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ArisToTE, Catégories, présentation, traduction et commentaires de F. Ildefonse
et J. Lallot, Paris, Seuil, 2002, 368 p.

Les premicres années du troisieme millénaire ont vu en France un intérét renouvelé
et trés vif pour ce petit ouvrage aristotélicien. A coté de la nouvelle édition et traduction
du texte par Richard Bodéus, parue en 2001 aux Editions Belles Lettres, nous trouvons
maintenant cette traduction avec texte grec en regard de F. Ildefonse et J. Lallot, qui
met a la disposition de tout lecteur de langue francaise un texte essentiel pour la
philosophie. Le texte et la traduction sont précédés d'une introduction et suivis d'un
glossaire, ainsi que d’un dossier de textes qui présentent par ordre chronologique (de
Platon jusqu’aux contemporains) «une palette d’opinions relatives & divers aspects de
la problématique des catégories telle qu’elle apparait dans le traité d’ Aristote» (p. 303),
et enfin d’une bibliographie et d’un index des termes qui apparaissent dans les Caré-
gories. — Dans 'introduction, les A. tracent un premier parcours dans le texte : ils
donnent une description rapide du contenu, en discutant entre autre le célebre probléme
du manque d’unité du traité ; ils essayent par la suite d’esquisser la conduite du discours
argumenté propre a cette ceuvre aristotélicienne, et de présenter une discussion des
questions, trés débattues, de 'authenticité des Carégories, et de la relation entre les
catégories et la langue grecque. Dans la deuxieme partie de I'introduction, qui porte
le titre significatif de «Contre Platon : les inventions d’Aristote», les A. montrent les
liens indiscutables qui existent entre la théorie des catégories et Platon, notamment le
Sophiste, mais aussi 'antiplatonisme d’Aristote, en présentant les Catégories comme
une ceuvre qui, en €laborant une distinction catégorielle, constitue le fondement d'une
théorie de la prédication tout a fait différente de celle du Sophiste. expliquée par Platon
en termes de participation aux idées, et notamment aux genres les plus hauts. Aprés
I"introduction, nous trouvons le texte et la traduction frangaise. Pour ce qui est du texte,
les A. se basent sur 'édition de L. Minio-Paluello (OCT 1949), en s’en écartant sur
quelques points, signalés en note de bas de page. La traduction francaise ne comporte
que peu de notes, aussi du fait que tous les commentaires sont pour ainsi dire renvoyces
au glossaire. Nous en arrivons ainsi a cette partie du livre, qui organise le commentaire
en entrées rangées par ordre alphabétique (agir/patir; avoir, etc.), entrées qui ne com-
prennent pas seulement les dix catégories, mais aussi des termes et des formules-clés
pour le texte d’Aristote (comme par exemple «catégorie-prédication», «contraires»,
«définition, détermination», «sujet-substrat») et méme des titres de sujets et probléma-
tiques que sous-tendent les Catégories (par exemple, «idiosyncrasies linguistiques», «il
semble bien», «la langue dans les catégories»). Méme si ce glossaire (d"ailleurs toujours
présent dans les textes de cette série publide par les Editions du Seuil) n’est pas un
instrument facile & manier pour le lecteur des Catégories, qui voudrait s’en servir
immédiatement pour lire et comprendre le texte d”Aristote, il est pourtant tres soigné
et trés riche : sous les titres mentionnés, on trouve souvent de véritables articles qui
abordent les aspects essentiels et problématiques de I'entrée en question (voir par
exemple I'entrée «catégorie-prédication», qui, dans une vingtaine de pages, considere
le rapport entre catégorie et prédication, le probléme de la traduction de I'expression
«genres des catégories» qui se trouve dans les Topiques, le débat sur I'interprétation
des catégories (mots, réalités, concepts), etc.). Le dossier conclusif, tres utile, permet
de suivre I'origine et le développement de la doctrine des catégories, de Platon et
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Aristote jusqu'a Alain de Libera et Richard Bodéus, en passant par Simplicius, Port-
Roval. Kant et d autres.

MabpDALENA BONELLI

Ovivier Bournois, Jacos Scumutz, JEAN-Luc SOLERE, (€ds), Le contemplateur
et les idées. Modeles de la science divine, du néoplatonisme au XVIII siecle
(Bibliotheque d’Histoire de la Philosophie), Paris, Vrin, 2002, 338 p.

La question de la connaissance que Dieu peut avoir du monde a vu s affronter
plusieurs modeles théoriques depuis le néoplatonisme grec jusqu’au XVIII® siecle. Ce
sont ces modeles divergents que le présent volume tente d’analyser. Congu comme
complémentaire a I'anthologie de textes Sur la science divine (éditée par O. Boulnois
et J.-C. Bardout, Paris, P.U.F., 2002), ce collectif réunit onze communications dont les
sujets s"étendent de Proclus (C. D’ Ancona) a Pierre Bayle (J.-L. Solére), touchant autant
des questions théologiques, ontologiques qu’épistémologiques. On peut distinguer trois
conceptions paradigmatiques de la science divine. La premicre s’esquisse avec le
néoplatonisme grec. Le Principe producteur connait toutes choses parce qu’il en est la
cause et les précontient sous forme éminente. Le monde est précontenu dans le Dieu
créateur sous forme d’archétypes. Christianisé par le pseudo-Denys et joint a
I'exemplarisme augustinien, ce modele fournit la théorie standard de la possibilité de
la science divine jusqu'au XIII® siecle ; cette position se construit sur ['axiome selon
lequel la science de Dieu est la cause du monde, scientia Dei causa rerum. Ainsi pour
le pseudo-Denys, I'intellect divin, comme cause unique et universelle, connait par un
acte unique la diversité qui découle de lui. Dieu connait toutes choses en tant qu’elles
sont en lui, et qu’elles présubsistent en lui : «Dieu ne connait point les étres en les
connaissant, mais en se connaissant» (Des Noms Divins VII, 2). L'essence véritable
d’une chose est la pensée que Dieu a de cette chose. Le savoir divin est constitutif du
monde et de la connaissance que I"homme peut en avoir. Ce modele va connaitre de
tres vives critiques et sera définitivement abandonné au XIV* siecle. — Le deuxieme
modele, défendu entre autres par Guillaume d’Ockham, fait I'économie des idées au
profit d’une intuition directe des essences des choses. Ainsi le modele n’est plus celui
d’une cause précontenant sur un mode unitaire toutes les essences, mais celui d’un Dieu
connaissant les choses par elles-mémes et non par sa propre essence, in seipsis et non
in seipso. Ainsi "autoconnaissance de la nature divine n’est plus le fondement de
I'omniscience, de méme le lien nécessaire entre nature des créatures et nature de Dieu
est rompu. La nature des choses, depuis Duns Scot, n’est plus pensée a partir de leur
création. Les idées divines ne sont plus un instrument de participation ontologique, mais
un principe de connaissance. L exemplar est moins I'archétype du créable que I'intel-
lection du pensable (p. 13). Une belle illustration de ce deuxiéme modele est fournie
par le remarquable article de Tobias Hoffmann sur les idées comme essences créables
chez Francois de Meyronnes. Ce scotiste défend la thése que I'essence des choses est
abstraite de toute relation a Dieu: «Non seulement les essences précedent toute pro-
duction de la part de Dieu, mais aussi le fait d’étre connues par Dieu. Elles seraient
les essences qu’elles sont, méme si Dieu ne les connaissait pas» (p. 143) - La scolastique
des XVI-XVII® siecles tend, quant a elle, a extérioriser 'intelligible ; les idées ne sont
plus une réalité dépendante de Dieu et contenue en lui, mais «un véritable monde virtuel
qui se tient face a Dieu sur un pied d’égalité, en lui retirant le privilege de I'antériorité»
(p. 14). Dieu ne contient plus les raisons formelles des créatures, mais il se soumet a
leur propre nécessité. Ainsi Gabriel Vasquez peut affirmer que I'intellect spéculatif ne
fait pas les choses, mais suppose I'étre qu’il connait et peut conclure : «d’apres notre
maniere de comprendre, une chose est d’abord possible, ¢’est-a-dire qu’elle n’implique
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pas contradiction par elle-méme (ex se), avant qu’elle ne soit connue par I'intellect
divin» (p. 197). Dans le travail des métaphysiciens jésuites du XVII€ siecle, tel Sebastian
Izquierdo, se développe alors, sur la base de cet essentialisme, une ontologie indépen-
dante de toute fondation divine. La science divine n’est plus constituante, et Dieu devient
le spectateur du monde, le contemplateur des possibles. Dans cette conception, ce n’est
plus parce que Dieu a connu le monde que le monde est, mais ¢ est parce que le monde
est que Dieu doit le connaitre. Izquierdo ajoute que 'entité des créatures est premiere
et que c’est en raison de leur cognoscibilité intrinséque que Dieu peut les connaitre.
De I'¢laboration de la doctrine de la constitution du monde par la pensée divine i son
renversement par la scolastique moderne. ce volume retrace bien I'évolution doctrinale
et les ruptures de paradigmes qui aménent la science humaine a se penser comme
autonome ; I'omniscience, attribut a I'origine divin, peut alors étre revendiquée par
I"homme.

CHRISTOPHE ERISMANN

JEAN-CHRISTOPHE BarRDOUT, OLIVIER Bournois (éds), Sur la science divine,
textes présentés et traduits sous la direction de J.-C. Bardout et O. Boulnois
(Epiméthée), Paris, P.U.F. 2002, 469 p.

L ambiguité du titre de I'ouvrage reflete d’emblée 'ambivalence de la pensée
médiévale pour laquelle la science divine correspond tantdt a la science que nous
pouvons avoir de Dieu tantdt a celle que Dieu posseéde de Lui-méme et du monde. Le
livre présente 17 textes judicieusement choisis dans des ceuvres théologiques et philo-
sophiques majeures écrites entre le XI¢ et le XVII¢ siecles, soit d”Avicenne a Descartes,
en passant par Hugues de Saint-Victor, Pierre Abélard, Robert de Melun, Pierre Lom-
bard, Alexandre de Halés, Thomas d’ Aquin, Pierre de Jean Olivi. Henri de Gand, Jean
Duns Scot, Guillaume d’Ockham, Thomas Bradwardine, Grégoire de Rimini, Luis de
Molina, Gabriel Vazquez et Sebastian [zquierdo. Ces textes, de surcroit, n’avaient jamais
encore fait I’'objet d’une traduction frangaise, a une exception prés. C'est dire leur intérét
et leur importance a ce double point de vue. Dans I'introduction qui en prépare la lecture,
les deux éditeurs s attachent & montrer de maniére aussi précise que possible ce qui en
constituera la richesse et la problématique propres, en jetant un coup d’ceil rapide sur
I"histoire que le theme de la science divine a suscité depuis Aristote jusqu'a la fin du
X¢ siecle. Dans cette histoire, deux ceuvres joucrent un role décisif dans la maniere dont
elles envisagérent la science divine et constituerent une partie importante de I'héritage
métaphysique que les suivantes ont regu : le corpus du pseudo-Denys et les écrits de
Jean Scot Erigeéne, son traducteur et introducteur en Occident latin. Trois propositions
en résument les acquis, dont le souffle néoplatonicien est la source principale : 1.— «En
s’intelligeant comme principe et cause universelle, I'intellect intellige du méme coup,
et par un acte unique, 1'ensemble des effets productibles par sa propre causalit¢. Dieu
connait le monde en pensant les intelligibles qui en sont les modeles-archetypes.
[1.— L’intelligence divine est ainsi le lieu d’un ensemble d’étants intelligibles, modeles
éternels auxquels participe a sa maniére le monde sensible et cree. 111 — La transcen-
dance de 'intellect divin s’ accuse néanmoins dans I'affirmation d’une radicale dissem-
blance des modalités cognitives ou des propriétés de la science et de ce qu'elle connait :
les étants divisibles sont connus «indivisiblement», les multiples, dans 'unité d un seul
acte. Loin de compromettre I'universalité du savoir de Dieu, cet écart manifestera
progressivement toute sa fécondité théorique, pour ceux qui se doivent d'expliquer la
connaissance des étants temporels et muables par un principe ¢ternel et immuable»
(p- 24 5q.). A partir de 13, le lecteur est amené a découvrir pmgmssiycmem comment
les 17 théologiens-philosophes des siccles suivants choisis par les éditeurs ont assume
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cet héritage, y ont répondu chacun de maniere originale et personnelle, et I"ont fina-
lement dépassé pour aboutir, comme cela sera le cas chez Gabriel Vazquez, a refuser
a I'essence divine toutes les formes d antériorité que lui avaient reconnues les théolo-
giens jusqu'au XIVC siecle. Aux trois acquis précédents correspondent alors trois ex-
clusions «qui sonnent comme autant de fins de non-recevoir adressées a la théologie
traditionnelle de la science divine : [. — Dieu ne connait plus le monde en pensant son
propre pouvoir créateur. Du coup, la créature n’est plus connue comme 'effet d’une
puissance qui peut la produire. II. — En conséquence, I’essence divine n’est pas davan-
tage requise comme modele ou cause formelle diversement participée. III. — L’essence
divine n’est méme plus I'objet primaire au travers duquel se constitue I'intelligibilité
des étants, a titre d’objets secondaires. La science divine porte directement sur les
créatures, a I'exclusion de tout intermédiaire. Se trouvent donce ici évacuées toutes les
formes d’antériorité de la science sur ses objets, désormais identifiés a des possibles
qui tiennent de leur seule consistance propre leur intelligibilité» (p. 43 sq.). Ce volume
est le fruit d'une collaboration de plusieurs spécialistes que nous félicitons pour I'ex-
cellence de leurs traductions, notes et commentaires explicatifs.

JEaN BOREL

JOHANN VALENTIN ANDREAE, Gesammelte Schriften, t. XVI1 : Theophilus, ¢d. par
Jana Matlova (Theophilus) et Jiri Benes, trad. par Viktor Friedrich Oehler
(Theophilus) et Frank Bohling, introduction et commentaires par Jirl
Benes, Stuttgart-Bad Cannstatt, Frommann-Holzboog, 2002, 469 p.

L équipe chargée de la publication des ceuvres de Johann Valentin Andreae propose,
dans un troisicme volume qui correspond au tome XVI des Euvres complétes, 1" édition
latine et la traduction allemande du Theophilus, sive de Christiana religione sanctius
colenda, Vita temperantius instituenda, et Literatura rationabilius docenda consilium.
Cum paraenesi ad ecclesiae ministros, et nonnullis ad restituendas res lapsas
pertinentibus. Ce texte, dont la rédaction remonte a I’année 1622, mais qui ne fut publié
qu'en 1649 a Stuttgart, se présente comme un complément théorique de la Description
de la République christianopolitaine, pamphlet fortement influencé par I'Utopia de
Thomas More et la Cité du Soleil de Campanella, dans lequel Andreae avait tenté
d’exprimer ce que représentait pour lui non pas tant I'Etat idéal, mais I'idéal de vie
chrétienne, a savoir I'imitation du Christ, et par lequel il voulait combattre la pétrifi-
cation de I'orthodoxie luthérienne. Pour décrire, dans la Christianopolis, 1'image d’une
société totalement christianisée, non pas comme la chrétienté médiévale qui n’était pour
lui qu une entité juridique, mais comme une communauté de «saints» au sens paulinien
du terme, c’est-a-dire de tous ceux qui sont préts a vivre concretement leur foi par le
renoncement, la régénération progressive et le rayonnement de 1'amour, Andreae avait
utilisé le terme de «pantopie» pour bien signifier 'existence et I'omniprésence réelles
des boni christiani et le zele apostolique et missionnaire dont ils doivent faire preuve.
Dans le Theophilus, écrit sous la forme d’un dialogue entre Theophile, Democides,
Georgius et Eusebius, Andreae propose une série de réformes de I'enseignement et de
moyens concrets pour €tablir dans les faits la cité chrétienne dont il a dessiné I'image.
Or, aussi curieux que cela puisse paraitre chez un spirituel de sa taille, il ne voit pas
d’autre aide, pour réaliser ce projet, que celle du Magistrarus, ¢’ est-a-dire de I'autorité
politique. «Nous devons prier Dieu, dit Theophile, pour que le Magistrat accepte
vraiment en lui le Christ (Christum vere concipiat), le connaisse et en exhale le parfum
(redoleat), et le répande & tous les niveaux de la société chrétienne (et in omnia humanae
societatis vincula diffundar). Et s7il ne le faisait pas, rien ne le distinguerait du Paien
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ou du Barbare. Et si, ajoute-il, le Magistrat veut représenter le Christ. il doit avoir le
ciel pour but, I'Evangile pour reégle, les amis de Dieu pour instruments de la politique,
la charit¢ pour mot d'ordre, I'honnéteté pour protection, la paix pour couronne»
(p. 165 sq.). Cela ne signifie pas pour autant que I'Eglise brigue quelque pouvoir
temporel que ce soit (Unde nobis nec terrena expetere vim, aut aliqguod dominium fas.
p. 196), elle doit seulement exiger une totale indépendance dans le domaine spirituel
en refusant I'ingérence de 1" autorité civile dans ses propres affaires, car ¢’est a elle seule
que revient le gouvernement des ames et la censure des meeurs. La théorie des deux
regnes est ainsi sauvegardée, et Andreae de faire allusion a la situation soit de Béle soit
de Geneve ou il affirme avoir vu quelque part (alicubi) une telle ingérence (p. 176).
Lhistoire, malheureusement, montrera que I'élan réformateur et la discipline religicuse
et morale que le prélat avait tant souhaités se sont rapidement heurtés a la mauvaise
volonté de ceux qui avaient recu la tiche de les concrétiser. C’est I'exemplaire de la
Bibliothéque Nationale de Prague (Narodni Knihovna Ceske Republiky, Sign. 46 G418)
qui a servi de base pour 1'édition du texte latin, dont la pagination originale a été
heureusement maintenue ; la traduction allemande est faite avec soin et les annotations
qui I"accompagnent contiennent de précieuses informations.

