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À mes parents bien aimés.


À Don Javier Echevarría, qui m’a ordonné prêtre


et m’a aimé comme un véritable Père.


En affectueux hommage filial.




Introduction


Le cardinal Julián Herranz se rappelle qu’en 1964, alors que l’assemblée conciliaire de Vatican II étudiait le chapitre sur les laïcs de la future constitution Lumen Gentium, il participa à une rencontre de plusieurs pères conciliaires avec saint Josémaria Escrivá de Balaguer. À cette occasion ils échangèrent longuement sur la mission apostolique des laïcs dans le monde. Mons. Marty affirma alors que la christianisation des structures temporelles et du monde était de la compétence des laïcs. Saint Josémaria précisa alors aimablement : « s’ils ont une âme contemplative, Monseigneur. Parce qu’autrement, ils ne christianiseront rien. Pire encore, c’est eux qui se laisseront transformer, et au lieu de christianiser le monde, les chrétiens se mondaniseront1. »


Face à la sécularisation croissante des sociétés occidentales, caractéristique de l’époque moderne et contemporaine, une telle affirmation nous semble prophétique. Cette sécularisation a mis positivement en lumière le rôle de premier plan auquel sont appelés les fidèles laïcs dans la grande tâche évangélisatrice de l’Église. Ceux-ci, à travers leurs activités temporelles et tout spécialement le travail et les relations humaines, familiales et sociales, se retrouvent en première ligne pour contribuer à reporter ce monde vers Dieu. Cependant, il nous semble que la théologie contemporaine se doit encore de relever le défi de proposer une réflexion qui soit véritablement capable d’éclairer les fidèles laïcs mais aussi les pasteurs sur le sens chrétien des réalités temporelles. Une telle théologie contribuera à restaurer le lien entre la religion et la vie courante du chrétien, aidant ainsi l’homme moderne à tendre vers la sainteté au milieu du monde.


Certes, au cours du XXe siècle, la théologie a fait de grands pas dans ce domaine, et tout spécialement depuis le Concile Vatican II – par exemple : la redécouverte des richesses du baptême comme fondement de la vie chrétienne et l’appel universel à la sainteté ; les études sur le laïcat ; la valeur théologique des réalités séculières et humaines, et tout spécialement de la famille et du travail2. Il nous paraît néanmoins que des propositions de synthèse théologique de tous ces éléments, capables de donner raison de la sainteté dans le monde et de la sanctification des réalités temporelles, restent encore à approfondir.


Cette réflexion est cependant fondamentale pour comprendre quels sont les éléments caractéristiques de toute recherche effective de la sainteté au milieu du monde, et contribuer ainsi à une compréhension meilleure de la mission de l’Église à l’égard du monde. En effet, une telle théologie des réalités terrestres peut contribuer à proposer des orientations pastorales efficaces pour réaliser la Nouvelle Évangélisation, à laquelle les derniers Souverains Pontifes ne cessent d’exhorter les chrétiens3.


« La forte invitation à la sainteté peut être considérée comme l’élément le plus caractéristique de tout le magistère conciliaire et comme son but dernier4 ». Ainsi s’exprimait le bienheureux Paul VI quelques années après la clôture du Concile Vatican II. Au cœur du Concile, l’appel universel à la sainteté a résonné avec force : « chacun des fidèles, peu importe son état ou son rang, est appelé à la plénitude de la vie chrétienne et à la perfection de la charité5. »


En tant que fils spirituel de saint Josémaria Escrivá de Balaguer, précurseur du Concile6, et comme élève de l’Université Pontificale de la Sainte-Croix, qui trouve en lui son inspiration originelle, nous nous proposons d’approfondir, au cours de ce travail de recherche, ce point capital que nous indique la doctrine conciliaire : la recherche de la sainteté au milieu du monde. Il nous semble que là se trouve la condition indispensable à toute réflexion qui se veuille réaliste sur la sanctification des réalités terrestres : l’affirmation préalable de la nécessité absolue de chercher la sainteté personnelle, pour pouvoir ainsi contribuer à la sanctification du monde. Si en effet la sanctification du monde, sa rédemption et récapitulation, est principalement l’œuvre du Christ (voir Col 1, 16-20 ; Ep 1, 10), mais que tous les hommes sont appelés à s’y associer comme d’autres Christs, dans l’Esprit Saint, pour rapporter le monde à Dieu le Père, alors la sainteté, qui est identification, incorporation au Christ, est essentielle à la réalisation de cette mission. « Pour eux je me sanctifie moi-même – affirmait le Christ peut avant sa Passion – afin qu’ils soient, eux aussi, sanctifiés dans la vérité » (Jn 17, 19).


