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La beauté d’annoncer la Parole

La mission de l’Église ne peut être considérée comme une
réalité facultative ou optionnelle de la vie ecclésiale. Il s’agit
de laisser l’Esprit Saint nous configurer au Christ même, en
participant ainsi à sa mission : « de même que le Père m’a
envoyé, moi aussi, je vous envoie » (Jn 20, 21), de manière
à communiquer la Parole par toute notre vie. La Parole elle-
même, nous envoie vers nos frères : c’est la Parole qui illu-
mine, purifie et convertit ; nous ne sommes, nous, que des
serviteurs. 

Il est nécessaire donc, de redécouvrir toujours davantage l’ur-
gence et la beauté d’annoncer la Parole, en vue de l’avène-
ment du Règne de Dieu prêché par le Christ lui-même. En ce
sens, renouvelons en nous la conscience, combien familière
chez les Pères de l’Église, que l’annonce de la Parole a
comme contenu le Règne de Dieu (cf. Mc 1, 14-15), qui est la
personne même de Jésus (l’Autobasiléia) comme le rappelle
bien Origène.

Le Seigneur offre le salut à tous les hommes de toute
époque. Nous comprenons tous combien il est nécessaire
que la lumière du Christ illumine tous les domaines de l’hu-
manité : la famille, l’école, la culture, le travail, le temps libre
et les autres secteurs de la vie sociale. Il ne s’agit pas d’an-
noncer une parole de consolation, mais une parole de rupture
qui invite à la conversion, qui rend possible la rencontre avec
Dieu, germe d’une humanité nouvelle.

Benoît XVI, Verbum Domini, n°93.
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Vertus missionnaires

Le dossier de ce numéro 201 ne traite pas d’un sujet particulier, mais
de la mission et de la missiologie en général. Autre caractéristique aty‑
pique : à l’exception du premier, les articles n’abordent pas de thème
missionnaire spécifique, mais présentent plutôt des aperçus généraux
invitant à en prolonger l’étude. Plus d’un missionnaire sur le terrain
se demandera si ces aperçus missiologiques peuvent être utiles… À lui
de juger ! En ce qui me concerne, ils m’ont permis de pressentir ce que
la mission signifiera à l’avenir et ce qu’elle attend de moi, aujourd’hui
et demain.

La rédaction était d’avis que la présentation d’un panorama missiolo‑
gique ne pouvait faire l’économie d’une réflexion sur les origines histo‑
riques de la mission. Le P. Claude Tassin a généreusement accepté d’es‑
quisser la préhistoire de la mission, ce qui a conduit à une surprise. À
l’époque qui suivit immédiatement la mort et la résurrection de Jésus,
l’ouverture au « monde », aux « autres » fut caractérisée par le discer‑
nement de l’émerveillement de l’autre devant la nature spécifique de la
vie en commun des disciples et par la disponibilité de ceux‑ci à accep‑
ter l’hospitalité de cet autre. Il s’agissait donc moins d’accueillir les
autres que de se laisser accueillir par eux ! La rédaction a ensuite
demandé à trois missiologues dont les champs de recherche se situent
dans des zones géographiques et culturelles différentes, de présenter un
aperçu des derniers développements de la science des missions en
tenant plus particulièrement compte des efforts entrepris pour dévelop‑
per l’art de se faire accueillir par l’autre.

Le genre littéraire « aperçu général » a ceci d’intéressant qu’il permet
de faire rapidement connaissance d’un grand nombre de développe‑
ments, mais il présente aussi un inconvénient : le lecteur a parfois l’im‑
pression que les arbres cachent la forêt. Réfléchissant à cette difficulté,
j’ai été frappé par un article de Paul Knitter, « Le missionnaire, homme
de terrain qui fait de la théologie comparée. Vers une missiologie fondée
sur les vertus » (« The Missionary as Grassroots Comparative
Theologian. Toward a Virtue‑Based Missiology », dans Verbum
svd, 51 [2010] 2, p. 131‑149). Réfléchissant à l’avenir de la mission et
des sciences de la mission, Knitter propose de dépasser l’opposition



entre la théologie pluraliste et la théologie de la mission. Au lieu de par‑
tir d’une théologie bien définie d’avance, les sciences de la mission
devraient partir de l’expérience du « bon » missionnaire, c.‑à‑d. le
témoin de la mort et de la résurrection de Jésus‑Christ qui se laisse
accueillir par l’autre. Il s’agira donc de construire la missiologie sur le
fondement des authentiques vertus missionnaires. Knitter pense en
avoir trouvé une présentation adéquate dans l’ouvrage de Catherine
Cornille, L’im‑possibilité du dialogue interreligieux (The Im‑
Possibility of Interreligious Dialogue, New York, Crossroad, 2008).

Quelles sont ces attitudes intérieures qui permettent au témoin du
Christ de s’engager dans une conversation fructueuse avec l’autre?
D’abord l’humilité du cœur. Le missionnaire ne sait pas tout, mais il
sait qu’il peut toujours apprendre de l’autre. Qui plus est, il est
conscient que la doctrine de son Église n’a pas de réponse à toute ques‑
tion, qu’il faut continuellement parfaire cette doctrine. L’humble disci‑
ple est en même temps totalement engagé : il s’identifie à l’Évangile
qu’il sert avec passion. Bien sûr, il ne connaît pas toute la vérité en
Christ, mais il est convaincu que toute la vérité se trouve en Christ ! La
troisième vertu du missionnaire, c’est sa confiance inébranlable
dans l’Esprit qui relie toutes les religions entre elles, et cela malgré
leurs différences. L’Esprit nous permet d’entrer en conversation, de
nous comprendre et d’apprendre les uns des autres. Le missionnaire qui
prend au sérieux la différence radicale entre les religions et se laisse en
même temps guider par l’Esprit, garant de l’interconnexion, développe
une grande empathie pour l’autre. L’un permet à l’autre d’entrer dans
son monde et vice‑versa quoique, gardant toujours une certaine dis‑
tance, ils ne se comprennent jamais complètement. Enfin et surtout,
l’hospitalité qui est la vertu sur laquelle tout dialogue est fondé.

Que ces vertus, déjà d’une importance cruciale pour toute vie mission‑
naire, puissent aussi servir de clé de lecture pour les aperçus qui sui‑
vent ! Encore un grand merci au P. Franz Helm pour son aide précieuse
dans la coordination de ce dossier.

Eric Manhaeghe
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Quel avenir pour l’Église d’Iran ?
Cri du cœur d’un missionnaire
à l’occasion du Synode pour le Moyen-Orient

Pierre Humblot

Prêtre du Prado, l’auteur est responsable du catéchuménat des adultes
dans le diocèse chaldéen catholique de Téhéran.

La présence au Synode pour le Moyen‑Orient de deux
évêques chaldéens, d’un évêque arménien et d’un évêque
latin venus d’Iran peut paraître bien naturelle mais elle est

aussi surprenante. Naturelle car les Églises d’Iran sont en com‑
munion avec les Patriarches orientaux, dignitaires au sein de ce
synode. Surprenante car, comme ses voisines de Turquie, les
Églises d’Iran ne font pas partie du monde arabe. Or la prépara‑
tion de ce synode, suggéré au Pape Benoît XVI par Mgr Louis
Sako, archevêque chaldéen de Kirkuk, orientait dès l’origine la
réflexion vers les Églises du monde arabe en difficulté, et
d’abord en Iraq et en Palestine. De plus l’Instrumentum laboris de
ce synode, remis par le Pape aux évêques au cours de son
voyage à Chypre, montre bien l’accent mis sur les situations
douloureuses vécues par nos voisins arabes, situations pour les‑
quelles il faut trouver de toute urgence une solution.
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Par rapport au monde arabe, l’Iran se distingue nettement non
seulement par une langue très différente mais par sa culture très
ancienne qui n’a pas été sans influencer de multiples façons les
pays voisins. Si les liens de l’Iran avec le monde arabe depuis
l’islamisation sont évidents, les rapports avec la civilisation
indienne ne sont pas moins remarquables. Et du point de vue
religieux, le shiisme marque profondément la société iranienne
alors que le sunnisme se trouve largement majoritaire dans le
Proche‑Orient arabe. De plus, les mentalités restent très mar‑
quées par les mystiques persans dont les intuitions spirituelles
demeurent très vivantes dans le cœur de beaucoup qui connais‑
sent par cœur et déclament volontiers leurs admirables poésies.

Des Églises peu inculturées et divisées

Présentes dans le pays depuis des siècles et faisant preuve d’une
vitalité évidente – l’ordination sacerdotale toute récente d’un
jeune du terroir en est la meilleure illustration –, les Églises
assyro‑chaldéenne et surtout arménienne gardent des spécifici‑
tés linguistiques et culturelles qui distinguent assez nettement
ses membres de l’ensemble de la population. En émigrant, cer‑
tains fidèles souhaitent même créer à l’étranger une entité
« nationale » ou au moins une communauté qui conserve fidèle‑
ment la langue traditionnelle. L’attachement à l’ethnie se révèle
parfois plus fort que la conscience chrétienne et le sens de la mis‑
sion de l’Église à l’égard de la civilisation iranienne. Les commu‑
nautés orientales comptent des députés au parlement, deux
pour les Arméniens et un pour les Assyro‑Chaldéens. Il est clair
que ces députés ne représentent pas leur Église mais la minorité
ethnique à laquelle ils appartiennent et dont ils défendent l’exis‑
tence. Cela signifie que les aspects religieux de la vie des per‑
sonnes ne sont pas nécessairement pris en compte. On com‑
prend dès lors que les Églises assyro‑chaldéennes en Iran ren‑
contrent beaucoup plus de difficultés d’adaptation que les
Églises de tradition syriaque en monde arabe. En effet, la langue
arabe et la langue syriaque sont très proches du fait de leur com‑
mune origine sémitique. Cela ne vaut pas pour le persan, langue
officielle de l’Iran, qui n’a pas de lien sémantique avec le
syriaque. Il s’ensuit que tout un vocabulaire chrétien reste à
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Éinventer dans la langue persane, souvent perçue par les chré‑
tiens comme « langue des musulmans ». Enfin, les nombreuses
et solides Églises au Proche Orient se servent depuis longtemps
de la langue arabe et leurs universités sont bien équipées pour
acculturer leurs traditions anciennes dans cette culture.

Les Églises d’Iran ne rassemblent qu’un nombre infime de
fidèles. La communauté arménienne apostolique est nettement
majoritaire. Suivent alors, par ordre d’importance numérique, la
communauté chaldéenne catholique, la communauté assyrienne
de l’Orient et la communauté arménienne catholique pour ce qui
concerne les anciennes Églises orientales. Quant aux commu‑
nautés occidentales, on compte un très petit nombre de latins,
d’anglicans, de presbytériens, de pentecôtistes ainsi que
quelques petites sectes dont il est difficile de cerner le nombre et
l’importance. L’ensemble des évêques et autres responsables ne
se réunissent jamais. L’impact du Conseil des Églises du Moyen‑
Orient (en abrégé CEMO, MECC en anglais) est plutôt faible en
Iran car il est surtout préoccupé par les Églises plus nombreuses,
structurées et influentes en monde arabe. On note une même
tendance au sein des divers synodes orientaux : les nombreuses
épreuves du Proche‑Orient et les problèmes des fidèles émigrés
ont priorité dans les délibérations.

La communion entre les Églises locales catholiques en Iran et
avec les autres Églises catholiques à travers le monde reste assez
ténue. Les documents ecclésiaux qui nous arrivent soit des
Patriarches soit du Saint‑Siège – dont l’Instrumentum laboris du
Synode pour le Moyen‑Orient – sont le plus souvent traduits en
arabe et dans plusieurs langues européennes, mais jamais en
persan. Les émissions de télévisions ou de radios chrétiennes
font le même choix. Comment donc nos toutes petites Églises
pourraient‑elles traduire et transmettre les informations ecclé‑
siales? Comment faire voir le lien entre ce qui se vit et les nom‑
breux documents du magistère romain ou les lettres des
Patriarches? Comment, par exemple, auraient‑elles pu inviter
les fidèles à réfléchir ensemble sur l’Instrumentum laboris ?
D’ailleurs la plus récente lettre des Patriarches semble très symp‑
tomatique à cet égard : elle s’intitule Le chrétien arabe face aux défis
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contemporains. Détail sans doute, mais omission qui définit bien
la situation de l’Église d’Iran.

Fragmentation et fragilisation

L’Église chaldéenne, depuis les premiers siècles, a su orienter sa
mission loin d’Antioche et du monde byzantin vers l’Asie et a
témoigné du Christ en Chine, en Mongolie et jusqu’aux îles de la
Sonde. Mais qui se souvient encore de cette histoire fort glo‑
rieuse, de cette expansion missionnaire sans le soutien d’ar‑
mées ? Les manuels d’histoire l’ont largement occultée ! Il s’agis‑
sait d’une Église hors du monde gréco‑latin et affublée en plus
de l’épithète de « nestorienne ». D’où l’opinion erronée selon
laquelle saint François Xavier fut le premier évangélisateur de
l’Asie. Pourtant, selon certains historiens, l’Église de Perse
comptait au XIIIe siècle autant de fidèles en Asie que l’Église
latine en Europe. Aucune béatification pour honorer un seul des
innombrables martyrs de cette Église… Bien sûr, elle n’est plus
aujourd’hui qu’un infime petit reste. Elle ne peut plus prétendre
être pertinente pour l’évangélisation de l’Asie ni de servir de
charnière entre les communautés syriaques du Proche Orient et
celles de la côte du Malabare. Les médias qui informent sur les
Églises du Proche‑Orient arabe d’une part (Proche Orient chré‑
tien) et sur les Églises d’Inde (Christian Orient) ou plus générale‑
ment d’Asie (Église d’Asie), d’autre part, ne s’y trompent pas :
l’Iran apparaît déjà comme un no man’s land chrétien. En ce qui
concerne l’Église chaldéenne catholique, toute responsabilité
vis‑à‑vis des Églises en Inde fut retirée au Patriarche Audo au
cours du premier concile du Vatican. Aussi bien ces Églises
catholiques de tradition syriaque ne sont‑elles pas invitées à par‑
ticiper à ce « synode arabe », sinon peut‑être à titre d’invitées.
D’ailleurs, dans le même esprit et avec un vocabulaire qui n’est
pas anodin, l’Instrumentum laboris parle fréquemment d’Églises
particulières ou, plus explicitement, d’Églises sui iuris, plus que
d’Églises locales et de Patriarcats.

Si vers l’Est l’Église d’Orient est isolée, ses relations avec l’Ouest,
c’est‑à‑dire avec les Églises sœurs du monde arabe, ne la font pas
moins souffrir. En effet, les appels à l’aide lancés à plusieurs
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reprises (Synode spécial pour le Liban, Synode pour l’Asie,
Premier Congrès des Patriarches et Évêques d’Orient, etc.) ont
obtenu des réponses très favorables, voire des déclarations géné‑
reuses. Jean Paul II s’est même réjoui de l’ouverture des Églises
du Liban vers l’Afrique du Nord et l’Iran. En pratique cepen‑
dant, ces belles promesses sont restées lettre morte. Cela vient
peut‑être du fait que les difficultés internes et les guerres limi‑
taient l’ouverture de ces Églises vers les plus pauvres et vers
l’Orient (relation de service). Elles se sont tournées plutôt vers
l’Occident (relation intéressée par l’aide attendue)… Quoi qu’il
en soit, l’Église chaldéenne d’Iraq fut longtemps un précieux
soutien pour sa sœur iranienne. Toutefois, les douloureux évène‑
ments que connaît le pays ont conduit au déracinement de cette
Église. On ne s’étonne pas que ses responsables ont fait savoir
qu’ils ne pourront pas continuer ce précieux soutien dans l’ave‑
nir. Ceci est plutôt tragique quand on sait que, aujourd’hui, les
deux évêques de l’Église chaldéenne d’Iran, un prêtre âgé et
deux religieuses, soit presque la moitié du clergé actuel, sont ori‑
ginaires d’Iraq.

Il y a pire encore : les Églises d’Iran ne comptent ni monastère, ni
séminaire, ni maison de retraite spirituelle. De plus, les écoles
chrétiennes, pour ce qu’il en reste après la Révolution islamique
de 1979, sont dirigées par des musulmans nommés par le minis‑
tère de l’éducation. L’enseignement du catéchisme aux enfants
chrétiens reste aléatoire et il est donné à partir de manuels fort
succincts et peu pédagogiques, imposés par le ministère de la
Guidance islamique. Enfin, il n’est pas rare que ceux qui désirent
exercer un ministère ecclésial s’orientent vers l’Église latine dont
les institutions et moyens de formation peuvent paraître plus
solides et efficaces. Mais cette migration spirituelle des vocations
vient dévitaliser un peu plus les Églises d’Orient, malgré les
claires directives adressées aux latins en Orient par les Papes
depuis Léon XIII et par Vatican II (cf. Orientalium Ecclesiarum, 6).

Des Églises évanescentes

Depuis la Pentecôte, la solidité et la pertinence des Églises et de
leurs traditions ne reposent pas sur le nombre des chrétiens
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qu’elles réussissent à rassembler, mais sur la profondeur de la foi
et de la vie spirituelle de leurs fidèles. Cela ne signifie évidem‑
ment pas que le nombre ne joue aucun rôle. Selon l’Instrumentum
laboris, l’émigration des fidèles représente un grave danger au
Proche‑Orient. Il faut cependant souligner qu’en Iran et en
Turquie les Églises sont encore beaucoup plus vulnérables car
elles ne rassemblent guère qu’un chrétien pour mille habitants.
De leur côté, les plus petites Églises du Proche‑Orient arabe
comptent plus d’un fidèle pour cent habitants. De plus, les
fidèles iraniens vivent sous un régime islamique dont on connaît
les orientations, ce qui accélère encore le mouvement migratoire.
Notons en passant que les migrants sont curieusement aidés par
une agence juive qui leur obtient facilement des visas pour les
États‑Unis. Ce flux migratoire et la puissance de cette tentation
contagieuse rendent probable la disparition pure et simple de
toute présence chrétienne en Iran à court terme. L’Église de Perse
semble avoir le douloureux privilège d’être appelée à disparaître
la première de cette région. Est‑ce une vocation ou la consé‑
quence de nos infidélités ?

Ou aurait‑on pu attendre de ces nombreux fidèles orientaux
émigrés qu’ils témoignent des richesses de leurs traditions ecclé‑
siales auprès des communautés occidentales, favorisant ainsi un
enrichissement mutuel et un œcuménisme de bon aloi ? Les émi‑
grés de Russie au siècle dernier n’ont‑ils pas réussi à conserver
leurs traditions orthodoxes – sous la houlette il est vrai d’une
hiérarchie autonome qui les préservait des dangers d’une occi‑
dentalisation facile ? Bien plus, ils ont témoigné dans l’épreuve
d’une belle vitalité spirituelle et ont rendu témoignage par leurs
liturgies, leurs icônes et leurs publications théologiques qui ont
profondément enrichi les Églises occidentales. Hélas ! Les fidèles
qui émigrent de l’Iran ne semblent pas suffisamment conscients
de leurs richesses spirituelles pour en témoigner. Au contraire,
ils se déchirent parfois entre assyriens et chaldéens, entre com‑
munautés originaires de différents pays, prolongeant ainsi en
émigration le démon du particularisme et de l’idolâtrie de l’eth‑
nie qui est à l’origine de la ruine de l’Église et des minorités en
Iran.
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« Des profondeurs, je crie vers toi Seigneur »

Disparaître, est‑ce une vocation pour cette Église locale de Perse
qui donna au cours des siècles et à travers l’Asie tant de martyrs
à l’époque des Sassanides, des invasions arabes, turques, mon‑
goles et dernièrement du fait de la politique internationale au
cours et à la suite de la Première Guerre mondiale ? La soutane
rouge des Patriarches rappelle ces nombreux massacres oubliés,
qui ressemblent fort aux génocides récents que les grands
médias mettent régulièrement en lumière. Or, « le sang des mar‑
tyrs est semence de chrétiens ». Sans doute, et bien souvent cer‑
tains responsables des Églises d’Orient rappellent vigoureuse‑
ment l’Évangile à leur communauté et devant les notables
atteints de surdité. Ce rappel est un des signes évidents de vita‑
lité. En effet, depuis le jour de la Pentecôte et jusqu’au Retour
glorieux du Sauveur, l’Église doit rassembler une foule « de
toute nation, race et langue » (Ap 7, 9). Par contre, depuis des
décennies, les notables élus par la communauté n’ont‑ils pas
choisi l’idolâtrie de l’ethnie pour asseoir ainsi leur autorité?
Quand cette tentation prend le dessus sur la foi en Jésus‑Christ
et l’obéissance à sa Parole qui confie mission à chaque Église
locale, l’émigration galopante devient non pas exclusivement un
phénomène social contre lequel on peut lutter, mais aussi un
« exil » provoqué par l’idolâtrie, annoncé les Prophètes : « Vous
emporterez ces idoles que vous avez fabriquées car je vous
déporterai au‑delà de Babylone » (cf. Ac 7, 43 et Am 5, 26).

Mais « Dieu est fidèle ». L’Esprit qui parle au cœur de nombreux
jeunes musulmans et les attire vers Jésus‑Christ est‑il en train de
nous préparer un Petit Reste purifié par l’épreuve? Saurons‑
nous discerner le travail de l’Esprit dans leur cœur et les accueil‑
lir dans nos Églises? Ou bien faudra‑t‑il confier ces prémices
d’une nouvelle moisson à nos frères chrétiens des communautés
pentecôtistes plus ouvertes, accueillantes aux diversités et moins
frileuses devant la persécution menaçante ? Et ce, en attendant
que nos communautés deviennent véritablement Églises
Orientales Catholiques, kat‑olon selon le Tout, donc ouvertes à
tous? Pourquoi pas maintenant, comme suivi de ce synode, au
souffle de l’Esprit, grâce à la prière de tous ?

Pierre Humblot



Consentir à la conversion
Le 35ème Chapitre général
des Missionnaires Oblats de Marie Immaculée

Bernard Keradec

Directeur-adjoint de Spiritus, l’auteur est membre de la Congrégation
des Missionnaires Oblats de Marie Immaculée. Il a participé à ce 35ème

Chapitre général comme délégué de la Province de France.

Le 35ème Chapitre général des Missionnaires Oblats de
Marie Immaculée (OMI) s’est tenu à Rome du 8 septembre
au 7 octobre 2010. Il a réuni 89 Oblats provenant des 30

provinces (y compris l’Administration générale) que comprend
actuellement la Congrégation. La représentation était assez équi‑
librée entre les régions d’Afrique‑Madagascar (17), d’Amérique
latine (11), d’Asie‑Océanie (14), d’Europe (20), des USA‑Canada
(15) et enfin l’Administration générale (12). Avec le personnel
auxiliaire (secrétariat, traduction, hospitalité, etc.), environ 120
personnes ont pris part d’une manière ou d’une autre à cette
assemblée qui se réunit tous les 6 ans.

Un thème, une méthode, une expérience spirituelle

Le thème, connu et travaillé depuis deux ans, engageait à la
conversion : « Centrés sur la personne de Jésus‑Christ, source de
notre mission, nous nous engageons à une conversion profonde,
personnelle et communautaire ». Les termes du logo étaient heu‑
reusement plus concis : Un cœur nouveau, un esprit nouveau, une
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mission nouvelle. Ce Chapitre était donc voulu d’abord comme
une expérience de conversion, un pèlerinage à l’écoute de
l’Esprit. C’est sur ce chemin que le facilitateur, Fr. Paul
Michalenko S.T., a guidé les capitulants avec fermeté. Il a mis en
œuvre une méthode permettant de guider le groupe à travers
des niveaux de connaissance et de réflexion partagée avant de
créer ensemble des possibilités d’avenir. C’est pourquoi, avant
de se précipiter vers la solution des problèmes en se fondant sur
le passé, les participants ont été invités à entrer dans une atti‑
tude de profonde écoute. À la voix du jugement allait graduelle‑
ment se substituer l’ouverture d’esprit, à celle du cynisme l’ou‑
verture du cœur et à celle de la peur une volonté plus souple…
pour se tenir en présence de Celui qui est la source de la mission.
Alors il fut possible d’accueillir le futur tel qu’il émerge, de dis‑
cerner de nouvelles directions et de développer des stratégies
audacieuses. De thème qu’elle était, la conversion devint la
dynamique même de ce Chapitre 2010 et l’image des disciples
d’Emmaüs a été spontanément adoptée par les participants pour
désigner leur expérience commune.

Un bout du chemin a été parcouru ensemble, dans la commu‑
nion fraternelle, mais la marche doit se poursuivre car la conver‑
sion n’est jamais un fait accompli. Le P. R. Rolheiser le rappelait
lors de la retraite donnée au début des jours d’élections : « la foi
et la conversion ne sont pas des choses que nous atteignons et
qui nous permettent de passer à d’autres choses… La conversion
est le cheminement même du disciple ». Beaucoup ont expéri‑
menté combien la conversion, la metanoia, les appelait à dépasser
la mesquinerie, la peur et la tristesse, les faux espoirs comme la
nostalgie de la gloire d’antan. Du récit de la multiplication des
pains (Mc 6, 34‑44), ils ont entendu l’appel à comprendre que
nous sommes avec le « Pain de vie ». Et qu’ainsi, tout ce dont
nous avons besoin pour nourrir le monde, nous l’avons déjà
même si cela a souvent l’air désespéré, insensé, utopique.

Accueillir la réalité et ses appels

Les Chapitres généraux ont toujours des programmes chargés.
Celui‑ci n’a pas dérogé à la règle d’autant qu’aux sessions for‑
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melles de la journée, des forums très intéressants ont occupé les
soirées : situation d’Haïti, la protection des mineurs et des
adultes vulnérables, les jeunes et les vocations, les Journées
mondiales de la jeunesse (JMJ) de Madrid, les Oblats Frères, etc.
Outre la première phase traditionnelle des rapports, le pro‑
gramme comprenait quatre temps forts : d’abord, l’étude du
thème lui‑même à synthétiser dans un document du Chapitre géné‑
ral ; ensuite, l’examen d’une proposition de réforme des struc‑
tures de gouvernement ; en troisième lieu, les élections ; pour
conclure, l’examen de plusieurs propositions formelles et man‑
dats à confier à l’Administration générale pour les six années à
venir.

Occupant les premiers jours du Chapitre, les rapports des
régions ont été écoutés avec attention et un forum fructueux a pu
avoir lieu entre les capitulants à la suite de chacun d’entre eux.
Puis, ce fut le rapport du Trésorier général, le P. Rufus Whitley.
Il a occupé toute une journée dont une après‑midi entière
d’échanges malgré l’aridité de la matière. L’appel a été réitéré,
plus pressant que jamais, de passer d’un modèle missionnaire
traditionnel générateur de dépendance à un modèle émergent
qui valorise la solidarité et reconnaisse mieux notre réalité : la
mondialisation et l’interdépendance. Là aussi, une conver‑
sion !…. C’est finalement le P. Wilhelm Steckling, Supérieur
général sortant, qui a conclu cette première phase avec un  rap‑
port remarquable sur l’état de la Congrégation. Fruit d’une
étroite collaboration avec l’ensemble du Conseil général, ce rap‑
port a été bien accueilli et salué par des applaudissements sou‑
tenus. En fin de rapport, le P. Steckling a dégagé huit appels à la
conversion et quatre impératifs. Parmi ces huit appels, on pour‑
rait retenir par exemple : l’appel à penser une stratégie d’ensem‑
ble pour la congrégation ; l’appel à s’engager plus courageuse‑
ment dans l’interculturalité ; l’appel à une plus grande qualité de
vie religieuse apostolique en communauté. Quant aux quatre
impératifs, ils ont ramené en pleine lumière des incontourna‑
bles, à savoir : édifier des communautés centrées sur le Christ,
pratiquer l’amour des pauvres, faire face aux changements
démographiques et enfin donner un visage à notre amour de
l’Église.
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En conformité avec le mandat du précédent Chapitre général
(2004), un Comité avait préparé une réforme globale des struc‑
tures de gouvernement. Les changements proposés portaient
entre autres choses sur la durée du mandat et la composition du
Gouvernement central, la création de nouveaux Offices géné‑
raux, la fréquence des Chapitres généraux et le système de
représentation, enfin la composition des provinces et le statut
des régions. Si l’excellence du travail accompli par ce comité n’a
pas été mise en doute, le Chapitre n’a pourtant pas accepté les
changements proposés mis à part quelques points mineurs.
Certains paraissaient surpris et même déçus d’une telle décision,
d’ailleurs prise à une large majorité. Le Chapitre a‑t‑il manqué
de courage, d’intelligence de la situation, et laissé passer ainsi la
possibilité d’apporter un renouveau dont la Congrégation aurait
tant besoin? Il serait téméraire de porter un tel jugement à chaud
à moins de mettre en doute a priori la lucidité des capitulants.
Alors, qu’en penser?

S’il est encore trop tôt pour évaluer la portée de ce vote négatif,
on peut du moins essayer de décrypter une partie du message
que le Chapitre a voulu adresser à cette occasion. Signalons au
moins trois points importants. D’abord, la conversion à entre‑
prendre dépasse en profondeur et en urgence un simple change‑
ment de structures, aussi légitime soit‑il. Ensuite, il faut dévelop‑
per une culture de l’évaluation honnête et transparente des dys‑
fonctionnements du système en cours ; en l’espèce, un bon status
quaestionis aurait contribué à convaincre les capitulants de la
nécessité des changements proposés. Enfin et surtout, la Règle
actuelle mérite d’être mieux connue et courageusement prati‑
quée. D’ailleurs, ce n’est peut‑être pas le moindre bienfait de ce
Chapitre que d’appeler à redécouvrir le souffle et la richesse des
Constitutions et Règles de l’institut comme règle de vie.

Des élections dans la prière et le discernement

Les élections, moment toujours important dans un Chapitre, ont
eu lieu assez tard car il fallait terminer l’étude des principales
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propositions sur les structures. Celles‑ci avaient en effet une inci‑
dence directe sur la composition du Gouvernement central. Il
fallait d’autre part avancer dans l’étude du thème. On aurait pu
craindre que le rejet de la réforme des structures ne laisse des
traces et n’assombrisse cette phase des élections. Pourtant il n’en
fut rien. Les capitulants ont su prendre sereinement la mesure
de l’événement et se garder libres dans leur choix malgré le jeu
des pressions, phénomène inhérent à tout exercice de ce genre.
Ces élections, effectuées dans une atmosphère de prière et de
discernement communautaire, ont conduit au choix d’un nou‑
veau Supérieur général en la personne du P. Louis Lougen (58
ans), Provincial des USA. Élu au premier tour de scrutin avec
une très large majorité, il devenait ainsi 13ème successeur de St
Eugène de Mazenod, fondateur des Missionnaires Oblats de
Marie Immaculée. Les applaudissements qui ont suivi expri‑
maient la satisfaction et la joie de tous les capitulants en même
temps que leur gratitude envers le P. Lougen d’avoir accepté ce
service pour un premier mandat de six ans.

Durant les deux jours suivants ont été élus le Vicaire général, les
deux Assistants et les cinq Conseillers généraux pour les régions.
Respectant la Règle, le Chapitre a veillé à ce que le choix des can‑
didats reflète le caractère international de la Congrégation (R
141a), tout en faisant jouer bien sûr d’autres critères. L’âge
moyen de ce Conseil, élu pour un mandat de six ans, est de 54
ans. Une fois les élections terminées, l’assemblée a concentré son
travail sur un certain nombre de propositions formelles prove‑
nant en particulier du Comité des finances. Elles ont donné lieu
à des débats animés et à des scrutins serrés. Puis, en finale, toute
l’énergie a été mise sur l’élaboration du document adressé à
toute la Congrégation par le 35ème Chapitre.

Des directives pratiques plutôt qu’un document

S’il a été formellement exploré à plusieurs reprises en assemblée
comme en ateliers, le thème de la conversion a été présent tout
au long du Chapitre. De cette manière, l’assemblée se l’est pro‑
gressivement approprié et elle a pu prendre une part active dans
l’élaboration du texte, au moins quant à sa substance. Ce docu‑
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dans les cinq domaines de la communauté, de la mission, du lea‑
dership, de la formation et de la gestion des biens temporels. La
rédaction n’a pas été chose facile et le texte a dû être retravaillé à
plusieurs reprises avant d’être finalement adopté par l’assem‑
blée. On peut légitimement se demander si la dynamique voulue
pour ce Chapitre était propice à l’élaboration d’un document,
l’accent ayant été mis sur l’expérience de conversion. Et il est fort
probable que même dans sa forme finale, cet unique document
se présentera plutôt comme un instrument d’évaluation du che‑
min de conversion entrepris par les Oblats dans leur vie person‑
nelle et communautaire.

Le message qui introduit le document aura la forme d’un récit
suivant pas à pas le déroulement du Chapitre lui‑même, rele‑
vant ses moments forts, ses instants d’inquiétude et de désarroi,
de joyeuse espérance aussi. Un récit de conversion en somme…
Et comme il est d’usage, un comité sera établi ultérieurement
pour mettre la dernière main à ces textes et les faire rapidement
éditer comme l’a souhaité l’assemblée. Espérons aussi qu’il soit
tenu compte des nombreuses remarques et des amendements
formulés avant le vote final sur ce document.

C’est un commencement !

Le Chapitre a fini ses travaux le jeudi 7 octobre, avec un jour
d’avance sur le programme annoncé ! La veille, les membres du
Chapitre avaient assisté à l’audience générale sur la place Saint
Pierre. Le Pape Benoît XVI les a appelés à « s’engager avec un
élan apostolique renouvelé à rendre toujours plus actuel le cha‑
risme de leur fondateur, et plus particulièrement, de coopérer
généreusement à la nouvelle évangélisation en Europe ».
L’amour pour l’Église, un des impératifs rappelés par le
Supérieur général sortant, pourra sans doute trouver là une
expression concrète.