Jean BoreL

MarTIN BRECHT, J. V. Andreae und Herzog August zu Braunschweig-Liineburg.
Ihr Briefwechsel und ihr Umfeld (Clavis Pansophiae, Band 8). Stuttgart-
Bad Cannstatt, Frommann-Holzboog, 2002, 295 p.

L’A. présente, de maniére a fois analytique et synthétique, I'énorme corpus des 1200
lettres que, durant douze ans, soit de 1642 a 1654, se sont adressés pratiquement chaque
semaine J.V. Andreae et le duc Auguste de Braunschweig-Liineburg. L importance de
cette correspondance ne se mesure pas seulement a sa quantité, mais encore a son intérét
et & la somme des informations qu’elle est seule a nous donner aussi bien sur la vie
personnelle de chacun des partenaires que sur les personnalités et les milieux religieux,
politiques et artistiques que les deux hommes fréquentérent ensemble ou s€parément,
et sur lesquels, en toute confiance et amitié, ils pouvaient se parler librement. Dans un
méme élan de confidence, le pasteur et le duc y partagent leurs passions de la littérature
et de la bibliophilie, de la musique et des arts, et surtout, discutent les innombrables
problémes que rencontraient les églises et les nations en cetle époque troublée par la
fin de la Guerre de Trente Ans. Peu aprés le déces d'un des plus chers amis de 1.V,
Andreae, Wilhelm von Wense, qui fut pour lui I’homme noble par excellence rassem-
blant en lui la beauté de I'intelligence, la puissance de I"amour et I'intensité d’une pi€te
éclairée, Andreae raconte au duc, dans I'une des premieres lettres datée du 27 juin 1642,
comment Wense avait été I'initiateur d’une vraie soci€té chrétienne et comment, sur
son incitation, il en était venu lui-méme, «vingt-trois ou vingt-quatre ans» auparavant
— ce qui nous rameéne exactement aux années de rédaction des textes décisifs de
Christianapolis. Turris Babel et du Theophilus présenté ci-dessus — a concevoir I'image
d’une Societas Christiana idéale. La liste qu'il donne, a I"occasion de ce récit des
origines de 1'Union chrétienne, de vingt-quatre noms de membres est de tout premier
intérét, car on y peut constater I'immense rayonnement qu’Andreae avait alors d'%;jh
auprés de personnalités religieuses dispersées a travers I'Europe centrale et seplentrio-
nale, de Vienne jusqu'a Amsterdam, constituant ainsi cette «pantopie» chrétienne et
luthérienne 2 laquelle il tenait tant. Les portraits que I'A. a retrouves et pris soin de
faire imprimer nous les rendent encore plus proches. Et ¢’est par cette méme corres-
pondance que nous apprenons aussi confidentiellement qu’Andreae est bien l’:mieu.r du
roman des Noces Chymiques qui a assuré sa fortune posthume jusqu'a aujourd’hui, et
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a attaché de fagon indélébile son nom a celui des Rose-Croix, alors que, sa vie durant,
il s’est efforcé de détruire cette légende. Ces deux exemples, choisis parmi des centaines
d autres, nous prouvent la valeur inestimable de ces lettres, qui €clairent d’une lumiere
tres précise la vie intérieure et pastorale d’ Andreae, ainsi que 'une des périodes les plus
troublées de I'histoire européenne.

JEAN BOREL

MicHAEL AYERS, Locke, Paris, Seuil, 93 p. ; ANTHONY QuUINTON, Hume, Paris,
Seutl, 2000, 116 p.; P. M. S. Hacker, Wittgenstein, Paris, Seuil, 2000,
91 p. : RaymonD PLanT, Hegel, Paris, Seuil, 2000, 76 p. ; ROGER SCRUTON,
Spinoza, Paris, Seuil, 91 p. : Joun Gray, Voltaire, Paris, Seuil, 2000, 82 p.

Cette collection de biographies breves de philosophes, toutes traduites de I'anglais,
s’enrichit de nouveaux titres. Dans son Locke (1632-1704), Ayers traite les grands
concepts de la pensée du philosophe que sont les notions d’idée, de chose, d’esprit, de
matiere, de substance et d’accident entrainant la contestation par Locke de la notion
d’essence, ainsi que la distinction si fructueuse entre les qualités premieres (ou origi-
nales, «ces qualités du corps qui n'en peuvent étre séparées [...] qui sont la solidité,
I"étendue, la figure, le nombre, le mouvement ou le repos. et qui produisent en nous
des idées simples, comme chacun peut, 2 mon avis, s’en assurer par soi-méme», cité
p. 24) et les qualités secondes (les couleurs, les sons, les godts, etc.). Le Hume de
Quinton rappelle que le philosophe écossais fut «le plus grand des philosophes britan-
niques — le plus profond. le plus pénétrant et le plus complet» (p. 11). Il s’est intéressé
a la philosophie théorique et morale, a la théorie politique, a I'économie, a la religion,
a I'art, mais ces talents trés variés «n’achoppérent que sur un point : il semblerait bien
que ce tres fin connaisseur des affaires humaines n’ait a peu pres rien connu, et n’ait
témoigné aucun intérét aux mathématiques et aux sciences naturelles» (p. 16). Apres
une trés bréve biographie, Quinton aborde I'ceuvre de Hume de maniére thématique :
il traite successivement de ses hypotheses philosophiques empiristes, de sa critique de
la causalité, célebre entre toutes, de sa conception du monde matériel, du moi, de
scepticisme, de la relation entre la morale et les passions, de la politique et de la religion.
Anticipant la formule célebre de Hermann Bahr, influencé par Ernst Mach, selon
laquelle «le moi est insauvable (unrettbar)», Hume considere déja que le moi n’est «rien
d’autre qu'une séquence plus ou moins chaotique de perceptions particulieres, d’impres-
sions et d’idées de sensations et de réflexion, de sentiments et de pensées» (p. 63). se
modifiant aux gré des circonstances spatio-temporelles. Dans son bref Wirtgenstein,
Hacker, spécialiste de la pensée du philosophe viennois, aborde celle-ci a travers de
grands themes récurrents dans une ceuvre fragmentée. Il propose ainsi une sorte de
cartographie des grandes notions permettant cetle «vue synoptique» a laquelle Wittgens-
tein tenait tant. Hacker commence par rappeler que pour Wittgenstein, «le but de la
philosophie est de résoudre ou de dissoudre les problemes philosophiques» (p. 15) et
non pas d’ajouter a la longue liste des doctrines existantes une doctrine nouvelle. Il s”agit
donc de s™interroger sur les limites et les pieges du langage, car «nous sommes pris dans
les regles qui régissent I'emploi de nos expressions ; la tiche de la philosophie est de
clarifier ce pi¢ge, pas de le masquer» (p. 17). Wittgenstein s’efforcera également de
démasquer d’autres «piéges» philosophiques hérités de la tradition, tels que les notions
de corps, d’esprit et de comportement (p. 23-32) ou celle d’«expérience privée» (p. 33-
38): pour lui, «posséder de fagon privée une expérience est une illusion (p. 39).
Contrairement & Hume, Wittgenstein estime que «I’idée méme de transparence de la
vie mentale est confuse» (p. 47). Hume a tort, selon lui, de penser que Iesprit est «une
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sorte de théitre ou diverses perceptions font successivement leur apparition ; elles
passent, repassent, glissent sans arrét et se mélent en une infinie variété de conditions
ct de situations». Cest cette conception philosophique du dedans qui est en fait une
Jiction grammaticale que Wittgenstein se propose d’extirper. Le dedans est bien plus
différent du dehors que ce type de constructions philosophiques ne le suggérent» (p. 63).
Le Hegel de Plant traite, comme le titre anglais I'indique précisément (Hegel. On
Religion and Philosophy), de la conception hégélienne de la religion. D aprés I'A.,
Hegel considere que «la philosophie de la religion ne constitue pas seulement une
branche spécifique de la philosophie», mais «elle est bien plus profonde que cela. La
religion chrétienne, si elle est bien comprise, [...| représente le fondement méme sur
lequel pourrait s’appuyer une humanité renouvelée, pour autant qu’elle soit transcrite
et comprise philosophiquement» (p. 66). Dans son Spinoza extrémement précis et assez
technique, fondé sur les définitions de I' Ethigue, Scruton cherche i rendre les lindaments
de I"architecture conceptuelle du philosophe, en présentant les questions les plus essen-
tielles. Il les réduit a cing : «1) pourquoi existe-t-il quelque chose ? 2) comment le monde
est-1l constitué 7 3) que sommes-nous relativement a I'ensemble des étres ? 4) sommes-
nous libres 7 5) comment devons-nous vivre ?» (p. 11), qui correspondent aux cing
parties de I'Ethique. Ces cing questions «sont philosophiques : on ne saurait les traiter
par I"observation et I'expérience, seul le pur raisonnement leur convient» (p. 12); et
Spinoza réussit ce qu’aucun autre n’a réussi avant lui : «avec un minimum de concepts,
pour la plupart empruntés ou adaptés des philosophies médiévale et cartésienne, [il a
tracé] dans les grandes lignes la réalité, et [I’a accompagnée] d’un guide précis et détaillé
de la maniere d’y vivre et de 8"y conduire» (p. 77-78). Enfin, le Voltaire de Gray. sous-
titré Voltaire et les Lumiéres, s"attache & montrer son importance et sa modernité : il
décrit en trois parties la critique voltairienne de I'obscurantisme et de la superstition
en analysant «la théodicée des Lumicres», «la religion de Voltaire» et «la politique de
Voltaire». S”il montre "aspect parfois peu cohérent de Voltaire sur ces différents sujets,
I"A. insistant sur le fait que «la ‘philosophie’ de Voltaire a tres peu de choses & nous
apprendre» (p. 79), il met en perspective dans un chapitre final «la postérité de Voltaire».
Dans des pages brillantes, I'A. estime ainsi que lorsque Voltaire «identifiait Lumiéres et
modernité, il exprimait un espoir désormais sans fondement» (p. 78). Et méme si «la foi
dans les Lumieres qu’a propagée Voltaire fait désormais partie intégrante de toutes les
cultures européennes» (p. 74), I'esprit critique qu’elles ont propagé «a conduit a relativiser
les valeurs — y compris les leurs» et a contribué au désenchantement du monde.

STEFAN IMHOOF

Francors BousQuet, Le Christ de Kierkegaard. Devenir chrétien par passion
d’exister (Jésus et Jésus-Christ, n° 76), Paris, Desclée, 1999, 462 p.

Cette these de doctorat soutenue conjointement & 1'Institut catholique de Paris et
a I'Université de Paris 1V-Sorbonne est le fruit d’un long et patient compagnonnage
de I'A. avec la pensée de Kierkegaard. L'ouvrage est structuré en trois parties. Une
premiére partie s’attache a définir les conditions de lecture et de communication qui
président, chez le philosophe et théologien danois, & la recherche de la vériteé et a la
compréhension du christianisme, deux tiches distinctes et néanmoins lides de maniere
intime en une démarche cohérente (cf. notamment la deuxiéme section, «Passion d’exis-
ter et devenir-sujet», qui présente la théorie des stades et les concepts centraux d’instant
et de répétition). Une deuxieme partie suit pas a pas le cheminement de I'ceuvre, en
prétant une attention fine au surgissement du devenir chrétien au creux de la passion
d'exister. C'est une véritable initiation 2 la lecture chronologique et raisonnée des textes
foisonnants de Kierkegaard. Une troisi¢me et dernicre partie dégage les structures
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fondamentales de la christologie kierkegaardienne, organisée autour des catégories du
paradoxe, de I'instant, du Sauveur et de I'incognito. Le lecteur dispose ainsi, & la fois,
d’une introduction détaillée a 'ensemble de la pensée kierkegardienne et d’une con-
tribution personnelle, centrée sur I'interface entre existence et christologie. La qualité
premiere de ce livre est de nous guider patiemment dans les méandres d’une ceuvre
rarement honorée a ce point dans sa globalité et dans le rythme méme de son inspiration.
On sent par ailleurs un fort investissement théologique de la part de I'A., qui semble
avoir trouveé en Kierkegaard un révélateur stimulant de sa propre quéte de Dieu, du
Christ, de la vérité et de I'existence authentique. Le revers de la médaille est une certaine
tendance a la théologisation, I'interrogation proprement philosophique de Kierkegaard
risquant d’étre mise au service du seul projet christologique. La bibliographie est
volontairement sélective, I’ A. ayant consacré au fil des années plusieurs études spécia-
lisées a la réception contemporaine de la pensée kierkegaardienne. Cela rend la con-
sultation de I'ouvrage parfois difficile, le lecteur étant renvoyé a des éléments de
littérature secondaire auquel il n'a pas acces directement.

DeNIs MULLER

Karre LowitH, Histoire et Salut. Les présupposés théologiques de la philo-
sophie de l'histoire, trad. de I’allemand par Marie-Christine Challiol-Gillet,
Sylvie Hurstel et Jean-Francois Kervégan, Présentation de Jean-Frangois
Kervégan (Bibliotheque de Philosophie), Paris, Gallimard, 2002, 288 p.