Pour décrire ce cadre de la sainteté personnelle comme préalable à toute sanctification du monde, nous nous appuierons sur les écrits de l’une des grandes figures de la théologie du XXe siècle, Louis Bouyer (1913-2004)7. Éminent théologien du mouvement liturgique et fin connaisseur de l’histoire de la spiritualité, l’étude des écrits de l’oratorien Louis Bouyer nous paraît en effet d’un grand intérêt pour tenter de fonder un cadre pour penser la sainteté dans le monde ainsi que la sanctification des réalités terrestres ; et ce pour deux raisons.


En effet, sa théologie, éminemment biblique, part de la considération de la Parole de Dieu, des sacrements et des Pères pour déboucher sur une synthèse théologique profondément mystagogique8. Dans sa théologie, l’accueil de la Parole de Dieu conduit naturellement à la célébration de cette Parole, premièrement dans la liturgie puis dans toute la vie du chrétien. Bouyer ne concevait pas la théologie comme simple connaissance de Dieu, mais comme une connaissance performative, qui doit se traduire en louange. Ainsi il expliquait que les grands théologiens sont ceux qui ont « entraîné l’humanité croyante dans “l’eucharistie”, dans la reconnaissance la plus haute et la plus riche du don de Dieu, dans la louange de la gloire de Dieu9 ». Par conséquent, il nous semble que la théologie de Bouyer – qui débouche sur des considérations spirituelles concrètes – se prête tout particulièrement à la réflexion sur ce qui doit constituer ce cadre de la sanctification du travail et des activités ordinaires de la vie du chrétien au milieu du monde.


D’autre part, en tant qu’oratorien, Bouyer porta toujours un grand intérêt à l’incarnation concrète, dans le monde moderne, de la foi chrétienne. Dans une série d’entretiens avec Georges Daix, publiée sous le titre de Le métier de théologien, Bouyer explique en effet que sa synthèse théologique s’est bâtie sur un triple échange : avec la Tradition vivante, avec la vie de l’Église contemporaine et ses problèmes et enfin avec la culture contemporaine10. Une telle théologie, affirmait-il, peut ainsi « présenter l’ensemble de la vérité chrétienne dans une lumière telle qu’elle puisse apparaître elle-même comme illuminatrice de la situation dans laquelle les hommes contemporains pris individuellement et l’Église toute entière se trouvent11 ». Cette approche suivie par Bouyer, me semble-t-il, se prête naturellement à un dialogue fécond avec le monde moderne et concrètement avec les réalités temporelles.


Théologien prolifique12, Bouyer a développé dans ses nombreux ouvrages, écrits entre 1935 et 1994, une vision théologique vaste et complète, unitaire malgré la variété des sujets abordés. Partant de la Bible, et s’appuyant sur une vaste connaissance des Pères, elle est toute centrée sur la révélation du dessin divin, de son mystère, dans l’histoire. Elle se focalise tout spécialement sur la célébration du mystère dans la liturgie et son incarnation dans la spiritualité, deux domaines qui lui étaient particulièrement chers par la conception même qu’il avait de la théologie.


« L’heure est venue pour le monde universitaire et les chrétiens qui se forment – affirmait le P. Sed13 peu après la mort de l’oratorien –, de relire l’œuvre du Père Bouyer, d’en retenir tout ce qui est bon et de s’approprier le grand héritage spirituel, théologal qu’il nous laisse14 ». Ainsi, depuis son décès, advenu le 22 octobre 2004, les travaux et thèses sur différents aspects de sa vaste production théologique ne cessent de croître. En effet, des travaux ont récemment été publiés sur Louis Bouyer, dans les domaines les plus variés, à commencer par sa théologie trinitaire15.