Enfin, à la célébration eucharistique de clôture, le nouveau
Supérieur général appelait tout le monde à considérer cette fin
de Chapitre comme un commencement. C’est à chaque membre
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du Chapitre de témoigner de l’élan pour la conversion tel que
vécu durant toutes ces journées de communion fraternelle pro‑
fonde et de travail intense en présence du Christ, le Vivant. Il
incombe à chacun de partager ce qui lui a brûlé le cœur.

Notre cœur n’était‑il pas tout brûlant au‑dedans de nous,
quand il nous parlait en chemin…
Sur l’heure, ils partirent et revinrent à Jérusalem… (Lc 24, 32.33)

Bernard Keradec
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Abonnements 2011

Nous invitons tous nos lecteurs à renouveler leurs
abonnements pour 2011 et nous sommes heureux
d’annoncer que le prix n’a pas changé : 38 € pour la
zone 1 et 28 € pour la zone 2. 
Les moyens électroniques de communication permet-
tent désormais une réaction plus rapide que par le
passé. Par conséquent, tout abonnement qui ne sera
pas renouvelé fin septembre de l’année en cours (donc
fin septembre 2011 pour l’abonnement 2011) sera
automatiquement suspendu.
L’administrateur insiste pour que tout moyen de liaison
et toute correspondance d’un abonné ou d’un intermé-
diaire payeur indique impérativement le numéro
d’abonné (de 1000 à 4500 pour les abonnés, de 5000
à 5999 pour les intermédiaires). Cf. « Référence » sur
les factures.
Évitez d’envoyer des chèques bancaires de l’étranger,
un virement international occasionne moins de frais et
vous permet de vous assurer que le montant exact
arrive à Spiritus. Voici les codes nécessaires :
IBAN : FR 18 2004 1000 0116 5071 0F02 053
BIC : PSSTFRPPPAR
Au nom de : Association de la revue Spiritus
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Tous les six ans, la Société des Missions Étrangères (MEP)
tient une Assemblée générale (l’équivalent d’un Chapitre
général pour une congrégation religieuse). La dernière en

date a eu lieu du lundi 5 juillet au vendredi 23 juillet 2010 à Paris.
Elle suivit de près l’année jubilaire du 350e anniversaire de la
nomination des premiers Vicaires apostoliques, dont le point
d’orgue fut la messe d’action de grâce présidée par le Cardinal
André Vingt‑Trois en la cathédrale Notre‑Dame, le 8 juin 2008.
Cette messe était concélébrée par de nombreux évêques et cardi‑
naux asiatiques et français, dont le préfet de la Congrégation
pour l’Évangélisation des Peuples, le Cardinal Ivan Dias qui était
porteur d’un message du Pape Benoît XVI. Ce jubilé fut l’occa‑
sion d’un grand travail de mémoire qui nous a fortifiés dans
notre vocation missionnaire et nous a permis de nous émerveil‑
ler de l’étonnant rayonnement de l’Église de France qui, depuis
plus de quinze siècles, n’a jamais refusé de se détacher de cer‑

Assemblée générale de la Société des
Missions Étrangères de Paris

Jean-François Meuriot

Originaire du diocèse de Besançon, Jean-François Meuriot est prêtre
des Missions Étrangères de Paris (MEP). Ordonné en 2001, il tra-
vaille à partir de 2003 dans le diocèse de Semarang à Java
(Indonésie), enseignant notamment à l’Université Sanata Dharma de
Yogyakarta. Depuis 2006, il partage son temps entre la France et
l’Indonésie pour des recherches doctorales en sociologie et anthropolo-
gie de la religion. J-F. Meuriot est membre du Comité de rédaction de
la revue Spiritus
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tains de ses fils afin de partager le don spirituel qu’elle a reçu. Si
nous avons voulu puiser notre espérance dans ce passé dont
nous sommes fiers tout en restant humblement conscients de
nos fragilités, notre Assemblée générale a surtout voulu regar‑
der vers l’avenir et nous mettre à l’écoute de l’Esprit comme le
firent les premiers Vicaires apostoliques arrivés au Siam il y a
350 ans.

Préparation

C’est la raison pour laquelle l’Assemblée fut précédée par une
retraite à l’abbaye bénédictine de La‑Pierre‑Qui‑Vire, du lundi
28 juin au samedi 3 juillet. Au cours de cette semaine de retraite,
le rythme de vie des membres de la Société désignés pour parti‑
ciper à l’Assemblée générale fut réglé par l’alternance des ensei‑
gnements donnés par Sœur Martha Driscoll, abbesse de la
Trappe de Gedono, monastère situé sur l’île de Java (Indonésie),
et la participation à la vie liturgique des moines. La prédication
de cette cistercienne, d’origine américaine et de nationalité indo‑
nésienne, explorait les trois fonctions – sanctifier, enseigner et
gouverner – du ministère des prêtres, tout en s’appuyant sur les
enseignements des papes Jean‑Paul II (avec sa théologie du
corps) et Benoît XVI. Cette semaine fut une bonne préparation
pour aborder nos travaux.

L’Assemblée générale était constituée de 35 membres dont 16 de
droit, parmi lesquels le Supérieur général sortant et ses quatre
assistants, l’économe général, les 10 supérieurs des Groupes mis‑
sionnaires, auxquels s’ajoutèrent 18 autres membres élus. Ces
derniers représentaient les prêtres MEP présents sur le terrain en
Asie (Japon, Corée, Taiwan, Singapour‑Malaisie, Thaïlande,
Inde, Hong‑Kong, Cambodge, Indonésie) et dans l’océan Indien
(Madagascar, île Maurice) à raison d’un délégué pour 10
confrères. Il faut ajouter à cela l’Administration générale et la
Délégation de France comprenant les confrères établis en France,
ceux retirés dans les maisons de retraite de Lauris et Montbeton,
ainsi que les confrères au Brésil et en Nouvelle‑Calédonie. Un
jeune diacre, agrégé définitif mais pas encore parti en mission,
était également présent comme observateur.
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« La tâche des Assemblées générales n’est pas seulement d’édic‑
ter des lois, mais surtout d’imprimer un nouvel élan de vie spi‑
rituelle et apostolique. La collaboration de tous est indispensable
pour rénover en chacun l’esprit missionnaire, pour préparer spi‑
rituellement l’Assemblée et observer fidèlement les règles
qu’elle aura établies », nous rappelle le Motu proprio « Ecclesiae
sanctae » de Paul VI (6 août 1966). C’est dans cet esprit que le
Supérieur général sortant, le P. Jean‑Baptiste Etcharren, nous
avait adressé, en décembre 2008, le document de travail provi‑
soire. Il nous demandait alors de réfléchir dans chaque région et
de classer nos propositions par ordre d’importance, afin qu’un
comité restreint établisse le programme définitif de l’Assemblée
générale. Celui‑ci fut finalement structuré en trois étapes : relec‑
ture des six années passées et état des lieux, questions priori‑
taires, questions importantes. Les premiers jours de l’Assemblée
générale furent consacrés à la présentation des différents rap‑
ports : ceux des régions et ceux des différents services de la
Société. Le P. Jean‑Baptiste Etcharren clôtura cette première par‑
tie en présentant son rapport d’activités en tant que Supérieur
général.

À l’issue de cette première étape, il fut procédé à l’élection du
nouveau Supérieur général. Le P. Georges Colomb (57 ans) fut
élu à la tête de la Société. Il fut missionnaire en Chine et travailla
dans les deux Conseils permanents précédents, comme assistant
et responsable des séminaristes et du volontariat, puis comme
Vicaire général. Dans les jours suivants, les assistants du nou‑
veau Supérieur général furent à leur tour élus. Le P. Gilles
Reithinger (38 ans) qui fut missionnaire à Singapour et a tra‑
vaillé plusieurs années à Paris devint le premier assistant, c’est‑
à‑dire le Vicaire général. Le P. Alain Bourdery (46 ans) fut élu
second assistant. Étant en poste en Thaïlande, il nous a rejoints
deux jours plus tard pour participer aux derniers jours de
l’Assemblée. Le P. Xavier Demolliens (52 ans) est le troisième
assistant. Il a autrefois été missionnaire à Hong Kong. Le P.
Bernard Jacquel (64 ans), missionnaire au Japon, fut élu qua‑
trième assistant.
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Questions examinées

Dans un second temps, l’Assemblée a examiné deux questions
prévues par le programme définitif, à savoir : « Où allons‑
nous? » et « Pour quelle mission? » Nos discussions en commis‑
sions ont traité de notre rôle dans les Églises d’Asie et de l’Océan
Indien dont certaines n’ont pas numériquement besoin de nous.
L’ancien Supérieur général, le père Jean‑Baptiste Etcharren, nous
mettait en garde dans le document préparatoire : « Notre souci
de fidélité à l’histoire missionnaire vécue avec ces Églises peut
constituer une motivation noble, mais elle ne suffit pas et elle
court le risque d’un comportement missionnaire statique, avec la
tentation de nous enfermer dans des îlots aux traditions sécuri‑
santes ». Au cours de l’Assemblée, nous avons fait le constat que
« en général, nous ne recevons plus dans ces Églises de respon‑
sabilités importantes de gouvernement et d’enseignement. La
contribution des missionnaires MEP est aujourd’hui symbo‑
lique, en un double sens. D’une part, leur nombre est faible, et,
d’autre part, leur présence fait signe, elle rappelle notamment
qu’aucune Église locale ne s’est donné l’Évangile à elle‑même et
ne peut se suffire à elle‑même : chacune est appelée à la commu‑
nion dans le temps et l’espace avec toutes les autres ». De plus, il
n’était pas question pour nous d’ignorer les problèmes posés par
le vieillissement et la diminution de nos effectifs : « L’effacement
et le vieillissement des groupes missionnaires MEP sont bien
réels. Peu avant l’Assemblée générale, nous étions 244 confrères,
dont 134 en Asie et dans l’Océan Indien, l’âge moyen se situant
entre 72 et 73 ans. 80 % des confrères ont plus de 60 ans. Nous
ne serons peut‑être plus que 100 en 2025 […]. Ces évolutions
nous appellent à transformer notre regard et à trouver l’équilibre
entre plusieurs exigences contradictoires : l’obéissance à l’évêque
et la légitime capacité de proposition, l’enracinement et l’itiné‑
rance, la coopération à ce qui existe et l’audace, la fidélité et l’ou‑
verture ».

Les derniers jours furent consacrés à diverses questions : lecture
et approbation du rapport de la commission des finances ; l’exa‑
men des modifications apportées au texte des Constitutions en
vue de sa meilleure adéquation aux réalités actuelles de la mis‑
sion (ces nouvelles Constitutions devront recevoir l’approbation
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de la Congrégation pour l’Évangélisation des Peuples pour
entrer en vigueur) ; l’examen des textes définitifs des Travaux de
l’Assemblée générale.

Orientations

L’Assemblée générale n’a pas pris de décisions spectaculaires,
elle a cependant donné quelques orientations. Avant de clôturer
l’Assemblée générale par une messe d’action de grâce, le nou‑
veau Supérieur général nous adressa une exhortation finale dont
voici un extrait : « Nous allons nous séparer mais en même
temps nous sentons bien qu’après cette expérience intense de
prière, de travail, de passion parfois et de fraternité, nous
sommes devenus plus proches les uns des autres et nous avons
une conscience plus profonde du corps ecclésial missionnaire
auquel nous appartenons. […] Nous avons lu avec réalisme le
présent de notre Société qui, dans un regard purement humain,
pourrait sembler bien fragile comme bien des réalités de l’Église
aujourd’hui en Occident. Mais ce présent, nous avons voulu le
lire dans toute son extension et dans toute sa profondeur et pour
cela il nous a fallu être guidés par l’Esprit pour savoir ouvrir les
yeux […] pour qu’il nous brûle de son audace et nous donne ce
supplément d’âme qui est la plus belle signature de son action en
nous ».

Et parlant des jeunes hommes qui aujourd’hui demandent à
entrer dans notre Société et qui sont une grâce que Dieu nous
fait, le P. Georges Colomb écrit : « Nous voudrions n’avoir que le
bonheur de leur transmettre cette vocation magnifique que nous
avons reçue dans l’Église au service des peuples et des Églises
d’Asie et de l’Océan Indien. Nous voudrions que leur vie
connaisse le même élargissement incroyable que notre vie a
connu. Nous voudrions qu’ils soient remplis de la joie que nous
avons reçue – et même davantage ! Nous voudrions qu’ils
découvrent la beauté et la force paisible et douce de Dieu comme
nous avons pu la lire dans le cœur et comme nous avons pu la
voir sur le visage des chrétiens d’Asie, dans le sourire d’un
enfant innocent ou celui d’un vieil homme fidèle. Nous vou‑
drions qu’ils soient stupéfaits comme nous le sommes devant la
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profondeur, la hauteur, la longueur et la largeur de l’amour de
Dieu pour tout homme. […] Bien sûr, aujourd’hui, nous n’avons
pas beaucoup de sécurités à leur offrir et en ce sens ils retrouvent
les sentiers resserrés qu’empruntèrent nos premiers mission‑
naires. Ils devront tracer de nouveaux chemins qui les mèneront
à renoncer à un certain confort spirituel et humain. Mais
l’unique sécurité sur laquelle ils pourront toujours s’appuyer,
c’est d’abord la fidélité du Seigneur et ensuite notre affection fra‑
ternelle et la confiance que nous leur manifesterons – cette
confiance qui donne des ailes à ceux qui n’ont pas peur de se lan‑
cer dans l’inconnu. À chacun de ces jeunes, en cette exhortation
qui clôture notre Assemblée, nous voudrions dire : Allez ! Nous
vous faisons confiance ! Allez ! La mission n’est pas finie : elle en
est à ses débuts ! Poursuivez le pont commencé ! »

Jean‑François Meuriot
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Il est temps de nous ressaisir !
Appel de l’archevêque et des prêtres de Conakry
au peuple de Guinée

Spiritus

Le bain de sang du 28 septembre 2009 n’a pas réussi à mettre fin au
processus de démocratisation en Guinée. La population semble plus
déterminée que jamais. L’archevêque et les prêtres de Conakry expri-
ment leur solidarité avec le peuple tout en invitant ce dernier à rester
lucide, surtout en ce qui concerne ses propres responsabilités.

Dans l’introduction de sa lettre du 13 octobre 2010, Mgr
Vincent Coulibaly renvoie à la session pastorale des prê‑
tres (4‑9 octobre) au cours de laquelle l’invitation de

l’Église catholique, adressée au peuple de Guinée, a pris forme.
L’archevêque et ses prêtres se rendent bien compte que l’Église
ne constitue qu’une petite minorité dans ce pays. Elle n’est certes
pas en mesure de déterminer le cours des événements, moins
encore de résoudre les problèmes auxquels la population doit
faire face. Il est néanmoins important qu’elle se fasse entendre,
ne fût‑ce que pour manifester sa solidarité, pour réaffirmer
qu’elle est partie intégrante de la Nation.

Au cœur de la clameur qui monte aujourd’hui en Guinée, à cette
étape décisive de l’aboutissement de tous les sacrifices consentis,
nous venons humblement vous inviter à vous ressaisir, en ces
derniers jours qui ressemblent à une veillée d’armes avant les
élections.
Nous invitons le peuple de Guinée à s’asseoir sous l’arbre à pala‑
bre pour réfléchir, pour relire le sens de notre cheminement
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démocratique, parce que le temps est venu de faire l’état des
lieux : Que sommes‑nous devenus ? Que voulons‑nous ? Où
allons‑nous? Quel projet de société voulons‑nous construire
ensemble? (p. 1‑2)

Aperçu de la situation

L’archevêque et les prêtres constatent ensuite que la Guinée a
énormément changé, surtout au plan des relations humaines et
donc aussi au plan des relations avec Dieu.

Nous avons perdu confiance les uns dans les autres, parce que
l’expérience commune de notre marche chaotique des cinquante
années d’indépendance a tenu en éveil, dans la mémoire des
Guinéens, des désirs de vengeance et de règlement de compte,
guettant sans répit le moment opportun.
Nous avons mis la religion au service des ambitions de nos appé‑
tits et instincts humains, en créant un Dieu à notre image et à
notre ressemblance. […] Nous avons ainsi corrompu la
conscience de nos frères et sœurs guinéens en défigurant en leur
âme de croyants la marque insigne de Dieu, un Dieu de ten‑
dresse, de miséricorde et d’amour (p. 2‑3).

Les auteurs soulignent ensuite que le processus de démocratisa‑
tion n’a pas tenu compte des attentes des gens. On a simplement
singé de façon très formelle les procédures en vigueur en
Occident et l’objectif était de plaire à ce qu’on appelle la
Communauté internationale. L’homme et la femme guinéens
n’étaient pas au centre des préoccupations des responsables
politiques, leur histoire et leur rythme de développement
n’avaient pas la moindre importance. On n’a rien fait pour
« vider les cœurs des Guinéens du venin de la haine, des frustra‑
tions ensevelies dans leur histoire commune » (p. 4).

À chacun de tirer les conclusions qui s’imposent en ce qui
concerne ses propres responsabilités. La responsabilité de ceux
qui « ont bâti leur empire somptueux au milieu d’un océan de
misère » (p. 5) est de toute évidence écrasante. Mais les innom‑
brables citoyens qui ont « recueilli des miettes » doivent égale‑
ment assumer leur responsabilité… D’où un appel pressant
adressé à tous.
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Il s’agit donc pour nous, à la veille du deuxième tour du scrutin
présidentiel, de nous demander en vérité : Que voulons‑nous?
Où voulons‑nous aller en clamant des slogans au nom de la
démocratie? Sommes‑nous sincèrement disposés à rompre avec
l’homme ancien qui nous habite, avec les pratiques mafieuses du
passé? Sommes‑nous prêts à renaître de nouveau, à nous sou‑
mettre aux exigences de transparence, aux contraintes de la loi ?
La Guinée ne sera sauvée qu’à ce prix, au prix de la rupture avec
le passé. Ne mettons donc pas du vin nouveau dans de vieilles
outres (cf. Mc 2, 22 ; Lc 5, 36). Un proverbe nous avertit : certains
poissons ne nagent bien que dans des eaux boueuses (p. 5‑6).

Les poissons des eaux boueuses

La lettre s’attaque ensuite à ces poissons qui préfèrent les eaux
boueuses. Contrairement aux journaux de l’opposition qui privi‑
légient les slogans percutants, voire la grossièreté, ce document
s’exprime avec courtoisie tout en disant clairement ce qui doit
l’être. S’adressant au Président de la transition, les auteurs de la
lettre lui demandent d’abord de continuer à assumer ses respon‑
sabilités de « Père de la Famille guinéenne ». Ils lui conseillent
cependant de ne pas trop se laisser influencer par son entourage,
toujours « enclin au profit immédiat […] dans l’indifférence au
sort de la Nation guinéenne » (p. 6). En passant, ils rappellent
encore que l’on dit souvent que « l’entourage du Chef est à
l’image du Chef, comme le Chef est à l’image de son entou‑
rage » !

Il n’est pas nécessaire d’être aussi circonspect à l’égard des
Organes de transition. Ils n’ont pas hésité à prendre le pays en
otage, ils ont significativement contribué à la perte de crédibilité
des institutions et se sont comportés comme des traitres du peu‑
ple, etc. L’appel aux candidats du deuxième tour est plus
mesuré, mais le document leur rappelle tout de même ce que
l’histoire a appris aux Africains, une leçon à ne pas oublier !

En relisant l’histoire de notre pays et des autres pays africains, il
nous apparaît clairement que leurs populations respectives n’ont
aucun problème de cohabitation pacifique, fraternelle et soli‑
daire. Les conflits, les guerres fratricides, les génocides, en effet,
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sont toujours suscités, allumés et alimentés par les gouvernants
et les leaders politiques, qui font du pays, de ses hommes et de
ses biens, une propriété privée mise au service de leurs ambi‑
tions personnelles et au service de leurs familles ou de leur
groupe ethnique.

À la population, l’archevêque et ses prêtres demandent courage
et lucidité. En effet, il ne suffit pas d’entrer dans la terre promise,
il faut s’y établir solidement…

Pensons à tout ce qui nous a fait trébucher sur le chemin, ce qui
a ralenti notre marche, ce qui a fait disparaître certains de nos
frères et sœurs en cours de route, ce qui a créé des dissensions
entre nous, ce qui a rendu la traversée difficile à travers le désert
de la tentation, de la faim et de la soif, exposés à toutes les mor‑
sures de serpents venimeux.
Rendons grâce à Dieu parce que nous sommes encore vivants, la
Guinée tient encore debout, sur des jambes fragiles et épuisées
par la marche, certes, mais nous avons fait confiance au Seigneur
qui n’a jamais cessé de nous accompagner. Il est là présent dans
le remue‑ménage de la préparation du deuxième tour du scrutin.
Nous aussi, ne cessons pas de lui faire confiance, il n’abandon‑
nera jamais son peuple (p. 9‑10).

Regarder vers l’avant

Vers la fin de la lettre, l’archevêque et les prêtres de Conakry
invitent à regarder vers l’avant, car Dieu nous y a précédés !
Oublions le passé et donnons une chance à l’avenir, une chance
à Dieu pour achever son travail dans nos cœurs, pour renouve‑
ler la face de la terre guinéenne. Le deuxième tour du scrutin a
entre‑temps eu lieu et s’est déroulé dans le calme. Que Dieu
continue à faire son travail, qu’il bénisse la Guinée et la garde !
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Au commencement était
« la maison »
Regard socio-théologique
sur la préhistoire de la mission chrétienne

Claude Tassin

Prêtre et religieux spiritain, Claude Tassin est professeur honoraire du
Theologicum de l’Institut Catholique de Paris. Exégète du Nouveau
Testament et spécialiste du judaïsme ancien, il a publié plusieurs tra-
vaux dont L’Apôtre Paul. Un autoportrait (DDB, 2009). Une ver-
sion plus technique de cet article sera publiée dans la Revue Biblique.

Comment le mouvement juif de Jésus de Nazareth put‑il
devenir si vite une religion mondiale? Les données évan‑
géliques convergent vers ceci : l’ordre d’une mission uni‑

verselle émane du Ressuscité, et non pas du Jésus terrestre. En
d’autres termes, la décision missionnaire des premiers témoins
vient d’une démarche de foi et d’une expérience capitale de
l’Esprit Saint, l’Esprit du fondateur devenu l’Absent. Les pro‑
messes de Marc 13, 10 et 14, 9, comme la proclamation angélique
d’un « Évangile éternel » (Ap 14, 6‑7)1, visent, dans la bouche de
Jésus, un Évangile venant du ciel à la fin des temps, même si les
apôtres relisent dans ces versets une annonce de leur mission
terrestre. Ainsi, chez Luc, la déclaration sur le festin du
Royaume (Lc 13, 28‑29) prépare la parabole des Invités et, par là,
l’évocation de la mission (Lc 14, 21‑24).

1 Sur ce point, l’étude classique est celle de J. Jeremias, Jésus et les
païens, Neuchâtel, 1956, p. 17‑18.
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Le cadre sociohistorique s’avère important. Au temps de Jésus et
de ses compagnons, la religion est un complexe qui articule
entre elles les réalités suivantes : une terre, une parenté ethnique,
une constitution politique, des sanctuaires nationaux et des
écrits sacrés constituant les codes de référence. Le tout se mani‑
feste et se noue dans le culte public (en grec latréia ou thrèskéia).
Hors de ce complexe, on est dans la sphère, plus ou moins tolé‑
rée par l’Empire romain, de la piété particulière, la superstitio, en
latin – la déisidaimonia, en grec (Ac 25, 19). On comprend pour‑
quoi les auteurs latins caractérisèrent le judaïsme, après l’an 70,
comme une superstitio, puisque Israël n’avait plus ni État ni
Temple2.

Certes, par définition, le Règne du Dieu unique, annoncé par
Jésus (Mt 4, 17), avait une dimension universelle ; cependant, du
point de vue socioculturel, le Héraut du Royaume des Cieux
n’avait ni les moyens ni même l’idée de fonder une religion aux
dimensions de la planète.

Sur le plan socioreligieux, où trouver les premiers faits mission‑
naires ou, plutôt, la préhistoire de la mission3? Selon nous, la
maison, le contact familial, fut un lieu clé de ces origines. Si Luc
présente « la première histoire du christianisme » (D.
Marguerat), cet évangéliste retiendra surtout notre attention,
pour situer, dans une première partie, les lieux de la première
diffusion du message chrétien. Un deuxième développement
s’attardera sur le motif de la maison en soulignant l’importance
du verbe grec xénizô et de termes apparentés. Enfin, à partir de
ces informations, se profilera une certaine relecture possible du
tissu des évangiles.

2 Sur ces questions, voir notre article : « Changer de religion ? Le pro‑
blème de la “conversion” à l’aube du christianisme », dans Spiritus,
192, 2008, p. 273‑285.

3 Cf. l’esquisse suggestive de F. Bovon, « Pratiques missionnaires et
communication de l’Évangile dans le christianisme primitif », dans
Révélations et Écritures, Genève, 1993 (Le Monde de la Bible, n°26), p.
149‑162, et notre article : « Annoncer le Christ : l’expérience multi‑
forme des Actes des Apôtres », dans Studia Missionalia 48, Rome,
1999, p. 1‑16.
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Les lieux de la mission chez Luc

Les Actes des Apôtres rappellent les premiers lieux de la mis‑
sion. Ainsi, Luc met en valeur la comparution devant les tribu‑
naux. La tradition synoptique, par la bouche de Jésus, annonce
ex eventu la destinée de ses disciples : « Vous serez traduits
devant des gouverneurs et des rois, à cause de moi, pour rendre
témoignage en face d’eux et des païens » (Mt 10, 18). En gros, la
tradition énonce cette thèse : les témoins du Christ ont souffert
dans leurs comparutions devant les instances judiciaires juives
et romaines. Mais ces procès offrirent à l’Évangile une belle
publicité, comme l’annonçait Jésus dans un verset propre à Luc :
« Cela aboutira pour vous au témoignage » (Lc 21, 13). Ajoutons
les incidents que nous appellerions « troubles de l’ordre public »
et qui menèrent à ces confrontations. Songeons à la domestique
que Paul débarrasse de son esprit python, dans la ville de
Philippes (Ac 16, 16‑24), ce qui aboutit à une incarcération, ou à
l’émeute qu’il suscite à Éphèse (Ac 19, 23‑40).

Un autre lieu de la mission est le jeu des rencontres : Philippe,
l’un des Sept, rejoignant l’Eunuque éthiopien (Ac 8, 26‑30), Paul
rencontrant le proconsul de Chypre (Ac 13, 6‑7) – ou le premier
magistrat de Malte (Ac 28, 7), après le naufrage. Nous trouvons
dans ces épisodes le Monde méditerranéen antique dans lequel
on a le goût des voyages, voyages qui permettent de répandre
les nouvelles, de faire découvrir aux autres les mœurs et les
idées du terroir d’où vient le voyageur.

Un troisième site, capital, est la synagogue. Là, les chrétiens let‑
trés, surtout ceux du courant des Hellénistes, livrent dans l’ho‑
mélie leur interprétation des Écritures juives (Ac 13, 14‑43)4. En
effet, sans fondement dans les Écritures juives, le jeune christia‑
nisme n’a de légitimité ni vis‑à‑vis du judaïsme, ni vis‑à‑vis de
l’Empire. En Actes 10, Corneille est identifié à un craignant‑
Dieu, un sympathisant du judaïsme. On devine que c’est à par‑
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4 Voir nos réflexions dans : « Le livre des Actes en quête d’une iden‑
tité chrétienne “scripturaire” », dans O. Artus & J. Ferry (dir.),
Identité dans l’Écriture. Mélanges J. Briend, Paris, 2009, p. 313‑334.
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tir de sa fréquentation des synagogues, comme son centurion
jumeau en Luc 7, 5, qu’il fait venir Pierre chez lui. Mettons entre
parenthèses, dans l’épisode de Corneille, les visions et les injonc‑
tions de l’Esprit. Restons‑en aux pistes sociologiques qui se
confirment dans la rencontre de Paul et de Lydie à Philippes.
Paul trouve celle‑ci dans une synagogue, au bord de la rivière
(Ac 16, 13). À la suite de quoi, la riche commerçante, aussitôt
baptisée, invite Paul à loger chez elle (Ac 16, 15). Telle est l’intui‑
tion à vérifier : la préhistoire de la mission chrétienne, c’est la
maison.

La maison

« L’instruction missionnaire » (Mt 10 ; Mc 6, 7‑11 ; Lc 9, 1‑6 ; 10, 1‑
16) joint des échos du ministère de Jésus et des pratiques ulté‑
rieures. Elle se concentre sur l’accueil des envoyés du Maître
dans les maisons. Selon cette tradition synoptique, la maison est
le lieu clé de la transmission de l’Évangile, comme le suggère
une scène de Luc, la visite de Jésus chez Marthe et Marie (Lc 10,
38‑42)5.

Jésus chez Marthe et Marie (Lc 10, 38-42)

Comme ils étaient en route, lui‑même entra dans un village. Or,
une femme du nom de Marthe l’accueillit. Et celle‑ci avait une
sœur appelée Mariam, laquelle aussi, assise auprès des pieds du
Seigneur, écoutait sa parole. Quant à Marthe, elle tournoyait en
un grand service. Or, s’étant présentée, elle dit : « Seigneur, ne te
préoccupes‑tu pas de ce que ma sœur me laisse seule à servir ? »
Or, répondant, le Seigneur lui dit : « Marthe, Marthe, tu te sou‑
cies et tu t’agites pour beaucoup de choses. Il n’est besoin que
d’une seule chose [d’un seul plat ?] Mariam, en effet, a choisi la
bonne part, qui ne lui sera pas enlevée. »

1) Dans cette scène, Marthe et Marie n’accueillent pas Jésus, mais
le Seigneur. C’est la parole du Seigneur que Marie écoute. Quand

5 Sur cette scène, cf. S. Beaubœuf, La montée à Jérusalem. Collection
« Lire la Bible », 161, Paris, 2010, p. 19‑29.
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le mot Seigneur surgit chez Luc, c’est que, quittant l’horizon de
l’histoire de Jésus, son regard se projette vers le temps de
l’Église, régie par son Seigneur ressuscité. En l’affaire, on recon‑
naît aussi le féminisme de Luc. La femme chrétienne, laisse
entendre l’évangéliste, n’est pas confinée à une « diaconie »
matérielle. Elle a le droit de s’asseoir pour écouter la parole du
Seigneur.
2) L’épisode s’inscrit dans la première étape (Lc 9, 5‑13,21) du
voyage de Jésus vers Jérusalem, une partie qui offre une série de
leçons pratiques sur la mission. Au fond, l’accueil amical de
Marthe et Marie répare l’échec apparent qui ouvrait cette sec‑
tion, dans son frontispice au style solennel et archaïsant (Lc 9,
51‑56) :

Il advint, comme s’accomplissaient les jours de son enlèvement,
qu’il durcit sa face pour faire route vers Jérusalem; et il envoya
des messagers devant sa face et, s’étant mis en route, ils entrèrent
dans un village de Samaritains pour lui faire les préparatifs. Et
ils ne le reçurent point, parce que sa face faisait route vers
Jérusalem. Ce que voyant, les disciples Jacques et Jean dirent :
« Seigneur, veux‑tu que nous disions au feu de descendre du ciel
et de les consumer ? » Mais, se retournant, il les gronda. Et ils
firent route vers un autre village.

De quelque manière, cet « autre village » plus accueillant (v. 56)
est celui de Marthe et Marie. Alors, la pointe de l’épisode peut
s’expliciter en une question, que nous synthétisons sur un ton
familier, adressée aux missionnaires du temps de Luc : En quoi
vous estimerez‑vous reçus comme il convient? Quand on vous
aura préparé un festin ou lorsqu’on se sera assis pour vous écou‑
ter? Les missionnaires d’aujourd’hui diraient peut‑être : les deux
à la fois (voir d’ailleurs Lc 8, 1‑3).

L’envoi des soixante-douze (Luc 10, 1-12)

L’instruction adressée aux Soixante‑Douze a pour cadre privilé‑
gié la maison. Le verset 5 se lit ainsi : « En quelque maison que
vous entriez, dites d’abord : Paix à cette maison ! » Suit un jeu
subtil sur la manière de se faire accueillir. On doit manger et
boire ce qu’offrira la maison. L’ordre revient deux fois (vv. 7‑8),
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impliquant que l’on acceptera même une nourriture non kasher,
pour ne point faire obstacle à la communication de l’Évangile. Là
se reflète le reproche adressé à Pierre par les Judéo‑chrétiens de
Jérusalem, au retour de sa visite chez Corneille : « Tu es entré
chez des hommes incirconcis et tu as mangé avec eux » (Ac 11,
3). En même temps, l’instruction aux Soixante‑Douze limite en
quelque sorte le scandale par cette déclaration : « Ne passez pas
de maison en maison » (Lc 10, 7b).

Ce discours englobe au moins deux niveaux historiques. Le plus
récent reflète les tournées de ministres itinérants qui, au temps
de Luc, cherchent des maisons de sympathisants comme bases
d’un réseau chrétien. Un stade plus ancien reflète l’époque où
des familles, intriguées et intéressées par le mode de vie des
chrétiens, invitaient ceux‑ci afin de se faire préciser les fonde‑
ments de leur comportement. Au fond, la rencontre de Pierre et
de Corneille déploie avec art cet aspect antique de la mission. La
mission paulinienne, quant à elle, ne vise pas la conversion de
familles. Paul n’évoque pas d’autres maisons que celles dans les‑
quelles se réunissent des chrétiens issus de différentes familles
(cf. 1 Co 16, 19 ; Rm 16, 3‑5.10‑11), elles‑mêmes sans doute divi‑
sées par rapport au christianisme (cf. 1 Co 7, 12‑16 ; comparer Mt
10, 34‑36).