L’ceuvre de Lowith se présente comme une analyse de la pensée occidentale a la
lumiere de Nietzsche. Ce texte, publié aux Etats-Unis en 1949 sous le titre Meaning
in History, fut traduit en allemand en 1953 avec des compléments et corrections apportés
par Lowith lui-méme. La version qu’on nous offre aujourd’hui en frangais est d’excel-
lente facture et éclaire fort judicieusement tout le contexte de la philosophie de 1'histoire
dans les années 50 du vingtiéme siécle. La thése défendue par I'A. consiste a affirmer
que toute question sur le sens de I"histoire releve d’une optique issue du téléologisme
judéo-chrétien : «Méme le fait que nous nous interrogions sur le sens ou I’absence de
sens de I’histoire est historiquement conditionné : c’et la pensée juive et la pensée
chrétienne qui ont donné naissance a ce questionnement démesuré. S’interroger sérieu-
sement sur le sens ultime de "histoire surpasse toute connaissance possible et nous coupe
le souffle ; cela nous entraine dans un vide que seuls I'espoir et la foi peuvent venir
combler.» (p. 24-25) Pour démontrer sa thése, I’ A. procede & une régression historique :
«I’exposé historique qui va suivre de notre conception de 1 histoire voudrait montrer
que la philosophie moderne de I'histoire prend ses racines dans la croyance biblique
en la rédemption et qu’elle prend fin avec la sécularisation de son modele eschatolo-
gique.» (p. 22) Partant d’historiens récents, I'analyse remonte le cours du temps et
dévoile comment se retrouve, chez chaque penseur, le schéma de I'eschatologie judéo-
chrétienne. Concernant Burkhardt, I'A. constate son appartenance a la pensée moderne
de I’histoire, ainsi que son rattachement a la vision chrétienne. L’aspiration moderne
a la sécurité sociale est contrebalancée chez lui par la «grandeur antique de la passion
et du sacrifice pour la cause de la polis.» (p. 50) De méme, a I’encontre de 1’aspiration
moderne 4 un meilleur niveau de vie, Burkhardt oppose une «haute opinion de la victoire
chrétienne sur tout ce qui est terrestre.» (p. 50) Remontant a Marx, I’A. montre que
le projet de ce dernier est issu du vieux messianisme juif et de son eschatologie, méme
si Marx s’en défend. Le fait intéressant chez Marx, ¢’est que I'athéisme n’est plus un
probléme théologique, ce n’est plus une lutte contre des divinités paiennes ou chrétien-
nes, «mais une lutte contre des idoles terrestres. Or I'idole la plus remarquable du monde
capitaliste est le fétichisme des marchandises, lequel procede de I'inversion des moyens
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de production en choses objectivées, de valeurs d’usage concretes en valeurs d’échange
abstraites. En raison de cette inversion, 'homme, producteur de marchandises, devient
le produit de sa propre production.» (p. 75-76) Lowith déceéle chez Marx le méme
principe général que chez Hegel : I'identité de la raison et de la réalité, de I'essence
universelle et de I'existence particuliere. «Dans la communauté communiste achevée,
chaque individu a réalisé son essence humaine propre comme existence universelle,
socio-politique.» (p. 77) Hegel constitue indéniablement le creuset de toute la conception
moderne de I'histoire, et son analyse retient toute I'attention de I'A. Vision téléologique,
la pensée de Hegel pergoit I'Orient comme 1’enfance de I'histoire du monde, la Grece
et Rome comme son adolescence, et les peuples germano-chrétiens comme sa vieillesse.
(ct. p. 85) Selon Lowith, Hegel croyait étre fidele a I'esprit du christianisme en sécu-
larisant la foi chrétienne. La sentence-clé «L histoire du monde est le tribunal du monde»
est aussi bien religieuse dans sa motivation originelle (le monde est soumis & un
jugement dernier) qu’irréligieuse dans sa transposition profane (le jugement s’accomplit
dans le processus historique lui-méme). Le prodige de cette pensée est d’avoir trans-
formé¢ une théologic de I'histoire fondée par Augustin en une philosophie de 1I'histoire.
qui n’est ni sacrée, ni profane : «I histoire du Salut est projetée sut le plan de ['histoire
du monde, et cette derniére est élevée au rang d’histoire du Salut. Le christianisme de
Hegel transforme la volonté de Dieu en esprit de ce monde : elle devient Iesprit du
monde et les esprits des peuples.» (p. 85) Le chapitre «Progrés contre Providence»
mérite une attention particuliere. La moderne idée de progres suppose toujours une visée,
donc une reprise de la fonction messianique. Si dans I’Antiquité la finalité reste im-
manente, la conception chrétienne et moderne d’une finalité de I'histoire propose tou-
jours une rédemption ultime. La sécularisation de cette finalit¢ ne change rien au
processus. Proudhon ou Comte ne font que répercuter le méme schéma sur un plan
humain, social. Ramener Dieu sur terre, tel pourrait étre le mot d’ordre de cet idéal du
Progres. Selon Proudhon, «il faudrait que I'homme et la justice humaine prennent
désormais en main la conduite de toutes les affaires humaines. L’homme remplacerait
Dieu, et la foi au progrés humain, la foi en la Providence.» (p. 90) Comte, lui, voit
I"histoire comme une progression vers I'état scientifique (c¢f p. 100 et sq.), mais sa
conception reste largement tributaire de la vision messianique : «Sa foi confiante en un
«avenir plein de promesses» est incompréhensible si 'on ne se réfere pas a la foi
chrétienne qui faisait de 1'avenir I’horizon décisif de notre pensée apres le Christ.»
(p. 115) Vico, énongant les Principes de la Science Nouvelle, atfirme qu’«un monde
historique ne peut pas étre construit sur ’athéisme. Toutes les civilisations, les lois et
les institutions, en particulier les plus primitives, le mariage, I'inhumation et I'agricul-
ture, reposent sur des sacrifices et des rites, sur une forme quelconque de religion,
qu’elle soit vraie ou fausse, chrétienne ou patenne.» (p. 157-158) Chez Joachim de Flore,
I"A. pergoit surtout le recours a I'interprétation allégorique, qui est a la fois prophétique
et historique. (cf. p. 191) Ce texte de Lowith mérite, aujourd’hui plus que jamais, toute
I"attention des historiens et des philosophes, car il propose une lecture de I"histoire de
I"humanité fondée sur une eschatologie a base de transcendance, refusant toute expli-
cation liée A une simple immanence de 1’humain a I"humain.

JACQUES SCHOUWEY

AGATA ZIELINSKI, Lecture de Merleau-Ponty et Levinas (Le corps, le monde,
I"autre) (Philosophie d’aujourd’hui), Paris, P.U.F., 2002, 318 p.

La lecture de Merleau-Ponty et de Levinas qui nous est proposce ici adopte la forme
dune comparaison terme a terme entre les deux pensées. Une telle forme se traduit des
lors par une série de courts chapitres alternés, centrés sur un theme commun. Ainsi nous
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parcourons dans une premiere partie tous les aspects touchant a la corporéité, puis dans
la seconde partie ceux qui concernent autrui. Mais la charniere centrale autour de
laquelle s articulent continiment tous ces développements est constituée par la question
du monde. Comment le corps du sujet est au monde, comment autrui €largit le monde
jusqu’a en faire le lieu méme d’une responsabilité, telles sont les questions qui cons-
tituent le fil rouge de cette étude. Merleau-Ponty et Levinas sont envisagés ici en tant
que continuateurs «hérétiques» de Husserl (selon le mot de Riceeur), qui prétendent tous
deux en dépasser certaines des apories, lies notamment au solipsisme transcendantal
qui se fait jour dans la cinquieme Méditation cartésienne. 11 s’agit moins dés lors de
confronter les différences de leurs deux positions, que de considérer leur entreprise
commune de dépassement de la phénoménologie husserlienne. Cette volonté de synthese
est constamment a I'ceuvre dans le texte, sous la forme d’une courte introduction et d'une
conclusion, qui encadrent & chaque chapitre la présentation alternée des deux positions.
Une telle démarche permet alors de déboucher sur un certain nombre de traits communs
aux deux philosophes. C’est tout d’abord le débordement de la conscience constituante
par une passivité corporelle qui la précede. Le constituant se révele toujours déja
secrétement constitué au préalable par ce qu’il constitue. A partir de cette caractérisation,
on retrouve chez les deux penseurs la figure d'une subjectivit€ intrinsequement en
réponse vis-a-vis de cet affect qui la précede. Et cette réponse ne saurait jamais se
retrouver dans I’adéquation parfaite d’un savoir total de ce qu’elle vise. Ce qui signifie
que pour les deux auteurs, le monde ne peut se présenter comme totalité pleinement
présente sous la visée d'une conscience constituante. 11 se donne au contraire dans un
échappement ou une absence multiple, qui requiert le sujet hors de toute maitrise
possible. Enfin, autrui s’ inscrit d’emblée dans cette réquisition passive du sujet, débor-
dant toujours tout enfermement solipsiste, et vouant le sujet a répondre du monde dans
lequel il vit. Tels sont les principaux bénéfices de cette lecture synthétique de Merleau-
Ponty et de Levinas. Cependant, une telle lecture conduit également a forcer quelque
peu chacune des positions, voire a amoindrir certains aspects par trop divergents. Certes
I'A. signale toujours consciencieusement toutes les différences qui nuancent la position
commune des deux penseurs, mais on peut sans peine percevoir un déséquilibre patent
dans la manicre qu'elle a de rendre compte de ces différences et de les évaluer. Eleve
en effet de Renaud Barbaras (par ailleurs abondamment cité), on sent manifestement
chez elle une plus grande proximité avec la pensée de Merleau-Ponty. Elle est ainsi
moins a I'aise avec la radicalité acosmique de la pensée levinassienne, qu'elle a parfois
tendance a caricaturer. Or c’est bel et bien cet acosmisme de Levinas qui fait probleme,
car la réquisition d’autrui signale chez lui — méme si elle s’investit notamment dans
le don des produits mondains du labeur humain — une dimension qui n’est radicalement
pas du monde. Confrontée a cette radicalité, la pensée merleau-pontienne de la chair
et de notre entrelacement immanent avec le monde, paraissent ressortir d'une tout autre
inspiration de pensée, et se révélent finalement bien peu compatibles, malgré tous les
accommodements €laborés dans cet ouvrage. L’ A. reconnait certes cette difficulté, mais
tend a I'édulcorer sans en explorer toute la portée. Si les analyses qu'elle présente se
signalent toujours par leur grande précision, et par la richesse des aspects abordés, on
¢chappe pourtant difficilement a un sentiment d’artificialité, ce qu'une perspective plus
disjonctive aurait sans doute permis d’éviter. On dira pour le moins que cet ouvrage
ne s'adresse pas en priorité a des lecteurs qui désireraient trouver une premiére initiation
aux deux pensées de Merleau-Ponty et de Levinas. Il nécessite bien plutdt une pers-
pective de lecture déja engagée, soit dans I'un ou 'autre de ces auteurs, soit plus
généralement dans la problématique de la chair et du corps. Dans une telle perspective,
cet ouvrage apporte sans conteste, malgré les quelques réserves esquissées plus haut,
des éclaircissements fort utiles.

MICHEL VANNI
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CATHERINE CHALIER, La Trace de U'Infini. Emmanuel Levinas et la source
hébraique (Philosophie & Théologie), Paris, Cerf, 2002, 267 p.

L’A. désire montrer, dans ce dernier ouvrage, qu'Emmanuel Levinas n’a cherché
ni a concilier Jérusalem et Athénes afin de guider les égarés de son siecle, ni & soumettre
les philosophes a I"autorité des prophétes, mais qu'il a entendu «penser, de fagon
extréme et sans concession aux «remous de I'époque», I'excés d’une inquiétude irré-
ductible a I'oubli de I'étre, d'une inquic¢tude que philosophie et théologie ne peuvent
ni apaiser ni surmonter, méme quand elles s’efforcent de la faire oublier au nom de la
vérité. Or c’est cette inquictude dont les prophétes n’ont eu de cesse de faire mémoire,
contre leur gré parfois, qui exige de renouer avec la profondeur d’une relation au Livre
inspir€, autrement qu’en voulant en maitriser les significations par la grandeur propre
a la rationalit¢ ontologique. Ce Livre ne parle-t-il pas en effet d’un sens irréductible
au savoir 7» (p. 11 sq.) Pour dégager ce sens et penser cette inqui€tude, ¢’est-a-dire pour
parler le langage de la transcendance sans qu’il se module sur celui d’une nostalgie de
la connaissance et sans qu’il vire en irrationalisme, 1'A. relit attentivement I'ceuvre du
philosophe. Elle s’interroge, au fil des themes abordés — désir métaphysique et sainteté,
eschatologie et pensée du temps —, sur la fagon dont Levinas, & partir du texte hébraique
de la Bible interprété par la tradition rabbinique. s’est interdit de penser la profondeur
de I'affection dont est affectée la subjectivité par la mise de I'Infini en elle indépen-
damment du réveil de la responsabilité qu’elle suscite pour le prochain, et a toujours
opposé€ aux significations du Dit philosophique, élaborées grice a l'intelligibilité du
logos grec impersonnel, la signifiance d’un Dire dont I'intelligibilité comme proximité
reste insaisissable par le logos. Seule sa trace, «qui n'appartient pas au rassemblement
de U'essence», oblige la subjectivité humaine et la met en relation avec le visage d’autrui.
«La signifiance de la trace réside bien la : la rupture qu’elle provoque au sein de la
continuité des dits raisonnables [...] eriente autrement dans I'étre» (p. 187), ordonne
le moi & une responsabilité pour le prochain qu’il n’a pas choisie et dont il est impossible
de fixer les limites, et qui ne laisse pas de temps, pas de présent de recueillement ou
de rentrée en soi, parce qu'elle va jusqu’a la substitution a 'autre, jusqu’a la condition
d’otage. Remarquable est le chapitre que I'A. consacre aux développements originaux
de Levinas sur la dimension prophétique du psychisme humain, sans la réduire a une
qualité qui ne reviendrait de droit qu'a certains seulement. En effet, si Levinas a ainsi
ouvert la rationalité humaine sur une transcendance qu’elle ne peut pas viser, mais qui
la vise, ¢’est que, pour lui, la rationalité humaine a d’abord vocation de témoignage,
bien plus encore que de dialogue. «Cette grice pour le psychisme d’étre sollicité par
le Dire au point d’en devenir le témoin, face & une humanité sans sympathie pour lui,
ou tout simplement indifférente, fait également contrepoids a I'affirmation, par Abra-
ham, du caractére ‘cendre et poussiére’ de I'homme, de sa finitude, comme le dit la
philosophie» (p. 125). Un dernier chapitre réfute avec force I'idée que les fameuses
lecons talmudiques de Levinas seraient sans intérét majeur pour un philosophe et prouve,
au contraire, que les discussions souvent dpres et passionnées des rabbins ne cherchent
qu’a rendre toujours plus explicite «le sens éthique comme 'ultime intelligibilit¢ de
I"humain et méme du cosmiques» (p. 237).

JeaN BOREL

PauL Ric@ur, Histoire et civilisation. Neuf textes jalons pour un Christianisme
social, Avant-propos par Olivier Abel, Paris, Autres Temps. Cahiers d’éthi-
que sociale et politique, N° 76-77, 2003, p. 5-141.

A Doccasion du 908 anniversaire de Riceeur (27.2.2003), la revue Autres Temps
a publié dans son dernier numéro un dossier de neuf textes de cet A. parus comme
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articles dans la Revue du Christianisme social, devenue Autres Temps au début des
années 80. A part le dernier des textes, «Responsabilité et fragilité», tiré d’un numéro
d’Autres Temps de 1992, les autres textes sont des articles des années 40, 50 et 60, a
proximité chronologique et thématique du recueil d’articles Histoire et vérité (premiere
édition en 1955, deuxiéme en 1964). Ricceur s’est longtemps engagé dans le mouvement
du Christianisme social, et il en a méme assumé la présidence de 1958 a 1970. Les textes
reproduits ici donnent un reflet de cette activité militante, inscrite dans un contexte de
crise : il en va de situer le socialisme chrétien par rapport a la guerre froide, dans les
débats avec le communisme et le marxisme (Budapest 1956 et Prague 1968), en lien
avec la guerre d’Algérie ou encore mai 1968. Les problemes abordés concernent la vie
dans la cité, au sens large de ce terme : la question de la paix (en pleine période de
guerre froide !) ; une évaluation critique de la civilisation occidentale, de la technique
ou encore de 'urbanisation ; une réflexion sur la fonction de l’Etat, sur les liens entre
nation et humanité ; une prise de position sur la question de I'insoumission (en lien avec
les jeunes Frangais appelés en Algérie). On mentionnera en particulier 1'étude critique
d’Humanisme et terreur de Merleau-Ponty (intitulée «Le Yogi, le Commissaire, le
Prolétaire et le Prophete»). Le dernier article. plus tardif, articulant la fragilité et la
responsabilité, donne une belle conclusion a cet ensemble. Signalons encore que I'avant-
propos d’Olivier Abel (p. 6-20) est remarquablement fait : il présente brievement les
textes, les situe dans le contexte de I'époque et les met en perspective avec les ques-
tionnements actuels. Le numéro comporte également une liste exhaustive des textes de
Riceeur parus dans la Revue du Christianisme social et dans Autres Temps (p. 21 sq.) :
au terme de ce dossier, I'envie ne manque pas d’aller & la recherche d’autres articles.

PIERRE BUHLER

MicHeL Hexry, Paroles du Christ, Paris, Seuil, 2002, 158 p.