Les travaux récents s’intéressent aussi bien à sa vision cosmique16, sophiologique et biblique17. Sa théologie liturgique18, ecclésiologique19 et spirituelle20.


Bouyer n’a pas écrit de traité spécifique sur la sainteté dans le monde et la sanctification des réalités temporelles ¾ il affirmait en pleine période conciliaire, que si bien même « nous avons dans la tradition chrétienne de riches éléments pour une théologie de travail, il faut reconnaître que son développement reste encore à l’état d’ébauche21 ». Nous pensons cependant que l’on peut trouver dans sa synthèse théologique bien des éléments pour fonder une réflexion profonde sur ce sujet. Ces pages voudraient souligner ses caractéristiques principales, en se basant sur les acquis des études précédentes, afin d’aider à mieux comprendre le lien profond qui existe entre sa vision cosmique et biblique d’une part et sa théologie liturgique et spirituelle de l’autre.


*


Pour ce faire, notre propos sera de laisser parler le plus possible Bouyer. Nous chercherons à organiser le discours en suivant un ordre qui en facilite la compréhension, et ainsi proposer une synthèse de sa pensée sur ce sujet. Voilà pourquoi, afin de conférer toute leur valeur aux diverses affirmations de notre auteur, un cadre théologique et historique sera présenté au fur et à mesure que nous abordons les diverses thématiques. En particulier, nous tâcherons de donner une grande place aux études qui ont été préalablement menées sur notre auteur.


Dans l’introduction de l’œuvre Le Consolateur22, Bouyer expliquait à grands traits sa méthodologie : s’appuyer abondamment sur les deux sources de la théologie que sont les Saintes Écritures et la Tradition, en commençant par la liturgie, pour construire une synthèse personnelle en communion et au service de toute l’Église. Voilà pourquoi, ses œuvres comportent souvent deux parties distinctes : une première biblique et historique, la plus importante ; et seulement alors, dans un second temps, une réflexion plus personnelle et systématique. Yap affirme ainsi que l’oratorien aborde les grands thèmes de la théologie de manière circulaire, descriptive, plutôt qu’analytique23. Par fidélité à la pensée de Bouyer, nous tâcherons d’adopter une approche qui soit elle aussi progressive.


Nous parcourons donc l’histoire du salut et la Révélation biblique, présentées avec une très grande unité dans l’œuvre de Bouyer, afin de mettre en lumière les éléments saillants de sa conception du cosmos, de l’histoire, de l’homme et du salut comme cadre d’une théologie des réalités terrestres. En partant de l’analyse des vérités contenues dans la Révélation, nous tenterons de souligner les traits caractéristiques de la conception que se fait Bouyer du cosmos, ainsi que la traduction de cette vision en une spiritualité authentique, de louange du Créateur, pour les chrétiens qui vivent dans le monde. Puisque la sanctification des réalités terrestres implique la recherche effective de la sainteté personnelle, nous nous intéresserons alors à la vie spirituelle du chrétien, dans la liturgie, la vie ascétique et mystique. Nous pourrons alors aborder en dernier lieu les enseignements de notre auteur sur la sainteté dans le monde et la sanctification des réalités terrestres.


Nous procéderons ainsi en quatre étapes successives.


Nous commencerons donc par dessiner un cadre cosmique et historique pour penser la sanctification des réalités terrestres. Ce sera là le premier chapitre de notre étude. La doctrine de la création nous fournira ainsi le fondement de l’optimisme chrétien pour considérer les réalités terrestres. Et ce malgré le péché, la chute des hommes et du cosmos et la lutte cosmique qui anime depuis lors le monde, pour la libération de l’esclavage du démon. Nous verrons ainsi se déployer dans l’histoire l’unique dessein divin, créateur et sauveur, qui trouve son sommet dans le mystère pascal du Christ.