Une exception (1 Co 1, 16) : Paul a baptisé « la maison de
Stéphanas ». Les autres baptisés de Paul sont des individus,
Crispus ou Gaïus (ibid., v. 14). Le cas spécial de cette maison se
confirme dans la finale de l’épître (1 Co 16, 15‑18) ; ce succès sin‑
gulier et premier en Achaïe (16, 15), assurant l’autorité locale de
Stéphanas, reflète les stratégies de l’instruction missionnaire des
évangiles.

Plus tard, dans les lettres dites deutéro‑pauliniennes, naîtront
des règles concernant les relations entre les membres d’une mai‑
son chrétienne : ce sont les fameux « codes domestiques » (Ep 5,
21 – 6, 9 ; Col 3, 18 – 4, 1). Entre Paul et ses héritiers écrivant sous
son nom, il faut signaler la fonction multiforme de la maison dans
l’évangile de Marc. La maison de Pierre à Capharnaüm sert à
Jésus de base missionnaire (Mc 1, 29‑31). Mais la maison, évo‑
quée sans autre précision (7, 17), symbolise l’intimité ecclésiale
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autour de Jésus et de son enseignement, en opposition avec le
lieu public de la synagogue.

Si le jeu de l’hospitalité apparaît aux sources de la mission, rap‑
pelons que, selon l’ambiguïté de la langue française, le mot hôte
désigne et celui qui invite et celui qui est invité. Les valeurs de
l’hospitalité jouent dans les deux sens.

Grâce à son hospitalité aux Chênes de Mambré, Abraham reçoit
la promesse d’un fils (Gn 18, 1‑14). Mais, selon une vieille
légende juive, son hospitalité était aussi tout bénéfice pour les
voyageurs :

Abraham planta un jardin à Bersabée et y plaça de la nourriture
pour les voyageurs. Et quand ils avaient mangé et bu, ils vou‑
laient lui payer leur repas. Mais il leur disait : « Ce que vous
mangez vient du Créateur. » Et ils ne partaient pas de là qu’il ne
leur eût appris à rendre gloire au Seigneur du monde6.

Au départ, les Juifs chrétiens n’ont pas cherché à convertir à une
« religion » ceux qui les invitaient ou qu’ils invitaient, mais à
partager les valeurs qui les faisaient vivre. Pour aller plus pro‑
fond en la matière, il convient de s’attarder sur le registre de
l’hospitalité dans le livre des Actes des Apôtres et dans son cadre
culturel.

Accueillir l’étranger et l’étrange

L’adjectif grec xénos signifie étranger et/ou étrange, car ce qui vient
de l’étranger véhicule une étrangeté. Pour nous qui, hélas, enten‑
dons souvent parler de « xéno‑phobie », peur et/ou haine de
l’étranger, il est bon d’explorer la richesse de cette famille de
mots en grec. Et pour cela, point n’est besoin de connaître cette
langue.

Dans les Actes, l’ambiguïté de l’adjectif xénos apparaît lors de la
rencontre de Paul avec les Athéniens. De façon neutre, le récit

6 D’après le targoum de Gn 21, 33. Le targoum est une version glosée
de la Bible en araméen.
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évoque les étrangers séjournant à Athènes (Ac 17, 21). En
revanche, les philosophes du lieu voient en Paul un prédicateur
de « divinités étrangères » ou, selon l’équivoque voulue par Luc,
de « démons étranges » (v. 18). L’étranger, en son étrangeté, fas‑
cine, comme le souligne l’ironie de Luc à propos de la déman‑
geaison de la nouveauté, chez des Athéniens à l’affût des der‑
nières nouvelles : « Or tous les Athéniens et les étrangers séjour‑
nant [à Athènes], ne passaient leur temps à autre chose qu’à dire
ou à entendre quelque nouvelle » (v. 21). L’étranger de passage
jouait‑il, avant l’heure, la fonction des reportages télévisés ?

La même équivoque se profile dans le verbe xénizô. Les épicu‑
riens et les stoïciens d’Athènes interpellent Paul en ces termes :
« Tu portes à nos oreilles des choses étranges (étrangères?) » (Ac
17, 20). Le terme apparaît en ce sens dans la Première Lettre de
Pierre (4, 4.12), c’est‑à‑dire trouver étrange une personne, un fait
ou des coutumes. Dans les Actes, les autres emplois du mot ont
une seconde signification : donner l’hospitalité (Ac 10,
6.18.23.32 ; 21, 16 ; 28, 7). Traiter quelqu’un en étranger, c’est lui
donner l’hospitalité. Dans cette veine, la xénia désigne le logis où
l’on reçoit le gîte et le couvert (Ac 28, 23 ; cf. Phm 22). Le
Nouveau Testament utilise deux fois un nom plus explicite : phi‑
loxénia, littéralement : « amitié pour l’étranger » (Rm 12, 13 ; He
13, 2). Ainsi le conseil de la Lettre aux Hébreux : « N’oubliez pas
l’hospitalité (philoxénias). Par elle, en effet, sans le savoir, certains
hébergèrent (xénisantés) des anges ». Il s’agit d’une allusion à
Abraham recevant les voyageurs (cf. Gn 18, 1 s.).

Sur les sept emplois du verbe xénizô dans les Actes des Apôtres,
quatre apparaissent dans l’épisode de Corneille. L’ange signale à
ce dernier que Simon surnommé Pierre est hébergé (xénizétai)
chez un certain Simon, tanneur de son état (Ac 10, 6).
L’information se répète aux versets 18 et 32. Entre ces deux men‑
tions, Pierre lui‑même, à Joppé, donne l’hospitalité aux délégués
du Centurion (v. 23). Un détail retient l’attention. Le Juif Simon,
en tant que « tanneur », appartient aux métiers considérés
comme impurs. En acceptant de loger chez lui, Simon Pierre, le
Juif, a déjà franchi une barrière. Au terme du chapitre 10 des
Actes, il accepte pour quelques jours l’hospitalité de Corneille
(10, 48). Le début du chapitre suivant (11, 3) rappelle qu’au
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mépris des règles juives alimentaires, le séjour offert incluait une
communauté de table. Deux exemples divergents éclairent ce
paysage socioculturel complexe.

Premier exemple. Le Siracide (29, 21‑28) voit, dans l’hospitalité
reçue par nécessité, une triste épreuve, parce qu’elle expose aux
humeurs de son hôte l’invité. À ce dernier le Sage s’adresse en
ces termes : « Tu es un étranger (xéniéis, v. 25). » Tu n’oses pas
ouvrir la bouche et on peut te chasser par ces simples mots : « Va‑
t‑en, étranger ! Que je puisse recevoir [épéxénôntai] mon frère ; j’ai
besoin de la maison » (v. 27). En fait, cette satire se réfère double‑
ment au monde gréco‑romain. D’une part, elle évoque la catégo‑
rie bien connue des invités qui s’incrustent (les « pique‑
assiette » !). D’autre part, ce milieu établit, lors des banquets, de
nettes discriminations selon le rang social, comme le rappelle la
plainte d’un invité, dans cette épigramme de Martial : « Puisque
tu m’invites à ta table, pourquoi ne me présente‑t‑on pas les
mêmes plats qu’à toi ? Toi, tu avales des huîtres engraissées dans
le lac Lucrin ; moi, je suce une moule dont j’ai percé la coquille. »

Dès le premier contact entre Pierre et Corneille, Luc évacue ce
problème culturel d’une inégalité foncière. En cinq versets, il uti‑
lise sept fois, comme particule ou préposition, le mot sun (avec)
établissant d’emblée une égalité et une familiarité entre les deux
hommes. L’invité ne sera pas inférieur à son hôte, puisque c’est
Pierre, au contraire, qui relève un Corneille prosterné à ses pieds
(vv. 25‑26), scène qui a souvent fasciné les peintres :

Le lendemain, s’étant levé il partit avec eux (sun autois), et cer‑
tains frères, ceux de Joppé partirent avec lui (sun‑èlthon autôi). Le
lendemain, il entra dans Césarée. Or, Corneille les attendait,
ayant convoqué (sug‑kalésaménos) sa parenté (sug‑géneis) et ses
amis intimes. Or, comme Pierre entrait, Corneille le rencontrant
(sun‑antèsas), tombant à ses pieds, se prosterna. Or Pierre le
releva, disant : « Sois debout. Moi aussi, moi‑même, je suis un
homme. » Et, s’entretenant avec lui (sun‑omilôn), il entra. Et il
trouve des gens nombreux rassemblés (sun‑élèluthotas) (Ac 10,
23‑27).

Deuxième exemple. Le Siracide, en sa satire, utilise le verbe épixé‑
nousthai, « recevoir en hôte ». Le terme, inconnu du Nouveau
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Testament, est ailleurs attesté. Sortant du pessimisme de Ben
Sira, nous retrouvons cette valeur positive dans la littérature
grecque des Banquets. Selon une attestation antique, Aristote,
dans ses périples en Orient, avait rencontré un voyageur juif
qu’il estimait comme un philosophe et qui était reçu à demeure
(épixénouménos) par nombre de gens. L’anecdote illustre un cadre
socioculturel corroboré par le célèbre épisode de la conversion
au judaïsme, rapportée par Flavius Josèphe (Antiquités Juives
XX), du roi Izatès d’Adiabène. Deux commerçants juifs succes‑
sifs, hôtes de la cour d’Adiabène, conduisirent le souverain à se
faire juif. Dans ce contexte de la communication, tout étranger
accueilli à demeure passe pour un philosophe, porteur d’idées et
de coutumes intriguant et interrogeant la maison qui le reçoit.

Ces mœurs se reflètent dans l’échange bien stylisé par Luc.
Pierre demande : « Pour quelle raison m’avez‑vous fait cher‑
cher ? » (Ac 10, 29). Et Corneille de répondre : « Nous tous devant
Dieu sommes là pour écouter tout ce qui t’a été ordonné par le
Seigneur » (v. 33). Au vrai, Pierre est lui‑même bénéficiaire de sa
visite. C’est chez ce païen, à cause de son ouverture, que l’apôtre
prend concrètement conscience de la stature universelle du
Seigneur qu’il annonce, selon l’aveu même de l’ouverture de son
discours : « En vérité, je saisis… » (v. 34).

Au commencement était la maison

L’information sur les premières Églises reste parcellaire, et la
recherche historique tend à les répartir en fonction de leur atti‑
tude vis‑à‑vis de la Loi juive, selon une classification toujours
approximative, mais soulignant cependant la dimension éthique
du message chrétien des origines, dimension déjà bien présente
dans les écrits du judaïsme ancien qui dialoguent avec les
nations. Quelque peu irénique, et refusant les opinions trop tran‑
chées, V. Fusco conclut en ces termes son enquête sur les pre‑
mières communautés chrétiennes : « Il existait des “groupes”
variés ou plutôt des “tendances” différenciées, parfois même
conflictuelles, qui pourtant n’étaient pas considérées comme
autant d’Églises indépendantes mais comme des positions
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coexistant à l’intérieur des communautés »7. Que l’on adhère ou
non à de telles nuances, on reconnaîtra que ces différents cou‑
rants ont trouvé chacun leur public juif et païen, un phénomène
qui incite à revenir sur le contenu des évangiles.

L’exégèse constate de longue date un déplacement entre le
kérygme de Jésus, héraut du Règne des Cieux, d’après la formu‑
lation simple de Matthieu 4, 17, et le kérygme missionnaire, mes‑
sage centré sur le Christ selon les sources judéo‑chrétiennes (1
Co 15, 3b‑5) ou à la fois centré sur Dieu et sur le Christ à l’adresse
des païens (1 Th 1, 9b‑10). Selon la belle formulation de Ch.
Perrot, « les communautés chrétiennes ont su dire la distance
entre le prophète de la royauté eschatologique de Dieu et le
Christ de leur salut »8. Le Christ, à lire les lettres de Paul, devient
l’objet de l’Annonce qui débouche régulièrement, comme son but
même, sur l’invitation à une conversion éthique, dans les « paré‑
nèses » des épîtres. Quant au contenu des évangiles, V. Fusco
distingue deux courants, l’un fondé sur le kérygme pascal, l’au‑
tre sur une tradition biographique faisant mémoire des paroles
et des gestes de Jésus :

… ce courant centré sur la résurrection a été lancé immédiatement,
avec la Pâque elle‑même […] alors que l’autre s’est formé à tra‑
vers un recouvrement progressif plus tardif du matériau remontant
au Jésus terrestre, recouvrement stimulé, dans l’impulsion de
départ, par la foi pascale elle‑même9…

Admettons ces considérations sur le plan de la production litté‑
raire du Nouveau Testament. Mais le point de vue socioreligieux
où nous nous plaçons induit deux réflexions complémentaires :
le kérygme pascal (« Il a été éveillé d’entre les morts ») releva
d’abord d’une conviction interne parmi les disciples, une
manière de surmonter l’échec de la croix. En même temps, cette
victoire fut conditionnée et stimulée par l’intérêt que suscitait
leur témoignage, conscient ou non, dans l’environnement immé‑
diat.

7 V. Fusco, Les premières communautés chrétiennes. Collection « Lectio
divina », 188, Paris, 2001, p. 333 s.

8 Ch. Perrot, Jésus et l’histoire, Paris, 1993, p. 201.
9 V. Fusco, Les premières communautés…, p. 347 s. C’est l’auteur qui sou‑

ligne.
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S’impose ici un retour à la crudité de l’histoire. Un présumé agi‑
tateur galiléen fut jugé en quelques minutes, sans doute avant
neuf heures du matin, selon les procédures expéditives dans les
colonies romaines au climat chaud ; il fut fouetté, déshabillé et
finalement crucifié, pendu nu, avec d’autres condamnés, exposé
aux railleries des passants. Il s’agissait, somme toute, d’un fait
divers. Alors, comment ce désastre, du point de vue sociolo‑
gique, a‑t‑il pu conduire aux premières réussites des groupes
chrétiens, eux‑mêmes hétérogènes ?

Si la composition des évangiles relève d’un processus long et
complexe, les traditions rapportées ne surgissent pas ex nihilo,
mais d’une préhistoire, d’une expérience fondée sur la transfor‑
mation qu’avait opérée l’enseignement du fondateur dans les
rangs de ses adeptes. Concrètement, comment apparaissent les
récits évangéliques, en surface, selon une lecture « naïve », au
sens ancien de l’adjectif ? Ce qui transparaît massivement dans
les gestes et les paroles de Jésus, paroles et gestes souvent para‑
doxaux ou provocants, est la proposition d’une nouvelle
manière de vivre ensemble, en frères, une nouvelle manière de
se situer vis‑à‑vis d’un Dieu Père.

Cette orientation parcourt tous les évangiles, soit subreptice‑
ment, soit dans des discours explicites. C’est, chez Matthieu, le
Sermon sur la montagne (Mt 5 – 7) ou le « discours ecclésias‑
tique » (Mt 18), ou encore, chez Marc, l’instruction communau‑
taire de Jésus, dans la section du Chemin (Mc 9 – 10), visant une
renonciation à soi‑même, en vue d’une relation de service. Cet
enseignement de Jésus a produit ses fruits qui, dans le Nouveau
Testament, se traduisent fréquemment par l’amour/charité, à
savoir le verbe agapaô (141 fois) et le substantif agapè (116 fois).
En d’autres termes, ce qui a d’abord séduit chez les premiers
chrétiens, c’est un comportement.

En cela, Jésus proposait sa propre expérience, sa propre manière
de se situer vis‑à‑vis du divin, vis‑à‑vis de son peuple, vis‑à‑vis
des humains. Il faut nuancer ici une remarque de Harnack :
Jésus, écrivait‑il, « détacha intérieurement la religion du sol
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national et en fit l’affaire de l’homme et non pas du juif »10. C’est
pourtant en tant que Juif et nourri du patrimoine juif que Jésus,
avec son originalité personnelle, s’adressa à l’homme concret et
non à partir d’une anthropologie philosophique.

Alors, il faut reconsidérer la préhistoire de la mission chrétienne,
à la lumière de l’ambiguïté du mot hôte : celui qui invite et celui
qui est invité. Ce ne sont pas, au départ, les chrétiens qui ont
voulu faire des recrues, mais des gens, de quelque milieu ou ori‑
gine qu’ils soient, qui ont interrogé les chrétiens, en fonction de
la manière de vivre de ces derniers, frères entre eux et enfants du
divin. Selon une forte probabilité, dans ce jeu de l’hospitalité, les
premiers témoins s’inspiraient des « manières du Seigneur »,
pour reprendre l’expression de la Didachè (ch. 11), du caractère
convivial de Jésus, de « ses repas détendus et bien arrosés […] en
compagnie de gens considérés en Israël comme des “dévoyés”
au plan social et religieux »11. Sur ce point, Luc relie avec finesse
les pratiques des témoins et celles du Maître, à travers une sim‑
ple modification des personnes grammaticales. Comparons :
« Pourquoi mangez‑vous et buvez‑vous avec les publicains et les
pécheurs ? » (Lc 5, 30) et « Celui‑ci [Jésus] accueille les pécheurs
et mange avec eux » (15, 2).

Ces invitations à domicile ont fait prendre conscience peu à peu
aux groupes chrétiens de la dimension universelle du message
de leur Maître disparu, en sorte que la mission, en ses origines,
relève plus d’une sollicitation à témoigner que d’une volonté de
propagande. Dans ces circonstances, ils ont fait, du point de vue
théologal, l’expérience de l’Esprit Saint, celui qui donne à Jésus,
désormais absent, sa véritable stature, comme l’exprime si bien
le Jésus du quatrième évangile :

C’est votre intérêt que je parte ; car si je ne pars pas, le Paraclet
ne viendra pas vers vous ; mais si je pars, je vous l’enverrai. […].
J’ai encore beaucoup à vous dire, mais vous ne pouvez pas le
porter à présent. Mais quand il viendra, lui, l’Esprit de vérité, il

10 A. von Harnack, Mission et expansion du christianisme dans les trois pre‑
miers siècles, Paris, 2004, p. 62. L’original allemand est de 1924.

11 J. P. Meier, Un certain Juif, Jésus. Vol. III : Attachements, affrontements,
ruptures, Paris, 2005, p. 357.



vous acheminera dans la vérité tout entière ; car il ne parlera pas
de lui‑même, mais ce qu’il entendra, il le dira et il vous dévoi‑
lera les choses à venir (Jn 16, 7.12‑13).

À l’Esprit, les Actes attribuent la parrhèsia (Ac 2, 29 ; 4, 13.29.31 ;
28, 31), c’est‑à‑dire le courage, l’audace et la liberté de parole des
témoins. Le sociologue prend en compte cette foi, puisqu’elle
s’accompagne de symptômes « charismatiques » (tel le parler en
langues : Ac 10, 46), qui rappellent le portrait des prophètes pré‑
classiques dans l’Ancien Testament (1 S 10, 10). Dotés de cet
Esprit, les disciples de Jésus entreront bientôt dans le concert
des religions et dans leurs techniques de propagande. Mais là
commence une autre histoire, celle de la « mission » proprement
dite.

Claude Tassin
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Quel accueil pour les prédicateurs
de la Bonne Nouvelle ?
Situation de la mission chrétienne et des sciences
de la mission en Europe germanophone

Franz Helm

Le P. Franz Helm, SVD, a exercé pendant six ans au Brésil où il a éga-
lement soutenu une thèse de doctorat en missiologie. Il enseigne la théo-
logie de la mission et travaille pour une agence de développement de
l’Église d’Autriche.

Si la mission chrétienne est effectivement liée à l’art de se
faire accueillir comme missionnaires, l’Église en Europe
germanophone1 se trouve devant un défi gigantesque.

Qu’on se souvienne des vagues successives de scandales d’abus
sexuels dans l’Église qui ont sérieusement miné la crédibilité et
la légitimité sociale des représentants de l’Église institution‑
nelle2! Par ailleurs, le doute s’était déjà installé plus tôt et on note
pour les dernières décennies un rejet croissant de l’Église et de
sa mission. L’année 1992, par exemple, offrait l’occasion d’une
analyse critique, y compris de la part de croyants, de la conquête
de l’Amérique latine et de l’activité missionnaire qui l’accompa‑
gnait. Débat qui a contribué à créer une image négative de la
mission dans l’opinion publique et de larges secteurs de l’Église.
La mission fut ressentie comme intolérante, amie de la violence,

1 Il s’agit de l’Allemagne, de l’Autriche, du Liechtenstein et de cer‑
taines parties de la Suisse, de l’Italie, du Luxembourg et de la
Belgique.

2 Cf. Eric Manhaeghe, « Vous avez dit crise ? » dans Spiritus, n°200,
2010, p. 269‑276.
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colonisatrice et conduisant à la destruction des cultures. Il s’en‑
suivit un rejet de la mission ainsi présentée. On avait le senti‑
ment que le terme lui‑même avait été tellement endommagé
qu’il n’était plus utilisable dans le débat public. D’où la sugges‑
tion de le faire disparaître du vocabulaire ecclésial3.

La présence grandissante de l’islam fait craindre à beaucoup de
germanophones que cette religion et ses activités missionnaires
finiront par « aliéner » leur société et leur culture. En 2009,
quelques journalistes ont cru voir un rapport entre l’assassinat
de deux collaboratrices d’un hôpital proche des évangéliques au
Yémen et le phénomène des militants islamistes commettant des
attentats‑suicides au service de la « bonne cause ». L’argumen‑
tation était d’une simplicité déconcertante : « comme les isla‑
mistes, les missionnaires chrétiens sont prêts à donner leur vie
pour la foi » ! Selon ces commentateurs, une seule conclusion
s’imposait : il fallait résolument rejeter toute forme de mission !
Les Églises ont réagi à cette « campagne » lors de la Journée
Œcuménique de l’Église de 2010 en présentant la mission comme
un droit humain : elle est une dimension fondamentale de la foi
chrétienne et s’exerce désormais sans faire appel à la violence et
sans promouvoir l’intolérance.

Ce genre d’arguments ne convainc guère le philosophe berlinois
Herbert Schnädelbach. Dans une série d’articles publiés par
l’hebdomadaire allemand prestigieux Die Zeit intitulée Le fléau
du christianisme, il met en lumière les conséquences historiques
désastreuses de sept malformations congénitales du christia‑
nisme. Il écrit : « Le mandat de mission est interdit de tolérance :
tout ce qui n’est pas chrétien n’existe que pour être baptisé […].
Le mandat de mission vise l’éradication du paganisme dans le
monde entier, voilà ce qu’on appelle la légitimation théologique
de l’impérialisme culturel chrétien »4.

3 Cf. Reinhold Bernhardt, « Mission in einer multireligiösen Welt »,
dans Zeitschrift für Mission, 35 (2009)3, p. 196‑197.

4 Die Zeit, 11 mai 2000 (n°20). Voir aussi : http://www.zeit.de/2000/
20/200020.christentum_.xml (28.8.2010).
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Changements sociaux et ecclésiaux

Les études les plus récentes en sociologie de la religion5 consta‑
tent que seulement une petite minorité de la population des
pays traditionnellement chrétiens comme l’Allemagne a été
socialisée dans un contexte ecclésial, c.‑à‑d. en vue de la pratique
religieuse chrétienne. Klaus Vellguth note que le fossé s’élargit
entre le sens ultime de la vie proposé par l’Église et les conclu‑
sions auxquelles les gens parviennent à partir de leur propre
expérience quotidienne6. L’Observateur religieux de la Fondation
Bertelsmann constate que l’Allemagne est le pays le moins reli‑
gieux du monde, mais qu’on peut néanmoins le considérer
comme « religieux » parce qu’au moins 60 % des personnes de
chaque groupe d’âge se disent religieuses7. Cependant, le sens
d’appartenance à une Église chrétienne est faible. Les données
statistiques sont claires : « Environ 12 % des protestants et 13 %
des catholiques allemands sont disposés à gagner beaucoup de
nouveaux membres à leur religion. Un quart des protestants pré‑
fèrent ignorer ce type de mission et environ la moitié y sont fer‑
mement opposés. Chez les catholiques, les chiffres ne diffèrent
guère »8. Il s’ensuit qu’actuellement, la majorité des membres des
Églises allemandes rejettent la mission qui vise à gagner de nou‑
veaux membres. Ajoutons‑y que la religion elle‑même devient
de plus en plus socialement invisible ou se transforme en reli‑
gion librement choisie, « à la carte ». D’où une question impor‑
tante : que signifie vivre et penser la mission dans ce contexte
spécifique ?
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5 Cf. Medien‑Dienstleistung GmbH München (dir.), Milieuhandbuch:
Religiöse und kirchliche Orientierung in den Sinus‑Milieus 2005,
München‑Ham, 2006. Lire aussi: Christian Bauer, « Gott im Milieu ?
Ein Zweiter Blick auf die Sinus‑Milieu‑Studie », dans Diakonia,
39(2008), p. 123‑129.

6 Cf. Klaus Vellguth, « Sag mir wo die Christen sind. Studie zum
Milieuhandbuch : Religiöse und kirchliche Orientierung in den
Sinus‑Milieus 2005 », dans Anzeiger für die Seelsorge, 114(2006), p. 40.

7 Cf. Woran glaubt die Welt ? Édition Fondation Bertelsmann,
Gütersloh, 2009.

8 Marin Riegler, « Religiosität in Deutschland. Wast leistet der
“Religionsmonitor” der Bertelsmann Stiftung ? », dans Herder
Korrespondenz, 63(2009), p. 510.



L’Église catholique en Allemagne

La Conférence des évêques catholiques d’Allemagne a publié en
2000 un document intitulé Époque des semailles qui peut être
considéré comme une réaction aux développements susmen‑
tionnés. Les évêques lancent un appel aux catholiques pour
qu’ils rendent témoignage de leur foi dans une Allemagne post‑
moderne sécularisée. Dans l’introduction, le cardinal Karl
Lehmann écrit : « Une notion fondamentale de la vie ecclésiale
est de retour : la mission. Longtemps refoulée, voire considérée
comme suspecte, le plus souvent passée sous silence, elle gagne
de nouveau en importance »9. En 2004 lui fait suite le document
Son salut pour tous les peuples dont l’objectif est de promouvoir la
prise de conscience du caractère universel de la mission chré‑
tienne et de renforcer la coopération entre Églises locales dans le
monde entier10. Signalons encore la publication en 2004 de l’ou‑
vrage collectif dirigé par Matthias Sellman dans la prestigieuse
collection « Quaestiones Disputatae », n° 206, éditée par Herder :
Deutschland – Missionsland. Zur Überwindung eines pastoralen
Tabus (L’Allemagne, pays de mission. Vaincre un tabou pastoral).

L’Église institutionnelle ne ménage pas ses efforts pour consoli‑
der sa propre infrastructure missionnaire. La Conférence épisco‑
pale a ainsi érigé en 2009 l’Institut pour l’Église Universelle et la
Mission au sein de l’École Supérieure de Philosophie et de
Théologie Sankt Georgen11. Son objectif est de refléter l’auto‑
compréhension missionnaire de l’Église dans un contexte uni‑
versel. Voici les principaux domaines de recherche : l’histoire de
la mission, la théologie contextuelle/inculturation, la santé et les
questions sociales, la mission et le développement, les migra‑
tions/l’Église universelle en Allemagne, etc. En ce qui concerne
la mission en Allemagne, signalons l’érection du Centre pour la
Pastorale Missionnaire à Erfurt (ex‑DDR) couvrant les domaines
de l’évangélisation, la société, les convictions philosophiques et
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9 Zeit zur Aussaat. Missionarisch Kirche sein. Collection « Die deutschen
Bischöfe », 68. Bonn, 2000, p. 5.

10 Allen Völkern sein Heil. Die Mission der Weltkirche. Collection « Die
deutschen Bischöfe », 76. Bonn, 2004.

11 En allemand : Institut für Weltkirche und Mission ; en abrégé : IWM.
Pour plus d’informations, voir : http://www.iwm.sankt‑georgen.de



No 201
433

D
O

S
S

IE
R

433
No 201

la Toile. « Le Centre observe et analyse les courants sociaux et
religieux, élabore des critères d’interprétation et fixe les objectifs
de la pastorale et de l’annonce. Il sert d’appui aux efforts de dia‑
logue avec les représentants des religions et associations philo‑
sophiques et trace de nouvelles voies pour proposer et appro‑
fondir l’Évangile »12.

L’Église protestante

L’Église protestante d’Allemagne13 a également redécouvert la
mission dans son pays d’origine. En 1999, elle a tenu un synode
sur le thème Mission et évangélisation. Voici un extrait du message
final de ce synode : « Notre mission la plus urgente, c’est la trans‑
mission de la foi et la croissance des communautés, tous nos
efforts doivent être centrés sur cette double tâche »14. Notons
encore qu’un an avant le synode, l’Église protestante avait déjà
publié un programme missionnaire, intitulé Remonter le courant.
Vers une Église missionnaire15. En 2004, l’Institut pour la Recherche
sur l’Évangélisation et le Développement des Communautés16

fut fondé au sein de la Faculté de Théologie de Greifswald. Il
s’agit du premier institut de ce genre au service de l’Église pro‑
testante pour toute l’Allemagne. Parmi ses objectifs principaux
signalons : l’examen empirique du paysage religieux à l’époque
de l’après‑Église populaire, l’étude des développements de la foi
et des nouvelles formes de religion, l’élaboration d’une homilé‑
tique protestante, l’examen du lien entre diaconie et mission et
l’histoire de la mission populaire.

12 http://www.kamp‑erfurt.de/de/auftrag.html
13 Evangelische Kirche Deutschlands (EKD).
14 EKD (dir.), Reden von Gott in der Welt. Der missionarische Auftrag der

Kirche an der Schwelle zum Dritten Jahrtausend, Frankfurt am Main,
2000, p. 47.

15 « Wachsen gegen den Trend. Auf dem Weg zu einer missionarischen
Kirche ». On trouve le texte dans Andreas Feldtkeller et Theo
Sundermeier (dir.), Mission in pluralistischer Gesellschaft, Frankfurt et
Main, 1999, p. 144‑171.

16 Institut zur Erforschung von Evangelisation und Gemeinde‑
entwicklung (IEEG). Cf. http://www.ieeg‑greifswald.de
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La mission selon les évangéliques
et les pentecôtistes

Les Églises évangéliques et pentecôtistes n’ont jamais eu le
moindre doute sur la nécessité de l’activité missionnaire dans
l’Europe germanophone. L’appartenance institutionnelle à une
Église ne peut être l’objectif formel de la mission. Il s’agit bel et
bien de la conversion personnelle des gens à Jésus‑Christ ou de
la mesure dans laquelle ils ont été remplis de l’Esprit.
Friedemann Walldorf écrit : « Sans […] conversion personnelle à
Jésus‑Christ, la mission devient une faible accommodation au
temps présent ou une exaltation nostalgique du passé »17.
Depuis 1993, ces Églises cherchent à réaliser trois projets : Pro
Christ organise les grands événements évangéliques, Willow
Creek s’occupe de l’édification des communautés et les Cours
Alpha offrent aux gens « la possibilité de prendre connaissance
de la spiritualité chrétienne, de façon individuelle et sans enga‑
gement, mais tout en s’orientant vers une communauté »18. Il
faut y ajouter encore les « fondations de communautés au sein
de l’Église populaire »19. Ces initiatives, reconnues comme un
programme missionnaire au cours des années 90, cherchent sur‑
tout à atteindre le grand éventail des sous‑cultures dans la
société.

Les sciences de la mission
en Europe germanophone

Lors de colloques missiologiques internationaux, il est depuis
quelques années d’usage de traiter un sujet à partir du contexte
spécifique de chaque continent. Par exemple, le thème du col‑
loque de l’Association Internationale des Missiologues

17 Friedemann Walldorf, Die Neu‑Evangelisierung Europas. Missionsthe‑
ologien in europäischien Kontext, Gieβen, 2002, p. 347.

18 Id., « Missionarische Bemühungen im Kontext gesellschaftlicher
Veränderungen in Deutschland von 1945 bis 2000 ». Deuxième par‑
tie : « Von der 68er Revolution bis zum vereinten Deutschland »,
dans Evangelikale Missiologie, 23(2007), p. 49.

19 Thème du Congrès des communautés en 1992 à Erlangen.
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Catholiques en juillet 2010 à Tagaytay (Philippines) fut : La nou‑
velle vie en Jésus‑Christ dans les aréopages d’un monde globalisé20. Un
des présupposés, c’est que dans chaque continent les chercheurs
s’intéressent avant tout au contexte du lieu où se situent leurs
Centres ou Facultés de missiologie. En Europe, ce n’est que rare‑
ment le cas. Les sciences de la mission y ont été conçues en vue
de l’étude de la mission universelle, plutôt que pour identifier
les défis et analyser les développements dans le contexte euro‑
péen.

Chez les protestants

Dans les facultés protestantes de théologie, les sciences de la
mission se situent dans le cadre de l’œcuménisme et des sciences
de la religion. Du point de vue institutionnel, elles ont acquis
une place dans les départements du même nom. Le défi de s’ex‑
pliquer devant les autres religions, par exemple le dialogue avec
elles, a conduit les Facultés à se centrer davantage sur les ques‑
tions des sciences et de la théologie des religions. L’Association
Allemande pour les Sciences de la Mission21 publie la Zeitschrift
für Mission (Revue pour la mission). En 2008, cette revue a été
rebaptisée Interkulturelle Theologie. Les éditeurs font remarquer
que ce changement de nom reflète un déplacement de l’accent de
la théologie de la mission. Il s’agit de susciter et d’approfondir la
prise de conscience « que chaque forme de théologie systéma‑
tique doit être sans cesse interprétée en fonction de son propre
contexte. La “théologie interculturelle” examine les interactions
qui affleurent de la conversation entre théologies enracinées
dans des contextes différents, dans des réflexions sur des tradi‑
tions et modèles culturels différents. Les limites contextuelles
des propositions théologiques diverses susciteront des questions
sur ce qu’il est possible de représenter, d’affirmer et de connaître
au‑delà des frontières »22.

20 Pour plus d’informations, voir http://www.iacm‑aicm.org
21 Voir http://www.dgmw.org
22 Strub, Jaccoud, Becker et Schubert, « Ein neuer Name », dans

Zeitschrift für Mission, 34(2008)1, p. 4.