Cet ouvrage posthume n’a pas a étre lu seulement comme le testament spirituel de
I'A., signant la fin de son itinéraire de pensée, en méme temps que la confession d’un
philosophe croyant, mais aussi comme une premicre ¢bauche d’une réponse a une
question de principe qu'il fallait avoir le courage de reposer dans le concert des diverses
théories contemporaines du langage : «Est-il possible & I'homme d’entendre dans le
langage qui est le sien une parole qui parlerait dans un autre langage, qui serait celle
de Dieu, trés exactement de son Verbe ?» Pour guide de sa réflexion, I'A. prend donc
les paroles du Christ, dont la prétention n’est pas seulement de transmettre une révélation
divine, mais bien d’étre purement et simplement ce qu’il dit étre, cette Révélation méme,
la Parole de Dieu Lui-méme. Méthodologiquement, le phénoménologue frangais, con-
vaincu que les paroles du Christ s’offrent 4 nous a titre de documents authentiques qui
«n’ont rien a voir avec les inventions de communautés chrétiennes tardives», part de
la constatation qu’elles se présentent dans les évangiles tantdt comme les paroles d’un
homme, tantdt comme celles de Dieu. «Dans la mesure ou, dit-il, pour s’adresser aux
hommes, le Christ utilise le langage qui leur est propre, alors la fagon dont il leur parle
manifeste les propriétés du langage humain, celles qu’étudient les analyses modernes
du langage. Si nous supposons maintenant que le Verbe de Dieu parle un tout autre
langage, différent dans le principe du langage humain, nous sommes contraints de
reconnaitre que sa parole échappe a I'ensemble des conceptions du langage dont il vient
d’étre question. Parce qu’elle vise unilatéralement le langage des hommes, la philoso-
phie du langage présenterait une lacune béante, elle ne saurait rien de la parole qui, en
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fin de compte, importe seule — la Parole de Dieu, ¢’est-i-dire la facon dont Dieu nous
parle» (p. 9 sq.). La matiére du livre s’organise alors tout naturellement selon I'ordre
suivant : I. Les paroles du Christ considéré en tant qu homme s’adressant aux hommes
dans le langage qui est le leur et leur parlant d’eux. II. Les paroles du Christ considéré
en tant qu”homme, s’adressant aux hommes dans leur langage pour leur parler non plus
d’eux mais de lui-méme. Et, puisque «le Christ se donne comme le Messie, disant aux
hommes ce que son Pere lui a dit, et ainsi comme le Verbe de Dieu», les derniers
chapitres examinent enfin en quoi la parole du Christ considérée comme celle du Verbe,
comme la Parole de Dieu, differe de la parole humaine en général, et comment les
hommes peuvent étre capables d’entendre et de comprendre cette Parole qui n'est plus
la leur mais celle de Dieu. Apparait ainsi dans toute son ampleur le projet du philosophe,
dont il n’est guere possible de rendre compte en détail dans le cadre d’une recension.
En s appuyant sur les nombreuses déclarations que le Christ fait a son propre sujet dans
I’évangile johannique, lesquelles se ramenent a I'affirmation de sa condition divine et
de son unité avec Dieu, «parlant donc la Parole de Dieu, €tant son Verbe», I'A. tente
de démontrer comment la Iégitimation des affirmations de sa condition divine par le
Christ «ne repose en aucune tagon sur une parole humaine, toujours suspecte. Ce n’est
pas parce que le Christ dit, avec les mots que nous employons tous les jours dans le
langage qui est le ndtre, «je suis dans le Pére et le Pere est en moi», que cette proposition
est vraie, dans le domaine de la réalité absolue qui est celle de Dieu. Tout au contraire :
c’est parce qu’il en est ainsi dans la réalité absolue de I'essence divine, éternellement
ainsi — c’est parce que, dans cette génération en elle du Premier Vivant, la Vie,
s’éprouvant en lui, se révele a soi dans la révélation de soi qui est son Verbe, sa Parole,
c’est pour cette raison uniquement que cette Parole, Archi-révélation de la vie divine,
est en soi la Vérité, cette VErité originaire et absolue dont toute autre dépend» (p. 123).
Ainsi, la Parole du Christ, en tant qu’elle est celle du Verbe, est la Parole de la Vie :
c’est en elle d’abord que s’accomplit cette Archi-révélation par laquelle, s’étreignant
soi-méme, la Vie s’engendre elle-méme, se fait Vie, et c’est elle ensuite qui fait de nous
des vivants. C’est pourquoi la vie de tout homme est en jeu dans I'écoute de cette Parole,
comme le dit encore Jésus : Prenez garde a la maniere dont vous €coutez ! Si les analyses
de I'A. renouvellent de fagon stimulante le langage utilis¢ traditionnellement pour mettre
en évidence I'autorité absolue du Christ et 1'égalité de nature du Pere et du Fils et, au
nom de I'immanence du Christ comme Verbe i toute vie humaine, le fait que tout étre
humain peut se considérer en conséquence comme fils de Dieu, né surnaturellement
d’une seconde naissance et fils dans le Fils Premier-N¢é, nous aimerions néanmoins, en
conclusion, bien que I'A. ne puisse plus répondre, poursuivre le débat, voire le reprendre
A son point de départ, en posant la question suivante : a la lumiere de ce que le pseudo-
Denys affirme du Christ et de ses opérations dans sa quatriéme Lettre & Gaios — «en
assumant I’essence humaine, ¢’est de fagon suressentielle qu'il a pris rang d’essence
et de facon surhumaine qu’il accomplit les opérations d’un homme : qu'a ce titre, il ne
fut ni homme ni non-homme, mais tout ensemble Fils de 'Thomme et Surhomme, et qu’il
n’a donc pas accompli a titre de Dieu des opérations divines et & titre d’homme des
opérations humaines, mais bien qu’a titre de Dieu fait homme, il nous a fait participer
A la merveille d’une toute nouvelle opération ou ‘énergie théandrique’» —, et a la lumiere
de ce qui a été proclamé le 16 septembre 681 lors du troisieme concile de Constuntin_nple
— que, dans le Christ, les deux vouloirs et les deux activilés naturels concourent toujours
ensemble et non séparément au salut du genre humain —, peut-on vraiment dissocier.
comme I'A. le fait de maniere si radicale, les paroles du Christ en tant qu'homme et
les paroles du Christ en tant que Verbe de Dieu ? N'y aurait-il pas la possibilité, et la
nécessité, de penser la merveille d’un tout nouveau discours ou «langage théandrique»
du Christ ?

JeaN BOREL
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MicHeL HENRY, Auto-donation, entretiens et conférences. Textes rassemblés et
édités par Prétentaine sous la direction de Magali Uhl, Montpellier, Pré-
tentaine/Anne Henry, 2002, 237 p.

Cet hommage, construit autour de la parole vivante de Michel Henry, rassemble
six conférences et trois entretiens, pour la plupart inédits et donnés entre les années 1976
et 2000. Seuls deux entretiens et une conférence ont pu étre relus et corrigés par I'A.,
les autres ne sont que des retranscriptions effectuées a partir d’enregistrements audio
et avec I'exigence impérative de restituer aussi parfaitement que possible «le déploie-
ment de sa pensée avec son argumentation rigourcuse, mais aussi ses chemins de traverse
et ses interrogations». Mises a part les deux conférences intitulées : «Phénoménologie
de la vie» et «Le corps vivant», prononcées respectivement a Munich et a Bruxelles,
les autres furent données a I'Université Paul Valéry de Montpellier et organisées par
la revue Prétentaine en partenariat avec !'Institut de Recherches Sociologiques et
Anthropologiques. Quant aux entretiens, ils ont tous été réalisés au domicile du phi-
losophe. C’est de maniere vivante que Michel Henry évoque a grands traits dans
«Phénoménologie et sciences humaines» la tiche de la philosophie comme recherche
de la «genese transcendantale» des objets sur lesquels elle réfléchit, qui seule peut leur
donner un sens, et résume dans «Phénoménologie de la vie» les themes essentiels de
sa phénoménologie : les termes d’auto-donation, auto-génération. auto-révélation et
auto-affection lui permettent de rendre compte du proces dans lequel la Vie absolue se
donne a soi, s’ éprouve soi-méme et jouit de soi, produisant ainsi constamment sa propre
essence, ce Premier Soi Vivant en lequel, s’éprouvant soi-méme, la Vie se révele a soi,
son Verbe. A notre avis, I'orientation filioquiste de ces développements est i relever
et pourrait faire I'objet de sérieuses discussions christologiques. Dans ses entretiens
comme dans ses conférences, on sent que I'A. aime parler de cette essence de la vie
dans toutes ses modalités : I'immanence, la subjectivité, 1'ipsé€ité, le pathos, I'épreuve
de soi, I"affectivité, la corporéité, la temporalité. Et il le fait, comme le dit justement
Magali Uhl dans son introduction, «avec un sens aigu de la narration et de la variation,
un art subtil de I'exemple phénoménologique et une discrete pointe critique ou trans-
paraissent sa passion des valeurs supérieures de la vie et son admiration pour les formes
€laborées de la culture qui sont I"art, I’éthique et la religion». Dol la lutte que I'A.
a toujours menée contre la barbarie contemporaine, avec son culte du nihilisme et du
mensonge collectif, lutte qui avait pour lui le sens d’une fidélité a un projet transcen-
dantal de défense et illustration de la culture comme auto-accomplissement et auto-
développement de la vie de I'Esprit. Une bibliographie aussi compléte que possible de
tous les textes publiés de Michel Henry et un entretien a batons rompus avec M™ Anne
Henry acheévent de faire de ce volume une approche vivante et synthétique de sa pensée.

JEAN BOREL

MarceL HENAFF, Le prix de la vérité. Le don, 'argent, la philosophie (La
couleur des i1dées), Paris, Seuil, 2002, 558 p.

Dans cette belle et vaste méditation, I'A. reprend la question du don, dans la foulée
du fameux «Essai sur le don» de Marcel Mauss, mais en lui conférant une densité
historique, ethnologique et philosophique trés remarquable. Cela nous vaut d’excellentes
analyses de la philosophie grecque, notamment des conflits entre Platon, Socrate et les
sophistes (lesquels monnayaient leur prestation !), ainsi qu'une comparaison pertinente
de I'éthique inconditionnelle du don chez Sénéque et de 1’éthique paulinienne de la
grice. La reconstruction de la figure du marchand dans la tradition occidentale fait
apparaitre une ccsure entre la critique naturaliste du profit (chez Aristote) et 1'utilita-
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risme mercantile de la modernité, ce qui conduit notamment I'A. & revisiter le dossier
classique des liens entre 1'éthique protestante et I'esprit du capitalisme ; dans ce con-
texte, il valorise fortement I"ouvrage de Bartolomeo Clavero, La Grdce du don. Anthro-
pologie de I'économie catholique [1991], Paris, Albin Michel, 1996) qui comble selon
lui le vide laissé par Weber et Troeltsch. — La these centrale de 1'A. nous parait tenir
dans une subtile et I€gitime différenciation : si le don réciproque, en sa structure rituelle,
tient de la reconnaissance sociale, I'échange marchand des biens releve. lui, de la
Justice ; le philosophe a aussi besoin de gagner sa vie et de recevoir un juste retour
matériel de ses prestations intellectuelles ; les deux ordres, rituel et marchand, peuvent
donc occasionnellement se superposer ; il n’en demeure pas moins que la vérité, comme
telle, n’a pas de prix et qu’il importe de maintenir 1"hétérogénéité du don et de I'échange.
—Ne nous y trompons pas : I'impressionnant parcours historique et ethnologique de I"A.
ne releve pas de la pure €rudition ou d'une curiosité désintéressée. Le propos est
clairement et heureusement contemporain : comment ne pas voir que derriére le mépris
ou la surestimation de I'argent dans son rapport avec la philosophie et les sciences se
joue une tres actuelle dévaluation des sciences humaines (parmi lesquelles on rangera
aussi bien la théologie et la philosophie que les sciences sociales) au détriment des
sciences dites dures ? Et que cette dévaluation se traduit, de maniere littérale, dans une
différence de rapport a I'argent et a I'économie 7 Depuis la fatale et étroite réduction
des sciences nobles aux sciences improductives opérée par Adam Smith, comment
renouer le contact avec une science de la gratuité ? Deux types d'échange se dessinent,
I"échange 1i¢ au marché et I'échange au service de la vérité. Les sciences sociales et
humaines auraient bien tort d abandonner le terrain aux sciences «productives». Elles
doivent se battre sur un double front, celui de la rentabilité et celui de I'indépendance
intellectuelle, Contradiction dans les termes ? Non : tension créative | Merci a I'A.
d’oser nommer ainsi les enjeux croisés de la vérité sans prix et du juste prix de la
recherche de la vérité.

Denis MULLER

YvEs MicHAUD, L'art a ['état gazeux. Essai sur le triomphe de ['esthétique,
Paris, Stock, 2003, 204 p.

L'A., professeur de philosophie et ancien directeur des Beaux-Arts, a publi¢ bon
nombre d’ouvrages consacrés essentiellement a la philosophie de I"art et a 'esthétique.
Dans cet essai clair et percutant, il tente le pari d’exposer la situation de I"art aujourd”hui.
[l entend «analyser [...]. pas dénoncer, ni célébrer» (p. 15). D apres lui, notre situation
est marquée par un paradoxe : la beauté est partout, «elle est devenue un impératit»
(p. 7), et en méme temps nous vivons dans «un monde vide d’ceuvres dart» (p. 9). «C’est
comme si, plus il y a de beauté, moins il y a d ceuvres d’art, ou encore comme si, moins
il y a d’art, plus I'artistique se répand et colore tout, passant pour ainsi dire a I'état de
gaz ou de vapeur et recouvrant toutes choses comme d’une buée.» (ibid.) Cette cons-
tatation n’équivaut pas a la thése hégélienne de la «fin de I'art» défendue par A. Danto.
L'A. précise en effet que «ce n'est pas pour autant la fin de I'art: ¢’est la fin de son
régime dobjet» (p. 11). L’A. illustre son paradoxe en quatre chapitres : «Petite ethqno—
graphie de I'art contemporain» ; «L’art contemporain dans le post-post» ¢ «Vers 1)‘63—
thétique des temps du triomphe de I'esthétique» : «La demande d’esthétique : hédo-
nisme, tourisme et darwinisme». — Dans le premier chapitre, I'A. décrit I"art contem-
porain 2 la maniére «d’un Persan débarquant de Perse» (p. 23). Pas de name dmppr‘ng.
des constatations factuelles. L art contemporain se caractérise dabord par «la quasi-
disparition de la peinture» (p. 31) — on se situe 12 dans la lignée de la critique
duchampienne de la peinture «rétinienne» : la photographie «la plupart du temps rem-
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place la peinture» (p. 32), car elle s’adapte mieux au regard contemporain que Michaud
désigne d’«attention flottante» (p. 33). La production artistique contemporaine a «quitté
les cimaises pour envahir I'espace. Elle est alors faite d’installations, dispositifs, ma-
chines et environnements calculés pour produire des effets visuels, sonores ou d’am-
biance» (p. 34). La situation de I'art se signale encore par le fait que la frontiére entre
art et non-art s’efface. On remarque une «connivence et méme la quasi-confusion entre
art contemporain et publicité» (p. 38). L'A. va jusqu'a diagnostiquer un «devenir-
publicité de I'art» (p. 40) qui renforce son passage a I'état gazeux. L art se rapproche
de la mode ; mais malgré cette parenté, I’art n’a «pas d’ancrage dans le grand public»
(p. 43), il «fonctionne comme un groupe ou une tribu d’initiés» (ibid.). Une autre
caractéristique de I'art actuel est son «engagement social et politique limité» (p. 47).
A partir de Duchamp, I"art n’est «plus substantiel, mais procédural» (p. 50) Cette analyse
se conclut sur un constat : «Les critiques nostalgiques de I’art contemporain se trompent
donc deux fois : I'art, qu’ils regrettent tant, est déja partout [...], et ce monde de 1’art
contemporain qu’ils honnissent tant n’existe déja plus» (p. 56). — Le deuxiéme chapitre
retrace la «généalogie» de la situation décrite au chapitre précédent. L”A. donne une
bréve description de I'histoire I'art du XX°¢ siecle, plus précis€ément des années 1905-
1906, «ou I'héritage de Cézanne débouche presque aussitdt sur le cubisme, jusqu’aux
années 1975-1978 qui voient I’épuisement et I'effacement des dernieres avant-gardes»
(p. 67-68). De rupture en rupture, dans ce «temps des manifestes» (Danto), on arrive
a la situation présente, en gros depuis les années 1980-1990, au cours desquelles «les
ceuvres d’art ont changé de mode opératoire. Elles ne visent plus & représenter ni a
signifier. Elles ne renvoient pas a un au-dela d’elles-mémes ; elles ne symbolisent plus
[...], mais visent a produire directement des expériences intenses et particulieres»
(p. 100). — Le troisieme chapitre retrace I’histoire de I'esthétique ou de la philosophie
de P'art. L A. centre son analyse sur le texte visionnaire de W. Benjamin, «L’ccuvre
d'art & I'époque de sa reproduction technique», qui distingue entre les ceuvres d’art du
passé dotées d’une aura particuliere et les ceuvres d’art récentes, essentiellement repro-
ductibles, dont la contemplation produit & terme une véritable «esthétique de la distrac-
tion» (p. 111). Cette analyse conduit I'A. & un excursus sur le role des musées dans
la culture contemporaine : «le musée est la plus belle illustration du diagnostic de
Benjamin, dans ce qu’il a de plus gringant : il sauvegarde la valeur culturelle en la
soumettant aux valeurs de I'exposition et de la publicité» (p. 123). Le second auteur
que Michaud examine est C. Greenberg, défenseur de I'art américain des années 1950,
qui a donné «a l'esthétique kantienne un caractere systématique et une dimension
psychologique qu’elle n"avait pas» (p. 130). Les concepts-clés de I'analyse de Greenberg
sont ceux de chef-d’ceuvre, d’invention créatrice et d’expérience de la valeur dans la
perception esthétique. Une autre philosophie de I'art discutée dans ce chapitre est celle
d’A. Danto. L"art moderne se caractérise, pour Danto, par la fin du «paradigme mimé-
tique» en art, issu du platonisme. A partir du moment ot A. Warhol crée en 1964 les
boites Brillo, copie conforme des boites du produit de lessive homonyme, il faut trouver
un nouveau critére pour faire entrer la boite Brillo dans le «monde de I"art». Ce critere
serait «quelque chose que I'ceil ne peut trouver — une atmosphere de théorie artistique,
une connaissance de I’histoire de Part, [...] une certaine théorie de I'art» (textes cités
p. 152) ; bref, pour Danto I'art est fini au sens ou il devient sa propre philosophie, «en
un mouvement hégélien typique, I'art est devenu conscient de lui-méme» (p. 1535). Le
chapitre se clot sur I'évocation des positions de G. Dickie et N. Goodman. — Le dernier
chapitre, «le plus ambitieux et le plus risqué» (p. 24), est aussi le plus passionnant. L"A.
insiste sur le fait que son diagnostic du caractere «gazeux» de ’art actuel n’implique
nullement la condamnation de la version ancienne de I'art. A coté des changements
qu’ont entrainé la nouvelle configuration de 'art, il faut aussi parler des «intéréts qui
s’y satisfont» (p. 170). Le premier est hédoniste : la contemplation de I"art contemporain
produit un «plaisir pris a une expérience qui coule et qui est fluide» (p. 171); cette
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expérience rejoint en fait celle du bonheur contemporain. Dés lors, toutes les productions
auront une valeur identique, puisque la hiérarchisation en termes de critéres esthétiques
disparait. Plus généralement «la vaporisation de 1’art» a laquelle on assiste entraine une
«esthétisation de I'expérience en général» (p. 181), ce qui explique sans doute en partie
qu’il «n’y a jamais eu autant d’artistes officiellement recensés : 100.000 pour la seule
ville de New York» (p. 184). Le second intérét est touristique : I'expérience touristique,
I"expérience contemporaine par excellence, est esthétique par nature (p. 188). Le troi-
sieme intérét nous est fourni par la théorie de I'évolution : les objets d’art sont pour
nous ce que les parures représentent pour les animaux, 1'art permettant alors de «signaler
les groupes humains, de marquer leur identité» (p. 194). Pour I'A. «I’art [dés lors] n’est
plus la manifestation de I'esprit mais quelque chose comme 1’ornement ou la parure
de I'époque» (p. 204).