Nous chercherons alors, au cours du deuxième chapitre, à tracer un cadre dogmatique : la place de l’homme et de son agir dans ce dessein divin créateur et rédempteur. Nous verrons que l’homme, sommet de la création matérielle car fait à l’image de Dieu, est appelé à répondre librement à l’invitation qui lui est faite par Dieu d’entrer dans la communion de son amour. La liberté assume ainsi une place capitale dans la pensée de Bouyer : l’histoire se configure comme une dialectique pleine d’amour entre la liberté créatrice et les libertés créées. L’homme est invité à participer librement à la filiation divine du Verbe et à s’incorporer ainsi au retour de tout le créé au Père dans le Fils, par le Saint-Esprit.


La troisième étape de notre parcours nous fera voir comment ce salut gagné par le Christ doit se réaliser en chaque homme. À la suite du Christ, uni à lui dans son mystère pascal, le chrétien est appelé à poursuivre ce combat pour libérer le monde de l’esclavage auquel il a été soumis par le démon. La sainteté personnelle est la condition indispensable pour la sanctification du cosmos. Voilà pourquoi nous étudierons ici la vie spirituelle du chrétien, à commencer par la liturgie et les sacrements, porte d’entrée du mystère salvifique, et tout particulièrement l’eucharistie. Celle-ci doit devenir véritablement le cœur de toute vie chrétienne. L’ascèse et la mystique ne sont alors que l’irradiation de ce mystère salvifique du Christ dans toutes les facettes de la vie du chrétien jusqu’à ce qu’il arrive à la plénitude de sa filiation divine adoptive.


Avec ce cadre cosmique, historique, anthropologique et spirituel, nous aborderons alors au cours du dernier chapitre de notre étude la réflexion de Bouyer sur la sainteté dans le monde et la sanctification des réalités terrestres. Nous devrons nous intéresser alors tout spécialement au laïc. Celui-ci, en vertu de sa consécration baptismale est appelé à exercer son sacerdoce royal dans le monde et pour le monde, tout spécialement dans son travail et en participant à la mission évangélisatrice de toute l’Église. Pour ce faire, nous verrons Bouyer insister sur l’importance de garantir l’agir libre et responsable des laïcs dans la sphère qui leur est propre, et par conséquent le devoir capital de former en profondeur les consciences. Nous conclurons alors notre étude en fixant notre regard sur la mission de l’Église à l’égard des structures du monde. Nous nous pencherons sur la nécessaire distinction entre progrès et croissance du règne, ainsi que l’insistance de Bouyer de ne pas réduire l’espérance chrétienne à une sphère exclusivement intramondaine. La tension eschatologique qui anime toute la théologie de l’oratorien ne sera que plus évidente dans tous ces développements.


Comme les souvenirs du cardinal Herranz évoqués à la première page nous le suggèrent, la condition sine qua non de la sanctification des réalités terrestres est la recherche effective de la sainteté par le chrétien vivant dans le monde : être sanctifié pour sanctifier, uni au Christ, à son Mystère rédempteur, pour participer à la récapitulation de toute chose au Père dans le Fils par le Saint-Esprit. Il nous semble que la vision théologique de Bouyer est toute imprégnée de cette idée précisément.


Au terme de ce parcours à travers la vaste production du P. Louis Bouyer, nous espérons pouvoir présenter à notre lecteur ce cadre général pour penser la sainteté dans le monde et la sanctification des réalités terrestres.


___________________
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CHAPITRE I
CADRE COSMIQUE ET HISTORIQUE DE LA SANCTIFICATION DES RÉALITÉS TERRESTRES : L’UNITÉ DU DESSEIN DIVIN


Afin d’aborder la question de la sanctification du créé et dans le monde, nous commençons notre étude en donnant le cadre général autour duquel gravite toute la théologie de Bouyer. En effet, nous pensons que justement là, dans le cadre unitaire qui est le sien, se trouve l’une des principales forces de la vision théologique développée par Bouyer.


