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PARTICULARITE ET UNIVERSALITE EN TENSION :
DIFFERENTS TYPES DE CROYANCES

Syncrétisme et recomposition du Religieux : Un essai
d’interprétation philosophique et théologique”

Denis Miiller
Université de Lausanne, Faculté de théologie,
BFSH-2, 1015 Lausanne

1. Individualisation du croire et exigence d’universalité

1.1  L’individualisation du croire : un fait

Je voudrais entériner, au départ tout au moins, la thése sociologique de
I’individualisation du croire, au sens ou la définissent par exemple les travaux
de Campiche’ et Kriiggeler?, en ne perdant toutefois pas de vue le lien qu’elle
présuppose entre la construction individuelle de 1’identité religieuse et les
référents extérieurs (facultatifs et non exclusifs) sur lesquels elle s’appuie.’ Ces
référents ne posseédent pas seulement le caractere d’une extériorité constitutive,
ils résultent aussi de la construction globale de la société, dans ses dimensions
culturelles et religieuses notamment, avec tout ce qu’elle implique de syst€mes
de croyances et/ou de systémes de valeurs.

1.2 Une exigence interne

Si I’individualisation du croire peut étre reconnue comme un fait empirique,
elle découle aussi, par ailleurs, d’une conception théologique de la foi
(historiquement et structurellement liée a 1’émergence du protestantisme) et
d’une certaine vision de la sécularisation. L’accent mis par la Réforme sur le

*  Communication présentée lors du IXe Congrés de 1a Société Suisse de Sociologie dans le cadre
du colloque organisé par I'’ASSOREL, le 4 octobre 1991 4 Neuchatel.

1 Cf.notamment «Pluralité confessionnelle, religiosité diffuse, identité culturelle de laSuisse»,
PNR 21, Béile 1991, 4.

2 «Donne a ce sentiment le nom que tu voudras (La sémantique religieuse dans le contexte de
I’individualisation structurelle)», communication au Colloque Religion et Culture, Lausanne,
23 septembre 1991.

3 Campiche, art. cit., 7.
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croyant individuel s’est combiné, dans la culture de la modernité*, avec la ra-
tionalisation du monde et avec la différenciation de la société. Il en découle de
nouveaux défis pour la conception méme de la vérité religieuse, comme
articulation de la subjectivité (ou de la particularité des points de vue) et de
I’universalité. La religion comme systéme ou comme institution du sens s’en
trouve déplacée, et non pas abolie. Ce déplacement ne peut pas €tre sans effet
sur le travail théologique lui-méme, avec ce qu’il implique de perpétuelle
reprise des théologoumeénes.’

1.3 L’individualisation du croire, une menace — pour qui ?

Il est bien évident que cette these (sociologique) de I'individualisation du
croire est structurellement liée a celle de la désinstitutionnalisation de la religion.
Une telle désinstitutionnalisation ne signifie pas uniquement, si je vois bien,
une déconfessionalisation ou une perte de lien aux instances ecclésiastiques,
mais aussi, plus largement, une distance croissante entre le sous-systéme religieux
en général et les autres sous-systémes formant I’ensemble de la réalité sociale
et culturelle. Dans ce cas, I’individualisation du croire ne menace pas seulement
les Eglises et les groupements religieux structurés ou organisés, elle contient
aussi un potentiel de dissolution critique de la société toute entiére en tant
qu’unité sous-jacente a I’idée méme de sous-systéme.°

Fait empirique, exigence interne, menace éventuelle, le phénomene de
I’individualisation du croire relance la question des liens entre la recomposition
individuelle des croyances et la quéte d’une identité sociale et culturelle sur le
plan collectif (régional ou national pour la Suisse, transnational pour I’Europe).
A Darriere-fond des débats actuels sur ’identité helvétique et européenne se
profile un conflit entre différentes maniéres de rendre compte de la contribution
de la religion en général et du christianisme en particulier a la construction de
cette identité.

4 Onne saurait donc réduire I’émergence de I’individualisme 2 des causes structurelles (comme
cela semble étre le cas dans les hypothéses de M. Kriiggeler et P. Voll) ; les facteurs culturels
de I’individualisation du croire doivent aussi &tre pris en compte (cf. J.-P. Willaime :
«Individualisme structurel et religion : limites d’une théorie», communication au Colloque
Religion et Culture, Lausanne, 25 septembre 1991).