STEFAN IMHOOF

RoLAND MINNERATH (€d.), Apologie a Diognéte. Exhortation aux Grecs, trad.
Michel Bourlet, introduction et notes R. Minnerath. Migne (Les Peres dans
la foi), Paris, Migne, 2002, 150 p.

Les deux textes traduits ici (I’ Exhortation n’avait jamais €té€ traduite en frangais,
UApologie 'avait été par Henri-Irénée Marrou, Sources chrétiennes 33 bis) ont long-
emps €€ attribués a Justin; ils appartiennent tous les deux au genre apologétique, mais,
selon auteur de I'introduction, leurs différences sont trop marquées pour qu’ils soient
Jeeuvre d’un méme penseur. L' Apologie a Diognéte semble €crite au [1° siccle, 1" Ex-
hwrtation aux Grees vraisemblablement vers la fin du [II°. Toutes deux «ont en commun
1n point fondamental : amener le lecteur paien a réaliser que la connaissance de Dieu
1e peut venir que de la Révélation.» (p. 17) Ces deux écrits illustrent bien I'argumen-
ation utilisée pour soutenir le christianisme des premiers siecles contre les résistances
lu monde gréco-romain. L’Apologie a Diognéte présente d’abord les arguments clas-
siques contre 'idolatrie des paiens puis contre les sacrifices et les rituels juifs ; dans
sa partie positive, elle met en évidence le paradoxe du statut des chrétiens : dans le
nonde et étrangers au monde, les «chrétiens sont comme détenus dans la prison du
nonde, mais ils maintiennent le monde», comme «I"@me est sous clé dans le corps mais
:n est le ciment» (chap. 6. p. 51).Enfin I"auteur insiste sur I'impossibilité pour les
1ommes de connaitre Dieu par eux-mémes et exhorte son lecteur & accueillir la Réve-
ation et le salut offerts, seul acces & cette connaissance. On retrouve ce theme dans
e second texte, I Exhortation aux Grecs, qui se conclut par ces mots : «A tous €gards,
I convient donc de savoir qu’il est absolument impossible d’acquérir la connaissance
le Dicu et de la vraie religion ailleurs que chez les seuls prophetes : ils vous instruisent,
:ux, sous le coup d'une inspiration divine» (38.2 ; p. 127).L"argumentation, truffée de
iitations de poetes et de philosophes grecs, est adressée a un public cultivé sinon savant.
ille est conduite en deux étapes : 'auteur passe d’abord en revue I'enseignement des
yoetes et des philosophes pour en montrer le ridicule et faire apparaitre les contradictions
Jui les opposent entre eux mais aussi celles qui minent leurs ceuvres de I'intérieur. Leurs
rreurs reposent, ici encore, sur leur prétention & savoir par eux-mémes quelque chose
le Dieu : «|...] ils ne veulent pas s"instruire auprés de ceux qui savent et pensent pouvoir
icquérir par eux-mémes, en usant de I’humaine raison, une connaissance veritable des
éalités célestes [...]» (7.2 : p. 81-82).En revanche «nos ancétres [...] ne nous enseignent
ien qui soit le produit de leur propre imagination» (8.1; p. 82) ; ¢’est pourquot ils ne
sarlent «que d’une seule voix», au bénéfice d un «présent» regu d’en haut (8,2 1 p. 83).
“es anciens sont d’ailleurs chronologiquement antérieurs aux maitres de la pensée
rrecque, et ce que ceux-ci disent de vrai — parfois en le déguisant pour n’en pas trahir
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I'origine — vient de I’enseignement de Moise, par I'Egypte... L’ auteur s appuie sur les
historiens grecs pour défendre «la tres haute antiquité de Motse» (10.1; p. 86) puis
commente poetes et philosophes pour faire apparaitre ce qu'ils doivent, sans I'avouer,
a son enseignement. Ainsi «Platon avait adopté, en ce qui concerne le Dieu unique, la
doctrine de Moise et des prophétes, qu’il avait connue en Egypte : mais la mésaventure
de Socrate lui fit craindre [...] la cigué, et il rédige sur les dieux un discours embrouillé
[...]»(20,1; p. 99). Nombre de textes de Platon sont ainsi «décryptés», avant que ["auteur
conclue en une exhortation a délaisser les philosophes au profit de la vraie religion.
Documents intéressants et significatifs, ces deux textes sont accompagnés d’introduc-
tions, d’un guide thématique, de deux index ainsi que de notes. Le lecteur non spécia-
liste, a qui d ailleurs cette collection semble s’adresser, aurait toutefois apprécié des
éclaircissements sur la datation des Ecrits bibliques pour s’y repérer mieux dans les pages
sur la «haute antiquité de Moise». Et, bien sir, on regrettera que ce type de publication
ne propose pas une €dition accessible a un large public, certes, mais... bilingue. Il n’en
demeure pas moins que le lecteur curieux de la réception du christianisme dans la société
cultivée des premiers siccles lira ces deux apologies avec intérét.

SyLvie Bonzon

A.-G. HamMmaN (éd.), Les évéques apostoliques. Clément de Rome, Ignace
d’Antioche, Polycarpe de Smyrne, Ecrits présentés, traduits, annotés, guide
thématique par A.-G. Hamman (Les Péres dans la foi — 77), Paris, Migne,
2000, 218 p.

Voici un nouveau recueil d’écrits dits «apostoliques» ou «subapostoliques», car
leurs auteurs appartiennent a la génération qui a suivi les apdtres. Aucune référence n’est
donnée aux éditions critiques utilisées par A.-G. Hamman. Les traductions des lettres
d’Ignace semblent redevables a celle qu”Auguste Lelong a fait paraitre en 1927 dans
la collection «Textes et documents pour ['histoire du christianisme». Ce volume ne
remplace pas celui que les «Sources Chrétiennes» avaient fait paraitre a I'intention du
grand public il y a dix ans (Les Ecrits des Péres apostoligues, Paris, Cerf [Foi Vivante,
2441, 1990).

Rimi GOUNELLE

BERNARD SESBOUE, Karl Rahner (Initiation aux théologiens), Paris, Cerf, 2002,
203 p.

Apres le temps des theses de doctorat sur Karl Rahner (comme par exemple celles
de Vincent Holzer et d’Evelyne Maurice), voici peut-étre venue 1'époque des ouvrages
d’introduction a cet auteur-clef du catholicisme récent. Ce penseur, que I’on ne connait
souvent qu’a travers la doctrine des chrétiens anonymes, mal interprétée, de surcroit,
comme une pure récuperation de ['athéisme et de I'agnosticisme par embrassement
speculatif, est ici présenté par un autre théologien jésuite, le pere Bernard Sesbolié, avec
une grande clarté. — Nous laisserons done le lecteur découvrir en détail cet ouvrage tres
lisible, qui contient en son ceeur une analyse précise du Traité fondamental de la Fol.
Contentons-nous ici de relever trois des nombreuses qualités de cette €tude. Tout
d’abord, I'itinéraire théologique personnel de Rahner y est limpidement situé a I'inté-
ricur de son appartenance a ’ordre des jésuites, et de son endettement constant envers
la spiritualité ignatienne. LA, explique pourquoi il faut connaitre les Exercices pour
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comprendre vraiment Rahner. Si I'on a a lesprit le travail de décantation spirituelle du
disciple de saint Ignace en effet, I'on a déja saisi quelque chose de la tension, fonda-
mentale chez notre théologien, entre le «catégorial» (le niveau des représentations et
des dogmes) et le «transcendantal» (le plan de 1'expérience spirituelle sous-jacente au
langage religieux). Ensuite, le présent livre éclaire le probléme complexe de la chris-
tologie et de la théologie trinitaire présentes chez le professeur d’Innsbruck. C’est toute
la question du «débat Balthasar — Rahner» sur lequel, montre Sesboiié, on ne saurait
projeter des oppositions théologiques massives. Notamment, il faut apercevoir la fra-
gilit€ du reproche de «réduction anthropologique» adressé a Rahner. Ce grief se trouve
contrebalancé par le fait que ce dernier a été exceptionnellement conscient de I'inache-
vement de sa propre pensée théologique. Enfin, Bernard Sesboii¢ n’a pas eu peur
d’aborder le probleme de I"évolution interne du penseur qu’il étudie. Tout en soulignant
I"unité fondamentale de son ceuvre, il n"exclut pas, i la suite de plusieurs travaux récents,
Iexistence d’un «dernier Rahner», chez lequel le «catégorial» prendrait plus d’impor-
tance par rapport au «transcendantal», et que I'on a pu, a ce titre, qualifier de plus
conservateur. — Mais, quoi qu’il en soit de cette derni¢re hypothese, que le pére Bernard
Sesboli¢ laisse & chacun de ses lecteurs le soin d’évaluer personnellement, on a 1a un
indice du fait que Karl Rahner fut a la fois un esprit critique et un chrétien trés impliqué.
Cette double vertu de recul et de solidarité caractérise aussi 1'étude introductive de
Bernard Sesboiié, qui excelle autant par I'approche théologique que pédagogique.

BErNARD HoORT

WOLFHART PANNENBERG, Métaphysique et idée de Dieu [1988]., traduit de
["allemand par Olivier Riaudel (Théologies), Paris, Cerf, 2003, 125 p.

Ce petit ouvrage, dont I'original allemand date de 1988, est a bien des égards un
bon résumé des theses centrales de 1I'A.. touchant non seulement 1"articulation générale
de la théologie et de la philosophie, mais. plus spécifiquement, les rapports entre
ontologie, subjectivité, histoire, eschatologie et cosmologie. Pannenberg remet en
question la theése heideggerienne de la fin de la métaphysique. en conformité avec son
propre projet théologique de repenser la question de Dieu et de I"absolu en lien avec
I"historicité de I'expérience religieuse de I'humanité. La philosophie de la religion est
ainsi appelée a relayer la métaphysique, de maniére a saisir le mouvement de I"absolu
au ceeur de ['histoire et de sa structure temporelle. Deux questions philosophiques
demandent alors & étre résolues conjointement : la question ontologique de la précédence
du futur sur le présent et la question épistémologique du juste acces de la subjectivité
a I'absolu. Pannenberg esquisse alors sa belle théorie de I'anticipation (ou prolepse),
le Vorgriff venant prendre la place du Begriff spéculatif hégélien. Une ontologie du pas-
encore s’ avere ainsi en mesure d’intégrer le temps dans notre compréhension de I'étre
et d’assumer, tout en la révisant, la conception dynamique du monde proposée par
Whitehead (auquel est consacré une annexe critique). Dans le chapitre «Concept et
anticipation», qui révéle le cceur de sa démarche, Pannenberg montre les liens dialec-
tiques que sa réflexion philosophique entretient avec I'eschatologic chrétienne. On
rappellera ici que dans son maitre-ouvrage Esquisse d’une christologie ('inilinlcmlt:;-n
paru en 1964), I'A. avait réinterprété la christologie 2 la lumiere d'une double antici-
pation : celle de la résurrection de Jésus par la prétention du Jésus historique a étre
reconnu dans son autorité spirituelle, d'une part, et celle de I'anticipation de la fi‘n_des
temps par la résurrection de Jésus, telle qu'elle se donne & saisir dans les lnlldmons
historiquement crédibles du message pascal, d’autre part. Lextension ontologique de
la notion d’anticipation a pour but de rendre compte de la portée ‘d"thl'UPUlOillque-ﬁCt
cosmologique universelle du destin de Jésus de Nazareth, sans rien perdre de la quéte
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de la vérité et de I’absolu que ce destin exprime, dans le contexte plus large de 1’histoire
des religions et du devenir du monde. La question de savoir si I’approche de P. constitue
un modele adéquat de discussion critique des théses philosophiques de Whitehead
demeure sans doute ouverte, que ce soit en regard de la réception de Whitehead par
la théologie du process que dans 'optique d’une réception plus philosophique de
I'auteur de Proces et réalité (voir par exemple la réception d’lsabelle Stengers).

DeNiS MULLER

KLAUSPETER BLASER, Coup de foudre, Geneve, Labor et Fides (© Christiane
Blaser, Wohlen BE), 2003, 51 p.

Ce petit ouvrage parait a titre posthume, puisque son auteur est subitement décédé
en juillet 2002. Congu comme une initiation a la théologie pour des enfants, il évoque
de maniere poétique les grands lieux théologiques. Le parcours comprend seize chapitres
de deux a trois pages chacun. L’ A. I’avait entrepris dans I'intention de clore sa carricre
professorale par un essai inattendu, non académique, retragant 1’essentiel sous un angle
élémentaire, au sens le plus positif de cet adjectif. La premiére étape est celle qui a donné
son titre a I’ensemble : elle est consacrée au «coup de foudre» auquel nous devons notre
existence. La derniere esquisse ce que pourrait étre «I’avenir du monde» du point de
vue de I'espérance chrétienne. Entre deux, ¢’est I'humain, le Tout autre, I'esprit (avec
ou sans majuscule !), ’amour, etc. — L ouvrage est agréablement illustré par des dessins
d”Adrian et Simone Frutiger. Une préface de Christian Indermiihle et une postface de
Thierry Laus explicitent le projet, sa genése et sa réalisation finale, en dégagent la portée.
Une notice biographique vient compléter le tout. — La lecture de ce petit livre est
stimulante, parce qu’il permet aux lectrices et lecteurs de considérer les grandes ques-
tions de la théologie sous un angle différent, y redécouvrant les énigmes que les
spécialistes ont tendance & oublier, les convictions fondamentales qu’on ne dit plus assez
souvent, les métaphores vives de la foi qu’on recouvre trop vite de concepts et d’ar-
guments. «La vie a-t-elle un sens ? Mais qu’est-ce qu'un sens ?» Et si ces deux questions
€taient finalement les questions constitutives de toute théologie 7 Un beau testament,
parce qu’on y voit 'auteur comme 1”humain qu’il voulait étre, et non pas le saint qu’on
pourrait étre tenté d’en faire, contre son gré !