Une vision unitaire qui trouve son fondement dans le retour aux sources que sont les Saintes Écritures, les Pères et la Liturgie1. Une unité qui s’appuie sur la considération du dessein divin, comme on ira en le découvrant tout au long de ce premier chapitre.


À la suite de Bouyer, afin de fonder notre réflexion sur la révélation biblique, nous voulons commencer notre étude en parcourant l’histoire du salut. En effet, notre auteur ne nous le suggère-t-il pas lorsqu’il écrit que « Thomas [d’Aquin] lui-même n’affirme-t-il pas que la théologie légitime ne doit pas seulement partir de la sacra pagina, mais toujours y revenir finalement ? Car il ne saurait y être question d’élargir l’Écriture pour la dépasser, mais seulement d’en éclairer les affirmations par une articulation qui en explicite le sens mais qui ne peut le modifier2 ». Ces paroles nous indiquent le point de départ de notre étude : les Saintes Écritures, fondement et cœur de toute la vision théologique de Bouyer, qui est si profondément biblique3. Au fil de ses œuvres, il parcourt toute l’histoire du salut, qu’il appréhende dans son unité à travers la considération du dessein créateur et salvifique de Dieu. Guibert, dans un article intitulé de manière significative Le dessein de Dieu et la liberté de l’homme chez Louis Bouyer, affirme que « l’oratorien est en effet fasciné par le dessein de Dieu, le grand projet de création et de salut4 ». Bouyer même ne se demandait-il pas : « la parole biblique, en tant qu’elle est événement créateur et recréateur, jamais simple information, n’est-elle pas foncièrement historique5 ? »


Ce grand projet créateur et sauveur, Bouyer le parcourra incessamment dans ses œuvres, depuis La Bible et l’Évangile, paru en 1951, jusqu’à Sophia, de 1994, en passant par ses trilogies “économique” et “théologique”6. À la lecture de La Bible et l’Évangile, on trouve déjà, très tôt dans la production théologique de Bouyer, une « présentation pénétrante et suggestive des grands thèmes bibliques, saisis dans leur unité profonde et dans leur développement historique et salutaire7 ». En effet, sa théologie paraît si unitaire et structurée parce qu’elle tire sa force de ce retour aux sources bibliques, liturgiques et patristiques8. L’oratorien y combine avec une telle adresse les connaissances humaines et celles issues de la Révélation que son exposition parvient à donner une vision unitaire de la théologie, époustouflante et riche en enseignements : une vision historique qui se déploie dans l’histoire du salut9.


C’est par ce parcours de l’histoire du salut que nous débuterons donc notre étude de la théologie de Bouyer. Nous commencerons par porter notre regard sur la doctrine de la création, fondement de la vision chrétienne du monde. Nous verrons alors comment, malgré la chute du créé, le dessein divin créateur et sauveur se déploie dans l’histoire pour ramener tout le cosmos à son Créateur.


A. CRÉATION ET CHUTE : LA BONTÉ ORIGINELLE DU CRÉÉ ET L’ENTRÉE DANS LE MONDE DU PÉCHÉ, DE LA SOUFFRANCE ET DE LA MORT


Nous parcourrons cette histoire du salut au cours de ce chapitre en quatre étapes successives. Nous pourrons ainsi suivre le développement de ce grand projet de Dieu, se réalisant dans le temps, dès la création et ce malgré le péché et la chute du créé.


Nous allons donc dans un premier temps fixer notre regard sur les enseignements issus de la doctrine biblique de la création qui peuvent nous servir à fonder une théologie des réalités terrestres. Nous verrons que ces enseignements sont à la base de l’optimisme fondamental qui caractérise le christianisme et que Bouyer ne manque pas de souligner.


Dans un second temps, poursuivant notre chemin dans l’histoire du salut, nous verrons, de la main de Bouyer, que cet enseignement doit être complété par la prise en compte de la réalité de la chute, et avec elle de l’entrée du péché, de la souffrance et de la mort.