No 201
436

L’intérêt grandissant pour l’évangélisation en Allemagne a pour
conséquence que des disciplines comme les sciences de la mis‑
sion, les sciences de la religion et l’œcuménisme font désormais
obligatoirement partie du curriculum théologique des candi‑
dats‑pasteurs. Dans d’autres centres de formation, ces disci‑
plines sont considérées comme matières à option bien qu’il soit
possible de les combiner et de les faire reconnaître comme
matières obligatoires. Beaucoup d’Églises se demandent ce que
la mission veut dire dans le concret de leur contexte. La tendance
actuelle est de renforcer les sciences de la mission, mais il y a peu
d’intérêt pour l’étude de l’œcuménisme (surtout au plan univer‑
sel) et d’autres aspects jugés jusqu’ici importants, ce qui est dû à
une notion étroitement pragmatique de la mission.

Chez les catholiques

Chez les catholiques aussi, la conversation avec l’autre et l’inté‑
rêt pour l’interculturalité, ainsi que les théologies contextuelles
non européennes, constituent le centre de la théologie de la mis‑
sion. Il faut cependant admettre que les sciences de la mission
sont sur leur déclin au plan institutionnel. L’Allemagne ne
compte plus que deux chaires de sciences de la mission dans les
universités d’État, à savoir celles de Münster et Würzburg. Et
toutes les deux sont vacantes ! Grâce à un contrat de coopération
entre Missio München, la Fondation Promotio Humana, le diocèse
de Würzburg et l’université, l’avenir de la chaire a pu être assuré
de 2010 à 2021. Notons‑en le titre officiel : « Chaire de fondation
de sciences de la mission et de dialogue avec les religions »23 et
que les négociations ont été laborieuses… Il existe aussi des
chaires de sciences de la mission aux Écoles Supérieures de
Théologie des missionnaires SVD à St Augustin (aux environs de
Bonn), des pallotins à Valendar (aux environs de Koblenz) et des
jésuites à St Georgen (aux environs de Frankfurt‑Main).
L’Institut de Sciences de la Mission et de la Religion de
l’Université de Fribourg (Suisse), fondé en 1944, fut rebaptisé
« Institut pour l’Étude des Religions et le Dialogue

23 Stiftungslehrstuhl für Missionswissenschaft und den Dialog der
Religionen.
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Interreligieux » en 2008. Signalons encore les Centres de missio‑
logie à Innsbruck et Salzburg en Autriche. Celui de Salzburg fait
partie du département de théologie systématique et celui de
Innsbruck s’est établi dans le département de théologie pratique.
L’École Supérieure de Théologie St Gabriel (Mödling) avec son
département de sciences de la mission et de la religion a fermé
ses portes en 2004. À côté de l’Institut pour l’Église Universelle
et la Mission susmentionné à St Georgen, l’Allemagne compte
encore deux autres Instituts de Sciences de la Mission : l’un
appartenant à Missio (Œuvres Pontificales Missionnaires) à
Aachen et l’autre dirigé par les missionnaires SVD à St Augustin
aux environs de Bonn. L’Institut International pour la Recherche
en Sciences de la Mission publie la Revue pour Sciences de la
Mission et de la Religion24, revue fondée en 1911 par Joseph
Schmidlin, le premier titulaire de la chaire à Münster.

Chez les évangéliques

Le Centre pour la Missiologie Évangélique25 cherche à promou‑
voir la réflexion sur la mission selon les évangéliques. Le Centre
cherche à approfondir une science de la mission fondée sur la
Bible, à susciter l’activité missionnaire, à aider les gens à faire
connaissance avec la mission universelle tout en expliquant les
raisons de s’y engager. Le Centre publie le trimestriel Missiologie
évangélique qui en est à sa vingt‑sixième année, ainsi que des
ouvrages sur les sciences de la mission. Mentionnons encore
l’Académie pour la Mission Universelle à Korntal (Allemagne)
où l’on peut obtenir un master en théologie de la mission.
L’Institut pour le Développement des Communautés et la
Mission Universelle (au service de l’Allemagne et de la Suisse)
offre un large éventail de cours pratiques concernant la mission ;
il conduit à la licence et au master.

24 Internationale Institut für Missionswissenschaftliche Forschungen
(IIMF) ; Zeitschrift für Missionswissenschaft und Religionswissen‑
schaft (ZMR). Cf. infra p. 492‑494.

25 Arbeitskreis für evangelikale Missiologie (AfeM), voir http://www.
missiologie‑afem.de
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Les thèmes les plus importants de la missiologie évangélique et
le plus souvent élaborés de façon pratique, sont : possibilité et
limites de la contextualisation, la mission à travers l’engagement
dans une profession laïque, les projets de développement
conduisant à la transformation et la controverse concernant la
mission intégrale. Il s’agit entre autres du rapport entre l’an‑
nonce de l’Évangile et l’animation de la communauté en vue
d’un engagement sociopolitique26.

Après une longue période de repli sur soi, on note durant ces
dernières années une plus grande ouverture conduisant au rap‑
prochement entre instituts évangéliques et œcuméniques. Les
responsables se parlent et les instituts traitent parfois les mêmes
thèmes. Il y a cependant peu de contacts avec les instituts catho‑
liques, ce qui est dû aux grandes différences de structures, d’ec‑
clésiologie et de sotériologie. Voici tout de même quelques
points de convergence : la contextualisation (inculturation), les
droits humains (liberté des cultes), l’oppression et la persécution
de chrétiens, etc.

En guise de conclusion

La réponse des dirigeants des Églises catholique et protestante
au changement de la situation missionnaire en Europe germano‑
phone est frappante : ils érigent de nouveaux instituts pour
approfondir la réflexion théologique sur la diffusion de l’Évan‑
gile ou la pastorale missionnaire. On ne trouve aucun missio‑
logue de renom dans ces instituts, même si plusieurs chercheurs
se sont occupés de façon intensive des derniers développements
missionnaires27. Les nouveaux instituts seront‑ils en mesure de
mettre en œuvre un nouveau départ? Les nouvelles spécialisa‑

26 Cf. Roland Hardmeier, Kirche ist Mission. Auf dem Weg zu einem ganz‑
heitlichen Missionsverständnis. Neufeld, 2009.

27 Parmi les catholiques, mentionnons Arnd Bünker et sa thèse :
Missionarisch Kirche sein ? Eine missionswissenschaftliche Analyse von
Konzepten zur Sendung der Kirche in Deutschland, Münster‑Hamburg‑
London, LIT Verlag, 2007 (2e édition). On ne peut pas sous‑estimer
non plus le travail de Hadwig Müller de l’Institut de Sciences de la
Mission de Aachen qui s’est occupée du projet français Proposer la foi
dans la société actuelle.
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tions conduiront‑elles à l’identification de nouveaux défis ?
Certains restent sceptiques. « Les concepts conçus à partir de
certaines évidences culturelles laissent à désirer dans la nouvelle
situation pastorale ». Il s’ensuit que la théologie de la mission
« ne peut s’appuyer sur ses théories habituelles »28. À cette posi‑
tion, on peut opposer l’argument suivant : la théologie de la mis‑
sion s’occupe intensément de l’altérité, et le rapport entre l’an‑
thropologie sociale et culturelle d’une part et la théologie d’au‑
tre part, est un de ses points forts (pensons seulement au thème
inculturation ou interculturation), ce qui doit lui permettre de
contribuer de façon significative au débat. Il est aussi possible
que les dirigeants des Églises craignent l’intervention de cette
« discipline gênante »29 et qu’ils cherchent à domestiquer la
recherche missionnaire sous la supervision directe de l’appareil
ecclésiastique. Il est évident que des chicaneries sans fin entraî‑
nent le désarroi total et paralysent l’élan missionnaire. Mais il est
tout aussi vrai que l’aversion généralisée pour toute suggestion
de correction de la part d’une réflexion critique sur la praxis
conduit à des réponses missionnaires inadéquates aux défis du
temps présent, réponses qui restent finalement sans suite…

Les questions de fond critiques des sciences de la mission trou‑
vent leurs origines dans des expériences historiques riches en
enseignements. Les Églises d’Europe, en tant qu’acteurs majeurs
de l’histoire de la mission, ne peuvent faire l’économie de l’étude
de cette histoire30. Sans cet effort, la mission chrétienne ne peut
être crédible dans l’Europe du XXIe siècle, ni se faire accepter
socialement. L’historie montre, entre autres, comment la mission
à l’étranger a été utilisée comme moyen de renforcer l’identité
propre et la confiance en soi de l’Église aux moments de crise
institutionnelle. La prise de conscience des caractéristiques pro‑
pres de l’Église et leur consolidation à cette époque constituaient
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28 Matthias Sellmann, « Einführung », dans Deutschland – Missionsland.
Zür Überwindung eines pastoralen Tabus, Fribourg, 2004, 16.

29 Lire Arnd Bünker, Ludger Weckel (dir.), « … ihr werdet meine Zeugen
sein… » Rückmeldungen aus einer störrischen Disziplin, Fribourg, 2005.

30 Lire l’ouvrage remarquable d’un historien de Münster : Arnold
Angenendt, Toleranz und Gewalt. Das Christentum zwischen Bibel und
Schwert, Munster, 2007 (3e édition). L’auteur présente un bilan
détaillé et nuancé de l’histoire de la mission.
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une réaction compréhensible. Cette expérience ne prépare
cependant pas nécessairement à la mission dans une Europe
occidentale du XXIe siècle où les gens attachent beaucoup d’im‑
portance à la liberté individuelle et au droit de construire eux‑
mêmes de façon responsable leur propre vie. La capacité d’enta‑
mer un dialogue et de s’engager dans la conversation avec l’au‑
tre est indispensable. Il faut en outre se rendre compte que la foi
chrétienne a perdu son bien‑fondé pour beaucoup de gens, aussi
bien au plan personnel qu’à celui de la société, et qu’elle doit le
regagner. Il sera donc nécessaire de présenter à nouveaux frais la
Bonne Nouvelle dans les différents milieux de la société postmo‑
derne occidentale. Dans une société où l’on ne renvoie plus à la
dimension transcendantale de la vie, il ne suffit pas de donner
de la visibilité à Dieu ou à la foi chrétienne dans la vie publique,
ou de rendre le message religieux audible ! Il est avant tout
nécessaire de rencontrer les gens de façon très personnelle et
d’entamer avec eux un dialogue de vie qui leur permette de sen‑
tir comment l’expérience de la foi chrétienne les libère et les rend
joyeux dans la vie de tous les jours. Une compréhension étroite
de la mission qui néglige la dimension sociopolitique, exclut les
questions de justice et se limite à la seule dimension religieuse,
est clairement déficiente. Cela vaut également pour une
approche qui passe sous silence la dimension de la foi dans le
domaine sociopolitique. Ce n’est pas un hasard si c’est le verset
1 P 3, 15 qui est le plus souvent cité dans le contexte de la mis‑
sion en Europe occidentale : « [Soyez] toujours prêts à la défense
contre quiconque vous demande raison de l’espérance qui est en
vous ». Cela suppose évidemment une vie chrétienne – un
témoignage de vie – qui suscite une telle demande concernant
l’espérance qui est en nous !

Les habitants de l’Europe occidentale réussiront à percevoir la
plausibilité de la Bonne Nouvelle quand les Églises s’engageront
dans une mission commune dont l’objectif sera de relever les
grands défis sociaux et de développer, à partir de la foi chré‑
tienne, des modèles concrets qui ouvrent des perspectives d’ave‑
nir. Parmi les grands défis, signalons : le réchauffement de la
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terre31, la migration, la vie en commun de gens appartenant à
plusieurs cultures et religions, la crise du système économique
capitaliste et la faim dans le monde. Si la mission était en mesure
d’apporter, à partir de la foi chrétienne, quelques rayons d’espoir
et de servir de guide dans ces domaines, les prédicateurs de
l’Évangile seraient décidément mieux accueillis en Europe qu’ils
ne le sont aujourd’hui.

Le développement de perspectives concrètes d’avenir dans les
champs économique, social et politique doit aller de pair avec
une contribution significative de disciplines comme l’éthique
sociale, la théologie dogmatique et biblique, etc. La tâche spéci‑
fique des sciences de la mission consiste dans la réflexion cri‑
tique sur les processus missionnaires, en faisant usage des ins‑
truments de la théologie et de la sociologie. De plus, les sciences
de la mission doivent sans cesse approfondir la réflexion sur la
raison d’être de l’Église essentiellement missionnaire à partir de
l’Écriture et de la Tradition, en tenant compte de l’évolution de
la société et de l’Église, en un mot dans le contexte de l’environ‑
nement présent.

Franz Helm
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31 Ndlr. : en allemand der Klimawandel ou changement du climat,
dans le sens de perturbation du climat, notion sans doute plus scien‑
tifique mais moins connue en français.



No 201
442

La spiritualité missionnaire asiatique

Kirsteen Kim

Le Dr Kirsteen Kim est directeur des Programmes d’Enseignement en
Théologie et Études Religieuses au Trinity University College à Leeds
(Royaume-Uni). Elle fut aussi Coordinateur de recherche du projet
Édimbourg 2010. Ayant résidé pendant une dizaine d’années (1987-
1997) en Asie, notamment en Corée du Sud et en Inde, sa recherche et
ses publications portent presque exclusivement sur les théologies chré-
tiennes en Corée et en Inde. Elle est en outre vice-modérateur de la
Commission World Mission and Evangelism du Conseil Œcuménique
des Églises.

L’Asie est le lieu d’origine de toutes les religions du monde,
y compris du christianisme et de nombreuses religions
locales. Le continent baigne dans des cultures et des

croyances anciennes. Certaines parties de l’Asie sont très
modernes, mais la modernisation ne s’effectue pas au détriment
de la spiritualité comme c’est le cas dans l’Occident sécularisé.
La mission chrétienne en Asie se situe dans le contexte pluriel de
nombreuses spiritualités. L’Esprit Saint se meut parmi nombre
d’esprits. Dans une telle situation, la mission ne saurait se
réduire à un activisme étroitement centré sur la tâche à accom‑
plir, qu’elle soit de type évangélique, libérationniste ou relevant
de l’Évangile social. S’il s’agit de toucher les esprits et les cœurs,
elle doit aussi répondre au contexte spirituel actuel et être elle‑
même une activité religieuse. La mission doit être une forme de
vie spirituelle, une spiritualité missionnaire.

Il n’est pas possible dans un court article de prendre en compte
toutes les spiritualités missionnaires de ce vaste continent où
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vivent presque deux tiers de la population mondiale et des cen‑
taines de millions de chrétiens. Je me limiterai à trois spirituali‑
tés missionnaires susceptibles de donner une idée assez repré‑
sentative de l’Asie : la spiritualité orthodoxe en Asie occidentale,
la spiritualité catholique en Asie du Sud, spécialement en l’Inde ;
la spiritualité protestante en Asie orientale, en particulier en
Corée. Cela me permettra de présenter quelques conclusions
plus générales sur la spiritualité missionnaire.

La mission comme témoin du Dieu trinitaire
Les orthodoxes en Asie occidentale

Les Églises orthodoxes en Asie occidentale sont les successeurs
des premières Églises, spécialement celles qui ont contribué à
étendre le christianisme au‑delà des frontières de l’Empire
romain vers l’Asie et l’Afrique. De nos jours, on parle de
l’Orthodoxie orientale. Ces Églises, dont les fondements structu‑
rels sont de nature ethnique, n’utilisent pas le grec mais elles
lisent les Écritures directement dans leurs propres langues (ver‑
sions anciennes). Les Églises syrienne et arménienne sont tou‑
jours très vivantes en Asie occidentale. L’Église syrienne ou
syriaque remonte aux origines du christianisme. Fondée à
Antioche à l’instigation de saint Pierre, elle est mentionnée dans
les Actes parce que les disciples y ont été appelés « chrétiens »
pour la première fois (Ac, 11‑26). Quant à l’Arménie, elle fut la
première nation à se déclarer chrétienne (en 301) et l’Église
arménienne revendique d’avoir été fondée au Ier siècle par les
Apôtres Thaddée et Bartholomé. Les Églises syriennes et armé‑
niennes se sont éloignées aussi bien de l’Empire byzantin (chré‑
tien orthodoxe grec) que de l’Empire perse qui ont dominé ces
régions à différentes périodes jusqu’au VIIe siècle. La formula‑
tion du concile de Chalcédoine (451) ne correspondait pas à
leurs notions culturelles et avait des implications politiques.
Elles ont donc refusé de l’accepter bien qu’elles reconnaissent
Jésus‑Christ à la fois homme et Dieu. Depuis le VIIe siècle, ces
Églises vivent sous des régimes musulmans. Elles ont réussi à
sauvegarder la foi durant des siècles bien qu’il ne leur ait été
accordé qu’un statut inférieur et peu de chances dans la société,
quand elles ne furent pas la cible d’hostilités.
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Les Églises orthodoxes orientales ont beaucoup en commun avec
leurs voisins musulmans : la même terre, la même histoire, le
même destin. En fait, ces Églises ont été façonnées par leur expé‑
rience de vie parmi les musulmans. Un long dialogue avec l’is‑
lam s’est instauré qui remonte à Jean de Damas dont la défense
des icônes a servi à distinguer le christianisme de l’islam et à
Grégoire Palamas dont l’hésychasme chrétien ressemble sous
bien des aspects au dhikr musulman. Théologiquement, les chré‑
tiens comme les musulmans révèrent Dieu mais face à la doc‑
trine musulmane, ils insistent pour dire que Dieu est à la fois Un
et Trine. En dialogue avec d’autres chrétiens, la christologie des
Églises orthodoxes orientales a ceci de spécifique qu’elle refuse
de distinguer les deux natures du Christ tel que cela a été
exprimé au concile de Chalcédoine ; elle insiste par contre sur
leur union dans le Christ. Cette théologie de l’incarnation, argu‑
mente Joseph El‑Zahlaoui, prêtre orthodoxe syrien de Damas,
tient ensemble le ciel et la terre, Dieu et l’homme, et les honore
tous les deux. Elle résiste d’une part aux extrêmes de la théocra‑
tie islamique et d’autre part à l’humanisme occidental1.

Témoignage et identité de la communauté

La mission des Églises orientales orthodoxes n’a pas pour but la
conversion des musulmans qui, selon le Catholicos de l’Église
arménienne du Liban, Aram Keshishian, « sont différents en
bien des aspects et ont l’intention de le rester »2. Mais, cela ne
compromet en rien l’Évangile chrétien. Dans cette situation très
difficile, le témoignage chrétien est inséparable de l’identité de la
communauté. Quand on leur demanda comment ils avaient sup‑
porté d’avoir été obligés de quitter leurs maisons en Turquie
après le massacre des orthodoxes syriens en 1915, à Alep, un
vieil homme a répondu: « pour rester fidèles nous devons être
conscients de nous‑mêmes, nous aimer et nous aider, encourager

1 Cf. Joseph El‑Zahlaoui, « Witnessing in the Islamic Context », dans
George Lemopoulos (dir.), Your Will Be Done: Orthodoxy in Mission.
Genève, World Council of Churches, 1989, p. 95‑104. Voir surtout p.
96 et 98.

2 Cf. Aram Keshishian, Orthodox Perspectives on Mission. Oxford,
Regnum‑Lynx, 1992, p. 103‑105.
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la jeunesse à obéir à l’Église, à la servir, et à étudier la tradition.
De cette manière nous pouvons garder notre identité »3. Cette
identité est encore plus sévèrement opprimée aujourd’hui du
fait que le christianisme est associé à l’agression occidentale dans
la région. Même avant que monte la tension à cause de la guerre
en Irak, le déclin de l’ancienne population chrétienne de Terre
Sainte – processus continu depuis plus de quatorze siècles, c’est‑
à‑dire depuis que les armées musulmanes ont fait mouvement
hors de l’Arabie – s’est accéléré de façon notable. Aujourd’hui,
avec l’exode des chrétiens vers l’Ouest – et habituellement les
mieux éduqués parmi eux – que connait chaque pays de la
région, la situation devient catastrophique. Il se pourrait bien
que la chrétienté de l’Asie occidentale disparaisse bientôt.

La menace pour la survie de ces anciennes Églises rend extrême‑
ment importante leur unité. L’unité n’est pas seulement une
nécessité d’ordre pratique mais elle fait partie du message chré‑
tien dans cette région parce que Dieu est un en trois et trois en un.
Pour les chrétiens orthodoxes, l’Eucharistie, communion au Dieu
trine, est l’expression primordiale à la fois de l’unité et de la mis‑
sion parce qu’elle fait entrer le peuple (qui représente le monde) et
permet à l’Église de sortir vers le monde, puisque le pain est pour
tous et partagé entre tous. La mission, c’est « l’Eucharistie en
extension » : « elle est à la fois mouvement qui fait entrer dans
l’Église et mouvement qui en fait sortir, l’Église devient ainsi le
royaume dans le temps et dans l’espace ». L’Église est « toujours
et partout la communauté eucharistique »4.

D’abord le témoignage, ensuite la parole

Le résultat de la réflexion sur la doctrine à partir de leur expé‑
rience a conduit les responsables orthodoxes à insister sur l’im‑
portance du témoignage de la vie avant celui de la parole.
Keshishian rappelle avec insistance que le dialogue « n’est pas un

3 Cité dans Christine Chaillot, The Syrian Orthodox Church of Antioch
and All the East: A Brief Introduction to Its Life and Spirituality. Genève,
World Council of Churches, 1998, p. 149. 

4 Aram Keshishian, o.c., p. 27.
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concept mais une réalité existentielle, une manière de vivre »5.
Poser des actes chrétiens et avoir une conscience claire constituent
un préalable à tout témoignage authentique. (1 P 3, 15). Les chré‑
tiens apportent la vie à une communauté plus vaste parce que
c’est le Saint‑Esprit qui donne la vie. Le cœur de la liturgie ortho‑
doxe est l’invocation à l’Esprit Saint et c’est à travers l’Eucharistie
que la relation originelle entre l’humanité et Dieu est restaurée et
la création sanctifiée. La communauté chrétienne participe donc à
l’acte divin de purification, de libération, de renouvellement et de
déification de la création. L’Église est un prolongement de la
Pentecôte dans le monde, et les dons de la grâce sont partagés
avec toute l’humanité. Comme les chrétiens ont joué un rôle
important dans la première renaissance du monde arabe, El‑
Zahlaoui est convaincu que malgré les difficultés présentes, le
témoignage des chrétiens « réside dans leur capacité à continuer
d’être une dimension de qualité essentielle dans la vie et le déve‑
loppement de la communauté musulmane »6.

La mission comme vie dans l’Esprit
Les catholiques en Inde

Le christianisme orthodoxe dans sa forme assyrienne ou
syriaque a fait partie du paysage du sous‑continent indien au
moins depuis le IVe siècle. Il est possible que la présence chré‑
tienne date du Ier siècle. En effet, selon la légende, Thomas, le
disciple de Jésus, mit en œuvre le mandat missionnaire et
apporta l’Évangile jusqu’en Inde. Toujours est‑il qu’aujourd’hui,
l’Église catholique est de loin la plus grande confession chré‑
tienne en Inde. Les premiers catholiques romains sont arrivés au
sud de l’Inde. Il s’agissait de Portugais qui établirent et maintin‑
rent la côte de Goa comme principale colonie dans le sous‑conti‑
nent de 1510 à 1961. Les castes locales de pêcheurs, y compris les
Paravas, se sont tournées vers le christianisme et ont posé les
fondations d’une Église catholique indienne. On estime
aujourd’hui que les catholiques représentent trois quarts des
indiens chrétiens, avec une concentration dans l’État méridional
du Kerala.
5 Aram Keshishian, o.c., p. 103‑105. 
6 El‑Zahlaoui, o.c., p. 102‑104.
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Les enseignements du concile Vatican II et les nouveaux mouve‑
ments d’inculturation et de libération qu’il a stimulés, se sont
répandus à travers le monde entier dans les années 60 et 70.
Durant cette période postcoloniale, les théologiens des différents
continents se sentirent de plus en plus libres et à même de com‑
muniquer directement entre eux. Deux exemples de spiritualité
missionnaire qui se sont alors développés seront présentés ici, à
savoir ceux de Vandana Mataji (Mère Vandana) et de Samuel
Rayan.

Les eaux de feu

Vandana fut la première Supérieure provinciale indienne de la
Société du Sacré Cœur en Inde. Vers la fin des années 60, elle
rencontre un mystique chrétien‑hindou, Abhishiktananda (Dom
Henri Le Saux) qui l’interpelle pour « vivre la vie du Christ
d’une manière plus indienne »7. Elle commença alors à se rendre
compte que l’Église catholique en Inde était en grande partie
étrangère à ce pays. Elle observa également que des jeunes
venaient de l’Occident en Inde, attirés par sa spiritualité et reje‑
taient celle de leur propre tradition chrétienne. Vandana fut dès
lors convaincue que pour être apprécié dans le contexte de la
religiosité hindoue, Jésus‑Christ devrait être vu comme un « spi‑
rituel » selon la tradition de méditation et de mystique brah‑
mane (haute caste). Encore Provinciale, elle remit sur pied et
dirigea un ashram chrétien, c’est‑à‑dire une communauté chré‑
tienne adoptant une version revisitée d’un ancien modèle de vie
communautaire indienne. Un ashram est une communauté for‑
mée par un gourou ou un enseignant religieux et ses disciples ;
et à l’ashram Christa Prema Seva de Pune, le Christ était vu
comme le gourou autour duquel les disciples se rassemblent.
Dans un but d’évangélisation, Vandana décrivait Jésus‑Christ
comme le Param ou le Suprême Gourou distinct de tous les
autres par « le principe de l’amour » qu’il avait enseigné et mani‑
festé et qui avait attiré les gens à lui. Tandis que le gourou hin‑

7 Vandana, « Indian Spirituality in Our Formation Programme », dans
Vandana (dir.), Indian Spirituality in Action. Bombay, ATC, 1973, p.
15‑27. 
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dou typique s’attend à ce que ses disciples lui lavent les pieds,
dans le Nouveau Testament cette coutume est inversée par le
gourou Jésus que la conscience éclairée par sa vie intérieure (sa
« connaissance » en Jn 13, 1‑4) a conduit à laver lui‑même les
pieds de ses disciples d’une manière désintéressée8.

Lorsqu’elle eut quitté ses responsabilités dans la Société du Sacré
Cœur, Vandana et une collègue décidèrent de découvrir ce que
signifiait vivre réellement en ashram en demeurant dans
quelques ashrams hindous pendant plusieurs années. Après
réflexion sur ces expériences, Vandama en conclut que les ash‑
rams hindous comme les ashrams chrétiens, bien que différents
par leurs noms et la forme de leurs religions, étaient capables
d’atteindre une unité transcendante par la contemplation et la
méditation9. De là, elle fonda, à l’intention des chrétiens et des
hindous, un nouvel ashram centré sur le Saint‑Esprit que le
Christ a fait connaître aux chrétiens mais dont les hindous fai‑
saient aussi, le croyait‑elle, l’expérience. Dans son ashram Jeevan
Dhara (Eau Vive) situé à Rishikesh, un centre de pratique du
yoga, Vandana avait l’intention d’intégrer les pratiques spiri‑
tuelles hindoues et la spiritualité chrétienne. L’ashram dominant
le Gange, source mythologique de la vie de l’Inde, cet environ‑
nement inspira un remarquable commentaire spécifiquement
indien de l’Évangile de Jean, Eaux de Feu. En lisant l’Évangile
comme elle lirait un Upanishad ou un texte hindou sacré,
Vandana médite sur le sens du symbole de l’eau dans la vie et la
spiritualité indienne. Elle structure son livre sur les dix passages
de l’évangile de saint Jean où l’eau est mentionnée. Ainsi, par
exemple, compare‑t‑elle le baptême de Jésus en tant que révéla‑
tion de son unité avec Dieu, à l’autoréalisation de l’hindou à tra‑
vers l’union de l’atman (l’âme) avec Brahmane, donc avec toute
chose. Au puits de Samarie, Jésus est capable de puiser l’eau vive
du puits de la tradition spirituelle, eau qui est son propre « soi »
ou son « esprit » – la source de vie pour tous10.

8 Cf. Vandana, Jesus the Christ: Who Is He? What Was His Message?
Anand, Gujarat Sahitya Prakash, 1987.

9 Cf. id., Gurus, Ashrams and Christians. Bombay/ Delhi, St Paul/
ISPCK, 19883. Id., Find Your Roots and Take Wing: Three Essays on
Spiritual Formation for the East and the West. Bangalore, ATC, 1991.

10 Id., Waters of Fire. Bangalore, ATC, 1981, 19893.
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De l’approche spirituelle du dialogue de Vandana est né un
réseau hindou‑chrétien et, en 1995, avec environ quatre‑vingts
collègues hindous et chrétiens elle publie un livre remarquable
et dérangeant, Shaba, Shakti, Sangam (Confluence de la Parole et de
l’Esprit)11. Avec une première de couverture sur l’hindouisme et
une quatrième sur le christianisme, la structure même du livre
veut montrer que les deux religions sont comme des rivières
ayant une source commune. En suivant ces rivières jusqu’au
confluent il est possible de devenir un dans l’Esprit qui donne la
vie, ou dans la parole primordiale ou souffle d’où les deux émer‑
gent. Vandana décrit la vie chrétienne comme « une vie vécue
dans l’Esprit »12. Elle croit que la pratique spirituelle ainsi parta‑
gée unit hindous et chrétiens et qu’elle constitue une puissante
manifestation de la paix entre religions.

Souffle de feu

Samuel Rayan, prêtre jésuite et théologien, enseigne depuis les
années 70 au Vidyajyoti College of Theology à Delhi. Depuis 1950,
il est impliqué dans le soutien aux Dalits, un peuple brisé ou
« hors caste », qui luttent pour être reconnus et respectés comme
de véritables êtres humains. Dans les années 60, il ouvrit la voie
pour qu’un lien s’établisse entre humanisation et évangélisation.
Et dans les années 70, il est devenu le guide des théologiens
indiens qui retravaillaient la théologie de la libération alors
émergente en Amérique latine, dans le but de développer une
théologie indienne du même type. D’une part, Rayan a vite
reconnu que, dans le contexte multireligieux de l’Inde, les
concepts socio économiques de Gustavo Gutiérrez et autres
théologiens avaient besoin d’être reformulés en termes spiri‑
tuels. Par rapport au texte de Luc 4, 18, élément du « Manifeste
de Nazareth » souvent cité par les théologiens de la libération,
Rayan attira l’attention sur le lien entre la « bonne nouvelle
annoncée aux pauvres » et la phrase précédente : « l’Esprit du
Seigneur est sur moi »13. D’autre part, il a rappelé avec insistance
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11 Id. e.a., Shabda, Shakti, Sangam. Bangalore, NBCLC, 1995.
12 Ou en anglais Spirit‑uality.
13 Gustavo Gutiérrez, « Theology as Wisdom », dans T.K. John (dir.),

Bread and Breath: Essays in Honour of Samuel Rayan SJ. Anand, Gujarat
Sahitya Prakash, 1990, p. 3‑5.
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qu’une vraie spiritualité implique de se mettre du côté des pau‑
vres. Pour S. Rayan, l’Évangile sera entendu dans une Inde plu‑
rielle non parce que le Christ émerge parmi les nombreux res‑
ponsables religieux mais parce que ceux qui le suivent agissent
pour le compte des pauvres. La théologie de la libération de
Rayan débuta avec l’exemple de l’option de Jésus pour les pau‑
vres. Et il a essayé de montrer que même l’approche contempla‑
tive de l’Évangile de Jean est « centrée sur l’amour et le service
de Jésus envers le peuple », c.‑à‑d. ceux qui n’ont ni pain, ni vin,
envers les malades et même les morts comme Lazare14.

Rayan rejette les traditions spirituelles, hindoue et chrétienne,
qui ne conduisent pas à la justice pour les pauvres et les oppri‑
més. Au lieu de mettre en lien l’Évangile avec les traditions mys‑
tiques de l’hindouisme comme Vandana – ce que préfèrent les
hautes castes – il a attiré l’attention sur « la petite tradition » des
pauvres qui ont été opprimés par la structure hindoue des
castes. Cela signifie que Rayan traduit le Saint‑Esprit dans le
contexte indien non comme l’Esprit universel qui unit tout mais
comme Shakti, la force de vie féminine représentée dans l’imagi‑
nation populaire en particulier par les figures colorées, puis‑
santes et parfois même violentes que sont les déesses Durga et
Kali. Il identifie la présence de l’Esprit Saint en Inde non dans les
ashrams mais dans les mouvements populaires qui luttent pour
la libération. À travers ces mouvements, l’Esprit apporte à tous
la plénitude de la vie, donne à rêver d’une société nouvelle et
rend le peuple capable de faire advenir sa propre libération.
Rayan caractérise l’Esprit comme « Souffle de feu » qui vient
« pour nous rendre capables de recréer notre terre, et non pour
nous endormir », qui est présent « non dans une euphorie éthé‑
rée mais dans l’action historique de ceux qui s’engagent »15.
Rayan regarde la spiritualité authentique comme une « mission
dans l’Esprit » qui se reconnaît par l’action en faveur des oppri‑
més. Celle‑ci est partie intégrante d’une spiritualité de la vie et
du combat quotidiens.

14 Samuel Rayan, « Jesus and the Poor in the Fourth Gospel », dans
Bible Bhashyam, 4(1978)3, p. 213‑28; voir surtout p. 213 et 219.