PiERRE BUHLER

ILse BuLHOF AND LAURENS TEN KATE (eds), Flight of the Gods: Philosophical
Perspectives on Negative Theology (Perspectives in Continental Philo-
sophy), New York, Fordham, 2000, 416 p.

La philosophie contemporaine de la religion manifeste a juste titre une «fascination
grandissante» (p. 252) pour la théologie négative, percue a la fois comme «symptome
de I’embarras» face a toute réduction de la transcendance et comme «protestation»
contre «la dénégation systématique de cet embarras» (p. 8). Un pari traverse, comme
un fil rouge, toutes les contributions de ce recueil @ celui qu’une philosophie résonnant
des échos de la théologie négative ne doit pas forcément étre irrationnelle ni déboucher
sur une fascination trop facile pour un mysticisme et un silence complice des pires
violences. Aprés une excellente introduction des éditeurs a la problématique, un parcours
dans I’histoire de la théologie négative part des figures de Denys I’ Aréopagite et Maitre
Eckhart pour aboutir a la question moderne de la pensée de I'extériorité et de 'autre
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(Rosenzweig, Levinas et Derrida). Une partie des contributions plaide pour qu’une plus
grande attention soit portée aux éléments de théologie négative présents dans les ceuvres
de penseurs comme Anselme de Canterburry (J.-L. Marion, en débat avec Kant),
Thomas d”Aquin (J. Wissink) et Nietzsche (D. de Schutter). Plusieurs chapitres discutent
d’auteurs qui, comme Marion, Bataille, Adorno, Taubes, Bakhtin et particulierement
Derrida, continuent d’une maniére ou d’une autre I’exploration de I’espace ouvert par
la proclamation nietzschéenne de la «mort de Dieus. I. Bulhof, notamment, recommande
une lecture de Derrida prenant moins appui sur 1’arriére-plan du nominalisme que sur
celui de la théologie négative, a laquelle il a par ailleurs donné des marques uniques
avec son interprétation de khdra. Quant a H. de Vries, il montre que Derrida ne peut
étre compris ni a la lumiere de la seule tradition juive, ni a celle de la seule théologie
négative qu’il parodierait pour mettre en scene ce dont il y va dans tout langage : la
trahison d’un idéal ou d’une expérience qui ne se laisse ni dire ni penser, mais dont
le langage porte néanmoins des échos (ou des traces). Derrida essayerait de «renforcer
la résonance de I'ineffable dans notre langage» (p. 247), quéte qu’il aurait en commun
avec le théologien Karl Barth (R. Sneller). La bonne bibliographie générale et I'index
thématique facilitent U'orientation du lecteur dans ces «échos d’embarras» dont les
répercussions multiples ne se laissent guere harmoniser. Ainsi, il serait intéressant de
comparer les différents roles qu’acquierent «l’ouverture», 'avenir, la priere, voire la
danse, a travers le livre. Ne s’adonnant jamais 2 un mimétisme a la mode, les A. renouent
avec une veille et importante tradition «subversive» (p. 6) qui prendra certainement une
place de plus en plus importante dans les cursus théologiques et philosophiques.

ANDREAS PETER

EmiLe GoicHor, Alfred Loisy et ses amis, Paris, Cerf, 2002, 197 p.

ALFRED Loisy Ecrits évangéliques, textes choisis et présentés par Charles
Chauvin, Paris, Cerf, 2002, 240 p.

Ces deux ouvrages sont sortis quasiment ensemble — une mani¢re de marquer le
centenaire de la publication, en 1902, de L'Evangile et I’Eglise, de Loisy. Goichot
propose une «biographie intellectuelle, totalement dépourvue de ce qui fait habituelle-
ment le charme du genre : amours, voyages, aventures. (p. 7)» Mais il entend aussi
montrer que Loisy n'est ni le «solitaire» ni le «sec» que I'on a trop souvent décrit.
Dépourvu de notes savantes, ce livre permet de suivre I'itinéraire de cette intelligence
qui ne s est jamais préoccupée que du seul probleme religieux, tout en situant la pensce
de Loisy par rapport i celle de nombreux autres penseurs de son temps. Chauvin, lui,
se contente d’une esquisse beaucoup moins développée, son propos €tant essentiellement
de mettre en évidence la séve spirituelle des commentaires que Loisy a fait des évangiles
et dintroduire ainsi un choix de 25 extraits de ses commentaires aux quatre ¢vangiles,
ce qui est une bonne maniére de faire découvrir I'intérét de cet exégete trop delibérément
oublié du monde catholique. Une remarque de détail, mais qui peut avoir son intérét :
Goichot et Chauvin relévent tous deux combien c’est la publication en traduction
francaise de L'essence du christianisme, de Harnack, qui décida Lqisy a écrire son
célebre «petit livre rouge», tout en signalant qu’il s’inscrivait & la suite de ses article
sur religion et révélation dans la Revue du clergé frangals ; mais tous deux ignorent
(ou oublient de dire) que I’intention premiere de Loisy était déja de réfuter un théologien
protestant, mais frangais celui-1a : Auguste Sabatier.

BERNARD REYMOND



84 BIBLIOGRAPHIE

ADRIAN HOLDEREGGER, DENIS MULLER, BEAT SITTER-LIVER, MARKUS ZIMMER-
MANN-ACKLIN (€ds.), Theologie und biomedizinische Ethik. Grundlagen und
Konkretionen (Studien zur theologischen Ethik, 97), Fribourg/Fribourg 1.
Br., Ed. Universitaires/Herder, 2002, 360 p.

Ce livre présente les interventions d’un congres international, plurilingue et inter-
confessionnel, autour de la contribution de la théologie au débat bioéthique contempo-
rain, congres qui a eu lieu a Fribourg les 14 et 15 septembre 2001 (et non 2002, comme
le dit faussement la préface). Les A. ont eu la possibilité de réviser leur intervention
apres la session d”€tudes. et la plupart d’entre eux évoque donc les événements tragiques
de ces jours-la. en particulier ['attentat terroriste perpétré sur le WTC de New York,
événements qui ont empéché la participation au colloque de quelques-uns des interve-
nants.. Linitiative d’un tel colloque est en elle-méme tout a fait louable, car les débats
bioéthiques contemporains reposent trés souvent, malheureusement, sur des malenten-
dus, dus notamment aux cloisonnements entre les régions linguistiques, et les cultures
juridico-politiques ainsi qu’aux sensibilités confessionnelles et religieuses différentes.
Les organisateurs ont donc fait ceuvre d’cecuménisme dans ce domaine et on ne peut
que souhaiter voir d autres initiatives de ce type surgir dans le domaine francophone.
Le volume est structuré en trois parties. Dans la premiere, on problématise de facon
générale la contribution que les théologies peuvent apporter a la réflexion bioéthique ;
dans la deuxieme, on propose des éléments fondamentaux de réflexion ¢thique dans un
contexte théologique. L attention se porte globalement sur les arriere-fonds anthropo-
logiques de la réflexion éthique, ainsi que sur le sens et la portée du theme de la limite,
inhérente a toute pratique humaine, biomédicale également. La troisieme partic de
'ouvrage est dédiée a I'examen de quelques problemes bioéthiques conerets. Le volume
se termine par un essai de Walter Lesch qui propose sinon une synthese, du moins une
lecture comparée de I'ensemble. Il n’est pas possible, dans le cadre de cette courte
recension, d’examiner en détail les différentes contributions du volume. Je me permets
ainsi de choisir, parmi les différents textes et leurs éléments, ceux qui m’ont le plus
touché dans une premiere lecture. Tous les A. de la premiere partie ont un rapport a
la réflexion théologique, méme si pour certains ce rapport est «interne», quoique
critique, alors que pour d’autres il reste «extérieur». Dans le cas de Martin Sass,
professeur allemand partageant son temps entre I’ Allemagne et les Etats-Unis, on peut
noter une sorte de sensibilité aux conflits générés par les doctrines particulieres des
différentes traditions religieuses lorsqu’elles touchent a des pratiques €tablies dans une
société pluraliste. A travers douze théses, Sass parvient a formuler des critéres pour
réduire ces conflits & un minimum acceptable. Toujours dans cette premicre partie 2
caractere fondamental, T. Engelhardt propose au public germanophone son orientiation
la plus récente, qui privilégie le moment particulier de chaque tradition confessionnelle
et une approche «spirituelle» des questions €thiques, en lieu et place de la confiance
tout occidentale en la force d'une raison commune aux humains et en sa prétendue
capacité argumentative. Les deux théologiens protestants qui s’expriment dans cette
section du livre soulignent (en prenant ainsi clairement distance de T. Engelhardt) le
role positif du discours et de la raison dans le cadre d’une éthique théologique des
conflits biomédicaux. D. Miiller, en particulier, accentue avec force le role critique que
la référence théologique joue dans la réflexion €thique, tout en ne niant pas son auto-
nomie méthodologique. M. Zimmermann-Acklin présente les différentes sensibilités et
options méthodologiques présentes dans la littérature bioéthique contemporaine et
propose pour I’éthique théologique une option qui refuse aussi bien le confessionalisme
cultivant les particularités qu’un universalisme purement formel. A la suite de différents
auteurs qui se rapportent tous a la tradition herméneutique, il propose un modele
«cohérentiste» qui tient compte & la fois du contexte concret a partir duquel chacun de
nous juge la réalité et de I"'universalité des principes moraux, ainsi que de leur irréducti-
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ble pluralité. La deuxi¢me partie du livre cherche  illustrer certains aspects particuliers
d’une éthique théologique s’ouvrant a des argumentations séculieres. Il n’est pas pos-
sible de résumer ici les différentes contributions, dans leur variété et richesse. Je me
limite & observer que les différents articles touchent a des aspects essentiels de toute
¢thique théologique : I'ancrage anthropologique et ses significations indirectement
normatives, le role des narrations dans ce domaine et celui des limites de toutes sortes
et de leur valorisation dans un contexte éthique. La troisiéme partie du volume examine
des problemes et des conflicts concrets a la lumiere de la discussion générale qui
précede. On passe des problemes de la vie prénatale a ceux de la néonatologie et de
la fin de la vie. Les contributions sont fort différentes mais leur élément unificateur est
donné par une sensibilité commune a une méthodologie herméneutique. Le livre pré-
sente une belle tentative d’améliorer la communication entre des chercheurs qui viennent
d’horizons géoculturels et confessionnels différents mais qui sont unis par le souci de
rendre compréhensible au monde séculier la sensibilité morale qui se nourrit de la foi
chrétienne commune. On ne peut qu’espérer voir une telle démarche culturelle se
dérouler un jour également, et avec un succes comparable, en milieu francophone.

ALBERTO BONDOLFI

RuweN OGIEN, La honte est-elle immorale ? (Le temps d’une question), Paris,
Bayard, 2002, 168 p.

La notion de honte est créditée d'une importance particuliere au sein de la théorie
éthique, a la hauteur des enjeux souvent associés a I'identification des caractéristiques
qui la distinguent des autres formes d’expression d’insatisfaction a I'égard de soi, et
notamment de la culpabilité. En témoigne I"opposition traditionnelle €rigée entre une
«culture de la honte» et une «culture de la culpabilité» qui veut que la honte soit
incompatible avec une compréhension moderne des concepts d autonomie et de respon-
sabilité. Selon cette conception, la honte ne saurait revétir de valeur morale qu’insérée
dans un systéme moral caractérisé par un souci hétéronome de réputation sociale et de
conformité & des autorités extérieures, ainsi que par une tendance irrationnelle & tenir
les personnes pour responsables de ce qui ne dépend pas d’elles. Par réaction contre
ce tableau, la théorie éthique a connu récemment différentes tentatives plus ou moins
radicales de réévaluation de la honte, cherchant a y reconnaitre le témoignage de
I"importance morale que nous accordons au respect de soi. Pour certains partisans de
I"éthique des vertus, la honte pointerait en direction d’une €thique qui met "accent sur
le genre de personne que nous devons aspirer a devenir plutot que sur un catalogue de
devoirs moraux auquel nous devrions conformer nos actions. Prenant le contre-pied de
ces entreprises de réévaluation, I'A. cherche a démontrer que «la honte, dzm§ ses
manifestations les plus significatives, est dépourvue de valeur morale» (p. 14). Afin de
parvenir i cette conclusion, il n’entend toutefois pas appuyer sa démonstration sur les
manieres habituelles de caractériser la différence entre la honte et la culpabilit¢ dont
aucune ne se révele selon lui décisive. La distinction véritablement pertinente porterait
plutdt sur attitude a 'égard de la responsabilité. Contrairement a la culpalbililé,‘la
honte trahirait en effet I'absence de la pleine reconnaissance de nos fautes et le refus
d’assumer I’entiére responsabilité pour ce qui dépend de nous. Et ¢’est parce que telle}.
est sa marque distinctive et qu’elle ne peut en conséquence s"exprimer ni dans la volonte
de réparer le tort causé, ni dans celle de se réformer en tant que personne, que ]?l honte
serait incapable de trouver une justification convaincante au sein de nos mmjlcurcs
théories morales. Ecrit dans un style clair et engageant, ce petit livre introduit avec
assurance le lecteur dans les discussions récentes de la philosophie morale sur son sujet.
On regrettera cependant que "hypothése fondamentale et pourtant audacieuse concer-
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nant la nature de la honte sur laquelle repose I"argument de I’ A. ne soit pas davantage
précisée et défendue.

Marc RUEGGER

PATRICK VANDERMEERSCH, La chair de la passion. Une histoire de foi : la
flagellation (Passages), Paris, Cerf, 2002, 280 p.

La préface donne le ton : il ne s’agit pas ici d'un livre d’histoire mais d’une étude
menée par un psychanalyste par ailleurs professeur de psychologie de la religion et
théologien. S’intéresser a I'histoire de la flagellation comme pratique spirituelle du
christianisme nécessitait donc ce faisceau de branches afin d’évaluer au mieux cette
«discipline» qui ne laisse pas d’étonner voire de choquer. Comment comprendre en effet
ce qui touche essentiellement au corps, mais aussi aux formes symboliques du croire,
différentes selon les origines confessionnelles et géographiques ? L.’A. prend pour
paradigme la flagellation telle qu’elle est pratiquée dans le petit village de San Vicente
de la Sonsierra dans la Rioja au moment de la semaine sainte et des fétes de la
Découverte et de I’Exaltation de la Croix du Christ (en mai et septembre). Ce rituel
d’hommes, regroupés en une confrérie, trouve son sens dans une participation a la
souffrance du Christ, méme si |’auto-questionnement des flagellants sur la signification
d’une telle pratique vient se surexposer a leur auto-mortification. Pour tenter de saisir
a son tour le pourquoi profond de la flagellation, I'A. remémore le passé€, débroussaillant
entre I"acquis des connaissances et I'inconnu de I"histoire. Du probable fondateur, Pierre
Damien, réformateur bénédictin du XI°¢ siécle, aux caractéristiques de la spiritualité
médiévale, comprise comme dévotion compatissante a I"humanité du Christ, en parti-
culier a son corps souffrant, de la montée de la culpabilité aux exces corporels voire
charnels des mouvements spiritualistes des XIII¢ et XIV¢siécles, tout conduit a expliquer
le phénomene de la flagellation, incarnée historiquement par le mouvement laic des
flagellants, dont le sens differe de celui de la discipline monastique (dans la premiére
1l s’agit de se procurer le sentiment d'un corps différent, dans I'autre, de souffrir et de
payer une partie de la dette accumulée par les péchés). Toutefois, le psychanalyste
transparait derriere I’historien et moins que de faits, I'A. traite avant tout des fantasmes
élaborés autour de ce qui se dessine progressivement comme une passion issue de la
spiritualité de la Passion. C’est notamment au XIX® si¢cle que le lien entre érotisme
et flagellation se fait de plus en plus net, apparaissant alors comme la perversion d’une
sexualité qu’a cette époque 1'histoire et la médecine jugent et réprouvent. Le détour,
€clairant, par la question du sadomasochisme et son interprétation par la sexologie et
la psychanalyse, montre que la flagellation exaltée des confréries moyenageuses pourrait
s’expliquer par une prise en main de ’angoisse du sujet, aboutissant a un renforcement
de son narcissisme, tandis que la flagellation de la discipline monastique, pur sadisme,
serait enticrement tournée contre le moi, les deux types pouvant s’érotiser. Finalement,
au-dela de la pratique elle-méme, I’A. en arrive plus fondamentalement a la question
peu examinée du fondement corporel de 'acte de foi, matérialisé dans sa déclinaison
catholique ou protestante. La conclusion, tres personnelle sous des dehors d’universitaire
détaché, rend évident I'intérét de I'A. pour I’objet de son étude : a la faveur de trou-
blantes similitudes entre la personnalité espagnole et celle des Flandres, dont la méme
intériorisation de I"agressivité, la flagellation perd de son caractere sadique ou infantile
pour entrer plus sobrement dans I’ordre des rites, nécessaires pour modéliser I'irrationnel
des sentiments religieux. Que I'on soit conquis par I’argumentation ou circonspect
devant les ambivalences d’une pratique (voire celles de son analyste), il faut saluer cette
¢tude pluridisciplinaire magistrale, passionnante de bout en bout.