5 Ce point a été souligné par G. Vincent : «Des difficultés d'une analyse de la sémantique
religieuse», Colloque Religion et Culture, Lausanne, 23 septembre 1991.

6 Il me semble que, chez N. Luhmann, la notion de sous-systéme implique (en bonne logique
systémique) I’ ouverture sur les autres sous-systémes et, par voie de différenciations soignées,
la possibilité d’une relation vivante et d’une totalisation ouverie de I’ensemble des sous-
systémes ; c’est pourquoi la différence propre au sous-systeme particulier n’est nullement le
dernier mot de la théorie luhmannienne, qui implique au contraire une dialectique entre
1’ouverture au monde et la concentration sur 1’individu, cf. par exemple Amour comme passion
(De la codification de I’intimité), Paris, Aubier, 1990, 220-221.
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2. Syncrétisme et bricolage

Le terme de syncrétisme pose, comme on sait, des problémes délicats tant sur
le plan descriptif que sur le plan normatif. Ses connotations négativss ont
souvent été soulignées.” Pourtant, le terme est utilisé — dans 1’enquéte du PNR
21 — pour désigner 1’une des cinq composantes idéal-typiques de la sémantique
religieuse en Suisse. Il est d’autant plus intéressant — mais nullement étonnant
d’un point de vue théologique relativement indépendant de toute observation
empirique — d’apprendre que les catholiques suisses marquent une affinié plus
nette que les protestants avec le systéme de croyances syncrétique.? J’aimerais
m’interroger ici sur les problémes proprement théologiques liés a ce concept
ambigu de syncrétisme, et tenter notamment d’en détecter les pieges et d’en
percevoir les enjeux.

2.1  Connotations négatives

Dans la tradition théologique protestante récente, le concept de syncrétisme a
souvent fonctionné comme repoussoir pour mieux mettre en valeur une théorie
théologique de la religion élaborée a partir du concept critique et supéricur de
révélation. Le syncrétisme n’apparaissait — négativement — qu’en tant que
tendance naturelle propre & certaines religions (I’hindouisme centralement),
mais complétement contraire a 1’esprit des religions abrahamiques.” Le syn-
crétisme renvoyait aux confusions des autres religions, nullement & une tentation
a laquelle on pourrait éventuellement succomber soi-méme comme chrétien.

Quand il s’agit d’évaluer théologiquement un phénoméne apparemment
syncrétiste comme la nébuleuse du New Age, les interprétations divergent
fortement. Un théologien protestant plut6t a-typique comme C.-A. Keller résiste
visiblement a 1’idée d’appliquer le concept de syncrétisme au phénomeéne du
Nouvel Age ; tout en reconnaissant le caractére de nébuleuse de ce phénomene,
il tente d’en dégager la cohérence spirituelle positive, alors que le terme de
syncrétisme lui parait impliquer des connotations négatives, au sens d’un bricolage
d’éléments hétéroclites. Nous reviendrons sur cette association symptomatique
entre syncrétisme et bricolage. Mais il faut noter que Keller, dans un deuxiéme
temps, réinvestit positivement le terme de bricolage, qui lui parait caractéristique
de toute expérience religieuse.!® Pourquoi, par contre, n’en fait-il pas de méme

7 Cf.parexempleF. Stolz : , Alternative Religiositit : Alternative wozu 7, Communication au
Congres Religion et Cuiture, Lausanne, 25 septembre 1991, 1.

8 Campiche, art. cit., 10 ; Kriiggeler, art. cit., 8.
9 Cf. ace sujet H. Kraemer : «Syncretismus», RGG, 3e éd, vol. VI, 1962, col. 563-568, 567.
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pour le terme de syncrétisme, dont H. Kraemer reconnaissait pourtant qu’il
constituait un vrai probléme de la théologie des religions et de 1a missiologie ?
Ne serait-ce pas que la tradition protestante (pas seulement dans ses franges
évangéliques, correspondant au type «chrétien exclusif» de Kriiggeler, mais
aussi dans ses courants les plus libéraux) répugne au fond a 1’idée méme de
syncrétisme ?