15 Id., Breath of Fire – The Holy Spirit: Heart of the Christian Gospel.
London, Geoffrey Chapman, 1979, p. vii.
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Une mission qui engage les esprits
Les protestants en Corée

Très éloignée de la Terre sainte et des forteresses du christia‑
nisme ultérieur, c’est assez récemment que la Corée a fait l’expé‑
rience de la présence chrétienne. Il est possible que le christia‑
nisme perse soit parvenu aussi loin en direction de l’est au Xe siè‑
cle, mais l’histoire chrétienne de la Corée commence générale‑
ment avec les premiers croyants catholiques à la fin du XVIIIe

siècle. Dès qu’il devenait clair que la doctrine catholique interdi‑
sait d’accommoder les rites anciens que les autorités regardaient
comme étant essentiels au bien‑être de la société, les chrétiens
furent durement persécutés. L’atmosphère hostile à la mission
chrétienne durera jusque vers la fin du XIXe siècle, et quand elle
disparut, ce n’était plus le catholicisme mais une forme renouve‑
lée du christianisme protestant qui s’empara de l’imagination
coréenne. La croissance du christianisme au XXe siècle au terme
duquel un tiers de la population se disait chrétienne, est une des
histoires les plus remarquables de l’évangélisation à travers le
monde et spécialement en Asie où seules les Philippines et la
Géorgie ont une proportion plus forte de chrétiens dans leurs
populations.

La plupart des dénominations chrétiennes existantes étaient pré‑
sentes en Corée dès la fin du XIXe siècle mais ce sont les Églises
presbytériennes et méthodistes qui prirent racine le plus rapide‑
ment. Les raisons en sont nombreuses. Il faut cependant men‑
tionner tout particulièrement la spiritualité de la sainteté que les
missionnaires de ces deux dénominations avaient en commun
grâce aux mouvements de renouveau de la fin du XIXe siècle.
Cette spiritualité fut, au moins en partie, compatible avec les
religions existantes en Corée. L’insistance des missionnaires sur
l’autorité de la Bible et sur la morale attirait un peuple respec‑
tueux des classiques chinois et de la rectitude de vie enseignée
par Confucius. Les récits sur la souffrance de Jésus, sa compas‑
sion et le sacrifice de sa vie ont frappé les bouddhistes dont le
modèle de sainteté était la déesse de la compassion, Guan Yin.
Le message de salut vécu en s’engageant une fois pour toutes à
la suite de Jésus Christ apparaissait comme une voie plus sûre
que d’invoquer le Bouddha Amitabha du bouddhisme popu‑
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laire. La sainteté offerte par le christianisme fut facilement
reconnue comme chemin spirituel par les gens du Tao. Le même
message proposait en outre une configuration différente de
l’univers, configuration s’harmonisant avec le vent de modernité
qui soufflait alors dans le pays. Et ceux qui parfois consultaient
le chaman étaient attirés par une forme pragmatique de la foi qui
paraissait plus efficace pour résoudre les problèmes personnels,
voire ceux de la nation. Dans une période de guerre et de rapide
urbanisation, les Églises protestantes offraient une nouvelle
communauté de soutien pour les personnes déplacées. Sous l’oc‑
cupation japonaise, elles ont donné une formation de leader à la
génération qui dirigerait bientôt une Corée indépendante. Le
courant principal du protestantisme coréen s’est développé
comme une forme évangélique et charismatique de la foi qui,
loin d’être traditionnaliste, a souvent servi de guide pour la
modernisation et l’industrialisation de la Corée au XXe siècle. En
tous cas, une forme de protestantisme a définitivement trouvé sa
place parmi les traditions spirituelles de la Corée16.

Ramper avec Dieu, danser dans l’Esprit

Jong Chun Park, pasteur méthodiste et théologien, a essayé de
saisir l’essence de la spiritualité protestante coréenne qui consis‑
terait à « ramper avec Dieu, danser dans l’Esprit ! »17 L’histoire
des Églises protestantes coréennes est presque universellement
comprise en termes de dons du Saint‑Esprit, de renouveau ou de
mouvements du Saint‑Esprit, fournissant ainsi une « matrice » à
la réflexion théologique, la vie ecclésiale et la mission en Corée18.
Selon Park, la rencontre avec l’Esprit a lieu dans la montagne où
le vent et le flux des eaux inspirent l’idée d’une mission qui relie
la montagne et le marché. Cela vaut pour toutes les religions de
la Corée, mais les chrétiens ont une foi très pratique dont ils

16 Robert E. Buswell et Timothy S. Lee (dir.), Christianity in Korea.
Honolulu, University of Hawai’i Press, 2006. Don Baker, Korean
Spirituality. Honolulu, University of Hawai’i Press, 2008. 

17 Jong Chun Park, Crawl with God, Dance in the Spirit! A Creative
Formation of Korean Theology of the Spirit. Nashville, Tennessee,
Abingdon Press, 1998.

18 Cf. ibidem, p. 18‑33.
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attendent qu’elle changera pas mal de choses en ce qui concerne
leur santé, leur fortune et la prospérité de leur société. Façon de
penser qui est souvent classée comme « théologie de la prospé‑
rité ». N’oublions cependant pas qu’il s’agit de la réflexion de
chrétiens qui ont significativement contribué à la transformation
de la société coréenne au XXe siècle. Il suffit de penser à la façon
dont ils se sont fait guides de la modernisation, ont résisté aux
Japonais et ont reconstruit le pays tout en faisant campagne pour
la démocratie et les droits de l’homme19. Les « prières à la mon‑
tagne » que les chrétiens ont instituées ne devraient pas être
considérées comme un retrait du monde mais comme le cœur de
la lutte spirituelle.

Pour Park, « ramper avec Dieu » signifie que les chrétiens
devraient suivre l’exemple de Dieu dans l’Ancien Testament et
de Jésus‑Christ qui s’identifie lui‑même à son peuple qui souffre
quotidiennement l’oppression. Selon les récits bibliques, c’est de
cette façon qu’il apporte vie et libération. Park discerne une spi‑
ritualité semblable dans le mouvement paysan de Donghak en
Corée à la fin du XIXe siècle. Il s’agissait d’un mouvement au sein
duquel les gens apprenaient à s’honorer mutuellement comme
s’ils étaient Dieu. Par conséquent, ils rejetaient ceux qui les
dominaient dans la société. Il appelle donc les Églises coréennes
à s’identifier à leurs frères et sœurs opprimés en embrassant le
peuple nord coréen et en menant une vie de justice et de paix
dans un monde de conflit ethnique, national et religieux. Il croit
que cela conduira à un nouveau jubilé comme celui qui est décrit
dans le Lévitique et dans le « Manifeste de Nazareth », lorsque
la terre a été redonnée au peuple, les pauvres relevés, les prison‑
niers libérés, et que tous ont été réconciliés avec Dieu et les uns
avec les autres. « Danser dans l’Esprit » rappelle le jaillissement
d’énergie qui accompagne la possession par l’Esprit dans la spi‑
ritualité chamanique et l’exorcisme qui dissipe l’accumulation de
han (émotion refoulée). Park fait le lien avec la Pentecôte biblique

19 Cf. Kirsteen Kim, « Christianity’s Role in the Modernization and
Revitalization of Korean Society in the Twentieth‑Century », dans
International Journal of Public Theology 4(2010)2, p. 212‑236. Kenneth
M. Wells, New God, New Nation: Protestants and Self‑Reconstruction
Nationalism in Korea, 1896‑1937, Honolulu, University of Hawai’i
Press, 1990.
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et le banquet eschatologique qui inspirent une nouvelle manière
de vivre. Ceux qui rampent commencent à danser et les gémis‑
sements se changent en célébration.

L’Esprit parmi les esprits

D’autres chrétiens coréens sont réticents à identifier de manière
aussi explicite la spiritualité des religions coréennes et rejettent
les traditions d’où ils se sont convertis au christianisme. Mais
pour les chrétiens coréens « d’autres formes de foi vivante exis‑
tent à l’intérieur comme à l’extérieur »20 et ils doivent en tenir
compte, de manière implicite ou explicite, lorsqu’ils interprètent
l’Évangile pour la Corée d’aujourd’hui. Enrichissant pour la foi
chrétienne, ce processus inspire de nouvelles lectures de la Bible
et ouvre à une perception nouvelle de la foi et du salut. Ainsi en
va‑t‑il particulièrement du Saint‑Esprit que les chrétiens coréens
de différentes confessions approchent dans le contexte de nom‑
breux esprits. Les théologiens de la libération empruntent le lan‑
gage et la vision du monde des esprits du chamanisme pour l’ap‑
pliquer ensuite aux maux structurels du capitalisme moderne.
Les pentecôtistes font de même en menant la guerre spirituelle.
Le contexte pluriel de multiples esprits apporte donc une
lumière nouvelle sur la signification du Saint‑Esprit.

En Occident (et en Inde), l’adjectif « saint » est généralement uti‑
lisé pour approfondir et souligner le caractère sacré du Saint
Esprit. On peut le laisser tomber, ce qui arrive souvent, parce
que « l’Esprit » est l’esprit universel de Dieu qui rassemble dans
l’unité. En Corée cependant, l’adjectif « saint » est indispensable
pour distinguer le Saint‑Esprit de tous les autres esprits. Les cha‑
mans coréens connaissent le Grand Esprit qui est plus puissant
qu’aucun autre. Pourtant, le Saint‑Esprit n’est pas d’abord plus
puissant que les autres, mais comme le terme « saint » l’indique,
il est d’un ordre différent et exerce un pouvoir différent. La foi
chrétienne en Corée apparaît donc comme un processus de dis‑
cernement du Saint‑Esprit dans un monde peuplé de nombreux

20 Jong Chun Park, Crawl with God, Dance in the Spirit!..., p. 41.



esprits. Des théologiens coréens comme Park et les premiers fon‑
dateurs d’une théologie coréenne spécifique, tels que Sun Nam
Dong et Ryu Dong Shik, ont revisité l’histoire de la Corée et les
mouvements actuels de la société afin de discerner comment le
Saint‑Esprit y a été à l’œuvre et de s’associer à ce qu’ils croient
être l’action de Dieu en Corée aujourd’hui21.

La spiritualité missionnaire : le don de l’Asie

La spiritualité des Églises d’Asie peut apparaître comme étran‑
gère à ceux qui ont grandi dans la tradition chrétienne occiden‑
tale. Elle est spécialement étrange pour ceux dont le contexte
chrétien a été façonné par l’Europe des Lumières qui a remis en
question la transcendance et la présence d’un monde des esprits.
En 1991, lors de la 7ème assemblée du Conseil Œcuménique des
Églises à Canberra (Australie), les débats atteignirent leur
paroxysme quand une théologienne coréenne, Chung Hyun
Kyung, effectua un exorcisme chamaniste pour interpréter le
thème de l’assemblée Viens, Esprit Saint, renouvelle toute la créa‑
tion ! Les délégués de tous les continents et même de la Corée
furent choqués. Pour beaucoup de délégués européens, la façon
d’appeler le Saint‑Esprit parmi beaucoup d’autres esprits consti‑
tuait un retour à une superstition fortement syncrétiste. Bien
qu’appréciant la vision du monde qui la sous‑tendait, les repré‑
sentants orthodoxes rejetèrent aussi son approche parce qu’elle
ouvrait un débat sur la théologie de l’Esprit Saint (pneumatolo‑
gie) avec trop peu de référence à la christologie et à la théologie
de la Trinité22. Ceux que la foi chrétienne avait sauvés de la peur
des esprits rejetaient l’approche de Chung tandis que d’autres,
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21 Cf. Ryu, Tong‑Shik, The Mineral Veins of Korean Theology (Han’guk
shinhak‑ŭi kwangmaek) rvsd (ed.). Seoul, Tasan Kulbang, [1982] 2000.
Suh, Nam‑Dong, « Historical References for a Theology of the
Minjung (dir.), Minjung Theology: People as the Subjects of History.
London, Zed Press, 1983, p. 155‑82. Id., « Towards a Theology of
Han », dans ibidem, p. 55‑69.

22 « Reflections of Orthodox Participants », dans Michael Kinnamon
(dir.), Signs of the Spirit: Official Report of the Seventh Assembly of the
World Council of Churches, Canberra, 1991. Genève, Conseil
Œcuménique des Églises, 1991, p. 279‑282.
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favorables à des relations plus étroites avec d’autres expressions
de la foi, étaient enclins à la soutenir23.

Par la suite, la signification des cultures pour la formation de la
spiritualité fut davantage reconnue dans les discussions au
CŒE24. Les cris de « syncrétisme » qui accueillirent Chung se
sont faits plus rares puisqu’il est reconnu que toute la théologie
s’exprime de façon culturelle. À Athènes, en 2005, la Conférence
du CŒE sur la mission et l’évangélisation avait pour thème Viens
Esprit Saint, guérir et réconcilier, et les délégués furent plus à l’aise
en pensant la mission comme participation à la mission de
l’Esprit. Bien qu’« esprit » puisse être compris de bien des
manières dans les différentes cultures et religions, le critère de
discernement de l’Esprit pour les chrétiens doit être que l’Esprit
Saint est l’Esprit du Christ25. Le projet d’Edimbourg 2010, qui
était encore plus largement représentatif du christianisme mon‑
dial, a fait le lien entre la spiritualité missionnaire et une authen‑
tique vie d’apôtre à la manière du Christ, comme on le voit dans
le paragraphe qui conclut l’Appel commun de la conférence :

Nous souvenant de la manière dont Jésus a pratiqué le témoi‑
gnage et le service, nous croyons que nous sommes appelés par
Dieu à suivre cette voie dans la joie, inspirés, oints, envoyés et
habilités par l’Esprit Saint, et nourris par les disciplines chré‑
tiennes dans la communauté que nous formons. Attendant la
venue de Christ dans la gloire et pour le jugement, nous vivons
sa présence parmi nous dans l’Esprit Saint, et nous invitons tout
le monde à s’associer à nous qui participons à la mission trans‑
formatrice et réconciliatrice d’amour pour la création tout
entière26.

Kirsteen Kim

23 Kirsteen Kim, The Holy Spirit in the World: A Global Conversation, New
York, Maryknoll, Orbis Books, 2007.

24 Cf. Christopher Duraisingh (dir.), Called to One Hope: The Gospel in
Diverse Cultures: Report of the Conference of the Commission on World
Mission and Evangelism, Salvador, Brazil, 1996. Genève, CŒE, 1998. 

25 Jacques Matthey, Come, Holy Spirit, Heal and Reconcile: Report of the
World Council of Churches Conference on Mission and Evangelism,
Athens, May 2005. Genève, CŒE, 2008 ; www.mission2005.org.

26 Voir www.edinburgh2010.org. Voir aussi Daryl Balia et Kirsteen
Kim (dir.), Edinburgh 2010: Witnessing to Christ Today. Oxford,
Regnum, 2010.
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Thèmes majeurs en
missiologie nord américaine

Stephen Bevans

Prêtre de la Société du Verbe Divin (SVD), Stephen Bevans est profes-
seur SVD (chaire Louis J. Luzbetak) de « Mission et Culture » à
l’Université Catholic Union (Chicago, USA). Il a été missionnaire aux
Philippines et a enseigné dans plusieurs pays à travers le monde.
Licence canonique en théologie de l’Université Grégorienne (Rome) et
PhD de l’Université Notre-Dame aux USA. Parmi ses multiple publica-
tions, signalons : Models of Contextual Theology (1992 et 2002),
Constants in Context (avec Roger Schroeder, 2004), An
Introduction to Theology in Global Perspective (2009). Prévu en
2011 chez Orbis Books, New York : Prophetic Dialogue : Reflections
on Christian Mission Today (avec Roger Schroeder).

La missiologie est bien vivante en Amérique du nord. Elle
fleurit surtout parmi les protestants évangéliques, mais il
existe un certain nombre de centres catholiques, protes‑

tants conciliaires et pentecôtistes – mais peu chez les orthodoxes
– qui accueillent des boursiers et des étudiants en sciences de la
mission. L’École d’Études interculturelles (School of Intercultural
Studies) du Fuller Seminary, le Programme d’Études intercultu‑
relles (Intercultural Studies Program) de la Trinity Evangelical
Divinity School et l’École de Mission et de diffusion de l’Évangile
(School of Mission and Evangelism) d’Asbury Seminary sont les
écoles phares chez les évangéliques. L’Université Saint‑Paul à
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Ottawa (Canada) et la Catholic Theological Union à Chicago sont
des centres catholiques reconnus pour la missiologie en
Amérique du nord. Chez les protestants, le Louisville Presbyterian
Seminary, la Boston University, le Luther Seminary, les Candler
School of Theology et Perkins School of Theology ont des chaires de
sciences missionnaires. L’Assemblies of God Theological Seminary
est un centre pour la mission pentecôtiste et la Andrews
University a un département missionnaire pour les adventistes
du Septième Jour dans sa faculté de théologie. Voici les revues
missiologiques les plus importantes d’Amérique du nord :
Evangelical Missions Quarterly, International Bulletin of Missionary
Research, et Missiology : An International Review. Les missiologues
se rencontrent une fois par an à l’American Society of Missiology et
en groupes régionaux dans l’Est et le Midwest des États‑Unis.

Cet article ne saurait rendre compte de tout le travail en missio‑
logie effectué en Amérique du nord. Je peux cependant présen‑
ter quelques réflexions sur les thèmes majeurs qui ont émergé,
ces dernières années. Je me limiterai ici à cinq thèmes : l’interac‑
tion entre l’Évangile et la culture nord américaine, l’intégration
de la mission dans le cadre plus vaste de la discipline théolo‑
gique, les femmes en mission, mission et migration, et la mission
comme réconciliation et facteur de paix. À sa façon, chacun de
ces thèmes contribue aux efforts de l’Église pour être plus
ouverte et accueillante aux femmes et aux hommes, en son pro‑
pre sein et au‑delà de ses frontières.

Évangile et culture nord américaine

Vers la fin des années 80, Lesslie Newbigin, le grand homme
d’Église anglais, œcuméniste et missiologue, mit au défi George
Hunsberger, du Western Theological Seminary de Holland
(Michigan), de former un groupe qui réfléchirait sur l’interaction
entre l’Évangile et la culture nord américaine. Newbigin lui‑
même, de retour après des années durant lesquelles il avait été
évêque dans l’Église de l’Inde du Sud, avait déjà été à l’origine
d’un tel mouvement en Angleterre autour de la question sui‑
vante : vu que les pratiquants chrétiens sont de moins en moins
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nombreux, l’Ouest peut‑il encore être converti1? Hunsberger
releva le gant de Newbigin2 et commença par organiser un
groupe appelé « L’Évangile et notre réseau culturel ». Le groupe
identifia trois domaines de recherche, distincts mais interdépen‑
dants. Il devait d’abord réfléchir sur une nouvelle compréhen‑
sion de l’Évangile, appréciant sa « portée critique » envers la cul‑
ture humaine. Il lui fallait ensuite penser l’Église – dans toutes
ses instances, mais spécialement comme assemblée locale –
comme étant essentiellement missionnaire, ou constituée en vue
de la mission (missional) selon l’expression du groupe.
Troisièmement, il devait réfléchir sur la nature de la culture nord
américaine et voir comment elle avait simplement coopté
l’Église tout en demeurant opposée à l’Évangile.

Un bulletin régulier, édité par Hunsberger, faisait le lien entre les
membres du réseau. Ils commencèrent par travailler à partir de
quelques ouvrages publiés par la maison d’édition William B.
Eerdmans. Le plus remarquable d’entre eux était l’ouvrage collec‑
tif Missional Church3, tant par le contenu que par la richesse des
réponses venant de personnes appartenant à diverses Églises.
L’Église y est clairement située dans la tradition de la missio Dei
– l’Église n’envoie pas, elle est envoyée. En fin de compte, tout ce
que l’Église entreprend ne doit pas viser à maintenir une com‑
munauté chrétienne ou à répondre aux besoins perçus des gens.
Elle doit bien plutôt porter témoignage à l’Évangile, être un
« signe et un avant‑goût » du Règne de Dieu, une société diffé‑
rente, un espace où Dieu démontre ce qu’il peut faire et réalise
effectivement dans le monde. L’Église n’est certainement pas anti
culturelle, mais elle est décidément contre culturelle, dans sa vie et
son témoignage.

1 Voir par exemple Lesslie Newbigin, « Can the West Be Converted ? »
dans International Bulletin of Missionary Research, 11(1987)1, p. 2‑7.
Id., Foolishness to the Greeks: The Gospel and Western Culture, Michigan,
Grand Rapids, Eerdmans, 1986.

2 Cf. George Hunsberger, « The Newbigin Gauntlet: Developing a
Domestic Missiology for North America » dans Missiology : An
International Review, 19(1991)4, p. 391‑408.

3 Darrell L. Guder (dir.), Missional Church: A Vision for the Sending of the
Church in North America. Michigan, Grand Rapids, Eerdmans, 1998.
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Plusieurs autres livres ont été publiés dans cette collection dont
Trésor dans des vases d’argile4 qui expose un certain nombre de
« modèles de diffusion de l’Évangile » présents dans les commu‑
nautés ecclésiales actuelles. Il faut y ajouter encore les contribu‑
tions ecclésiologiques importantes de Darrell L. Guder et Craig
van Gelder ainsi que l’ouvrage remarquable de George
Hunsberger sur la théologie de L. Newbigin.

D’autres groupes ont produit des développements semblables.
Ecclesia Project, Allelon et The Center for Parish Development ont
tous, d’une façon ou d’une autre, repris l’idée d’une Église
« envoyée », avec une position plutôt radicale envers la culture.
Ces groupes sont principalement protestants. Les catholiques
ont toutefois commencé à élaborer leur vision d’une paroisse
missionnaire, comme le démontrent les livres de Robert Rivers
et Patrick Brennan5. Les meilleures paroisses catholiques y sont
décrites comme des avant‑postes missionnaires, témoignant de
façons contre culturelles de vivre l’Évangile6.

Mission et théologie

On trouve en Amérique du Nord, chez les protestants comme
parmi les catholiques, des mouvements qui cherchent à penser
la théologie dans une perspective entièrement missionnaire.
Dans sa leçon inaugurale comme doyen du Princeton Theological
Seminary, Darrell L. Guder a parlé de la nécessité de passer
d’une compréhension de la mission comme partie – marginale –
de la théologie, à la reconnaissance de la mission comme « mère
de la théologie ». Si l’Église est missionnaire par sa nature même,
alors tout le travail de la théologie – sa raison d’être, son objet et

4 Lois Y. Barrett et al., Treasure in Clay Jars: Patterns in Missional
Faithfulness. Michigan, Grand Rapids, Eerdmans, 2004.

5 Robert S. Rivers, From Maintenance to Mission: Evangelization and the
Revitalization of the Parish. New York, Paulist Press, 2005. Patrick J.
Brennan, The Mission Driven Parish. New York, Maryknoll, Orbis
Books, 2007.

6 Paul Wilkes, Excellent Catholic Parishes: The Guide to Best Places and
Practices. New Jersey, Mahwah, Paulist Press, 2001. 



sa méthode – doit aussi être missionnaire7. En 2008, dans son
discours comme Président de l’American society of Missiology,
Guder a davantage développé ces idées : la mission doit être la
perspective à partir de laquelle les études bibliques, l’histoire de
l’Église et la théologie systématique – son propre domaine – doi‑
vent être repensées8.

Le théologien catholique vietnamien Peter C. Phan est l’éditeur
d’une collection publiée par Orbis Books qui cherche à offrir un
ensemble de manuels de théologie systématique, tous écrits
dans une « perspective mondiale ». Il faut mentionner dans cette
collection le volume d’ecclésiologie de Richard Gaillardetz et
celui d’introduction à la théologie de Stephen Bevans. Dans le
premier, chaque chapitre traite d’un aspect de l’Église – commu‑
nauté, objectifs et fonctions – dans une perspective à la fois tra‑
ditionnelle et nouvelle, et présente des exemples venant de
diverses Églises du Sud. Le deuxième volume a été construit en
dialogue avec des théologiens d’un peu partout dans le monde
et met en lumière la nature contextuelle de toute théologie9. En
2001, dans le discours d’ouverture de la Catholic Theological
Society of America – un discours programme – S. Bevans appelait
de ses vœux une théologie systématique avec une « imagination
missiologique », c.‑à‑d. une théologie qui utilise la méthode de la
théologie pratique, qui soit à « l’écoute de toutes les voix » et
entièrement contextuelle. En 2007, il montra comment une telle
perspective avait été mise en pratique dans un cours qu’il avait
donné sur la Trinité10.
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7 Darrell L. Guder, « From Mission and Theology to Missional
Theology », dans The Princeton Seminary Bulletin, New Series,
24(2003)1, p. 36‑54.

8 Darrell L. Guder, « Missio Dei: Integrating Theological Formation for
Apostolic Vocation » dans Missiology: An International Review
37(2009)1, p. 63‑74.

9 Richard R. Gaillardetz, Ecclesiology for a Global Church: A People Called
and Sent. New York, Maryknoll, Orbis Books, 2008. Stephen B.
Bevans, An Introduction to Theology in Global Perspective. New York,
Maryknoll, Orbis Books, 2009.

10 Stephen Bevans, « Wisdom from the Margins: Systematic Theology
and the Missiological Imagination », dans Proceedings of the Catholic
Theological Society of America (2001), p. 21‑42. Id., « DB 4100: The God
of Jesus Christ – A Case Study for a Missional Systematic
Theology », dans Theological Education 43(2008)2, p. 107‑116.
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Les penseurs évangéliques Craig Ott et Harold Netland ont écrit
un ouvrage important sur la façon de faire de la théologie dans
notre monde contemporain mondialisé, c’est‑à‑dire en mettant la
mission au centre de l’entreprise théologique. Dans un autre
ouvrage d’avant‑garde, Timothy C. Tennant essaie de dévelop‑
per une théologie systématique à partir des perspectives musul‑
mane, hindoue et des religions traditionnelles africaines. Enfin,
Dale Irvin et Scott Sunquist ont publié une histoire en deux
volumes du mouvement chrétien, démontrant que, dès ses tout
débuts, le christianisme a été une religion comportant des
expressions occidentales et non occidentales11.

Ce sont des petits pas certes, mais significatifs. L’essai consiste à
situer la mission au cœur même du discours théologique, à la
façon dont le féminisme aux États‑Unis et la théologie trinitaire,
partout dans le monde, ont commencé à façonner la structure et
le contenu de la théologie et, bien sûr, la pratique pastorale elle‑
même.

Femmes en mission

La plus remarquable spécialiste nord américaine sur le rôle de la
femme dans l’histoire de la mission est Dana L. Robert, profes‑
seure de mission mondiale à la Faculté de théologie de
l’Université de Boston (Fondation Truman Collins). Son ouvrage
Femmes américaines en mission. Une histoire sociale de leurs pensée et
pratique (1997) réalisa une véritable percée : les femmes améri‑
caines ont eu un rôle prédominant dans la mission au XIXe siè‑
cle et au début du XXème. Bien que dès 1900 57 % de tous les mis‑
sionnaires américains aient été des femmes et qu’elles étaient
62 % en 1916, très peu a été écrit sur elles12.

11 Craig Ott and Harold A. Netland, Globalizing Theology: Belief and
Practice in an Era of World Christianity. Michigan, Grand Rapids, Baker
Academic, 2006. Timothy C. Tennant, Theology in the Context of World
Christianity. Michigan, Grand Rapids, Zondervan, 2007. Dale T. Irvin
and Scott W. Sunquist, History of the World Christian Movement, 2
volumes. New York, Maryknoll, Orbis Books, 2001 et 2010.
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En 1999 et 2000, Robert organisa une série de séminaires à
l’Université de Boston afin de développer davantage son étude
sur la contribution missionnaire des femmes au XXe siècle. Dans
l’ouvrage collectif Porteurs de l’Évangile, barrières du genre. Femmes
missionnaires au vingtième siècle, elle ajouta aux textes des inter‑
ventions du séminaire même des documents rédigés par des
femmes de la Société américaine de missiologie. Jeunes cher‑
cheurs et chercheurs confirmés, protestants et catholiques,
femmes et hommes, ont contribué à ce volume. Ils y ont publié
des essais sur des femmes missionnaires et la formation des pas‑
teures presbytériennes indigènes (Bonnie Sue Lewis), sur l’évan‑
géliste chinoise Dora Yu (Silas H.L.Wu), les questions du genre
en Indonésie (Frances Adeney) et des femmes catholiques en
mission (Angelyn Dries et Margaret Guider). En juillet 2005,
Missiology consacrait un numéro entier au thème « Femmes et
missions ». De plus en plus de chercheurs américains, surtout
des femmes, concentrent leur recherche sur ce domaine jusqu’ici
négligé.

Les chercheurs femmes contribuent de façon croissante à la
réflexion missiologique. Miriam Adeney, par exemple, a écrit
plusieurs livres sur les femmes dans les cultures particulières et
elle a récemment publié un ouvrage sur L’histoire non révélée du
christianisme dans le monde13. Frances Adeney, professeur de mis‑
sion universelle au Presbyterian Seminary de Louisville
(Kentucky), a publié il y a peu de temps une bonne vue d’ensem‑
ble de la théologie de la diffusion de l’Évangile14 et la chercheuse
catholique Colleen Mary Mallon vient, elle aussi, de publier une
étude sur le « disciple chrétien » qui présente les conclusions
d’un dialogue entre le théologien catholique Yves Marie‑Joseph
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12  Dana L. Robert, American Women in Mission: A Social History of Their
Thought and Practice. Georgia, Macon, Mercer University Press, 1997.
Id., « Introduction: Historical Themes and Current Issues », dans
Dana L. Robert (dir.), Gospel Bearers, Gender Barriers: Missionary
Women in the Twentieth Century. New York, Maryknoll, Orbis Books,
2002, p. 5.

13 Miriam Adeney, Daughters of Islam: Building Bridges with Muslim
Women. Illinois, Downers Grove, InterVarsity Press, 2002. Id.,
Kingdom without Borders: The Untold Story of Global Christianity.
Illinois, Downers Grove, InterVarsity Press, 2009.

14 Frances S. Adeney, Graceful Evangelism: Christian Witness in a Complex
World. Michigan, Grand Rapids, Baker Academic, 2010.
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Congar et les anthropologues Mary Douglas, Victor Turner et
Clifford Geertz15. Les femmes chercheurs en missiologie sont
encore bien trop peu nombreuses, mais il faut sans doute
accueillir de tout cœur leur nombre croissant et les perspectives
nouvelles qu’elles ouvrent.

Mission et migration

De nos jours, la migration est une des questions les plus névral‑
giques en Amérique du nord. Et il se peut que le côté explosif de
la controverse réside dans l’immigration de centaines de milliers
de femmes, d’hommes et d’enfants d’Amérique latine, du
Mexique en particulier. Toutefois, un nombre significatif d’im‑
migrés en provenance d’Asie, d’Afrique et d’Europe centrale et
de l’Est font aussi sentir leur présence. Beaucoup de ces
migrants sont chrétiens et la plupart des migrants latino‑améri‑
cains sont catholiques, ce qui change la face des Églises nord
américaines. Des missiologues nord américains commencent à
élaborer une théologie interculturelle et, ici et là, on explore des
pratiques de justice et de réconciliation fondées sur cette
réflexion missiologique. Cependant, bon nombre de ces nou‑
veaux habitants ne sont pas chrétiens, ce qui conduit les Églises
à adopter des approches missionnaires qui ne font pas partie de
la tradition ecclésiale nord américaine. Les Églises rendent
témoignage devant ces croyants des autres religions par leur vie
de communauté et leur engagement pour la justice. Quand les
circonstances le permettent, elles annoncent leur foi et invitent
les gens à adopter la foi chrétienne ; elles s’engagent aussi dans
diverses formes de dialogue interreligieux. La réflexion missio‑
logique et théologique sur les questions de migration est ainsi
devenue l’un des thèmes les plus incisifs de la missiologie nord
américaine actuelle.

En septembre 2004, les théologiens catholiques Daniel Groody
et Gioacchino Campese ont organisé une conférence sur

15 Colleen Mary Mallon, Traditioning Disciples: The Contribution of
Cultural Anthropology to Ecclesial Identity. Oregon, Eugene, Pickwick
Publications, 2010.
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« migration et théologie » à l’Université Notre Dame. Les actes
de cette conférence ont été publiés en 2008 et représentent une
contribution majeure à ce thème missiologique. Donald Senior y
évoque la façon dont on comprend la migration dans le
Nouveau Testament. Dans sa conclusion, il affirme que « la souf‑
france de ceux qui sont contraints à migrer, nous rappelle la rela‑
tivité des frontières nationales et notre obligation de justice qui
transcende les liens de sang, la famille et les exigences de loyauté
envers la nation. La figure du migrant nous rappelle aussi que la
beauté de Dieu embrasse toute la famille humaine et que la
parole de Dieu est destinée au monde et non seulement à la
famille ou à l’Église »16. Dans son exposé sur la migration et l’op‑
tion pour les pauvres, Gustavo Gutiérrez (maintenant profes‑
seur à l’Université Notre Dame) insista sur le besoin d’une théo‑
logie de la migration qui soit une « herméneutique de l’espé‑
rance ». De cette façon, notait‑il, nous pouvons reconnaître la joie
et les vues de ceux qui, bien que vivant dans la pauvreté, ne sont
pas sans espérance17. Présentant des réflexions plus directement
missiologiques, Stephen Bevans précisa que notre mission n’est
pas tant pour les migrants que parmi eux, et que le rôle de l’Église
ne consistait pas seulement à subvenir à leurs besoins physiques
et spirituels, mais à reconnaître les dons pastoraux qu’ils appor‑
tent et/ou à les en pourvoir18. Bien que ne participant pas à cette
conférence, Robert Schreiter a apporté sa contribution à l’ou‑
vrage collectif mentionné avec un essai sur le ministère de récon‑
ciliation en contexte de migration.

Dans un imposant volume publié en 200819, Jehu Hanciles, né au
Sierre Leone mais vivant aux États‑Unis depuis 1990 et ensei‑
gnant maintenant à l’École d’Études interculturelles de Fuller
Seminary, réfléchit sur la migration africaine dans le contexte de

D
O

S
S

IE
R

16 Donald Senior, « Beloved Aliens and Exiles: New Testament
Perspectives on Migration », dans Daniel G. Groody et Gioacchino
Campese (dir.), A Promised Land, A Perilous Journey. Indiana, Notre
Dame, University of Notre Dame Press, 2008, p. 33.