ISABELLE GRAESSLE
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ROBERT MUCHEMBLED, Une histoire du diable. XII¢ — XX siécle, Paris, Seuil,
2000, 409 p.

C’est I'historien qui le dit, le diable revient, méme s’il n’avait jamais quitté la scéne
européenne depuis son apparition au XII° siecle. Paradigme de la peur, de «la part
nocturne de notre culture» (p. 10), le démon traverse I’histoire de I’Occident et dépasse
les interprétations qu’en donnent les confessions chrétiennes. Au-dela du mythe, d’abord
seulement religieux puis, & partir de I'époque romantique, laicisé, I'A. s’engage, dans
une magistrale enquéte, a analyser les phénomenes en jeu, les facons de comprendre
I"humain telles qu’elles traversent les siecles, les imaginaires qui poussent les uns i
condamner leurs semblables au biicher et les autres a suivre des rituels lucifériens. Pour
ce faire, I'A. peut s’appuyer sur ses recherches antérieures, portant en particulier sur
la sorcellerie, mais il va plus loin ici, en travaillant notamment des genres inédits tels
que le cinéma, la bande dessinée, les romans de gare voire les coutumes des modernes
tribus urbaines. L ouvrage offre ainsi «une» histoire du diable parmi de nombreuses
autres, limitée & I'Occident du milieu du Moyen Age a nos jours. Or, si I'on admet que
le diable ne constitue que I'une des figures du mal dans notre culture, I'A. se voit obligé
daborder d’autres thématiques touchant a I"histoire du corps (avoir «le diable au corps»
exprime une conception pré-moderne du corps aui ignore la notion d’impossible), a celle
de I'esprit (a travers |'histoire du diable, c’est celle d’une immense culture, pensée sur
le mode du tragique, qui se déroule et qui n’en finit pas d’influencer jusqu’a certains
héritiers actuels comme les Etats-Unis) et 4 celle du lien social (les métamorphoses du
démon signifient avant tout I'émergence d’un sujet occidental se méfiant de ses propres
pulsions démoniaques). Devant ce foisonnement parfois déconcertant, on pourra ancrer
sa lecture dans chacune des quatre étapes chronologiques qui jalonnent ['enquéte : la
premiére va du XI1¢ au XV*¢ siecle, moment de la premiere €laboration théologique du
démon, souverain régnant sur une armée démoniaque, «béte immonde tapie dans les
entrailles du pécheur, qui conserve tant d’importance pour nombre de nos contempo-
rains» (p. 16). La seconde étape présente, en trois chapitres portant sur les XVI° et XVII®
siecles, le sabbat des sorcieres (mythe obsédant créé par les penseurs chrétiens et incarné
dans I'archétype de la sorciére), la question du corps diabolique, souvent li€ au corps
féminin (dans une vision du monde ne concevant que peu de limites entre naturel et
surnaturel mais transformant la sexualité en enfer), et la diffusion d’une littérature
productrice d’une véritable culture du tragique. La troisieme €tape aborde le crépuscule
du diable, 1ié a un processus d’intériorisation du mal au XVIII® siecle. Pourtant, I'émer-
gence du doute dans la conscience des intellectuels, des juristes €également, crée déja
une rupture fondamentale dés le milieu du XVII® siecle. Avant de céder le pas au
scepticisme rationaliste et scientifique, le déclin du démon s’explique par une évolution
mentale générale, lide a la transformation des liens entre religion et société. La derniere
étape montre I"accélération du XIX® et du XX¢ siecle, au cours desquels la peur du diable
disparait au profit des démons intérieurs — on imagine le role, essentiel, jou€ ici par
la révolution psychanalytique. Paradoxalement, un nouvel imaginaire diabolique voit
le jour & la fin du XX¢ siecle, dont I'A. rend subtilement compte par un fin décryptage
de la culture de masse occidentale. Entre plaisir et terreur, la ligne départage désormais
une Europe traitant le sujet de facon ironique et des Etats-Unis encore imprégnés d'une
figure aliénante que seule la vertu individuelle au service de la collectivité peut com-
battre. — Au terme de 1'ouvrage, on reste ébahi et fasciné devant tant de détails, tant
de faits historiques, tant d’indéniables démonstrations sur I'évolution des cultures et des
mentalités. De la figure du mal extériorisée du Moyen ~\Le aux démons intérieurs des
Temps modernes (sans compter avec le Nouveau Monde, faisant perdurer la peur
ancestrale d'un démon extérieur), le destin du diable s’est métamorphosé, suivant de
prés les aléas de la culture qui embrasse le deuxieéme millénaire de la chrétiente. Crest
au final cette métamorphose essentielle — parce que révélatrice d”autres métamorphoses
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—dont I"'ouvrage rend magistralement compte. Il faut donc saluer cette somme historique
qui dépasse I'histoire pour accéder aux questions sociales, politiques et existentielles
voire théologiques. A ce titre, elle devrait passionner a la fois le grand public et les
spécialistes des questions précitées. La théologie en particulier ne peut que se sentir
interpellée, elle qui oscille entre rétractation, nécessaire, face a la figure historique
démoniaque et réinterprétation, attendue et tout aussi nécessaire, de la question du mal.

[SABELLE GRAESSLE

Jone SavLoMonNseN, Enchanted Feminism. The Reclaiming Witches of San
Francisco, London and New York, Routledge, 2002, 318 p.

En soi un défi, cet ouvrage présente une recherche de type académique — concrétisée
par une thése de doctorat — concernant un sujet volontairement non académique, le
mouvement féministe des sorcieres nord-américaines, en particulier la communauté
Reclaiming a San Francisco. Dans 1'Occident contemporain, caractérisé par la perte
d’intérét pour le christianisme traditionnel et, a I'ére du pluralisme, par la découverte
de spiritualités nouvelles ou exotiques. la recherche prend comme postulat de départ
la participation active de la sorcellerie paienne contemporaine & ce redéploiement. Il
s’agit alors pour I'A. de montrer pourquoi et comment ce mouvement a tenté, depuis
plus de vingt ans, de promouvoir une autre forme de culture religicuse, notamment par
des célébrations de divinités féminines incluant rituels et magie. Reclaiming, fondé en
1979 par deux femmes juives, Starhawk et Diane Baker, cherchant a «réclamer» une
forme de spiritualité oubliée, venue du paganisme ancien et des cultes de déesses, a
essaimé sur tout le continent nord-américain et se situe comme une alternative aux
religions patriarcales bibliques. L.'un des themes développés dans ses activités mission-
naires concerne par exemple le départ de la Maison du Pere (judaisme et christianisme)
et le retour «a la maison», au Soi (la religion de la Déesse). La premiere partie de cette
¢tude, symboliquement intitulée «Gardiennes du monde», dresse un état des lieux :
quelles sont les forces en présence, les personnes, les communautés, leurs mythes
fondateurs et les distances prises avec la spiritualité occidentale considérée comme
faussement normative. La seconde partie, «Prétresses de I'initiation», présente les dif-
férents rituels de la communauté Reclaiming ainsi que les efforts d'un sacerdoce au
féminin «pour créer un nouvel ordre symbolique, basé sur une transfiguration du sacré
dans I'ordinaire, et par-la équilibrer et régénérer les dilemmes de la différence, de 'unité
et de la séparation entre les humains» (p. 25). La conclusion permet a I'A. de revenir
sur I'une des grandes lignes transversales de sa recherche, les licns entre la sorcellerie
de Reclaiming et la théologie féministe contemporaine. Ce qui court en effet tout au
long du livre, & savoir I'évidente proximité thématique du mouvement des sorcieres avec
la théologie féministe académique, devient ici une adresse a cette dernieére, lui enjoignant
de micux se situer par rapport a la théologie, de retravailler également ses modes de
pensée et ses formes de représentations. Résolument interdisciplinaire, la méthodologie
suivie par I'A., théologienne et anthropologue, se veut davantage horizontale que
verticale : ¢’est-d-dire solidaire du mouvement ¢tudié et loyale vis-a-vis des normes
scientifiques. A la fois participante et critique, I'A. revendique un droit a ce qu’elle
appelle «I’honnéleté compassionnelle», méme si elle reconnait avoir été captivée par
le mouvement, jusqu'a demander I'initiation et la recevoir, dix années apres avoir
commencé sa recherche. Au-dela de I'intérét évident d’un tel ouvrage — en particulier
la présentation d’un mouvement souvent mal connu ou réduit a quelques clichés —, on
peut néanmoins se poser la question de la relative neutralité¢ académique de cette
recherche, mende par une universitaire manifestement séduite par les idées qu’elle
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présente (trace de cette attirance presque magique, le titre indique bien un certain
enchantement). Jusqu'a quel point en effet I"intérét bienveillant ne se transforme-t-il pas
en admiration subjective, ¢’est un soupcon que la lecture de I'ouvrage ne léve jamais
completement. Des lors, comment envisager une critique constructive, pour la théologie
et la spiritualité, d'un mouvement peut-étre enchanteur, en tous les cas dérangeant ? A
d’autres théologiennes de continuer la recherche, avec sans doute autant d’audace qu’ici
mais aussi avec davantage de dérachement.

[SABELLE GRAESSLE

XAVIER YVANOFF, La chair des anges. Les phénoménes corporels du mysti-
cisme, Paris, Seuil, 2002, 409 p.

Analyser de maniére comparée les phénoménes corporels du mysticisme pour
encourager des €tudes synthétiques, et non fragmentées, comme ¢’est encore souvent
le cas, tel est I'objectif poursuivi par I'A. de cet ouvrage inédit, mélant effectivement,
dans son approche globale, Occident et Orient, et, entre autres, christianisme, islam ou
hindouisme. Pourtant, au-dela d'une classification thématique de ces phénomenes, il
s’agit davantage «d’approcher a travers celle-ci, la nature réelle du mysticisme par le
biais de la corporé€ité» (p. 12). Les différents chapitres voient donc se dérouler nombre
d’éléments favorisant cette classification. Mais, petit a petit, au travers méme de ce
«prodigieux» traversant le corporel (un prodigieux a propos duquel les traditions mys-
tiques mettent en garde, comme n’étant qu'un moyen pour atteindre a I’essentiel),
émerge la dialectique de I'ame et du corps, a la base des processus utilisés par la
mystique pour parvenir a I'extase. L’ouvrage se décompose en trois grandes parties :
dans la premiére, «Le corps angélique», sont examinés des attributs tels que la bonne
odeur de la sainteté, I'invisibilité en tant qu’elle permet I'anéantissement de la chair,
invisibilité entretenue par nombre de mythes tant orientaux qu’occidentaux, le nimbe
lumineux des anges et par extension des saint-es, a la fois glorification et réduction du
corps a une seule expression de lumiere, ou la stigmatisation visant a la déification du
corps humain en lui imprimant une marque divine. La Iévitation, dont se rapproche
I"ascension des prophétes, avec ou sans aide, ou encore le vol des saint-es, appartiennent
a la catégorie des pouvoirs magiques qu’entraine |'exercice mystique. La seconde partie,
«Le corps prodigieux», présente toute une série de modifications corporelles, rendant
impossible une fixation du corps de I"ascete. De méme, I'immobilisme permet daccéder
aux niveaux spirituels et mystiques. Et cela dans de nombreuses traditions. La dernicre
partie, «les chemins de la négation», aborde des aspects plus morbides et douloureux
du mysticisme, tels I'anorexie liée a une haine et un oubli du corps, mais aussi a la
recherche d’une certaine pureté, le jetine et les nourritures putrides en tant que techniques
de mortification permettant de conduire le corps aux portes de I'enfer tout en espérant
qu’alors il cessera sa détestable présence, les mutilations et flagellations enfin, destinées
a vaincre la douleur et par conséquent a élever I'ame. Entre I'extase mystique, grandiose
mais rarement atteinte, et la déchéance d’un corps meurtri, ce parcours foisonnant
d’exemples tirés de I’hagiographie ou des textes religieux eux-mémes recense de fagon
(rés compléte cet excés d’une mise en scéne du corps, ses raisons profondes et ses
variations géographiques et historiques. — Tout en regrettant parfois, au cours de la
lecture, I'absence d’une synthése plus poussée, plus analytique que descriptive, on
saluera cette somme passionnante, indice d’un regain d'intérét scientifique pour la
mystique, comme d’autres publications récentes le laissent également supposer.

ISABELLE GRAESSLE
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JEROME CotTiN, JEAN-NIcoLas Bazin (éds), Vers un christianisme virtuel?
Enjeux et défis d’Internet, Geneve, Labor et Fides, 2003, 144 p.

Le nouveau monde de I'Internet constitue encore largement une “terra incognita»
pour les Eglises réformées francophones, aussi bien sur le plan de leur présence sur la
toile que sous 1'angle de la réflexion fondamentale concernant les changements phé-
noménaux que ces nouveaux moyens de communication provoquent dans la société.
Autant elles ont rapidement compris 1'importance de leur présence dans les autres
médias (imprimerie, radio, TV, etc.), autant elles semblent hésiter & s’engager dans ces
nouvelles technologies. Est-ce par peur ou par simple ignorance, ou les deux en méme
temps ? Seuls quelques membres de ces Eglises s’efforcent de développer la présence
de leur institution sur le net, et ceux-ci, qui font donc office de pionniers, doivent, en
plus de leur travail de défrichage, en justifier constamment la pertinence ! C'est dire
I"importance de la parution du livre de Jérdme Cottin et Jean-Nicolas Bazin, tous deux
membres de I'Eglise Rréformée de France : leur étude n’est rien moins que la premigre
«théologie de I'Internet», du moins pour le monde protestant francophone. Il s’agit en
fait d’une version remani€e d’un rapport sur les nouveaux médias qui leur avait été
demandé par le Conseil national de I'E. R. F. Le premier mérite de ce livre est d’initier
le lecteur — méme non averti — a ce nouveau monde, d’en faire une présentation générale
et de donner quelques clefs de lecture pour le comprendre. Et ¢’est bien ce dont les
Eglises ont d’abord besoin, tant est grande leur ignorance a ce sujet. Les A proposent
ensuite une réflexion trés équilibrée et nuancée sur les changements provoqués par ce
nouveau monde virtuel. Car ¢’est bien d’un monde qu’il s’agit : en I'espace de quelques
années, il a transformé notre maniére de communiquer, notre langage, nos relations
sociales. I1 accélere notre temps, réduit les distances qui nous séparent, change nos
modes d’apprentissage, remet en question les rapports de pouvoir, etc. «Temps, espace,
relations, parole unique», tels sont les themes éminemment théologiques auxquels-les
Eglises se doivent de réfléchir et au sujet desquels elles doivent risquer une parole !
D’autant plus que de par sa puissance inouie, I'Internet fascine et peut méme ensorceler
parfois. Il n’est donc pas étonnant que toutes sortes d’utopies se soient développées a
son endroit : pour certains, Internet ne constitue rien moins qu un nouvel ordre mondial,
capable de détruire les pires dictatures, de générer une terre nouvelle, marquée par un
nouveau type de fraternité entre internautes ! Les A. présentent et discutent ce nouveau
genre de discours messianique avec beaucoup de finesse et de nuances. La question
suivante est de savoir si les Eglises peuvent s’engager dans la voie de cette modernité
technologique, ett si oui, comment. Car refuser de s’y confronter reviendrait pour les
Eglises 4 douter de leur role et de leur vocation sur cette terre, et les marginaliserait
encore plus. Mais il ne §’agit pas non plus d’installer une présence sur la toile sans aucun
discernement et en pensant que cela donnera forcément une nouvelle vitalité aux lieux
ecclésiaux et recréera forcément un sentiment communautaire. Les A. pronent une
attitude qui se situe entre attirance et vigilance, une approche pragmatique qui ose
s’engager tout en restant trés critique. Si I’Internet a une puissance fascinante, il est aussi
porteur d’aliénations (idéologies commercante, technique et religieuses) qu’il faut
dénoncer avec la plus grande vigueur, au nom méme des valeurs d’humanisme dont
le christianisme est porteur. Le livre se termine par un annuaire de 119 sites Internet
chrétiens, chaque entrée faisant ’objet d’un bref commentaire. Comme tout annuaire
de ce type, il risque d’Etre trées vite périmé. Mais il peut s’avérer tres utile pour ceux
et celles qui font leurs premiers pas sur la toile, et qui ont peur de s’y perdre ou pour
ceux qui veulent découvrir des sites qui leur sont inconnus. En bref, un livre a lire de
toute urgence pour comprendre I’évolution de notre société dans laquelle le virtuel joue
un role de plus en plus central. C’est une premiére réflexion qui en appelle d’autres,
car sur bien des points, on aurait envie d’approfondir. Mais n’est-ce pas 1a déja une
grande qualité pour un livre ?