22 Catholicisme et syncrétisme : une alliance naturelle ?

Dans la logique doctrinale catholique, I’exigence d’universalité prend la forme
d’une vision syncrétique de la religion catholique. On trouve un exemple extréme,
et donc particulierement emblématique, de cette tendance dans la théologie de
la libération de Léonardo Boff. A certains égards, la théologie de la libération
peut apparaitre comme 1’investissement du champ éthique et politique par la
religion.!! Or chez un auteur comme L. Boff, on met le doigt sur I'intime
corrélation entre un progressisme éthique et un certain traditionalisme doctrinal.
Pour lui, le catholicisme critique et rénové demeure 1’articulation la plus parfaite
du christianisme ;'? son syncrétisme supérieur prend en compte le syncrétisme
en quelque sorte inférieur des religions naturelles ; la relation entre catholicisme
etreligion naturelle est, trés classiquement, de continuité plus que d’opposition ;
la part éventuelle de vérité de la critique de la religion (dont la réception
théologique fut prioritairement le fait du protestantisme) n’est pas véritablement
honorée. Le catholicisme apparait chez Boff comme la synthése syncrétique
supérieure du syncrétisme des religions naturelles.’*> On comprend que, dans
cette optique, le lien entre doctrine catholique et religion populaire soit pensé
sur le mode de la continuité et de la congruence.

2.3  Esquisse d une proposition

Le concept de syncrétisme pose une question philosophique et théologique
essentielle, que 1’on peut formuler dans les termes suivants : qu’en est-il de la

10 New Age (Entre nouveauté et découverte), Genéve, Labor et Fides, 1990, 67-69. Un auteur
catholique, comme K. Koch, spécialiste de Pannenberg, souligne, a I'inverse, les tentations
totalitaires du New Age. La vision holistique du Nouvel Age lui apparait comme panthéiste
ctdonc comme doctrinalement incompatible avec la vision chrétienne de la totalité (cf Nouvel
Age et foi chrétienne, Paris, Edition francaise, 1990, 2e éd.). Mais c’est bien I’indice que les
prétentions syncrétistes du Nouvel Age entretiennent une relation de rivalité mimétique avec
les prétentions syncrétiques immanentes au catholicisme.

11 Hypothése suggérée oralement par R. Lévy lors de sa communication au Congres Religion et
Culture, Lausanne, 25 septembre 1991.

12 Jésus-Christ libérateur, Paris, Cerf, 1974, 255-257.
13 Eglise, charisme et pouvoir, Paris, Lieu commun, 1985, pp. 161.
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relation entre la particularité d’une conviction religieuse et sa prétention 2
I’'universalité ? Cela signifie qu’on ne saurait réserver le concept de syncrétisme
aux nouveaux mouvements religieux ou a ce que F. Champion nomme la
«nébuleuse mystique-ésotérique».'* Le christianisme n’est pas seulement une
«formation syncrétique» du point de vue historique et sur un plan descriptif, il
participe aussi, comme syst¢me orthodoxe fort, d’une dynamique d’inclusion
proprement syncrétique.'®

Toute conviction religieuse — christianisme compris — se donne en effet a la
fois comme point de vue particulier et comme visée d’universalité ; il ne me
parait pas absolument pertinent, par conséquent, de distinguer entre des formes
exclusives et des formes inclusives d’expression religieuse ; en soi, toute
expression religieuse authentique se veut a la fois exclusive et inclusive ; sa
particularité n’est pas seulement ni méme d’abord la marque de sa relativité ;
elle exprime en premier lieu la prétention a la vérité. La vraie question n’est pas
tant de savoir si une conviction est exclusive ou inclusive. En principe, toute
prétention exclusive a la vérité implique une inclusion de type universelle ;
sinon, la prétention a la vérité demeure effectivement un simple préjugé
exclusiviste, et ne se tient pas a la hauteur d’une authentique prétention 2 la
vérité. '

I1 découle de ce qui précéde, a mon sens, que le vrai probleme — philosophique
et théologique — est celui du mode d’articulation doctrinale, proposée par
chaque expression religieuse particuliére, entre la particularité de son point de
vue et I’universalité de son horizon.

Or les différentes acceptions doctrinales du syncrétisme mettent en jeu des
approches inconciliables de ce probleme. L. Boff distingue, de maniére
intéressante, six conceptions différentes du syncrétisme : le syncrétisme par
addition, le syncrétisme par adaptation, le syncrétisme par mélange, le syncrétisme
de concordance, le syncrétisme de traduction et de le syncrétisme de refonte.'®
Sans pouvoir m’attarder sur chacun de ces types, je reléve brievement les
modeles de vérité qui leur correspondent, puis les liens de ces modeles avec
I’interprétation du terme de bricolage.