Cependant, Dieu n’abandonne pas pour autant ses créatures déchues. L’histoire du salut devient ainsi le déploiement dans le temps de ce dessein créateur et sauveur de Dieu. Nous verrons alors que ce dessein trouve son couronnement dans l’événement de la croix. Celle-ci constitue le sommet qui divise l’histoire en deux “économies” : celle des anges, qui, suite au péché et à la chute a fait sombrer le monde et l’homme dans l’esclavage au diable ; l’économie salvifique du Christ victorieux, d’autre part. La croix devient ainsi le centre de toute l’histoire ; elle est le lieu non seulement de la rédemption du monde, mais également de sa recréation.


Nous pourrons alors conclure ce chapitre en montrant que la vision théologique de Bouyer, centrée sur la révélation progressive de la Sagesse divine, rend compte, de manière particulièrement riche, de ce dessein créateur et sauveur qui caractérise la bonté de Dieu, dès avant la création. Au cœur de cette vision théologique se trouvera ainsi la relation de Dieu avec sa création et tout particulièrement avec l’homme. Nous aurons ainsi dressé le cadre général, historique et cosmique, qui nous permettra d’aborder le deuxième chapitre, centré plus spécifiquement sur l’homme dans cette histoire du salut, en réponse à ce dessein bienveillant de Dieu.


1. La libre création par amour, fondement de l’optimisme chrétien


Nous commençons notre étude par ce qui constitue le fondement premier de la vision chrétienne des réalités temporelles, à savoir le dogme de la création. Nous exposerons donc les traits essentiels de la cosmologie de Bouyer en rapport avec la création, ainsi que leur incidence sur sa manière d’appréhender les réalités terrestres. Pour ce faire, nous nous appuierons principalement sur Cosmos10, qui termine sa première trilogie systématique, intitulée “création et salut”, et qui est plus spécifiquement « consacré au problème du monde créé11 ». Comme annoncé dès 1957, dans l’introduction du Trône de la Sagesse, cette œuvre se penche sur la question du « monde, matériel et spirituel, de l’univers physique au monde angélique » ; monde ordonné, cosmos, doté de cohérence et d’une beauté qui ne sont pas sans cause12. L’observation de ce monde, marqué du sceau de son Créateur, constitue ainsi, pour Bouyer, la première étape de la connaissance de Dieu. L’œuvre expose ainsi sa « cosmologie surnaturelle : la théologie de toute la création, comme unité et totalité13 ». La création se présentera ainsi sous nos yeux comme le premier pas d’un dessein bienveillant d’un Dieu transcendant le monde mais désireux de transmettre sa bonté aux créatures. Cette doctrine de la création est ainsi le fondement de l’optimisme juif et chrétien. Nous verrons alors que, solidement ancré sur ce fondement, le chrétien est conduit naturellement à une attitude de louange eucharistique envers son Créateur.


La création, libre et pleine de bonté


La réflexion de Bouyer sur le monde part ainsi de la considération de l’homme en relation avec celui-ci. En effet, en vertu de sa présence au monde, tout homme et toute société possède une connaissance initiale de la réalité, plus ou moins développée, qui donne lieu aux mythes et aux rites14. Le mythe se présente ainsi comme la première tentative par l’homme de construire une vision unifiée du cosmos, il est une « vision symbolique du monde en Dieu15 ». Tout en reconnaissant des parallélismes entre le récit biblique et les mythes de cultures voisines d’Israël, Bouyer tient cependant à souligner ses caractéristiques particulières. Lédion nous l’indique justement lorsqu’il expose la finalité ultime de Cosmos : « pour faire de la Théologie, c’est-à-dire exprimer la Doctrine sur Dieu, il est nécessaire de connaître la Révélation, qui n’est pas une révélation tombée du ciel mais une révélation qui s’est incarnée à travers des hommes, des événements, une histoire et enfin par l’incarnation du Fils Éternel lui-même16. » La révélation, profondément enracinée dans l’histoire de l’homme, n’apparaît pas de manière isolée, comme une météorite ; au contraire elle s’insère dans le monde et vient purifier cette connaissance primordiale du cosmos que sont les mythes cosmogoniques. C’est là, affirme Zordan, l’une des intuitions fondamentales à la base de toute la théologie développée par Bouyer. En effet, « la Parole engage une pratique de “démythologisation”17 », explique Zordan. Elle vient modifier la structure de la pensée mythique, inhérente à l’élaboration des Écritures. De cette purification surgira, nous dit Bouyer, « une cosmologie totalement renouvelée qui va se substituer à celle des mythes, tout en leur reprenant toutes leurs images, tous leurs symboles18 ».