NiLs PHILDIUS
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ELiaN CUVILLIER, L’évangile de Marc (Bible en Face), Geneve/Paris, Labor et
Fides, Bayard, 2002, 324 p.

Dans sa bréve introduction, I'A. développe en cing points la signification de la
«bonne nouvelle» dans I'évangile de Marc, puis il présente sa structuration de I'évangile
et fournit des informations de base sur I'auteur, la date et le licu de rédaction, les
destinataires et la fonction de I'évangile. Ensuite, se proposant de «laisser parler le texte
de I'évangile lui-méme» (p. 19), il suit un découpage du corps de 1'évangile en quatre
parties, qui repose sur des indications géographiques (1, 14-7,23 7, 24- 9, 29 ; 9, 30-
10, 52 ; 11, 1-16, 8 + 9-20). Le lecteur peut alors suivre pas a pas le déroulement du
récit qui le meéne du ministere en Galilée a Jérusalem. Pour chacune des péricopes, I'A.
propose une traduction tres littérale puis un commentaire général faisant surgir a grands
traits les enjeux du texte. Suit une exégeése plus détaillée verset par verset et ensuite,
un ou plusieurs paragraphes essayant de dégager les enjeux théologiques qui pourraient
avoir des répercussions existentielles pour un lecteur contemporain. Mentionnons a la
fin de I'ouvrage un glossaire utile pour le néophyte puisqu’y sont définis des termes
clefs allant d’allégorie a Vaticanus. Si ce commentaire de vulgarisation peut permettre
a un lecteur non initié¢ d’avoir un apercu global du texte de I'évangile et d’en saisir
quelques enjeux théologiques essentiels, on peut s’interroger sur la maniere dont I'A.
remplit ici la mission qu’il s’est assignée : au tout début de son livre, I'A. espere, «que
ce travail bien imparfait remplira modestement la principale mission [...] pour laquelle
il a été écrit : aider celles et ccux qui, dimanche apres dimanche ou occasionnellement,
sont amenés a «dire la Parole» [...]». En effet, bien que les titres des interprétations
théologiques qu’il propose puissent éveiller la curiosité du lecteur sensible aux appro-
ches psychologiques du NT (par ex.emple : «Péché, guérison et foi des autres», «Une
autorité libératrice», «Au risque de 1'écoute», «Diableries et naissance du sujet», «La
mémoire comme traversée»), elles ouvrent rarement des pistes de réflexions nouvelles
pour des pasteurs. La lecture de ce commentaire prouve que |'écriture d'un travail
exégétique rigoureux, permettant a un lecteur pressé de s'informer des derniers débats
exégétiques tout en lui proposant des voies d’interprétation qui lui permettent de s’ ouvrir
a la puissance signifiante du texte reste un exercice périlleux.

Marie CENEC

RAIMON PANIKKAR, L'expérience de Dieu. Icones du mystére, traduit de I'espag-
nol par Jaqueline Raspoin, Paris, Albin Michel, 2002, 215 p.

La publication contient les conférences que I'A. a faites sur le theme de I'expérience
de Dieu a des profsseurs de théologie. Elle renfeme de ce fait une part essentielle de
la théologie de Ramon Panikkar. Théologie qui se veut supra-religicuse ou inter-
religieuse, faisant appel a toutes les traditions, bien qu’elle soit ici teintée de langage
chrétien. Théologie «non-dualiste» qui n'est pas sans rappeler des théologies non
chrétiennes, hindouiste d’un Ramanuja ou islamique d’un Ibn Arabi, bien que chez I'A.
elle soit marquée d’une tendance trés nette & I'apophatisme radical : en derniére analyse,
on ne peut rien dire de Dieu, il est «néant», et par conséquent on ne peut pas non plus
en faire I'expérience. Le mot «Dieu» n’est qu'un symbole facilement remplagable par
un autre. Pourtant, ce «Dieu» ineffable est le fondement de toute expérience humaine.
[l est en effet Dynamisme, dynamisme qui fait exister les choses. C'est dire que dans
toute survenance contingente, dans toute «expérience», on fait 'expérience de Dieu, a
condition toutefois de renoncer totalement a soi-méme, en s abandonnant au Dynamisme
divin. C’est 2 travers cette expérience que I’homme prend conscience de son identité,
une identité déterminée par le divin ineffable. C'est «en Christ» que le chrétien fait cette
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expérience, car le Christ — qu’il convient de distinguer de Jésus incarné — est le condensé
de la Trinité qui est le déploiement spirituel non-dualiste de I'ineffable Non-dualité. Par
ailleurs, I'expérience chrétienne de Dicu se résume dans des textes bibliques explici-
tement non-dualistes comme Actes 17.28 1 «C’est en Lui que nous avons la vie, le
mouvement et 'étre» ; Jean 1,18 : «Nul n’a jamais vu Dieu» ; 1 Cor 15.28 ; «Pour que
Dieu soit tout en tous»: ou encore Jean 10,30 : «Le Pere et moi sommes un». — Le
chapitre 4, «Lieux privilégiés de I'expérience de Dieu», analyse, sous 'angle de la
théologie non-dualiste, neuf situations concrétes qui permettent de vivre une expérience
privilégide de soi : I'amour, I'expérience du «tu», la joie, la souffrance, le mal. le pardon.
les moments cruciaux de la vie, la nature, le silence. Dans ce chapitre, I'A. propose de
nombreuses réflexions et analyses relevant de la vie spirituelle. L'étude du theme du
mal est particulierement éclairant puisqu’elle intégre entre autres la perception dialec-
tique du diable islamique développée par le célebre mystique Mansour al-Halladj (m.
922). — Le lecteur est impressionné par la conséquence avec laquelle I'A. maintient son
approche théologique non-dualiste-apophatique. Impressionné, il reste perplexe. Cette
théologie offre assurément I'avantage d’étre €tayée par des équivalents dans toutes les
grandes traditions religieuses. Elle est par conséquent véritablement «cecuménique» au
sens de I'interreligieux, de 'universel. Mais peut-on en définitive faire I'impasse sur
une théologie explicitement et positivement kataphatique qui complete dans toutes les
traditions religieuses la vénération d’un Ultime non duel ou apophatique?

CarL-A. KELLER

JEROME GELLMAN, Mystical Experience of God. A Philosophical Enquiry
(Ashgate Philosophy of Religion Series), Aldershot (GB), Ashgate, 2001,
148 p.

LA, professeur de philosophie a I'Université du Negev, Israél, reprend la question
souvent traitée de la valeur philosophique de I'expérience mystique: cette expérience,
peut-elle servir de preuve pour I'existence de Dieu ? Formulée de manicre plus directe
et plus pertinente, ¢’est la question de la validité de I'expérience mystique de Dicu. Pour
I'A., I'expérience mystique de Dieu se définit comme la perception supra-sensorielle
de ce qui apparait comme une entité inaccessible aux sens et a la simple conscience
introspective de soi. Quant a la notion de Dieu, elle est pour I'A. une notion référentielle,
¢’est-a-dire une notion qui renvoie a une réalit€ considérée comme existante. S appuyant
sur les nombreux témoignages d’expériences mystiques. I'A. en conclut que nous
sommes en présence d’authentiques perceptions d’une entité nommée «Dieu», la validité
de cette perception étant confirmée par la pluralité et la diversité des expériences. Les
descriptions souvent contradictoires de I'entité percue s expliquent par le fait qu’il existe
une entité divine qui englobe et justifie cette variété. Le chapitre suivant (p. 39 sq.)
aborde le probléme de cette entité qui se situe a I"arriere-plan de la diversité des images
de Dieu : la non-dimensionalité de Dieu, sa nature insaisissable parce que dépassant
I'espace et le temps ct toute forme. Un tel étre est-il percevable? En guise de réponse,
I’A. développe une méthode «holistique» permettant de ré-identifier Dieu. On regrette
qu’il ne se réfere pas a la complémentarité des théologies négatives et positives,
apophatiques et kataphatiques, développées par toutes les traditions religicuses et
mystiques du monde. — Les derniers chapitres du livre réfutent les objections. Les
objections «naturalistes», réductionnistes ou athées par principe, ne réussissent pas a
prouver que la perception de Dicu n’est pas possible, elle est donc possible. Toutefois,
I"A. concede que son argumentation ne convaincra pas un athée déclaré. Les objections
d’ordre sociologique qui expliquent la prétendue perception de Dieu par les conditions
sociales qui I'ont suscitée (I. M. Lewis) sont réfutées par des exemples historiques qui
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ne répondent pas au schema sociologique invoqué. Les objections d’ordre neurophysio-
logique sont contredites par des recherches qui décelent dans le cerveau des processus
spécifiques qui accompagnent une expérience mystique. Le chapitre consacré aux
objections féministes est particulicremet intéressant. 11 s agit d’objections d’ordre moral
(domination de I'individu de sexe masculin : I'A. n"accepte pas). d ordre épistémolo-
gique (la perception féminine est différente : I'A. la prend au sérieux). d ordre théo-
logique (le probleme de I'imitatio d’un Dieu masculin, incompatible avec la sensibilté
féminine : I'A. est prét a renoncer au théme de Uimitatio). — Un livre érudit, une
réflexion conduite trés consciencieusement, qui arrive 4 la conclusion qu’on savait
d’emblée : la perception mystique du Divin est valide pour quiconque en accepte les
présupposés théologiques et métaphysiques (présupposés loin d’étre annulés par la
modernité ou la post-modernité !)

CarL-A. KELLER

JeanN FLorl, Guerre sainte, jihad, croisade (Points/histoire), Paris, Seuil, 2002,
336 p.

L"A.. historien médiéviste. directeur de recherche au CNRS, analyse la naissance
du concept de guerre sainte dans le christianisme d’Occident, jusqu’a la proclamation
de la guerre sainte en faveur de la libération de Jérusalem en 1095, en confrontant ce
principe du christianisme médiéval avec celui du jihAd en islam. Il constate de trés
nombreuses analogies, mais aussi une différence capitale : en islam, le jihAd fait partie
intégrante du message et de I'activité politico-militaire de Muhammad, alors qu’en
régime chrétien 'idéologie d’une guerre sainte contredit radicalement le message et la
vie de Jésus. — L’A. examine attentivement "attitude de Muhammad envers le jihAd
sanglant «sur le sentier de Dieu», en s’appuyant sur le Coran, la sunna et la biographie
traditionnelle du Prophete. On s’étonne de 1'absence de toute référence & la fameuse
«charte de Yathrib/al-Madina» qui instaure Muhammad en qualité de chef militaire des
tribus arabes habitant la région, document essentiel pour comprendre le jihAd . On peut
¢galement se demander si les conquétes des musulmans du premier siécle n’étaient pas
implictement «missionnaires» (I'A. le nie) puisqu’elles visaient & terme |'établissement
d’un ordre social régi par la Loi divine révélée par Muhammad. — Cété chrétien, I'A.
montre, moyennant une étude détaillée et compétente de I'évolution historique, com-
ment |"attitude initialement hostile & I'exercice de la violence armée a été changée en
son contraire. C’est I'officialisation de la religion chrétienne au sein de I'Empire romain
qui a amené les chrétiens & approuver le service militaire, voire méme a I'exiger, la
théorie augustinienne de la «guerre juste» ayant été un moment décisif de I'évolution.
Par la suite, les besoins militaires de la politique des papes ont conduit a la sanctification
de la guerre et a la canonisation des «saints guerriers» morts au combat. La doctrine
d’une guere sainte contre les musulmans envahisseurs de I'Espagne a ¢été formulée
explicitement par le pape Grégoire VII en 1074. Elle a été reprise par Urbain Il dans
son discours & I'issue du concile de Clermont, en 1095, qui appelait a la guerre sainte
contre les sarrasins et 2 la libération des chrétiens de Jérusalem. — La démonstration
de I'A. est concluante, mais il convient de remarquer qu’en guise de conclusion il
abandonne I'attitude de I'historien en se faisant polémiste. Déplorant a juste titre la
tendance de 1'Occident & I'autocritique systématique qui s’ attribue la cause de tous les
malheurs du monde, il tombe dans le méme travers en dénongant I'évolution religicuse
du christianisme qu'il vient de décrire et qui a abouti 4 la croisade, celle-ci €tant
«I"aboutissement logique mais déplorable [...], le fruit vénéneux de la mutation idéo-
logique» qui a changé le message du Christ en «un concept aussi pern_ici‘eux» dnn.t «nous
navons pas fini, peut-&tre, de payer le prix» (p. 268 sq.). Peut-on ainsi sommairement
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condamner ['histoire spirituelle et institutionelle du christianisme ? — Un recueil trés
instructif de 31 documents historiques compléte 1’analyse; une Table chronologique et
une bibliographie terminent I'ouvrage.

CarL-A. KELLER

Sa SAINTETE LE DouziEME GYALWANG DRUKPA, Pour comprendre la voie boudd-
histe, Claire Lumiere, Saint-Cannat, Claire Lumiere, 2000, 122 p.

Ce petit ouvrage regroupe les transcriptions traduites en frangais de cinq enseigne-
ments données oralement en anglais entre 1991 et 1999 en Angleterre, en France et en
Malaisie par Jigmé Péma Wangchen, le douzieme Gyalwang Droukpa (la graphie
«Drukpa» est un anglicisme justifié en note dans I’avant propos de I"ouvrage par «souci
de cohérence avec la maniére dont le nom de Sa Sainteté est rendu en anglais», souci
qui nous parait déplacé eu égard a la justesse de la prononciation du frangais, dans lequel
'ouvrage est quand méme publié). Il est I'ceuvre de la douzieme réincarnation du chef
spirituel (d’ou le titre de «Sa Sainteté») de I'école bouddhiste tibétaine Droukpa
Kargyud, dont une courte présentation (p. 9-10), suivie d’une biographie de I'auteur
(p. 11-17) précéde les textes des cing enseignements. Il est assez amusant de constater
que ce grand maitre contemporain du bouddhisme, auquel on s’adresse comme on
s'adresserait au Pape, commence son premier enseignement intitulé «Introduction au
bouddhisme» en affirmant : «le bouddhisme, 4 mon sens, n’est pas une religion, ¢’est
simplement une philosophie.» (p. 19) Lors de son récent passage a Nyon, les 16 et 17
septembre 2000, il a d’ailleurs insisté sur ce point, en ajoutant que les religions divisent
les hommes, tandis que la philosophie les réunit. Les cing enseignements regroupés dans
cet ouvrage, donnés dans le style simple, clair, direct et quelque peu tranchant qui lui
est propre, brossent un portait de la voie bouddhiste «au-dela de nos croyances étroites :
non pas un ensemble de coutumes, non pas une religion, mais une voie vers la vérité
universelle, fond€e sur la compassion et la sagesse.» Ce sont les deux faces du boudd-
hisme : «Le bouddhisme présente deux aspects ; il en existe deux approches. La premiere
est la sagesse : il s’agit de comprendre comment cultiver la sagesse, sa propre sagesse.
La deuxieme ce sont les moyens habiles qui sont la compassion et I’amour bienveillant.
Ces deux aspects, sagesse et moyens habiles, constituent ’essentiel du bouddhisme. On
doit les comprendre comme un ensemble et s exercer aux deux en méme temps.» (p. 20)
Le but de cet ouvrage est de nous aider a les comprendre et a les développer ensemble
dans notre vie de tous les jours, car le bouddhisme est une pratique spirituelle avant
d’étre une théorie de I'esprit.

FaBrizio FrIGERIO
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