Le syncrétisme procede soit par éclectisme superficiel ou stratégique (cf.
les modeles par addition, par adaptation, par traduction), soit par fusion hétive
(mélange, concordance). La vérité semble émerger comme une totalité abstraite

14 «De la religion parallele en France», communication au Collogue Religion et Cultwre,
Lausanne, 25 septembre 1991 ; cf. son ouvrage De I’émotion en religion. Renouveaux et
traditions, Paris, Centurion, 1990 (co-édité avec D. Hervieu-Léger).

15 Ces deux points sont tres justement soulignés par G. Vincent, art. cit., 3 et 10.
16 Eglise, charisme et pouvoir, op. cit., 163—-166.
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t composite, comme la réunion insatisfaisante de parties livrées a elles-mémes.
Jarticulation du tout et des parties demeure inachevée. C’est la raison pour
iquelle, aussi bien dans I’éclatement représenté par I’éclectisme que dans la
iolence imposée par la fusion, le syncrétisme évoque 1’idée d’arbitraire et
inalement de totalitarisme.

4 Syncrétisme et bricolage

Ju’en est-il des liens entre ces différentes conceptions du syncrétisme et 1’usage
u concept de bricolage ?

En poussant dans ses retranchements la logique de 1’éclectisme, on exaspeére
iaturellement 1’individualisation du croire et donc une conception purement
élective et arbitraire du bricolage religieux. En insistant au contraire sur la
lynamique fusionnelle du syncrétisme, on met en avant la recherche d’une
wouvelle totalisation, et ceci aussi bien sur le plan individuel que sur le plan
ollectif. Il est évident que ’acception fusionnelle du syncrétisme nous oblige
L réfléchir sur le lien, 2 mon sens incontournable, entre 1’individualisation du
roire et sa prétention a ’'universalité. En recherchant une cohérence interne a
on croire individuel, le bricoleur religieux post-moderne ne vise pas seulement
| se comprendre de maniére unifiée, il tend aussi vers une cohérence externe
:ntre sa croyance et le systéme de croyances et de valeurs de sa société. Unité
rersonnelle et universalité potentielle ne sont pas aussi antinomiques que pourrait
e laisser croire une vision purement individualiste (et donc idéologique) de
’individualisation du croire. On trouve certainement des indices empiriques de
:ette these dans I’insistance du New Age sur la perspective holistique, comme
lans la tentative (majoritairement catholique) de réinterpréter le syncrétisme
:n termes de restructuration positive ou de refonte du patrimoine théologique
't spirituel chrétien.

C’est bien ce qui se passe, par exemple, dans la théorie du christianisme par
efonte proposée par L. Boff. Le syncrétisme par refonte y apparait a la fois
>omme une donnée interne de la dynamique religieuse et comme la quintessence
1u catholicisme. Dans sa particularité irréductible, le catholicisme exprime une
otalité vivante, la synthése critique et englobante aussi bien des autres types de
syncrétisme que des religions populaires locales. Certes, L. Boff n’est pas dupe
les pathologies de ce type de syncrétisme. Les effets pervers de la quéte
eligieuse de la transcendance signifient une retombée dans la pure logique de
’immanence (ritualisme, légalisme, etc...) ; le péché humain ne cesse jamais
out 2 fait de faire obstacle & la manifestation universelle du divin. Mais I’histoire
€moigne d’un développement positif dans le sens du syncrétisme par refonte.
e christianisme, dans cette vision trés hégélienne, est non seulement une
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religion syncrétique parmi d’autres (contre I’apologétique missionnaire tra-
ditionnelle qui voyait le syncrétisme dans les religions non-chrétiennes, dans le
paganisme),'” il est aussi la religion syncrétique par excellence, comme 1’ attestent
la réalité et la doctrine profonde du catholicisme que Boff appelle de ses voeux.