17 Gustavo Gutiérrez, « Poverty, Migration, and the Option for the
Poor », dans ibidem, p. 84.

18 Stephen Bevans, « Mission among Migrants, Mission of Migrants »,
dans ibidem, p. 89‑106.

19 Jehu J. Hanciles, Beyond Christendom: Globalization, African Migration,
and the Transformation of the West. New York, Maryknoll, Orbis
Books, 2008.
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la mondialisation contemporaine et sur la façon dont elle contri‑
bue à la transformation de l’Occident. Hanciles montre dans ce
livre que la migration a toujours été un facteur primordial pour
la diffusion de l’Évangile. C’est un fait historique solidement
enraciné dans le témoignage biblique. Aujourd’hui, alors que les
États‑Unis, pays qui envoie le plus de missionnaires, est aussi
celui qui en reçoit le plus, il est important que l’Église se rende
compte que chaque migrant chrétien est potentiellement mis‑
sionnaire. Les migrants sont en train de changer le visage de
l’Église aux États‑Unis, et ils sont bien placés pour en gérer le
caractère inter et multiculturel.

Deux autres travaux méritent une mention. Tout d’abord la
réflexion du théologien pentecôtiste asiatico‑américain Amos
Yong qui porte sur l’hospitalité, un thème récurrent important
dans les études sur la migration. Son livre n’est pas totalement
centré sur la migration, mais il y est question d’accueillir l’étran‑
ger, en particulier un étranger d’une autre foi20. En deuxième
lieu, un numéro à paraître dans le périodique en ligne The
Journal of World Christianity, qui étudiera la migration et ses liens
avec le christianisme au plan mondial. D’autres études traiteront
de la migration à partir de diverses perspectives régionales et
religieuses, et à travers des thèmes tels que la spiritualité, la mis‑
sion, l’hospitalité, l’inculturation et la vie urbaine. On peut par‑
ler de toutes ces études sur la migration comme d’efforts origi‑
naux d’une théologie contextuelle nord américaine.

La mission comme réconciliation et pacification

Durant ces quinze dernières années, Robert J. Schreiter s’est
trouvé au premier rang de ceux qui développent une missiolo‑
gie qui propose le ministère de la réconciliation comme l’une des
clés du témoignage de la foi et l’annonce de la Bonne Nouvelle

20 Amos Yong, Hospitality and the Other: Pentecost, Christian Practices,
and the Neighbor. New York, Maryknoll, Orbis Books, 2008. Voir en
particulier les chapitres 4 et 5.
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dans le monde contemporain en proie à la violence21. Selon
Schreiter et d’autres, la réconciliation comme œuvre d’évangéli‑
sation peut se réaliser à divers niveaux. En tout premier lieu, au
niveau personnel, lorsque l’on prie et travaille pour la guérison de
la victime et du coupable. Le deuxième niveau est celui de la
réconciliation culturelle quand les chrétiens sont en mesure de
faciliter par leur présence la réconciliation entre femmes et
hommes appartenant à des groupes dont l’identité culturelle a
été ignorée, dépréciée ou leur a été volée. Troisièmement, il y a
la réconciliation politique, comme celle qui s’est effectuée en
Afrique du Sud sous la houlette de Desmond Tutu, et aussi en
des lieux comme la Papouasie Nouvelle Guinée, l’Argentine, le
Chili et le Guatemala. Il y a enfin l’effort de réconciliation à l’in‑
térieur de l’Église elle‑même – peut‑être en ce qui concerne la crise
des abus sexuels, ou le traitement des femmes dans l’Église
catholique, ou l’ordination des homosexuels parmi les membres
de la Communion anglicane.

L’Église, engagée dans le ministère de la réconciliation à tous les
niveaux, doit, toujours selon Schreiter, se rendre compte que ce
ministère n’est qu’un service. L’engagement pour la réconcilia‑
tion suppose la pleine conscience que c’est Dieu et Dieu seul qui
accomplit le travail de réconciliation dans le cœur des gens, en
commençant toujours par le cœur de la victime. « L’énormité des
méfaits du passé est telle qu’on ne réussit pas à s’imaginer com‑
ment y remédier […] Il est possible de donner une nouvelle
chance à ceux qui ont souffert, mais en dernière analyse aucun
malfaiteur ne peut réparer ses horreurs ; cela doit venir de la
source de toute vie »22. La réconciliation, en définitive, relève
plus de la spiritualité que de la stratégie, car elle dépend d’une
ouverture à l’œuvre de réconciliation de Dieu dans le monde,
beaucoup plus que d’une série de techniques ou de formules23.

21 Robert J. Schreiter, « Mission for the Twenty‑First Century: A
Catholic Perspective », dans Stephen B. Bevans et Roger Schroeder
(dir.), Mission for the Twenty‑First Century. Chicago, CCGM
Publications, 2001, p. 35.

22 Robert J. Schreiter, « Globalization and Reconciliation: Challenges to
Mission », dans R.J. Schreiter (dir.) Mission in the Third Millennium.
New York, Maryknoll, Orbis Books, 2001, p. 140.

23 Id., The Ministry of Reconciliation: Spiritualities and Strategies. New
York, Maryknoll, Orbis Books, 1998, p. VI.
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Orbis Books vient de publier un ouvrage collectif sur la
construction de la paix, sous la direction de Robert J. Schreiter,
R. Scott Appleby et Gerald F. Powers24. Ce livre est le résultat
d’une importante conférence sur la construction de la paix tenue
en 2009 au Crock Center pour les Études de la Paix de l’Université
Notre‑Dame. Même si seul Schreiter s’identifiera comme missio‑
logue, il ne fait pas de doute qu’il s’agit là de l’un des principaux
domaines d’étude dans la pensée nord américaine sur le rôle de
l’Église dans le monde d’aujourd’hui.

Conclusion

Plusieurs autres thèmes auraient pu être exposés dans cet article,
mais on ne peut que les mentionner ici. Le travail de Robert
Schreiter sur le thème de « mission et mondialisation » et ses
contributions fondamentales à la théologie contextuelle repré‑
sentent un tournant dans la missiologie en Amérique du nord
durant ces dernières décennies. On commence aussi à travailler
sur le lien entre écologie, éco‑justice et mission. Anthony Gittins
a écrit plusieurs ouvrages magnifiques sur la spiritualité mis‑
sionnaire. Stephen Bevans et Rober Schroeder ont milité pour
une compréhension de la mission comme « dialogue prophé‑
tique ». Sous la présidence de William R. Burrows, la rencontre
de l’American Society of Missiology de 2009 était consacrée aux
implications missiologiques de « l’Église émergente ». La missio‑
logie est en effet vivante et bien vivante en Amérique du nord.
C’est un lieu fascinant où s’engager dans la recherche en missio‑
logie.

Stephen Bevans

24 Robert J. Schreiter, R. Scott Appleby, and Gerald F. Powers (dir.),
Peacebuilding: Catholic Theology, Ethics, and Praxis. New York,
Maryknoll, Orbis Books, 2010.
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Une approche humaine
de la fraternité

Nestor-Désiré Nongo Aziagbia

Centrafricain et supérieur du District de Strasbourg de la Société des
Missions Africaines, le P. Nestor Désiré Nongo Aziagbia a exercé
comme missionnaire au Nigeria. Il prépare une thèse de doctorat en
théologie à la Faculté catholique de Strasbourg : La fraternité en
Christ : les fondements théologiques de l’être ecclésial et son inci-
dence africaine.

Les rapports humains sont faits de hauts et de bas. Ils
répondent cependant à certains principes constitutifs.
L’évangile selon saint Matthieu en énumère trois, à savoir

la réconciliation, la solidarité et la modestie. Des principes qui
pourraient constituer les fondements de la fraternité et lui garan‑
tiraient une stabilité immuable.

Réconciliation, quête de l’harmonie
et condition de communion ecclésiale

La réconciliation apparaît en toute vraisemblance comme le che‑
min vers la fraternité. À la lumière du témoignage matthéen,
nous ajouterions même que cette réconciliation est une quête
indispensable de l’harmonie et une condition nécessaire à la
communion ecclésiale. Les tensions font certes partie de la vie et
l’histoire humaine en est émaillée. Quant à la Bible, elle en four‑
nit maints exemples édifiants. C’est la loi de la conflictualité. La
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fraternité au contraire, se caractérise par sa capacité à raccorder
les morceaux décousus d’une étoffe et à en faire une belle pièce.
Nous ne pouvons pas ne pas penser dans ce cas précis au labo‑
rieux travail de tissage effectué par les artisans africains qui réa‑
lisent des chefs‑d’œuvre en rassemblant des bandes d’étoffe. Tel
est le propre de la réconciliation comme le rappelle Matthieu
dans son évangile.

Eh bien ! Moi je vous dis : Quiconque se fâche contre son frère en
répondra au tribunal ; mais s’il dit à son frère : « Crétin ! », il en
répondra au Sanhédrin ; et s’il lui dit : « Renégat ! », il en répon‑
dra dans la géhenne de feu. Quand donc tu présentes ton
offrande à l’autel, si là tu te souviens que ton frère a quelque
chose contre toi, laisse là ton offrande, devant l’autel, et va
d’abord te réconcilier avec ton frère ; puis reviens, et alors pré‑
sente ton offrande (Mt 5, 22‑24).
Qu’as‑tu à regarder la paille qui est dans l’œil de ton frère? Et la
poutre qui est dans ton œil à toi, tu ne la remarques pas ! Ou bien
comment vas‑tu dire à ton frère : « Laisse‑moi ôter la paille de ton
œil », et voilà que la poutre est dans ton œil ! Hypocrite, ôte
d’abord la poutre de ton œil, et alors tu verras clair pour ôter la
paille de l’œil de ton frère (Mt 7, 3‑5).
Si ton frère vient à pécher, va le trouver et reprends‑le seul à seul.
S’il t’écoute, tu auras gagné ton frère (Mt 18, 15).

L’accent est ostensiblement mis sur le pardon. Prise sous cet
angle, la réconciliation ne peut que favoriser le rapprochement
entre les hommes. Il ne serait alors pas excessif d’établir dans ces
conditions un lien intangible entre l’alliance et la fraternité.

Une alliance qui sanctifie l’homme

L’alliance est en effet la caractéristique des relations que Dieu
établit en toute liberté avec le peuple qu’il s’est choisi. Toutefois
le Seigneur ne se laisse pas prendre au piège de la seule appar‑
tenance nationale. Ce qui importe désormais c’est de répondre
au message de Jésus et d’établir une relation avec le Messie.
Aussi Matthieu définit‑il un nouveau critère d’appartenance : la
foi au Christ. Au‑delà de la dimension ethnique limitée au seul
peuple d’Israël, la nouvelle alliance en Jésus‑Christ est ouverte à
tout homme. Elle comporte aussi bien une dimension person‑
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nelle, collective et communautaire. Nous insisterons pour notre
part sur le caractère de créateur de lien et d’obligation : « La rela‑
tion humaine scellée par la berît était avant tout un lien de fidé‑
lité et de paix, ressenti comme une attache parentale. On était dit
“frère”, “père”, “fils” de celui avec lequel on faisait alliance, on
lui devait “fidélité” et “amour” »1. Le Christ en est le garant et le
médiateur. Lavant pour toujours les péchés, cette alliance sancti‑
fie l’homme. Elle donne à ce dernier non seulement d’accéder à
Dieu, mais aussi d’anticiper la réalisation de la promesse faite
par le Seigneur. Tels sont les effets de la fraternité qui lie désor‑
mais l’homme à Dieu dans le Christ Jésus. En ce sens, la frater‑
nité ne se réduit pas uniquement à la qualité des relations qu’en‑
tretiennent les hommes entre eux. Elle en rappelle aussi le cadre
et constitue la structure sociale.

La structure au service du Royaume

Dans ce contexte, on ne peut ne pas penser à l’union‑commu‑
nion et à l’assemblée des pénitents. Une question fondamentale
demeure cependant au‑delà des sentiments religieux et spiri‑
tuels : comment rendre à nos assemblées leur caractère de lieux
de communion fraternelle ? La communauté des hommes et des
femmes qui se sont réconciliés les uns avec les autres forme
l’unité voulue par le Christ. C’est la communauté de ceux qui
pérégrinent vers le Royaume des cieux : « Vous vous êtes appro‑
chés de la montagne de Sion et de la cité du Dieu vivant, de la
Jérusalem céleste, et de myriades d’anges, réunion de fête, et de
l’assemblée des premiers‑nés qui sont inscrits dans les cieux,
d’un Dieu Juge universel, et des esprits des justes qui ont été ren‑
dus parfaits » (He 12, 22‑23). Cette assemblée constituée et en
marche vers le Royaume ne peut que rappeler l’équivalence
explicite que Matthieu établit, dans le sillage de l’Ancien
Testament, d’une part entre église et assemblée locale et d’autre
part entre église et Église du Messie. Cette ekklesia rappelle néan‑
moins « l’assemblée des Israélites réunie dans le désert pour

1 Norbert Lohfink, « Alliance », dans Jean‑Yves Lacoste (dir.),
Dictionnaire critique de théologie, Paris, Quadrige/ PUF, 1998, p. 16.
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entrer dans le pacte avec Dieu »2. Il est entendu que la commu‑
nion fraternelle se vit essentiellement comme une relation d’al‑
liance. Certaines données sociologiques nous confortent dans la
conviction selon laquelle l’Église ne pourrait se réaliser qu’à cer‑
taines conditions, à savoir le rapprochement entre les hommes,
le respect mutuel et la reconnaissance de l’autre. Faut‑il pour
autant en faire une structure rigide, répondant à un code de
conduite bien spécifique? On ne saurait se soustraire à l’évi‑
dence du rassemblement qu’a manifesté Jésus, aussi bien dans
son enseignement que dans ses gestes. Par son ministère, Jésus a
rassemblé le peuple de Dieu en Israël en constituant le groupe
des Douze. Il a aussi réintégré dans la communauté ceux qui
étaient délaissés par le judaïsme officiel. Pourtant, la structure
n’y apparaît pas comme une contrainte mais reste un moyen au
service du Royaume.

Solidarité, mythe ou réalité ?

Cet idéal vers lequel tend toute l’humanité et qui est rendu pos‑
sible grâce au consensus généré par la réconciliation se mani‑
feste de manière concrète par la solidarité, incarnation de
l’amour divin dans les réalités humaines. Elle est « le reflet du
dessein de Dieu »3, comme l’affirma le Pape Paul VI à la tribune
de l’O.N.U. le 4 octobre 1965. On comprend dès lors pourquoi la
solidarité est affirmée comme élément constitutif de la doctrine
sociale de l’Église. Elle apparaît en effet comme la vitrine et le
lieu où se vérifie le message évangélique, ou encore comme le
plus beau et l’authentique visage humain de la grâce de Dieu.

La solidarité comporte un aspect collectif impliquant le partage
des responsabilités. Les anciens en avaient une telle intelligence
qu’ils avaient formulé un adage populaire contre lequel Jérémie
et Ezéchiel se sont élevés avec véhémence : « Les pères ont
mangé des raisins verts et les dents des fils sont agacées » (Jr 31,
29 ; Ez 18, 2). Les prophètes prennent le contre‑pied d’un dicton

2 Alberto Mello, Évangile selon saint Matthieu, collection « Lectio
Divina », n°179, Paris, Cerf, 1999, p. 49‑50.

3 Paul VI, Discours à l’Assemblée générale de l’O.N.U., 4 octobre 1965, n°
6.
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qui exprimait le vieux principe de la responsabilité collective et
ils annoncent l’application d’un principe nouveau, celui du châ‑
timent personnel du pécheur. Le pape Jean‑Paul II a abondé
dans le même sens en développant la double notion du péché
personnel et du péché social4. Sans toutefois décharger l’homme
de ses responsabilités dans les péchés qui relèvent « de l’acte de
liberté d’un homme particulier », le pape insiste sur les condi‑
tions qui portent au péché. C’est à ce niveau que se joue la soli‑
darité par l’ascendant que les hommes peuvent exercer les uns
sur les autres. L’influence est positive lorsqu’elle contribue à
l’élévation et à l’épanouissement de l’autre. Elle est dite négative
lorsque sa répercussion affecte de manière dommageable toute
la communauté ecclésiale et toute la famille humaine. C’est en
cela que Jean‑Paul II parle de « péché social ». On se situe dès
lors à mi‑chemin entre deux principes éthiques qui s’opposent
l’un à l’autre : à la loi de l’élévation s’oppose celle de la chute.

Une solidarité qui libère une dynamique de vie

Ce développement reflète la conception traditionnelle africaine
de solidarité, accentuée d’un grand sens de coresponsabilité. On
se sent responsable pour la quête et le maintien de l’harmonie
sociale. C’est pourquoi toute la communauté souffre de la
méprise de chacun de ses membres et qu’il faut nécessairement
procéder à des pratiques rituelles de réintégration au sein de la
communauté ou de réconciliation. À cet effet, chaque société
africaine subsaharienne a affiné ses rites et ses techniques en vue
de guérir les relations, rétablir la communion avec les vivants et
les ancêtres qui sont considérés comme les garants de la société,
et favoriser la pleine éclosion de la vie de fraternité. Ainsi la soli‑
darité libère‑t‑elle une dynamique vitale. C’est peut‑être en ce
sens que l’Afrique est reconnue comme porteuse d’une grande
valeur.

De manière positive, la solidarité a été un lien indispensable
dans la constitution de la société traditionnelle africaine. Elle a
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4 Jean‑Paul II, Exhortation apostolique post‑synodale « Reconciliatio et pae‑
nitentia », 1984, n°16. 



N° 201
474

permis la prise en charge des pauvres et la mutualisation des
ressources en vue de subvenir de manière équitable aux besoins
de tous. Elle imposait alors aux membres d’une communauté
bien déterminée le partage réciproque, la jouissance collective
des biens comme des avantages, et la nécessité d’une assistance
mutuelle. Ce système social prenait appui sur un réseau familial
bien constitué qui garantissait à chacun l’entraide communau‑
taire dont il avait besoin5. « L’Africain traditionnel, constamment
soumis à des sollicitations d’ordre religieux, est contraint au res‑
pect scrupuleux des règles de partage et aux devoirs de récipro‑
cité. Il ne peut pas agir seul, sans tenir compte des autres mem‑
bres de sa communauté »6. La solidarité participait donc à la
vision du monde et à l’organisation même de la société. C’est cet
esprit qui stimule la concorde communautaire et le sentiment
d’appartenance spécifique régie par des lois et des principes qui
remontent jusqu’aux ancêtres. Il va sans dire que la solidarité
renforce la cohésion et l’unité non seulement entre les membres
du clan, mais aussi envers toute autre personne.

On comprend dès lors pourquoi l’éducation des plus jeunes était
assurée par toute la communauté. Dans une structure sociétale
où les institutions de bienfaisance font gravement défaut, la
redistribution des moyens en vue d’une vie décente est effective‑
ment assurée par un effort communautaire. Comme le rappelle
A. Munkulu Mbata : « Cette communauté vitale assure à chacun
les conditions nécessaires de son épanouissement moral. En
effet, pour l’homme traditionnel, vivre n’est autre qu’exister au
sein d’une communauté, participer à la vie des ancêtres, prolon‑
ger ses ascendants et préparer son propre prolongement dans
ses descendants. Indubitablement, l’Africain traditionnel a un
besoin inné qui le pousse à vivre‑avec, à communier à la vie des
autres membres de la communauté et à celle de ses ancêtres.

5 Cf. Marcel‑Joseph Ghislain, La solidarité négro‑africaine (le cas des
Telela) en tant qu’expression de la vie communautaire perçue comme élé‑
ment constitutif de la morale traditionnelle, face à l’éthique chrétienne de la
koinonia (Thèse), Tübingen, Université catholique, Faculté de théolo‑
gie, 1988, p. 60‑97.

6 Adolphe Munkulu Mbata, Pratiques informelles et solidarité en Afrique,
Paris, l’Harmattan, 2008, p. 28. 



C’est un sentiment congénital de solidarité familiale, clanique,
sociale »7. Une telle structure sociale n’est cependant efficace que
dans le partage, la réciprocité et l’échange des services, chacun
apportant sa part de contribution, aussi minime soit‑elle.

Dérive des valeurs ancestrales

Mais qu’en est‑il aujourd’hui? Force est malheureusement de
constater une certaine dérive des valeurs ancestrales promues
par la tradition africaine d’autrefois. L’évolution de la société n’a
pas été que source de progrès. En ce qui concerne particulière‑
ment la solidarité, les travers sont notables. Sans aller jusqu’à
faire l’apologie de l’égoïsme, une attentive observation de la
société africaine attire incontestablement l’attention sur le fossé
de plus en plus profond entre la conception traditionnelle de
solidarité et sa pratique actuelle. Le décalage est tel que le mot a
été presque vidé de toute sa substance. Il ne serait pas faux de
dire que beaucoup évoquent la solidarité uniquement dans leur
intérêt personnel. Cet argument de convenance sanctionne la
paresse, encourage le parasitage et nourrit l’exploitation abusive
de ceux qui sont considérés comme des nantis du système.
Contrairement à ce qu’elle était jadis, la solidarité fonctionne
aujourd’hui de plus en plus à sens unique. C’est un choix subtil
et malicieux qui consiste à abdiquer de toutes ses responsabilités
et à vivre au crochet des autres. Chacun vit désormais pour soi
et pour les avantages qu’il peut astucieusement tirer des autres.
Le désir d’entraide et le souci du bien collectif ont progressive‑
ment fait place à un égoïsme acerbe et à une indifférence décon‑
certante.

Sans être prophète de malheur, on peut néanmoins affirmer avec
beaucoup de conviction qu’une telle solidarité ne peut qu’à la
longue asphyxier la fraternité. Aussi conviendrait‑il de dénoncer
cette mentalité d’assistanat qui fragilise la société dans ses struc‑
tures et pèse sur une partie de la société. Loin d’être une valeur
authentiquement africaine, la pratique actuelle de la solidarité
en a fait un contre‑témoignage et un système de pression sociale
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7 Ibidem, p. 41.
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en vue d’embrigader ceux et celles qui sont financièrement et
économiquement bien dotés. La solidarité prend en ce sens l’al‑
lure d’une affabulation qui est complètement déconnectée de la
réalité. Elle s’inscrit dans l’ordre du mythe.

Être solidaire, un devoir pour tout homme

Tel ne fut pas le cas de la conception traditionnelle africaine.
Cette mutation a certainement eu des incidences plus ou moins
importantes sur le mode de vie et les relations qu’entretiennent
les gens les uns avec les autres. Il convient de se le dire : la soli‑
darité est un devoir qui s’impose à tout homme. Ce principe a
été exalté par la doctrine sociale de l’Église comme le rappelle à
juste titre Bernard Sesboüé : « La solidarité entre les hommes est
fondée sur l’unité et l’égalité de leur création, de leur vocation et
de leur rédemption accomplie en Jésus‑Christ, qui fait de tous
les hommes les membres de son corps mystique »8. La solidarité
ne se limite donc pas exclusivement à un acte de charité, encore
moins de compassion. Elle se rapporte au partage, à l’entraide, à
l’hospitalité, à la justice, à la coopération et à la coresponsabilité.
C’est « un vivre‑ensemble où chacun doit avoir sa place, être
sujet de sa propre vie et être acteur dans la société »9. C’est pour‑
quoi dans la société traditionnelle africaine, la solidarité exigeait
de pourvoir en semences celui qui en avait besoin afin qu’il
puisse à son tour, l’année suivante, venir en aide à un autre.
Ainsi s’élargit de plus en plus la chaîne de solidarité en vue de
répondre aux précarités humaines qui affectent la société. Un tel
système promeut l’autonomie des individus dans un cadre col‑
lectif et tolère à peine l’oisiveté.

8 Bernard Sesboüé, « Solidarité », dans Jean‑Yves Lacoste (dir.),
Dictionnaire critique de théologie, Paris, Quadrige/ PUF, 1998, p. 1114.

9 Maurice Pivot, Un nouveau souffle pour la mission, Paris, l’Atelier,
2000, p. 69.



La solidarité comme lieu théologique

En théologie dogmatique, la solidarité embrasse l’homme dans
sa dimension sociale10. Il n’est jamais un individu isolé devant
Dieu. La portée de son acte dépasse sa seule personne et influe
nécessairement sur son entourage. C’est en ce sens qu’on peut
parler des effets du péché et du salut. « Les personnes humaines
agissent les unes sur les autres, non seulement dans le domaine
matériel, mais par l’influence de leurs décisions spirituelles »11.
La solidarité est donc une école de vie où chaque individu
apprend, dans l’acceptation des inévitables contraintes sociales,
à s’assumer et à s’engager au service de ses frères et sœurs
humains. Il cesse ainsi de vivre en vase clos et s’ouvre inexora‑
blement aux sollicitudes de ceux qui l’entourent. Il va sans dire
que le destin de l’homme ne peut être considéré de manière iso‑
lée. C’est pourquoi, comme le rappelle Vatican II, les hommes
constitués en communauté de frères sont appelés à établir entre
eux la communion fraternelle.

Premier‑né parmi beaucoup de frères, après sa mort et sa résur‑
rection, par le don de son Esprit, Il [le Christ] a institué, entre tous
ceux qui l’accueillent par la foi et la charité, une nouvelle commu‑
nion fraternelle : elle se réalise en son propre Corps, qui est
l’Église. En ce Corps, tous, membres les uns des autres, doivent
s’entraider mutuellement, selon la diversité des dons reçus » 12.

Dans la théologie propitiatoire, la solidarité est mise au centre de
l’humanité de Jésus13 et le dispose en faveur des autres. Jésus est
solidaire jusque dans les puissances du destin qui réduisent
l’homme en esclavage. C’est pourquoi il est « l’homme pour les
autres hommes. Son essence est oblation et amour. Dans cet
amour pour les hommes il est la forme concrète de présence du
règne de l’amour de Dieu pour nous. Sa participation à l’huma‑
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10 Cf. Walter Kasper, Jésus le Christ (traduction de l’allemand par J.
Désignaux et A. Liefooghe), collection « Cogitatio fidei », n°88, Paris,
Cerf, 1976, p. 323‑342.

11 Bernard Sesboüé, « Solidarité », dans Jean‑Yves Lacoste (dir.), o.c., p.
1114.

12 Vatican II, Constitution pastorale Gaudium et spes, n° 32, 4.
13 Mt 8, 20 ; Mc 6, 34 ; Hb 2, 14.17‑18 ; 4, 15 ; 12, 2.
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nité est donc la manifestation (épiphanie) de sa filiation divine »14.
Dans l’histoire de l’homme marquée par le péché, mais aussi par
l’obéissance à Dieu, la solidarité manifestée par Jésus marque le
commencement d’une humanité nouvelle où les hommes se lais‑
sent transformer par l’amour inconditionnel de Dieu pour chaque
être humain. La solidarité devient ainsi le lieu théologique où se
déploie l’amour de Dieu en faveur des hommes.

L’exigence de la modestie

L’exigence de modestie impose‑t‑elle impérativement l’abandon
de tout titre et de son usage? Il est tout de même permis d’en
douter. Dans la perspective des mitzvoth15 et de l’analyse qu’en a
faite rabbi Avrohom Ehrman, il est tout à fait envisageable d’at‑
tribuer le titre de « Rabbi » à certaines personnes qui ont perpé‑
tué le service de Dieu auprès des Juifs de génération en généra‑
tion et qui se sont consacrés à l’étude de la Torah jour et nuit16.
Cet honneur provient de la haute considération que l’homme
témoigne à Dieu. Aussi tout manque de respect au Maître de la
Loi est‑il un terrible manquement au devoir d’amour vis‑à‑vis de
Dieu. Le respect au premier atteste l’amour que l’homme mani‑
feste au second. Nous pouvons y lire les arguments avancés par
saint Jean quant à la preuve de l’amour de l’homme pour Dieu.
Il écrit en effet à ce sujet : « Dieu, personne ne l’a jamais contem‑
plé. Si nous nous aimons les uns les autres, Dieu demeure en
nous, en nous son amour est accompli » (1 Jn 4, 12). Aussi les
maîtres de la Loi s’inscrivent‑ils dans le respect de la Torah et
dans l’obéissance à Dieu. C’est pourquoi les mitzvoth recomman‑
dent d’honorer les Maîtres de la Loi quel que soit leur degré de
préséance. Rabbi Avrohom Ehrman les répartit d’ailleurs en qua‑
tre catégories distinctes. D’abord, Rebbi Muvhak, le rabbi qui a
enseigné à quelqu’un l’essentiel de la sagesse qu’il a acquise sur

14 Walter Kasper, Jésus le Christ…., p. 327.
15 Le terme hébreu mitzvah (pl. mitzvoth) désigne un commandement,

une prescription, un précepte. Selon la tradition juive, la Torah com‑
porterait 613 mitzvoth.

16 Cf. Avrohom Ehrman, Journey to virtue, Brooklyn, Mesorah, 2002, p.
428‑430. 
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la Torah. Il mérite une bien grande déférence. Ensuite, Rebbi
She’eino Muvhak est un rabbi de qui on a appris quelque chose
sur la Torah. En troisième lieu vient le Maître de sa jeunesse
auprès de qui l’on s’est initié à la connaissance de la Torah.
Finalement, le Maître dans l’art de la transmission de toute autre
connaissance en dehors de la Torah mérite aussi bien une grande
déférence. Un tel comportement relève simplement de la bien‑
séance. Il ne faudrait surtout pas oublier que le terme « Rabbi »
désigne étymologiquement « celui qui est grand ». En ce sens, il
peut se référer à toute personne qui exerce une parcelle d’auto‑
rité17. Il est par ailleurs l’attribut par excellence pour désigner
Dieu18.

Tous ces Maîtres de la Loi contribuent à la sanctification du nom
de Dieu qui est le but même de la création. Au‑delà du rabbi,
peu importe le titre qui lui est donné, la reconnaissance vise in
fine Dieu au service de qui l’homme s’est engagé. On pourrait
dès lors établir une relation de proportionnalité entre l’attention
vouée à Dieu et celle accordée au Maître de la Loi qui est son
lieutenant au milieu des hommes.

Renouvellement fondamental des rapports humains

Dans la perspective d’un vivre‑ensemble harmonieux, la com‑
munion ne saurait que révéler la nature profonde de la frater‑
nité. Elle permet d’élucider la question des rapports humains.
Dans les relations de plus en plus formalistes, Jésus n’hésite pas
à mettre en garde ses disciples. Il ne situe pas la référence frater‑
nelle dans le modèle exalté par les scribes et les pharisiens.
D’ailleurs il n’envisage pas une société à deux vitesses où les
puissants font la loi aux petits et aux faibles. Dans le renverse‑
ment de la logique du maître et du disciple, il renouvelle fonda‑
mentalement les rapports humains. Ce qui compte désormais, ce
n’est pas un titre qui est affublé de manière arbitraire à une fonc‑

17 Cf. Benedict T. Viviano, Trinity – Kingdom – Church, collection
« Novum Testamentum et Orbis Antiquus », n° 48, Göttingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, 2002, p. 64‑65.

18 Ibidem, p. 71.
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tion quelconque. Loin d’une hyper hiérarchisation et d’une ins‑
titutionnalisation à outrance, Jésus insiste au contraire sur la
nécessité des rapports fraternels : « Pour vous, ne vous faites pas
appeler “Rabbi” ; car vous n’avez qu’un Maître, et tous vous êtes
des frères » (Mt 23, 8). Le contexte de ce passage est probable‑
ment celui de l’autorité que les pharisiens réclament au nom de
leur succession à Moïse.

En fait, ce qui est mis en cause n’est pas tant l’usage des fonc‑
tions et des titres. Jésus ne préconise pas de bannir les scribes et
les pharisiens ; d’ailleurs lui‑même établira des prophètes et des
apôtres, en un mot des ministres. Mais par cette déclaration, il
critique essentiellement la suffisance et l’arrogance de ceux qui
ramènent tout à leur propre personne et se mettent indûment en
valeur. Ils adoptent un statut pompeux et s’y plaisent. Alberto
Mello estime que cet interdit formel de s’attribuer le titre de
« Rabbi » et de « Maître » répond à « deux motifs convergents :
l’autorité unique d’enseignement du Messie et la condition com‑
mune de fraternité »19.

Faut‑il voir dans cette interdiction la réalisation utopique de la
promesse biblique selon laquelle les enfants d’Israël seraient ins‑
truits directement par le Seigneur20? Telle est du moins l’opinion
que défend le dominicain Benedict T. Viviano21. Il nous serait
difficile de partager cette vue, même si elle ne manque pas d’at‑
trait. Nous estimons néanmoins que la perspective ouverte par
Jésus est bien celle de l’humilité et du service comme le promou‑
vait « un enseignement courant dans le monde pharisien, en par‑
ticulier […] celui de Hillel »22. C’est d’ailleurs le même enseigne‑
ment qui se retrouve chez Jésus sous forme d’apophtegme.

Le plus grand parmi vous sera votre serviteur (Mt 23, 11).
Quiconque s’élèvera sera abaissé, et quiconque s’abaissera sera
élevé (Mt 23, 12).
Qui donc se fera petit comme ce petit enfant‑là, celui‑là est le
plus grand dans le Royaume des cieux (Mt 18, 4).

19 Alberto Mello, o.c., p. 401.
20 Cf. Is 54, 13 et Jr 31, 33.
21 Benedict T. Viviano, o.c., p. 209.
22 Alberto Mello, o.c., p. 401. 
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Il n’en doit pas être ainsi parmi vous : au contraire, celui qui vou‑
dra devenir grand parmi vous, sera votre serviteur, et celui qui
voudra être le premier d’entre vous, sera votre esclave (Mt 20,
26‑27).