Pour Bouyer, c’est dans ce cadre qu’il faut comprendre la doctrine biblique de la création. Celle-ci se présente à nous, par contraste, comme « l’exemple peut-être le plus frappant de ces vérités de l’ordre naturel que la chute et ses conséquences ont à ce point obscurcies pour l’esprit humain qu’il a fallu la révélation pour l’aider à s’en ressaisir19 ». C’est ainsi que par comparaison et opposition avec les mythes, Bouyer peut dresser les caractéristiques principales de la vision cosmologique qui résulte de la doctrine révélée de la création. Nous allons donc, dans cette première section, indiquer celles qui nous semblent les plus significatives pour notre étude.


Ainsi l’oratorien soulignera que son premier et plus fondamental enseignement est la transcendance totale de Dieu vis-à-vis de la vie cosmique. Il est en effet « unique, au-dessus de toute réalité naturelle20 », écartant par là tout panthéisme ou divinisation indue du créé.


D’autre part, la création se présente comme le fruit de l’agir libre de Dieu. En effet, l’exégèse du premier récit de la Genèse21 permet au théologien de conclure que le monde ne procède pas d’un quelconque « fractionnement » ou « éparpillement d’une réalité divine », comme cela est présenté par certains mythes ou encore dans le néo-platonisme. Il n’est pas non plus une réalité dont l’existence serait indépendante de Dieu, comme chez Aristote22. Au contraire la création est le fruit d’un « unique Dieu transcendant, qui produit toute chose dans une progressive communication de sa bonté23 ».


De là s’ensuivra une conséquence capitale dans la vision révélée du monde : la création est bonne. Elle est sortie sans mal des mains de Dieu et se présente donc pleine de bonté, « quoique d’une bonté limitée et dépendante24 ». Mais bien plus encore, pour Bouyer l’élément le plus original de la doctrine biblique de la création par rapport aux mythes se trouve contenu dans le récit sacerdotal du deuxième chapitre de la Genèse. En effet, la création procède de Dieu par « la seule émission de sa Parole25 ». Le judaïsme et le christianisme affirment ainsi que Dieu est la source non seulement de toute existence mais également la cause libre et personnelle de sa bonté : Il a pensé et voulu le monde ainsi. D’où la conséquence immédiate de la contingence totale de la création tout entière, qui demeure en chaque instant « suspendue à la libre volonté de Dieu seul26 ». Et Bouyer de souligner également cette autre conséquence, « la création ne peut être réduite à l’événement qu’a été le commencement de toutes choses27 ». À tout moment donc, la créature reçoit son être de Dieu. Puisque créée, elle ne possède pas l’être en soi ; sa subsistance en chaque instant est ainsi pour Bouyer comme un don permanent de son Créateur. La bonté du monde conduit ainsi naturellement à l’affirmation de l’agir plein de bonté, éternel de Dieu envers sa créature, le monde.


D’autre part, l’affirmation selon laquelle l’origine du monde se trouve dans la Parole divine implique, disions-nous, que Dieu est la cause personnelle de ce monde. Nous reviendrons sur ce point ultérieurement, mais dès à présent, qu’il nous soit permis de souligner l’importance de cette affirmation dans la pensée de Bouyer, pour qui la personne est au centre de toute sa vision du cosmos. En effet, il affirmait très tôt dans son parcours théologique : « comment un tel Dieu [suprêmement personnel, Trinité] créerait-il un monde qui ne fût pas, lui aussi, un monde de personnes, une occasion de communion28 ? »


La création, fondement de l’optimisme juif et chrétien


Ainsi appuyé sur la doctrine de la création transmise par la révélation, Bouyer peut affirmer dans son œuvre Humain ou Chrétien ?, dans laquelle il présentera le christianisme comme seul véritable humanisme, que « tout ce qui existe vient de Dieu et qu’il n’est rien qui ne soit, dans son être même, un hommage à la bonté comme à la sagesse et la puissance du Créateur. À cet égard, l’optimisme juif et chrétien est le plus radical, le plus total qui soit29 ».