Boff peut dire cela parce qu’il voit dans la religion elle-méme (contre la
critique de lareligion de la théologie dialectique) une dynamique essentiellement
syncrétique dont les médiations sont indispensables a I’expression visible de la
foi. Dans I’actuel débat oecuménique sur cette question, il n’y plus guére de
désaccord en ce qui concerne le role médiateur de I’expression religieuse, tant
sur le plan des symbolisations culturelles et sociales (a ’extérieur) que sur le
plan proprement théologique (interne a la foi).'® Par contre, la discussion bat
son plein quant au mode d’articulation théologique concréte de cette médiation.
Faut-il, comme L. Boff, privilégier la synthése de type syncrétique, ou, comme
je le pense avec d’autres, mettre en oeuvre une autre dialectique, prenant en
charge I’exigence d’universalité sans rien perdre des conflits et des crises qui
traversent en permanence 1’expression religieuse dans le champ de sa visibilité
sociale, culturelle et éthique ? Il ne suffira plus, alors, de couler le christianisme
dans le code formel d’une sémantique religieuse de la transcendance et de
I’immanence ; il faudra s’interroger sur le type d’articulation doctrinale spécifique
que le christianisme propose entre ces deux termes et se demander en particulier
si les schémes théologiques de l’'incarnation et de la croix, centralement,
n’appellent pas un investissement total de I'immanence par la transcendance,
ouvrant la voie a une totalisation d’un genre particulier.

SiI’on opte pour cette deuxiéme possibilité, le concept méthodologique de
bricolage doit retrouver une signification noble.' Il ne s’agit plus de composer
éclectiquement un menu insipide ou de consacrer idéologiquement I’omnipotence
stérile d’un individu isolé dans 1’ére du vide, mais bien de construire un modele
positif d’identité personnelle et collective, faisant toute la place aux conflits
internes et externes, psychiques et sociaux, sans lesquels cette construction ne
serait qu’un leurre et une abstraction. Ce mode¢le demeure un bricolage, au sens
fort défini classiquement par Lévi-Strauss, parce qu’il institue «du sens et de
I’intelligible avec des éléments disparates qui sont des résidus culturels»
(B. Crettaz) et que cette institution du sens doit se penser 2 partir d’en bas,
c’est-a-dire des particularités finies de nos subjectivités respectives. A la
différence du modele syncrétiste, qui est toujours en dernier recours de type

17 Boff prend ses distances par rapport aux théses de G. Thils et de W. Visser’t Hofft sur le
syncrétisme. Le catholicisme traditionnaliste du premier n’est pas sans rapport, en effet, avec
le barthisme du second.

18 Cf. par exemple P. Gisel : L’ excés du croire, Paris, Desclée de Brouwer, 1990, 168—174.

19 Cf. les remarques de B. Crettaz : «Le concept de bricolage. Précisions méthodologiques»,
PNR 21, Info 21, 14, mars 1991, 57.
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fusionnel et totalitaire, le modele proposé ici articule le particulier et I’'universel
en respectant la dynamique du dialogue et du conflit et en I’inscrivant dans un
horizon de signification universelle. La totalit€ n’est pas donnée, mais a faire ;
elle est une tache et un horizon, une visée découlant d’une exigence.

3. La sécularisation comme déplacement du réle de la religion

3.1  Modeéle positif de sécularisation

L’ensemble des réflexions précédentes implique, vous 1’aurez compris, que
soit récusée 1’opposition stérile entre une théorie pure et dure de la sécularisation
(2 la Bryan Wilson) et la volonté d’échapper aux effets sociaux et culturels
indéniables du processus moderne de sécularisation (comme c’est le cas dans
certaines récupérations théologiques du concept de post-modernité). Pour sortir
de I'impasse, il faut interpréter le th¢me de la sécularisation en termes de
déplacement du religieux et non de perte d’identité ou de substance. Ce n’est
pas hasard, notons-le en passant, que la théologie protestante, plus que d’autres,
a sécrété des théories légitimant positivement la sécularisation (ainsi
F. Gogarten).?

Ce déplacement s’effectue autant sur le plan des significations théologiques
ou de la sémantique religieuse que sur celui des pratiques institutionnelles ou
de la pragmatique des organisations. Il affecte en effet aussi bien la définition
des contenus religieux que la fonction et le rdle des instances religieuses dans
la société.

32  L’exemple des Comités et commisions d’ éthiques

Je me contenterai de I’exemple des Comités ou des commissions d’éthique, sur
le fonctionnement et la signification desquels il existe une littérature croissante.?!
C’est en effet un lieu d’observation particuliérement privilégié pour ce qui
concerne le jeu du religieux et de I’éthique.