Relations entre des êtres libres et égaux

À partir de cette exhortation qui invite à la fraternité dans l’hu‑
milité, nous pouvons poser la question des rapports des
hommes les uns envers les autres. Sur quel principe sont‑ils fon‑
dés ? « Nous suffit‑il d’observer et de savoir que nos quêtes et
nos espérances sont identiques, que nous avons à composer avec
nos différences pour pouvoir effectivement reconnaître nos simi‑
larités et gérer positivement nos distinctions ? »23 En nous sortant
des catégories hiérarchiques, Jésus nous oriente davantage vers
la rencontre de l’autre, sa reconnaissance et l’ouverture à lui.
L’autre cesse alors d’être une menace. Il devient un signe ou plu‑
tôt la présence de Dieu qui interpelle l’homme dans son exis‑
tence. Contre les dangers de l’institutionnalisation des relations
de pouvoir est établi le principe de relations entre des êtres libres
et égaux. « Il s’agit de rappeler aux hommes qui ont le pouvoir
de se prendre pour Dieu – ou d’agir au nom de Dieu – qu’ils ne
sont que des êtres humains »24. La fraternité ne saurait ni favori‑
ser l’établissement des hiérarchies entre les humains, ni justifier
des discriminations de fait.

L’implication qui se dégage de ce principe est celle de la tolé‑
rance. La fraternité épouse en ce sens la forme du pluralisme où
chacun contribue par ses différences à l’harmonie de l’ensemble.
« Reconnaître la diversité des chemins et l’égalité de tous les
êtres humains sont les deux premières conditions du respect
(qui permet de dépasser le rapport de pouvoir propre pour accé‑
der à une relation de tolérance) »25 et de l’harmonie dans laquelle
chacun est reconnu pour ce qu’il est. Chacun s’engage dans ce
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23 Tariq Ramadan, L’autre en nous, Paris, Presses du Châtelet, 2009, p.
65.

24 Ibidem, p. 74.
25 Ibidem, p. 76‑77.
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processus à mieux comprendre l’autre. Néanmoins se pose la
question de la conception que l’homme a de la fraternité
humaine. Sans vouloir nécessairement tout réduire à un phéno‑
mène psychologique26, la fraternité constitue essentiellement un
cadre de vie et établit fondamentalement des relations dans les‑
quelles chacun s’épanouit à son rythme : « L’individu entre en
communication avec autrui par l’écoute, la nécessaire humilité
de celui qui a quitté son ego, le respect de celui qui cherche à
apprendre et, surtout, la confiance de celui qui accueille et est
accueilli. Une fraternité d’être, une fraternité de destin »27. Se for‑
gent ainsi des sentiments de nécessaire interdépendance respec‑
tive et de dignité partagée.

L’Eglise, fraternité des enfants de Dieu

Dans une telle perspective, peu importe le service que l’on
assume au sein de la communauté. Que l’on soit pape, évêque,
prêtre ou simple baptisé, on est tous appelés à former une seule
fraternité des enfants de Dieu, dans l’harmonie et la concorde,
unis par la même foi en Jésus‑Christ28. C’est dans ce sens qu’il
faudrait lire la lettre de Clément de Rome aux Corinthiens.
Contre les rivalités qui opposaient une partie de la communauté
aux ministres, Clément rappela les fondements éthiques qui ont
toujours présidé à l’Église de Corinthe. Aussi exhorte‑t‑il à riva‑
liser d’humilité en suivant l’exemple du Christ. Le charisme
devient alors source d’édification pour toute la communauté qui
est constituée en Jésus Christ.

Qu’il soit donc sauvé en son entier le corps que nous formons
dans le Christ Jésus, et que chacun se subordonne à son pro‑
chain, selon le charisme dans lequel il a été établi. Que le fort

26 À ce propos Tariq Ramadan évoque la « reconnaissance en miroir
des humanités respectives, verbalisation – pour soi et pour l’autre –
de ce que dit l’autre, pour enfin accéder, dans l’approche de Rogers,
à la “chaleur”, l’accueil positif d’autrui » (ibidem, p. 107).

27 Ibidem, p. 107‑108.
28 Cf. Clément de Rome, Épître aux Corinthiens, II, 2‑4, collection

« Sources Chrétiennes », n°167, introduction par Annie Jaubert,
Paris, Cerf, 1971, p. 101‑103.
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prenne soin du faible et que le faible respecte le fort ; que le riche
soit le chorège qui fournit le pauvre et que le pauvre rende
grâces à Dieu parce qu’il lui a donné de quoi être comblé dans
son indigence ; que le sage montre sa sagesse, non en paroles,
mais en bonnes œuvres ; que celui qui est humble ne se rende pas
témoignage à lui‑même, mais laisse à un autre de lui rendre
témoignage ; que celui qui est chaste en sa chair ne s’en vante pas,
sachant que c’est un autre qui lui fournit la maîtrise de soi29.

Tout en relevant le caractère d’exemplarité dans l’éloge que
Clément fait de l’Église de Corinthe, il convient de rappeler que
la fonction des ministres chrétiens est de sacraliser les nations en
un peuple saint et de constituer la communauté de ceux qui ont
cru en Jésus crucifié. Dans cette perspective, les maîtres et les
ministres de l’Église cessent d’être des potentats qui s’imposent
et exercent leurs lois aux dépens des petits et des pauvres ; ils
sont plutôt des générateurs du Peuple sacerdotal. Éprouvés par
l’Esprit de Dieu, ils ont été institués « épiscopes et diacres des
futurs croyants »30.

Envoi

En conformité avec l’attitude et le comportement de Jésus, on
pourrait s’autoriser à dire qu’en tant que fraternité, l’Église est le
lieu où les sectarismes sont dépassés. Aussi l’identité chrétienne
ne se résume‑t‑elle pas à une ghettoïsation, c’est‑à‑dire à la ten‑
tation de faire appartenir les chrétiens à un club fermé. La véri‑
table identité chrétienne s’exprime dans l’ouverture, le respect et
l’accueil de l’autre dans sa différence.

Nestor Nongo

29 « La lettre de Clément aux Corinthiens », XXXVIII, 1‑2, dans Jean
Colson, Clément de Rome, collection « Église d’hier et d’aujourd’hui »,
Paris, l’Atelier/ éditions ouvrières, 1994, p. 79‑80.

30 Clément de Rome, Épître aux Corinthiens, XLII, 4, collection « Sources
Chrétiennes », n° 167, o.c., p. 170‑171.
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Prédilection pour les pauvres

La Sainte Écriture révèle la prédilection de Dieu pour les
pauvres et les nécessiteux (cf. Mt 25, 31-46). Souvent, les
Pères synodaux ont rappelé la nécessité que l’annonce
évangélique, l’engagement des Pasteurs et des commu-
nautés soient orientés vers ces frères. En effet, « les pre-
miers à avoir droit à l’annonce de l’Évangile sont précisé-
ment les pauvres, qui ont besoin non seulement de pain,
mais aussi de paroles de vie ». La diaconie de l’amour,
qui ne doit jamais faire défaut dans nos Églises, doit tou-
jours être unie à l’annonce de la Parole et à la célébration
des saints Mystères. En même temps, il faut reconnaître
et valoriser le fait que les pauvres eux-mêmes sont aussi
des agents d’Évangélisation… 

Le Seigneur exalte la simplicité de cœur de celui qui
reconnaît en Dieu sa vraie richesse, qui met en lui, et non
dans les biens de ce monde, son espérance. L’Église ne
peut décevoir les pauvres : « Les Pasteurs sont appelés
à les écouter, à apprendre d’eux, à les guider dans leur foi
et à les motiver pour qu’ils soient des artisans de leur pro-
pre histoire ».

L’Église sait aussi qu’il existe une pauvreté qui est vertu,
à cultiver et à choisir librement, comme l’ont fait de nom-
breux saints, et qu’il existe une misère qui est souvent le
résultat d’injustices, qui est provoquée par l’égoïsme, qui
a pour symptôme l’indigence et la faim et qui alimente les
conflits. Quand l’Église annonce la Parole de Dieu, elle
sait qu’il faut favoriser un « cercle vertueux » entre la pau-
vreté « à choisir » et la pauvreté « à combattre », redé-
couvrant « la sobriété et la solidarité, comme valeurs
évangéliques et, en même temps, universelles… ».

Benoît XVI, Verbum Domini, n°107.
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Un théologien atypique,
Raimon Panikkar

Michael Amaladoss

Théologien indien, Michael Amaladoss est membre de la Compagnie de
Jésus. Son domaine de recherche concerne la mission et le dialogue.
Auteur de nombreux ouvrages et articles, conférencier international, il
est actuellement directeur de l’Institut du Dialogue entre les Cultures et
les Religions à Chennai, Inde. M. Amaladoss évoque ici la riche person-
nalité de Raimon Panikkar, théologien indo-espagnol qu’il a bien connu.
Une version italienne de cet article a déjà paru dans Il Regno –
Attualità 55 (2010) 16, p. 576-578.

Le célèbre théologien indo‑espagnol, Raimon Panikkar, est
décédé le 26 août 2010 à Tavertet, près de Barcelone
(Espagne). Né le 5 novembre 1918 à Barcelone d’une mère

espagnole catholique, et d’un père indien, hindou, il y fit ses
études chez les jésuites. En 1940, il rencontra Escriva de
Balaguer, le fondateur de l’Opus Dei, qui l’encouragea dans la
voie du sacerdoce. Ordonné prêtre en 1946, il garda des liens
avec l’Opus Dei jusqu’au début des années 60, période à laquelle
il prit peu à peu ses distances. Panikkar ne s’est jamais beaucoup
exprimé sur son expérience avec ce groupe. Il obtint trois docto‑
rats : en philosophie (1945), en science (1958) – tous deux à
Madrid – et un troisième en théologie (Université du Latran,
Rome, 1961). Entre temps, il vint en Inde, dès 1954, où il s’initia
au sanscrit et à l’hindouisme à Mysore et à Varanasi. Il était rat‑
taché au diocèse de Varanasi (Uttar Pradesh, Inde).
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Un enseignant, un chercheur, un écrivain

Sa thèse de doctorat en théologie fut publiée en 1961 pour deve‑
nir ensuite un ouvrage renommé : Le Christ et l’hindouisme, une
présence cachée. Il s’agissait d’une étude comparative d’Ishvara
(Seigneur) dans la tradition des Upanichad selon l’interprétation
de Shankara et du Christ dans la tradition chrétienne selon
Thomas d’Aquin. On peut dire que cette thèse jette les fonda‑
tions de toute son expérience religieuse et de sa réflexion théolo‑
gique ultérieure. Le mystère du Christ, tel qu’il nous est mani‑
festé à nous, chrétiens, sous le nom de Jésus, est cosmique, pré‑
sent et actif partout, dans toutes les religions et sous des noms
variés. R. Panikkar exprimera plus tard cette réalité dans une
phrase concise : « Jésus est le Christ, mais Christ est plus que
Jésus ».

Après avoir enseigné à Madrid pendant deux ans environ, il fut
professeur invité à Harvard de 1966 à 1971, puis enseigna un
semestre par an à Santa Barbara, Californie (USA), de 1971 à
1989. Il se retira à Tavertet, dans les montagnes de la région de
Barcelone. En période d’activité académique, il passait la moitié
de l’année en Inde, étudiant plus profondément l’hindouisme,
dialoguant avec les chercheurs et gourous hindous. Il était aussi
en relation avec des gens comme Henri Le Saux (Swami
Abhishiktananda) et Bede Griffiths ainsi que d’autres théolo‑
giens et personnes en recherche spirituelle. Après s’être retiré de
l’enseignement, il passa de plus longs séjours dans les mon‑
tagnes de l’Himalaya, demeurant dans des monastères boud‑
dhistes. Ceci tout en restant en contact avec des groupes de
recherche philosophiques et théologiques tant en Inde qu’en
Europe et en Amérique. Conférencier très recherché, il donna les
Gifford Lectures en 1988‑1989, conférences qui furent publiées
plus tard sous le titre The Rythm of Being (2009). R. Panikkar par‑
lait couramment six langues et était à l’aise dans plusieurs
autres.

Sa production littéraire fut énorme. Il publia plus de 40 livres en
plusieurs langues européennes et plus de 900 articles. Outre sa
thèse de doctorat, ses œuvres majeures sont les suivantes : Myth,
Faith and Hermeneutics ; Intrareligious Dialogue ; The Trinity and the
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Religious Experience of Man ; The Silence of God ; The Answer of the
Buddha ; Mantramanjari (une sélection sériée et commentée de
textes sacrés de l’hindouisme pour la méditation) ; The
Cosmotheandric Experience ; Christophany, the Fullness of Man et The
Rhythm of Being. L’éditeur Jaca Books publie actuellement son
Opera Omnia en italien1.

En quête d’expérience religieuse

On pourrait résumer Panikkar par deux de ses propres expres‑
sions. Intellectuel accompli, érudit et fin dialecticien, sa vie tou‑
tefois fut d’abord une quête d’expérience religieuse. Sa réflexion
et son écriture, quoique complexes, ne furent qu’une tentative
pour déchiffrer et justifier son expérience. Il le dit lui‑même : « la
religion n’est pas une expérimentation mais une expérience de
vie au sein de laquelle l’homme participe à l’aventure cos‑
mique ». Panikkar fut profondément engagé dans cette aventure
et celle‑ci lui fit traverser nombre de frontières, géographiques et
religieuses. Il s’en est ouvert en disant : « J’ai quitté l’Europe pour
l’Inde en chrétien. J’ai découvert que j’étais un hindou et j’en suis
revenu comme bouddhiste sans avoir cessé d’être un chrétien ».
Étant né d’un père hindou et d’une mère catholique, une telle
aventure interreligieuse était partie intégrante de son être et de
sa vie. Dans un entretien en 2000, il affirmait s’être toujours senti
à 100 % chrétien et à 100 % hindou. Si être hindou‑chrétien pro‑
voquait une grande tension chez des personnes comme Henri Le
Saux, cela paraissait naturel chez Panikkar. Il semble cependant
qu’en dépit de leur longue relation, il ne parvint pas à lui com‑
muniquer cette aisance.

1   (Ndlr) : Voici les principaux livres disponibles en français : Le Christ
et l’hindouisme, une présence cachée, 1972. Le dialogue intrareligieux,
Albin Michel, 1985. Éloge du Simple. Le moine comme archétype univer‑
sel, Albin Michel, 1995. Entre Dieu et cosmos; une vision non‑dualiste de
la réalité (Entretiens avec Gwendoline Jarczyk), Albin Michel, 1997.
L’expérience de Dieu, Albin Michel, 2002. La Trinité. Une expérience
humaine primordiale, le Cerf, 2003. Le silence du Bouddha. Une introduc‑
tion à l’athéisme religieux, Actes Sud, 2006. La plénitude de l’homme,
Actes Sud, 2007. 
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Un théologien atypique

Panikkar ne fut pas un théologien académique typique. Il
n’exerça pas dans une faculté ecclésiastique et ne traitait pas les
questions théologiques classiques d’une manière traditionnelle,
mais son écriture était toujours théologiquement provocante.
C’est peut‑être là une des raisons qui explique pourquoi il
échappa à la censure ecclésiastique formelle. Par exemple, son
livre Christophany ne se présente pas, techniquement parlant,
comme une christologie. Aussi personne ne peut‑il le contester
d’un point de vue christologique. Son regard était plus spirituel
et expérientiel. Son expérience était plus holistique – cosmo‑
théandrique pour utiliser son propre langage. Il cherchait à inté‑
grer son expérience du divin, de l’humain et du cosmos. Pour
lui, le mystère christique qui intégrait toutes choses était aussi
cosmo‑théandrique. Mais ce mystère cosmique se déploie de
façon expérientielle dans une multiplicité de groupes humains,
de situations historiques, de cultures et de religions. Le Christ de
Panikkar est celui qui intègre la pluralité du cosmos tout en
confirmant sa riche diversité. C’est pourquoi Panikkar eut à en
faire l’expérience à travers l’hindouisme et le bouddhisme.

De même qu’il ne fut pas un théologien académique, Panikkar
ne fut pas non plus un spécialiste des religions comparées. Il
n’étudia pas les autres religions de façon scientifique. Son
approche était expérientielle. Sa présence dans la ville sainte de
Varanasi en est une illustration éloquente. Il effectuait aussi des
pèlerinages aux lieux sacrés dans les montagnes himalayennes
et partait demeurer et méditer dans les monastères bouddhistes.
Il opérait cependant une sélection. Il n’a jamais prétendu donner
une vision entière et objective de l’hindouisme et du boud‑
dhisme. Il ne s’aventura pas dans les traditions chinoises ou
musulmanes. Son intérêt était limité aux traditions des peuples
de l’Inde. Mais là aussi il se tint à distance des riches traditions
dévotionnelles populaires des épopées et des Puranas. Il était
plus attiré par les traditions de type réflexif et mystique des
Upanichad et du Bouddha. Sa rencontre avec l’hindouisme ne fut
ni scientifique ni philosophique, bien qu’il en utilisât les instru‑
ments et les catégories. Elle fut expérientielle et mystique.
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Le primat de l’expérience et des symboles

En tant qu’hindou‑chrétien, il fut une personne aux marges. Son
centre était le Christ mais ses frontières étaient ouvertes. Il pou‑
vait passer à l’hindouisme et au bouddhisme sans jamais cesser
d’être chrétien. Une telle marginalité lui conférait une certaine
liberté par rapport aux structures, qu’elles soient hindoues ou
chrétiennes. Ce qui comptait, c’était l’expérience et les symboles,
non pas les structures et les rituels. Durant son séjour annuel à
Varanasi, il menait des expériences avec rites et symboles en
contexte « d’inculturation ». Sa visée était expérientielle non pas
académique, et encore moins légale. Lorsqu’il désirait se livrer à
quelque expérience dans son petit groupe, il lui suffisait d’aller
trouver l’évêque pour lui dire qu’il voudrait essayer ceci et
encore ceci, que lui‑même en prenait la responsabilité, ne
demandant pas à l’évêque de se sentir responsable de la décision
tout en le laissant libre de dire « non » s’il le jugeait nécessaire.
Cela peut paraître casuistique, mais il y a là une affirmation de
liberté responsable dont l’intention n’est pas de simplement vou‑
loir mépriser ou défier ouvertement les structures.

C’est la même approche qui prévaut lorsqu’il décide de se
marier à l’âge de 70 ans. Il dit alors qu’il croyait qu’un prêtre
pouvait se marier – comme cela se fait dans l’Eglise orientale – et
il en prit la décision, sans en faire une histoire et tenter de la pré‑
senter comme un geste prophétique en défi à l’Eglise et ses
règles. Je ne fais pas de spéculations, pas sur ce sujet ici… Pour
moi, Panikkar fut un maître et un ami. Je l’ai rencontré plusieurs
fois en Inde. Quand j’étais à Rome (1983‑1995) et qu’il y passait,
il avait l’habitude de me contacter et nous nous rencontrions. La
dernière fois que nous nous sommes vus, dans un petit restau‑
rant non loin du Vatican, je l’ai questionné à ce propos et voici ce
qu’il me répondit : c’est une expérience et une expression de
liberté personnelle, rare et remarquable. Je me rappelle le temps
où nous allions ensemble visiter les pagodes bouddhistes de
Bangkok et, jeune théologien, combien j’ai appris de son
immense respect envers ces espaces sacrés. R. Panikkar était cer‑
tainement une personnalité hors du commun.
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Un impact sans doute limité

Quel fut et quel sera son impact dans le monde euro‑américain
et en Inde (Asie) ? Comme je l’ai déjà souligné, il n’était pas le
type du théologien systématique réfléchissant dans le cadre des
systèmes conventionnels. Aussi les théologiens systématiques ne
savent‑ils pas où le situer. Il n’était pas non plus un spécialiste en
religions comparées, mais il fut pourtant reconnu comme un
expert en dialogue interreligieux et en spiritualité. Aussi attirait‑
il ceux qui étaient intéressés aux rencontres interreligieuses, des
gens qui, de nos jours, tendent à ne plus former qu’un petit
groupe vu l’orientation générale de l’Église. Il ne se tournait pas
vers le grand public comme, par exemple, Hans Küng. Aussi le
cercle de ses lecteurs sera‑t‑il assez limité bien qu’il ait des
groupes de disciples dévoués dans de nombreux pays. D’ailleurs
n’est‑il pas significatif que ce soit un groupe italien qui publie
son Opera Omnia? Son intérêt se portant principalement sur les
religions de l’Inde, particulièrement l’hindouisme, il se pourrait
qu’il n’ait pas beaucoup de disciples dans d’autres pays d’Asie.
En Inde, il est une source d’inspiration, surtout pour les théolo‑
giens et les gens vivant en ashrams qui sont engagés dans le dia‑
logue avec les religions, spécialement l’hindouisme. Étant donné
son érudition et la complexité de son style, il n’attirera jamais le
lectorat populaire indien. Cela vient aussi du fait qu’en Inde, les
théologiens plus jeunes proviennent pour la plupart de groupes
pauvres et de castes opprimées, et qu’ils sont plus intéressés par
les théologies de la libération. Panikkar a certes montré un inté‑
rêt croissant pour les thèmes de la libération dans ses dernières
années, mais il a peu écrit à ce sujet.

Le prophète de l’harmonie cosmique

Dans un monde qui se globalise, les religions semblent pour
l’instant en conflit. Tout le monde reconnaît que la paix ne sau‑
rait advenir dans le monde si elle n’existe pas entre les religions.
Aussi les gens parlent‑ils beaucoup de dialogue interreligieux.
Panikkar nous montre qu’un tel dialogue ne peut se réduire à un
exercice académique entre spécialistes mais qu’il doit être une
rencontre expérientielle entre des chercheurs de l’Absolu,
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laquelle d’une part relativisera toutes sortes de structures qui
divisent, y compris les structures religieuses, et mènera d’autre
part à la communion cosmo‑théandrique.

Raimon Panikkar restera un gourou prophétique, inspirateur et
expérientiel pour tous les chrétiens qui, à l’Est comme à l’Ouest,
s’intéressent à l’harmonie interreligieuse en raison de ce « che‑
min » où il nous a devancés. À ce niveau il peut certes y avoir
d’autres gourous. Cependant, sa liberté expérientielle offrira un
exemple particulièrement provoquant. Il demeurera un guide
particulier tel un penseur qui peut nous offrir une compréhen‑
sion fiable des questions théologiques engagées qu’il a lui‑même
explorées avec une compétence hors du commun. Il fut capable
d’harmoniser tout en respectant les identités, non seulement
celles de l’hindouisme et du christianisme, mais encore celles de
l’Est et de l’Ouest. Il est vraiment le prophète de l’harmonie cos‑
mique.

Michael Amaladoss
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La direction et la rédaction de Spiritus souhaitent 
à tous les lecteurs 

une sainte fête de Noël 2010 
et leur adressent

leurs meilleurs voeux 
pour la nouvelle année 2011.



Les sciences de la mission
dans quelques revues

Eric Manhaeghe

En guise de complément du dossier de ce numéro, je voudrais
présenter ici les cahiers les plus récents de deux revues renom‑
mées de sciences de la mission, un numéro d’une nouvelle

revue d’études interculturelles et le dernier volume de la
Bibliographia Missionaria, instrument indispensable au chercheur
en missiologie.

Syncrétisme – Théologie des religions

Franz Helm mentionnait déjà la Zeitschrift für Missionswissen‑
schaft und Religionswissenschaft (cf. supra, p. 437). Le premier
cahier double du 94ème volume de cette revue rigoureusement
scientifique (2010) est consacré au thème du syncrétisme reli‑
gieux. Le lecteur y trouve six contributions au colloque organisé
par l’Université de Bremen à l’occasion du 80ème anniversaire du
professeur Carsten Colpe en juillet 2009. Décédé le 24 novembre
suivant, le professeur honoré y a encore participé activement. À

la suite de leur maître, les auteurs, tous
des anciens étudiants du prof. Colpe,
présentent le syncrétisme comme un
processus culturel, autant condamné
qu’exalté au cours de l’histoire, qui peut
aider à mieux comprendre la dyna‑
mique de la religion dans le contexte de
la mondialisation.

Luther H. Martin propose quelques
considérations neurocognitives sur la
mondialisation, le syncrétisme et la reli‑
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gion dans l’Antiquité occidentale. Il constate que le syncrétisme,
en tant qu‘interaction entre diverses cultures et religions dans le
cadre des empires, a été bien décrit par les historiens. Cela ne
suffit cependant pas pour comprendre ce qui se passait réelle‑
ment. Pourquoi certains développements ont‑ils eu lieu et d’au‑
tres pas? Les sciences cognitives peuvent aider à expliquer la
transmission, la consolidation et le rejet sélectifs. Mariano
Delgado amène ensuite le lecteur dans un continent où syncré‑
tisme et utopie vont souvent de pair : l’Amérique latine.
L’évangélisation y est à l’origine d’un double mouvement. En
premier lieu, l’utopie catholique de l’homme nouveau dans le
nouveau monde. Deuxièmement, la conscience que des formes
de religiosité amérindienne et afro‑américaine font découvrir
des expériences mystiques perdues dans le christianisme. Les
deux mouvements ont souvent été opposés l’un à l’autre, ce qui
ne mène nulle part. Mieux vaut sauvegarder le désir ardent d’un
monde meilleur tout en se rendant compte de l’incertitude
eschatologique, ce qui permet de faire l’économie d’innombra‑
bles désillusions tout en favorisant le travail concret pour un
futur meilleur.

De son côté, Ulrich Berner étudie le problème des limites à l’in‑
térieur des religions et entre elles. Un examen attentif de l’his‑
toire montre que le syncrétisme, entendu comme mélange de
religions, ne conduit pas nécessairement à une perte d’identité
religieuse et moins encore au relativisme religieux. Il propose
une relecture du syncrétisme comme phénomène suivant le sys‑
tème conceptuel de Bourdieu en vue de parvenir à une compré‑
hension plus riche et variée de processus extrêmement com‑
plexes. Christoph Auffarth plaide également pour une plus
grande ouverture. Il analyse l’évolution de la notion de religion
universelle dans un contexte où le terme syncrétisme est passé
du statut de juron à celui de notion‑clé permettant de compren‑
dre d’une nouvelle façon les développements religieux des der‑
niers siècles.

Deux articles théologiques ramènent le lecteur au contexte ecclé‑
sial. Christoph Elsas (coordinateur du dossier) examine le rôle
du syncrétisme dans l’apostolat conduisant à un changement de
religion. Partant de deux ouvrages de Carsten Colpe sur les
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manifestations de la foi active (Iranier‑Aramäer‑Hebräer‑Hellenen,
2003 et Griechen‑Byzantiner‑Semiten‑Muslime, 2008), l’auteur
insiste sur la nécessité de distinguer entre les processus de l’assi‑
milation syncrétique et ceux de l’intégration interactive. De son
côté, Hans Waldenfels montre de façon convaincante que l’appa‑
rente contradiction entre mission et dialogue n’est effectivement
qu’une apparence. En réalité, les deux font partie de la même
expérience de vie. Les rédacteurs ont ajouté encore trois autres
articles au dossier dont celui de René Buchholz qui analyse la
position de Peter Sloterdijk qui prétend que le monothéisme
biblique n’est rien d’autre qu’une pathologie.

Tolérance, respect, confiance

Le recueil annuel Forum Mission vient de publier son sixième
volume: Tolérance, respect, confiance I. Publié en Suisse, Forum
Mission est la continuation de la Nouvelle revue de science mission‑
naire (1945‑2004) et de ses suppléments (monographies). Cette
publication est plus diversifiée et aussi plus accessible que la
ZMR. L’approche est contextuelle, ce qui conduit à une grande
variété d’auteurs qui réfléchissent chacun sur la réalité vécue
dans son propre environnement.

Un article de Michael L. Fitzgerald
ouvre le volume. L’auteur examine
l’usage des trois termes du titre du
volume dans les documents officiels
de l’Église catholique, surtout ceux
qui concernent le dialogue avec les
musulmans. Il constate que le respect
est vu comme le fondement de la tolé‑
rance et que la confiance est à peine
mentionnée. Carmiña Navia Velasco
présente ensuite plusieurs formes de
dialogue des spiritualités. Felix
Wilfred rappelle que l’Asie est à rai‑
son considérée comme le continent de

l’harmonie et de la tolérance. Cependant, certains développe‑
ments pointent dans la direction d’une intolérance grandissante
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issue de courants non traditionnels. L’Asie doit par conséquent
créer de nouveaux instruments pour lutter contre cette intolé‑
rance, sauvegarder la valeur de l’harmonie et créer de nouvelles
formes de tolérance. Monique Dumais montre à son tour com‑
ment de nouveaux développements peuvent perturber la paix
sociale. Elle analyse les efforts pour en arriver à une législation
permettant de faire face au multiculturalisme : les « accommode‑
ments raisonnables » au Québec.

Les musulmans désirent également contribuer à un monde meil‑
leur, d’où le plaidoyer de Mahmoud Zakzouk pour une tolé‑
rance active fondée sur le Coran. De son côté, Josée Ngalula sou‑
ligne la nécessité de promouvoir la tolérance interconfession‑
nelle à Kinshasa. Pour cela, il faudra d’abord renforcer les méca‑
nismes traditionnels qui favorisent l’harmonie et ensuite mettre
en œuvre une catéchèse fondée sur l’anthropologie chrétienne.
Faustino Teixeira plaide pour une mission dans un esprit de dia‑
logue tandis que Jenny Plane Te Paa réfléchit sur la tolérance en
Nouvelle Zélande d’un point de vue maori. La conviction que
tous les citoyens sont égaux est fondamentale et… la sagesse tra‑
ditionnelle peut aider. Othmar Keel explique un concept peu
connu: l’œcuménisme vertical qui situe les religions dans leur
contexte historique. Loin d’être mutuellement exclusives, elles
sont intimement liées : les plus jeunes sont en grande partie
déterminées par les plus anciennes. Michael Amaladoss revient
sur le rôle de la société sécularisée. Il faut en arriver à une société
qui ne professe aucune religion, mais qui adopte une attitude
positive à l’égard de toute religion. De cette façon, les citoyens,
membres de diverses religions et gens sans religion, réussiront à
dépasser la tolérance pour entamer une relation de confiance les
uns avec les autres. À la fin de ce volume, Ivone Gebara réfléchit
à la tolérance et au respect d’un point de vue féministe. Quand
on réussit à reconnaître l’égalité de l’homme et de la femme, les
traditions théologiques deviendront des lieux de respect et
contribueront ainsi à la construction du bien commun.

Les minorités ethniques, culturelles et religieuses

La nouvelle revue Études interculturelles en est à son troisième
volume (2010 – un cahier de 200 à 300 pages par an). Elle est
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publiée par la Chaire de l’Unesco de l’Université catholique de
Lyon (23 Place Carnot, 69288 – Lyon cedex 02). Les objectifs de la
Chaire (titulaire actuel : Prof. Joseph Yacoub) sont les suivants : la
formation académique (cours, séminaires, colloques, confé‑
rences) ; la recherche fondamentale débouchant sur des publica‑
tions et des interventions sur le terrain à l’échelle internationale.
Le volume 3, Les minorités ethniques, culturelles et religieuses. Actes

du Colloque international (Lyon, 23‑24
avril 2009) compte plus de 300 pages et
affiche une qualité scientifique remarqua‑
ble. Voici un aperçu du contenu fort inté‑
ressant pour le chercheur en sciences de la
mission et le missionnaire sur le terrain.

En guise d’ouverture, Louis Gabaude
brosse un tableau des minorités en
Thaïlande, partant de celles qui sont invi‑
sibles, puis passant par les minorités en
demi‑teinte pour en arriver enfin à celles
dont les couleurs sont criantes. Amina

Crisma amène le lecteur ensuite à la Chine. Elle cherche à mon‑
trer la possibilité d’une contribution significative d’une interpré‑
tation des sources de la pensée confucéenne à la perspective
d’un universalisme pluraliste en Chine. Laurent Gedeon s’inté‑
resse aux Chinois qui ont quitté leur immense patrie. Il étudie le
cas des Hoa au Vietnam qui illustre bien le rôle économique des
minorités chinoises en Asie du Sud‑Est. De son côté, Mohamed
Haddad étudie la notion de minorité dans le droit musulman
classique tout en soulignant la différence entre celle‑ci et la
notion de minorité religieuse telle que la communauté interna‑
tionale la comprend aujourd’hui. Christine Chaillot présente un
aperçu fort intéressant des chrétiens syriaques orthodoxes au
Moyen‑Orient et en Inde. Joseph Yacoub examine la situation
d’un autre groupe de chrétiens : ceux qui constituent des mino‑
rités importantes mais souvent maltraitées en Irak et qui ne sont
malheureusement pas les seuls à souffrir de l’instabilité. Si on
veut mettre fin à cette situation, y compris pour les chrétiens, il
faudra que s’établisse en Irak un État de droit unifié et en mesure
d’imposer son autorité.
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Dans un effort de réflexion systématique, Didier Têtêvi
Agbodjan développe un certain nombre d’hypothèses en vue de
propositions critiques quant aux notions de « Nation » et
« Minorité », ce qui lui permet d’indiquer quelques perspectives
de cohésion sociale multiculturelle. De son côté, André Svebor
Dizdarevic présente un bref aperçu sur l’état des droits de
l’homme et des minorités en Bosnie‑Herzegovine, aperçu qui
aide à comprendre pourquoi on ne peut pas encore parler d’un
État tout à fait viable. De là, Roger Koussetogue Koudé conduit
le lecteur à un autre pays qui a eu affaire à la violence aveugle :
le Rwanda. Partant de l’expérience des gacaca (tribunaux popu‑
laires), il examine la dimension culturelle du traitement du
crime de génocide. On passe ensuite à l’Asie avec Olivier
Ferrando qui analyse l’influence des acteurs étrangers sur la
définition des peuples d’Asie centrale et le caractère mouvant
des concepts de nationalité, minorité et diaspora pour les quali‑
fier. L’Europe n’échappe pas non plus à cette problématique
reprise par Yann Tanguy présentant le statut des Roms et des
gens du voyage. Il explique pourquoi ces populations doivent
faire face à une marginalisation accrue et une intégration de plus
en plus difficile dans des sociétés intolérantes. Pascal Boucaud
réfléchit ensuite à la discrimination à l’égard des enfants appar‑
tenant à ces populations en Europe. Même la France doit faire
face à la question des minorités. Jean‑Pierre Gerfaud présente un
aperçu des minorités linguistiques en France et met en lumière
le renouveau d’une conscience linguistique. Ernest‑Marie
Mbonda étudie un problème épineux : le droit à l’éducation des
peuples autochtones. Il examine les enjeux et risques quand ce
droit est inséparable d’un droit à la différence. En guise de
conclusion, Roger Koussetogue Kondé fait le bilan général du
colloque. Le volume suivant présentera les Actes de la Journée
d’études, Les minorités : signes visibles et expressions de la diversité
culturelle, qui a eu lieu à Lyon le 15 octobre 2010.