Dans la tradition théologique protestante, on a pu assister a un va-et-vient
significatif. Aprés I’éthicisation de la dogmatique et, plus largement, de la foi
dans la théologie du XIXe siécle, le mouvement barthien a renversé la vapeur
en subordonnant rigoureusement 1’éthique & la dogmatique. On a encore
insuffisamment réfléchi au fait que ce renversement a eu pour conséquence de

20 Cf. D. Hervieu-Léger : Vers un nouveau christianisme, Paris, Cerf, 1986, pp. 187.

21 Cf. Ph. Lucas : Dire I’ éthique, Paris, Actes Sud-Inserm, 1990 ; C. Ambroselli : Le Comité
d’ éthique, Paris, PUF, 1990,
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moraliser 1’ensemble des affirmations dogmatiques ; si 1’éthique dépend
entierement de la dogmatique, alors toute la dogmatique est de part en part
éthique. Ce nouveau type d’éthicisation a produit des effets dommageables, et
c’est sans doute pourquoi, aujourd’hui, I’éthique théologique incline a mieux
délimiter 1’autonomie légitime de la méthodologie éthique. Mais cela lui vaut
une tension souvent implicite avec les autorités ecclésiastiques, qui fonctionnent
souvent encore avec le modele barthien devant les yeux ou au fond du
subconscient.

La situation est plus tranchée en ce qui concerne I’Eglise catholique. C’est 2
la force de pénétration (plus symbolique qu’effective) de son magistére qu’on
doit sans doute le permanent conflit de 1égitimité et de représentation au sein
d’instances comme le Comité national d’éthique frangais. En Suisse, la situation
est beaucoup plus fluide, étant donné la dispersion des comités et des commissions
d’éthique a des niveaux cantonaux, régionaux ou spécialisés. Ainsi, les
commissions d’éthique dans les hdpitaux font-elles place souvent a des €thiciens
de formation théologique, protestants ou catholiques, sans que la dimension
confessionnelle semble ici déterminante. Une société faitiére comme |’ Académie
suisse des sciences médicales joue un role purement indicatif et consultatif, a
I’égard des médecins et des hdpitaux ; les éthiciens chrétiens participent de
maniere plus ou moins directe a ses délibérations ; de méme, la nouvelle Société
suisse d’éthique biomédicale met I’accent sur I’argumentation éthique de type
scientifique et pluraliste, en se démarquant a I’origine de la Société suisse de
bioéthique, aux objectifs nettement idéologiques et aux tendances théologiques
de type conservateur (du c6té catholique) et exclusif (du coté protestant).

La question qu’on doit se poser est en fait celle du role de la dimension
religieuse dans I’argumentation éthique. Au plan de ’éthique fondamentale, on
peut dire que la religion inspire et motive les positions éthiques, par le jeu des
systemes de croyance et des systémes de valeurs qu’elle met en oeuvre. Mais
on ne saurait sous-estimer la part de la symbolique institutionnelle et ministérielle
que véhicule la présence d’ecclésiastiques dans les instances éthiques. Au-dela
de la compétence technique des éthiciens professionnels (qui sont souvent des
théologiens), n’attend-on pas d’abord d’eux, en profondeur, une qualité d’écoute,
une certaine connivence thérapeutique et/ou une conscience critique des limites
de la médecine et de la recherche, enfin une parole de libération des consciences
ou d’absolution des fautes, toutes qualités ou performances dont le caractere
religieux est patent ?

Il ne faut pas perdre de vue que cette fonction particuliére des théologiens
dans les instances éthiques renvoie a des résidus d’influence ecclésiastique
dont la légitimité est souvent établie via le détour de la compétence éthique.
L’ambiguité qui demeure a ce niveau entre la demande d’éthique et la demande
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religieuse se retrouve plus largement au plan social et culturel. Tout en continuant
a exercer une certaine influence sur la culture et 1’éthique ambiantes, les Eglises
doivent s’ouvrir au déplacement du religieux en cours dans la société. Le jeu
des syncrétismes concurrents leur renvoie la question de leur propre prétention
a émettre une vérité totalisante. Plutdt que de se prendre au jeu d’un syncrétisme
de type supérieur, comme celui proposé de maniére finalement assez
conventionnelle par L. Boff en Amérique latine, les Eglises ne feraient-elles
pas mieux de valider la situation actuelle comme un champ dynamique et
risqué de tensions et d’interactions entre des visées particuliéres d’un universel
concret, susceptible de soutenir les efforts de tous en direction d’une éthique
plus humaine ?
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