Instrument de travail indispensable

Signalons encore la parution (2010) du volume LXXIII de la
Bibliographia Missionaria où le lecteur trouvera plus de 5000 titres
indexés à la Bibliothèque Pontificale Missionnaire à Rome, suivis
d’une bibliographie sur les 25 ans du nouveau Code de Droit
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canonique (1983‑2008) et d’une trentaine de recensions. Un
index des auteurs et personnes et un index des sujets traités en
font un instrument de travail facile à utiliser.

Le premier volume a paru en 1935. Depuis lors, un volume est
publié chaque année. Le lecteur y trouve un nombre impression‑
nant de livres et d’articles concernant le monde missionnaire.
Voici les domaines représentés : bibliographie et étude de la mis‑
sion ; théologie de la mission ; droit canonique et droits humains ;

histoire de la mission ; état actuel et
futur de la mission, statistiques ;
méthodes d’évangélisation ; œcumé‑
nisme et mission ; dialogue avec les
Juifs, judaïsme ; dialogue interreli‑
gieux ; religions en général (islam, hin‑
douisme, bouddhisme, religions chi‑
noises, religions traditionnelles afri‑
caines, nouveaux mouvements reli‑
gieux) ; mission et cultures (anthropo‑
logie, sociologie, inculturation) ; mis‑
sion et développement ; le mission‑
naire ; instituts missionnaires ; spiri‑

tualité missionnaire ; coopération missionnaire ; titres traitant de
zones géographiques spécifiques dans les six continents. Tous
les titres sont indexés dans la langue originelle : anglais, français,
allemand, néerlandais, italien, portugais, espagnol, polonais et
les langues scandinaves.

Eric Manhaeghe
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Recensions

Association Francophone Œcuménique de Missiologie, Figures
bibliques de la mission. Collection « Lectio Divina », 234, Paris, le
Cerf, 2010, 260 p., 20 €.

Élaboré à l’occasion de la conférence missionnaire mondiale
d’Édimbourg 2010, cet ouvrage propose d’intéressantes contributions
pour construire une théologie de la mission fondée bibliquement. Les
onze auteurs1 sont de diverses confessions, européens et africains,
biblistes et missiologues ; cette diversité est bien au service de la pluralité
de figures qu’évoque le titre de l’ouvrage.

Partant de la missio Dei, les études vont dans un deuxième temps
regarder les réponses individuelles à l’appel de Dieu, avant que diverses
modalités de réception communautaire soient étudiées. Présentons les
apports les plus novateurs de cet ouvrage agréable à lire.

Réfléchissant sur la missio Dei, la contribution de Marie‑Hélène
Robert, intitulée « Identité d’Israël et mission dans l’Écriture », propose
d’articuler d’une part la double finalité mission‑
naire de l’Écriture, et d’autre part la mission
d’Israël – qui n’est pas considérée comme périmée
– et la mission de l’Église de Jésus‑Christ. La révé‑
lation convoque et appelle, elle vise à construire
l’assemblée des croyants mais aussi à témoigner du
projet divin au monde. On ne saurait se limiter à
un seul de ces pôles pour penser la mission voulue
par Dieu. Parcourant d’abord le Premier
Testament, elle y relève la constitution du peuple,
avec ses spécificités, mais aussi sa mission propre
qui est de « vivre sous le regard du Dieu unique
selon la Torah, de témoigner de lui, et d’éclairer les
nations » (p. 77). C’est ainsi que le « Serviteur du
Seigneur » est d’abord figure du peuple d’Israël, qui devient lumière pour
les nations, ce qui ouvre même au rassemblement eschatologique des
nations autour d’Israël, en vue de la paix. Quant aux Nations, tant la créa‑
tion que l’alliance avec Noé ou la bénédiction d’Abraham montrent
qu’elles ne sont pas absentes du projet divin.

1 E. Cuvillier, Pr. Djomhoué, J.‑D. Macchi, J. Matthey, Chr. Paya, P.
Poucouta, M.‑H. Robert, M. Schoeni, C. Vialle, J‑Fr. Zorn. Préface de Ph.
Abadie.



Avec la venue du Christ, vu comme le Serviteur de Dieu, l’élection
d’Israël se comprend dans un sens extensif, tant qualitatif (cf. le Discours
sur la Montagne) que quantitatif (appel de toutes les Nations) ; les auteurs
chrétiens préfèrent d’ailleurs parler de vocation que d’élection. Cela modi‑
fie‑t‑il le statut des Écritures? « Si l’Écriture est le fondement de la foi et
de la communauté, si elle est la norme du témoignage, si elle est la brèche
par où l’Esprit rejoint et dynamise les croyants, si elle est parole de vie, qui
se répand dans le monde, alors l’Écriture est missionnaire » (p. 93). C’est
ainsi que l’on peut penser la mission de l’Église et celle d’Israël comme
« faisant signe vers une complémentarité » (p. 97). Cette forte attention à
la mission d’Israël, qui surprendra certains lecteurs mais est bien établie
dans l’article de M.‑H. Robert, est probablement ce qui a manqué à Paulin
Poucouta, qui dans son article sur la Pentecôte (Ac 2), paraît oublier que
tous les assistants sont juifs…

Parmi les figures individuelles de missionnaires, signalons l’étude
de Priscille Djomhoué sur la Samaritaine (Jn 4), qu’elle présente comme
une pionnière mal reçue. S’interrogeant sur la structuration du quatrième
évangile, dont la première envoyée est une femme, l’exégète se demande
si l’on ne pourrait pas y voir « une volonté de montrer une prédisposition
de la femme à œuvrer avec spontanéité dans le “champ de Dieu” ». Le
long dialogue initial autour du puits de Jacob constitue l’appel de la
Samaritaine, suivi d’un envoi qui est en même temps formation. La mis‑
sion qui suit est difficile, ce que marquent le regard des disciples de Jésus
et l’ingratitude des Samaritains, qui dévalorisent celle qui les a conduits à
Jésus. Actualisant l’épisode dans le contexte africain, bien des questions
peuvent surgir sur la mission confiée aujourd’hui à des femmes. Même si
l’on peut regretter l’emploi des termes de « déprogrammation » et de
« reprogrammation » pour parler de ce qui advient dans la rencontre d’un
individu avec Jésus, la contribution est vraiment suggestive.

Au croisement de la théologie biblique et de la missiologie, Marc
Schöni reprend le dossier de la visée du quatrième évangile: est‑elle tournée
vers la mission, vers l’extérieur (centrifuge) ou au contraire, comme on l’en a
beaucoup accusée des années 1960 à 1990, est‑elle tournée vers le réconfort
de la communauté du disciple bien‑aimé, vers l’intérieur (centripète)? De ce
fait, nombre de traités missiologiques se désintéressent de Jean, préférant
s’appuyer sur Luc, qui semble plus nettement « centrifuge ». Mais les rappro‑
chements entre les deux évangiles sont plus profonds qu’il n’y semble, ce
qu’indique par exemple la place donnée à l’Esprit. On trouve bel et bien en
Jn un appel missionnaire, et la question du sectarisme supposé de la commu‑
nauté johannique doit à tout le moins être nuancée par les traits universa‑
listes que l’évangile propose. Tant l’emploi du vocable « monde » que l’ironie
johannique ou la prédestination des croyants sont ouverts à une lecture uni‑
versaliste, ce que confirme l’envoi des disciples dès le discours après la Cène.
« Le quatrième évangile a donc une théologie de l’envoi, de la mission, forte‑
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ment charpentée […]. Cette mission se vit dans la tension non résolue entre
l’impossibilité de croire (et donc l’hostilité du « monde ») et le rayonnement
potentiellement universel de l’amour trinitaire, vécu dans la communauté
des disciples » (p. 189). C’est ainsi que, chez Luc comme chez Jean, la mission
est à la fois centrifuge et centripète, et qu’elle ne peut s’envisager sans com‑
munauté; la différence entre les deux tient à un aspect plus concret de Luc‑
Actes et plus « principiel » de Jean. Et même les différences manifestes quant
au langage de l’annonce évangélique peuvent, en y regardant bien, se fécon‑
der, en particulier sous le souffle de l’Esprit Saint. Cette contribution permet‑
tra à beaucoup de réviser leurs préjugés sur le quatrième évangile, et de s’in‑
terroger sur la manière d’intégrer son apport à la missiologie actuelle.

S’il est une question actuelle, c’est bien celle de la guérison que traite
en finale Jacques Matthey. Mais loin de proposer une analyse des Églises
actuelles et des ministères supposés de guérison, c’est par l’analyse fouillée
de trois textes bibliques que le missiologue cherche à comprendre le message
néotestamentaire sur la guérison, dans les temps post‑apostoliques: 1
Thessaloniciens 5, 12‑22; 1 Corinthiens 12‑14; Jacques 5, 13‑20. Le souci des
faibles (astheneis), ou peut‑être des malades (car c’est le même terme en grec),
que Paul demande à la communauté de Thessalonique, renvoie plus à l’ac‑
compagnement de la souffrance qu’à une prière de guérison. Au risque de
surprendre plus d’un, on peut remarquer que « les épîtres pauliniennes ne
mentionnent aucune incidence concrète de guérison par la prière ou par l’im‑
position des mains, une absence qu’il vaut la peine de méditer » (p. 225). Évi‑
demment, il en va autrement de l’épître de Jacques, qui mentionne explicite‑
ment la maladie, l’imposition des mains et la guérison. Mais l’initiative de la
prière vient du malade lui‑même; quant à ceux qui prient, ce sont les anciens
de l’Église et non des spécialistes de la guérison. Un précieux développement
suit, qui traite du lien entre péché et maladie, pour reconnaître que « nous
sommes appelés à voir les malades d’abord comme victimes et non comme
responsables du malheur qui leur arrive » (p. 233). Revenant en conclusion
sur le choix divin, Jacques Matthey rappelle que « Dieu n’a pas choisi les plus
riches en charismes, mais les malades, les faibles, les pauvres, comme
témoins prioritaires de sa mission dans un monde brisé par le péché, mais
appelé à l’espérance du royaume » (p. 240). Cette riche contribution donnera
elle aussi à réviser bien des lieux communs.

Comme on le voit, dans ces quatre textes c’est bel et bien du fon‑
dement biblique de la mission qu’il s’agit, et en même temps de questions
actuelles : rapport à Israël, mission des femmes, repli sur soi ou expansion
missionnaire, accueil chrétien de la maladie et de la guérison. C’est une
des forces de ce volume, dont on conseille chaleureusement la lecture, tant
aux biblistes qu’aux missiologues, et peut‑être encore plus aux acteurs de
terrain, qui trouveront ici du très bon grain à moudre.

François Lestang



Dieudonné Makola, Les méthodes d’évangélisation dans l’Église
congolaise d’hier et d’aujourd’hui. Quel bilan établir un siècle après
et vers quelles perspectives ? Lubumbashi, Éditions Don Bosco,
2010, 152 p.

Le titre de l’ouvrage est ambitieux et la matière à traiter est vaste.
L’auteur a cependant choisi d’en faire une présentation très synthétisée,
avec toutes les limites qu’on devine. L’ouvrage, constitué de trois chapi‑
tres, apparaît donc plutôt comme une très brève introduction à l’œuvre
d’évangélisation au Congo à partir de 1880.

Le premier chapitre, très court, traite des conditions historiques
dans lesquelles s’est effectuée l’évangélisation. L’auteur y distingue deux
grandes périodes : celle de l’implantation de l’Église (1880‑1959) et celle où
le catholicisme cherche à s’enraciner (1960 à nos jours). Concernant le rôle
de l’Église, particulièrement durant les dernières décennies, l’auteur l’es‑
time fidèle à « son rôle prophétique pour l’instauration d’une véritable
démocratie » et toujours « attentive aux signes des temps » (p. 30). Dans

un deuxième chapitre, il dresse un inventaire
des principales méthodes d’évangélisation au
sens large du terme parmi lesquelles l’éduca‑
tion occupe une place particulière, depuis les
« colonies scolaires » du tout début jusqu’à
l’enseignement supérieur d’aujourd’hui. En fin
d’inventaire, il est toutefois assez surprenant
de ne trouver que deux lignes sur l’action au
service du développement. D’ailleurs, l’auteur
ne semble pas considérer cette action comme
faisant partie intégrante de l’évangélisation,
mais seulement « à son service » (p. 91). Le
troisième et dernier chapitre est consacré au
bilan tant quantitatif que qualitatif de cette
évangélisation. Quantitativement, c’est « appa‑

remment un réel succès » (p. 93) et le nombre important des « déclarations
et messages » émanant de la hiérarchie prouverait amplement, selon l’au‑
teur, que l’Église du Congo s’est vraiment préoccupée « des vraies ques‑
tions et vrais enjeux » (p. 97) Qualitativement, le bilan est lui aussi consi‑
déré comme positif même si une évangélisation en profondeur reste plus
nécessaire que jamais. Depuis 1961, l’inculturation a certes bien avancé et
D. Makola d’en citer trois exemples : l’indigénisation de la hiérarchie et
autres agents d’évangélisation, la théologie et la liturgie. Pourtant,
conclue‑t‑il, « le défi à relever aujourd’hui dans l’évangélisation de ce
géant d’Afrique demeure la question de l’inculturation » (p. 128).

Deux annexes et une bibliographie complètent ce petit livre qui
donnera peut‑être envie d’approfondir une réalité certainement beaucoup
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plus complexe. Signalons enfin que des inexactitudes ont été laissées dans
le texte comme par ex. le sigle MCIM au lieu de CICM pour les mission‑
naires de Scheut (p. 9), et qu’une meilleure qualité d’impression n’aurait
pas été superflue.

Bernard Keradec

Jacques Scheuer, Un chrétien dans les pas du Bouddha. Collection
«L’Autre et les autres», 11. Bruxelles, Lessius, 206 p. , 18 €. 

Excellent ouvrage de J. Scheuer qui, en douze petits chapitres,
invite d’abord son lecteur à pratiquer l’hospitalité bienveillante envers
ceux qui suivent le chemin du dharma bouddhique. La perspective interre‑
ligieuse est clairement expriméeue ceux qui suivent le Chemin du Milieu
et ceux qui suivent le Chemin du Christ soient « les uns pour les autres,
des amis sur le chemin » (p. 53). L’auteur ne fait cependant pas qu’inviter
à l’hospitalité. Il guide son lecteur avec compétence sur les deux versants,
bouddhiste et chrétien, de plusieurs thèmes fondamentaux de l’expérience
spirituelle. Ce « va‑et‑vient de la rive bouddhique à la rive chrétienne » (p.
70) permet ainsi d’écarter les clichés négatifs à l’encontre du bouddhisme
et de redécouvrir toute la richesse de la tradition chrétienne, y compris ses
exigences. Si les affinités relevées entre ces deux traditions sont nom‑
breuses, l’auteur n’édulcore en rien leurs différences et c’est d’ailleurs à ce
prix que pourra se conduire une « conversation fructueuse entre boud‑
dhistes et chrétiens » (p. 78). Interpellés par leurs Écritures respectives, ils
laisseront par exemple se développer « entre
eux une franche émulation » dans le travail
radical de désappropriation d’eux‑mêmes.
Même s’il n’est pas appelé à la forme de vie
monastique des bhikkhus, le disciple du Christ
n’en est pas moins engagé dans un mouvement
d’abandon de l’esprit propriétaire, du dépouil‑
lement du vieil homme selon les termes de Paul
(cf. p. 102‑105). Dans les deux cas il s’agit de
libération. Même émulation évoquée, comme
un défi mutuel, une « provocation pacifique »,
entre bouddhistes et chrétiens dans l’expérience
de l’altérité. Reconnaissance de l’autre pour le
bouddhiste sans perdre l’expérience non duelle,
l’amour de l’autre libre de tout réflexe d’appropriation pour le chrétien (cf.
p. 182‑184). L’enjeu est de taille puisqu’il ouvre sur un modèle de société
qui pourrait se nourrir de ces deux traditions religieuses qui ne se sont
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pourtant pas « présentées, au départ, comme des philosophies de la
société » (p. 175).

Si l’ouvrage est écrit dans un style très accessible, sa lecture n’en
est pas moins exigeante tant les questions philosophiques et théologiques
soulevées sont profondes et redoutables. Ainsi par exemple les pages sur
le thème de « mon visage originel, dès avant la fondation du monde »
(chapitre 9) où l’auteur avance dans la réflexion, accompagné d’un célèbre
« petit » kôan dit du « visage originel » et d’un « petit » verset de la lettre
aux Éphésiens (Ép 1,4). On pourrait citer encore, parmi bien d’autres pas‑
sages, le chapitre 7 intitulé « Disparition du Bouddha et la mort du
Christ », ou encore le chapitre 10 « Que mûrisse en moi la souffrance du
monde »… L’ensemble est de très grande qualité. Voici donc un ouvrage
guide pour se laisser introduire à cette « sagesse essentielle que l’on est ou
dont on est possédé », la « sagesse de Dieu qui se manifeste dans la folie
de la croix » (p. 200).

Bernard Keradec

Jean d’Amour Dusengumuremyi, Prends et lis, Nyakibanda, 2009,
108 p., 1500 frws.

Le lecteur qui veut se faire une idée de ce que sera le Rwanda dans
20 ans aurait avantage à lire le petit livre de Jean d’Amour
Dusengumuremyi. Il est vrai que dans la préface, Mgr Justin Kayitana pré‑
vient le lecteur que sa première impression pourrait être le désagrément
de ne pas voir facilement le fil conducteur qui relie les 40 chapitres mais il
y ajoute aussitôt que l’auteur est jeune. La jeunesse est‑elle vraiment cette
maladie dont nous guérissons sans cesse? Ne pourrait‑elle aussi être une
qualité. Paul Valéry (1871‑1945) disait déjà que la jeunesse prophétise en
étant ce qu’elle est.

Tout observateur du Rwanda actuel reconnaîtra qu’il y a dans ce
pays une grande ferveur religieuse chez les jeunes. Il suffit de regarder les
assemblées dominicales, les groupes vocationnels, les réunions de mouve‑
ments d’apostolat. Il importe également d’écouter les questions que les
jeunes se posent et posent à leurs aînés. Il y a une soif de connaître le che‑
min d’accès aux réalités invisibles. Le mérite de la très belle plaquette,
Prends et lis, est d’aider les lecteurs, jeunes et moins jeunes à comprendre
que Dieu a besoin de leur attention. Elle rassure aussi le lecteur que per‑
sonne n’a jamais regretté d’avoir cherché à entrer dans l’intimité du Père,
du Fils et de l’Esprit Saint.

Le titre, Prends et lis, vient des Confessions de saint Augustin. Nous
ne savons pas si l’épisode du jardin est historique ou s’il est une composi‑
tion littéraire pour illustrer la conception de l’auteur en ce qui concerne la
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conversion. Saint Augustin est convaincu que c’est Dieu qui convertit. Qui
lui donnera tort ? Même s’il n’y a pas eu d’enfant chantant dans le jardin
voisin, il est absolument certain que saint Augustin a voulu témoigner de
ce qu’il a été aimé par Dieu. Nous savons aussi qu’il a magnifiquement
répondu. Que tout lecteur de cette plaquette puisse reconnaître l’initiative
du Seigneur et lui répondre de belle façon !

Claude Talbot

Jean‑Claude Larchet, Une fin de vie paisible sans douleur, sans
honte… Un éclairage orthodoxe sur les questions éthiques liées à la
fin de la vie. Collection « Théologies ». Paris, le Cerf, 2010, 264 p.,
22 €.

Le sous‑titre de l’ouvrage indique bien l’intention de l’auteur :
offrir l’ « éclairage orthodoxe sur les questions éthiques liées à la fin de la
vie ». Cette présentation vient en quelque sorte compléter un ouvrage déjà
ancien du même auteur sur les questions bioéthiques liées au début de la
vie, Pour une éthique de la procréation. Éléments d’anthropologie patristique (le
Cerf, 1998). Entre‑temps, J‑C. Larchet a fait paraître plusieurs livres autour
des thèmes du corps, de la maladie, la souffrance, la mort et la vie après la
mort, mettant en valeur la riche pensée patristique et l’ensemble de la
Tradition de l’Église orthodoxe. Dans la même veine, ce dernier ouvrage
présente en sept chapitres la position orthodoxe et ses fondements concer‑
nant quelques‑unes des questions qui font toujours débat dans la société :
le suicide, l’euthanasie, l’acharnement thérapeu‑
tique, les soins palliatifs et le traitement de la
souffrance, la transplantation d’organes, le traite‑
ment du corps après la mort et la crémation. Le
huitième et dernier chapitre livre la référence qui
est au cœur de la réflexion proposée dans l’ou‑
vrage : l’attitude du Christ, « fondement essentiel
de l’éthique chrétienne » (p. 251). Le lecteur serait
bien inspiré de commencer le livre par cet ultime
chapitre.

Pour le reste, un lecteur averti retrouvera
sans surprise la position orthodoxe, ses bases et
arguments scripturaires, patristiques, historiques,
théologiques, spirituelles ainsi que pastorales, sans oublier l’anthropolo‑
gie, l’ensemble présenté avec toute la clarté et la pédagogie qu’on attend
d’un manuel. Privilégiant, comme on le sait, l’économie à l’acribie, l’ap‑
proche orthodoxe est bien sûr estimée par l’auteur plus adaptée à notre
société que par exemple celle de l’Église catholique romaine. Cette der‑
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nière, « marquée par le juridisme romain » et le centralisme de son
Magistère, est d’ailleurs considérée comme le fruit d’une « élaboration tar‑
dive d’ordre purement rationnel et philosophique » (p. 111). Pour J‑C
Larchet, la flexibilité est à mettre au crédit de l’approche orthodoxe.
L’« éthique, écrit‑il, y perd sans doute en précision — à supposer qu’elle
en soit capable — mais y gagne en humanité et en qualité spirituelle »
(p. 117).

Bernard Keradec

Geneviève Comeau, Peut‑on donner sans condition? Collection
« Christus ». Paris, Bayard, 2010, 114 p., 15 €.

Geste chargé d’une force inouïe, le don met sans cesse en jeu la
relation, interpersonnelle ou plus institutionnelle. Ce petit livre très acces‑
sible sur le sens du don questionne la gratuité et la réciprocité dans les
échanges humains, mais aussi les risques et les perversités possibles chez
le donateur ou le bénéficiaire. Le don peut être une occasion de tyrannie,
d’aliénation, de détournement ou d’ingratitude. Le christianisme est ici
souvent pointé du doigt alors que la liberté et l’amour « juste » sont deux
principes fondamentaux pour la foi chrétienne. Alors, « la logique évangé‑
lique de surabondance est un aiguillon pour que s’inventent des manières

de vivre qui dépassent les positions de vic‑
time/bourreau, et qui donnent à chacun la
chance d’un nouveau positionnement » (p. 65)
grâce au pardon et à l’appel limite que consti‑
tue l’amour des ennemis.

L’auteur évoque ensuite les soubasse‑
ments psychologiques de l’attitude de compa‑
raison, l’envie et la jalousie, qui empoisonnent
les relations. Le remède est de développer une
confiance et un émerveillement devant la bonté
de la création, offerte à tous en partage.

Un nouveau chapitre ouvre sur le don
de Dieu, objet d’un débat théologique entre
Rahner et Balthasar : pour le premier, Dieu « se

donne de façon invisible dans la banalité d’une vie humaine ; Balthasar est
l’homme de la vision théophanique, de l’esthétique théologique » (p.83).
Ces deux lignes peuvent mener à de fortes tensions entre ceux qui invitent
à habiter le monde tel qu’il est et ceux qui mettent l’accent sur la différence
radicale entre Dieu et le monde. L’auteur, au nom de l’humilité et de l’es‑
pérance, plaide pour une collaboration entre ces sensibilités opposées.

Le livre nous emmène enfin à la rencontre de figures fortes, comme
Etty Hillesum et Dietrich Bonhoeffer, qui ont fait le pari d’accueillir la vie
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comme un don, à protéger, dans la confiance et l’abandon actif, jusqu’à la
mort. Le don gagne à être ainsi mis en perspective par petites touches pui‑
sées dans les domaines sociaux, éthiques, psychologiques, bibliques ou
théologiques, tant il est vrai qu’il est constitutif de la personne.

Marie‑Hélène Robert

Dominique Avon et Michel Fourcade (dir.), Un nouvel âge de la
théologie ? 1965‑1980. Colloque de Montpellier, juin 2007.
Collection « Signes des Temps ». Paris, Karthala, 2009, 424 p., 29 €.

Le concile Vatican II a‑t‑il permis un tournant fécond de la théolo‑
gie catholique dans les pays francophones ou a‑t‑il contribué à la crise et
au déclin qu’elle semble connaître dans les années postconciliaires?

Le laboratoire de recherches « Mentalités et croyances contempo‑
raines » de l’université Montpellier III a donné lieu à un colloque qui s’ef‑
force, dans une démarche historique, de saisir par une vingtaine de contri‑
butions ce que signifie « faire de la théologie après Vatican II », « au temps
de la crise des écoles », dans le concert d’autres disciplines (philosophie,
sciences humaines, exégèse, politique) et d’autres positionnements reli‑
gieux (humanisme athée, mouvements sectaires, théologiens protestants,
juifs, musulmans). Les auteurs sondent l’impact de figures marquantes
(Gilson, Congar, de Lubac, Barth, Bultmann, Ricœur, de Certeau, Maritain
ou Dumas) et analysent les changements perceptibles dans les lieux de
formation (séminaires, scolasticats, facultés, cycles ouverts aux laïcs), dans
les revues de théologie (Concilium, Communio, Revue Thomiste, Études ou
RSR), les colloques, les commissions, le contexte de la modernité ou la
réflexion sur l’inculturation.

Dès 1965 sont contestées les orientations et la réception du concile
par des courants « intransigeants », certes
minoritaires. Les grands noms de la théologie
francophone appartiennent plutôt à la généra‑
tion qui a permis le concile qu’à celles qui l’ont
suivi ; et la plus grande vitalité des théologiens
anglophones et germanophones interroge.

L’exploration de ces diverses facettes
met en lumière des positions pour le moins
contrastées parmi les théologiens, blottis dans
le silence, l’hermétisme, le repli ou lancés dans
le dialogue, même au risque de la dissolution et
de l’éclatement, ou encore cherchant à répondre
à la « crise » par une réaffirmation de soi et une
quête éperdue de la vérité. Le thomisme appa‑
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raît souvent comme la pierre de touche des débats, dans son lien à l’insti‑
tution magistérielle et à la tradition ainsi que dans son articulation discu‑
tée à la modernité. Si certains théologiens ont revendiqué une liberté plus
grande face au magistère, s’ils ont exploré de nouvelles contextualisations
du discours sur Dieu et se sont largement appuyés sur les sciences
humaines, il semble pourtant que la théologie francophone s’essouffle.
Elle aurait même perdu son âme et sa raison d’être, s’éloignant de la
confession de foi et ne parlant plus qu’à une poignée de spécialistes.

Les actes de ce colloque aident à prendre la mesure, même en
creux, de l’importance pour la théologie de se situer face à son objet pro‑
pre et face au monde, dans une démarche à la fois confessante et scienti‑
fique, attentive aux déplacements qui s’opèrent en elle et autour d’elle.

On appréciera la rigueur des analyses proposées sans « nostalgie ni
hagiographie ni procès » mais dans « un effort de repérage, de connaissance
et de compréhension, de problématisation également, qui voudrait aider
chacun des acteurs actuels à prendre une meilleure mesure de ce qu’il
entend dépasser, prolonger ou rejeter » (p. 16). Elles sont signées par P.
Airiau, D. Avon, J.‑D. Causse, J.‑P. Chantin, Ph. Chenaux, L. Coulomb, E.
Cuvillier, H. Donneaud, Fr. Dosse, E. Fouilloux, M. Fourcade, P. Gibert, Fr.
Gugelot, P.‑Y. Kirschleger, Fl. Michel, Cl. Prudhomme, Ph. Rocher, Chr.
Sorrel, Cl. Toupin‑Guyot, Y. Tranvouez, D. Trimbur, C. Valasik et J.‑Fr. Zorn.

Marie‑Hélène Robert

Keith Beaumont, Petite vie de John Henry Newman. Collection
« Petite vie ». Paris, Desclée de Brouwer, 2010 (édition revue et aug‑
mentée), 226 p., 9,90 €.

Keith Beaumont est prêtre de l’Oratoire, comme l’était Newman.
Il est président de l’Association française des Amis de Newman dont il est un
très fin connaisseur. Le grand penseur chrétien que fut John Henry
Newman, naquit à Londres en 1801. L’universitaire réputé qu’il était
devenu fut ordonné prêtre anglican en 1825. Il fut l’initiateur du
Mouvement d’Oxford qui visait un renouveau profond de l’Église angli‑
cane, cependant la grande activité intellectuelle qu’il déployait le condui‑
sit progressivement vers l’Église catholique. Il y fut reçu en 1845 et
ordonné prêtre catholique en 1847. Il entra à l’Oratoire de Saint Philippe
Néri dont il fonda la première maison dans le monde anglophone. Créé
cardinal en 1879, il mourut à l’Oratoire de Birmingham en 1890. Le pape
Benoît XVI l’a béatifié en septembre 2010.

Newman est certainement un des écrivains les plus prolifiques du
XIXe siècle, reconnu comme maître à penser chrétien et guide spirituel très
apprécié. Il a contribué au renouveau de l’Église anglicane puis de l’Église
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catholique en un siècle obscur en ce qui
concerne la pensée chrétienne. Il fut souvent en
avance sur son temps, aussi bien chez les
catholiques que chez les anglicans. Cela lui
valut de nombreuses disgrâces, même à Rome
où on se méfiait d’un penseur aussi original et
indépendant. Sa vie en fut émaillée de
quelques polémiques. La plupart de ses livres
sont nés de circonstances particulières et de
besoins spécifiques ressentis dans l’Église. Sa
correspondance est immense et le révèle
comme un guide spirituel pour des milliers de
personnes.

Cette Petite vie raconte Newman en
mettant l’accent sur ses principaux écrits et en les situant dans l’évolu‑
tion du pasteur et de l’intellectuel. Un beau livre à lire si on veut com‑
prendre les mouvements intellectuels et spirituels dans l’Église du XIXe

siècle.
Pierre Lefebvre

Renzo Mandirola, Avancez dans la joie de votre vocation.
Retraite sur les pas de Mgr de Marion Brésillac. Genova, Erga
edizioni, 2010, 176 p., 10 €.

Monseigneur de Marion Brésillac, fondateur de la Société des
Missions Africaines (SMA), est mort d’une épidémie de la fièvre jaune
à Freetown (Sierra Leone) le 25 juin 1859, trois ans après avoir réuni ses
premiers confrères. Il a laissé un grand nombre d’écrits qui traduisent
la profondeur de sa vie spirituelle et les intuitions novatrices qu’il avait
pour la mission en Afrique. 150 ans après sa
mort, la SMA a fait mémoire et regarde vers
l’avenir.

En guise de commémoration de cet
événement, le Père Renzo Mandirola a
guidé ses confrères dans une retraite, qu’il a
prêchée du 18 au 22 juillet 2009 à
Francheville (France).

Chaque journée est unifiée autour
des grands moments de la vie du fondateur :
l’homme et le chrétien ; le missionnaire ; le
fondateur ; le martyr. Elle se compose d’une
prière d’ouverture et de conclusion, d’une
méditation sur la vie et la parole du fonda‑



teur, de pistes d’actualisation et de questions pour réfléchir. La disposition
spirituelle de fond est la recherche d’une disponibilité grandissante à la
volonté de Dieu malgré les difficultés et les incompréhensions.

Une telle retraite peut aider à raviver le sens profond de l’appel de
Dieu, la joie qu’est le don d’une vocation spécifique. Elle ouvrira égale‑
ment des pistes suggestives à ceux et celles qui écouteront cette voix « atta‑
chante parce qu’humaine », « simple et lucide, empreinte de courage et de
reconnaissance, à la fois délicate et exigeante », qui, « passée au creuset de
souffrances de tout genre, laisse percevoir et transparaître l’attachement
foncier à Dieu, l’amour filial pour l’Église, la passion viscérale pour la mis‑
sion » (p. 164).

Marie‑Hélène Robert
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Des hommes et des dieux
Le film de Xavier Beauvois « Des hommes et des dieux »
a eu un succès énorme en France et ailleurs. Il a reçu le
Grand Prix du Festival de Cannes 2010, le Prix
Œcuménique et le Prix de l’Éducation Nationale. Le film
évoque avec beaucoup de respect et de justesse le choix
que firent les moines de Tibhirine : celui de rester auprès
de leurs amis algériens, malgré le climat généralisé de
violence et les risques réels. Représentant sans doute de
façon impressionnante la vérité de l’expérience humaine,
ce film n’échappe cependant pas totalement au limites du
genre. Dans le souci de créer des figures facilement
reconnaissables par le public, le scénariste a fini par pré-
senter Christian comme un supérieur trop dur et simplifier
outre mesure le cheminement très riche de Christophe (le
moine qui pose le plus de questions concernant la déci-
sion de rester). 
En dernière page de couverture un livre-référence pour le
tournage de ce merveilleux document d’humanité et de foi
chrétienne : John Kiser, Passion pour l’Algérie. Les
moines de Tibhirine. L’enquête d’un historien américain.
Traduit de l’américain par Henry Quinson. Édition revue,
corrigée et mise à jour. Montrouge, Nouvelle Cité, 2006,
475 p., 24 €.
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