En continuant ce développement, l’oratorien réfutera la critique de ceux qui voient dans le christianisme une doctrine triste, qui empêche l’homme de jouir pleinement du créé. Ainsi, le christianisme n’a pas « assombri un monde que le paganisme ancien aurait connu riant et lumineux30 ». Bien au contraire, Bouyer souligne que la vision païenne traditionnelle – par exemple la conception platonicienne du monde – et celle de la pseudo-gnose, sont profondément pessimistes à l’égard du monde. Elles ne voient dans la matière qu’un bourbier dans laquelle la divinité se serait enlisée par des dégradations successives et multiples. Celle-ci devrait donc chercher à s’en extraire, non pour obtenir un quelconque salut du monde mais pour s’en sauver. Le salut n’est donc pas dans la création mais dans la « décréation », dans une fuite radicale de ce monde31. Ainsi, la vision judéo-chrétienne, apportant la joie et la paix qui y manquaient tout spécialement, aurait finalement libéré l’homme de la vision païenne du monde, sensuelle et pour autant profondément triste, car marquée par la caducité de toutes choses sans salut possible32.


Bouyer se plaira à constater cet optimisme dès la première page de la Genèse, « exultante d’admiration et de confiance33 ». Il verra cette confiance parcourir tout le récit biblique jusqu’au Nouveau Testament ; comme dans le prologue de saint Jean, où il est affirmé que tout ce qui existe est fruit d’une parole d’amour, et de ce fait saint. Or, cet optimisme fondamental, fermement établi sur la doctrine biblique de la création nous semble être une affirmation capitale pour fonder une théologie positive des réalités terrestres.


L’optimisme du récit biblique de la création, présent en ouverture de la veillée pascale, est on ne peut plus significatif. La répétition dans le récit, en mode de refrain de ce que « Dieu vit ce qu’il avait fait… et voici : cela était bon34 » devait être, indiquait l’oratorien dans son commentaire au Triduum pascal, particulièrement frappant pour les catéchumènes de l’Antiquité, dominée comme elle était par cette culture gréco-latin si pessimiste35. Et Bouyer de commenter dans cette même œuvre : « le monde est sa création. Tout y a été fait par Lui, tout y a été fait bon et l’on peut dire que tout y a été fait pour l’homme si celui-ci reste ou redevient l’enfant de Dieu36. »


Cette dernière citation nous conduit à faire un pas de plus. En effet, nous avons vu que le monde est vu dans une optique foncièrement positive par Bouyer, qui se fonde sur la création par un Dieu bon, d’une part. Mais, d’autre part, comme le suggère la dernière citation, ce monde bon est fait pour l’homme et, par lui et avec lui, appelé à la communion avec son Créateur. En effet, Bouyer souligne la bonté du monde car il voit, inscrite dès la création de ce monde, une finalité de communion à laquelle Dieu appelle le monde en le créant. Nous avons souligné dans l’intitulé précédent que ce monde a été créé par une liberté personnelle et l’importance que cela aura dans la pensée de Bouyer. Ainsi, dès la création, nous devons voir affirmé par Bouyer ce dessein de communion en Dieu, et qui guidera toute sa vision théologique. Il le verra se déployer dans l’histoire du salut. Mais dès à présent, dans la création, il affirme que ce monde a été « lancé dans l’existence autonome, laquelle n’est point une chute mais une occasion donnée à un être limité, imparfait, de s’élever jusqu’à Dieu, bien que tiré du néant, car bon en soi en dépit de sa finitude, appelé par la divine infinité à entrer en communion avec elle-même37 ».


On comprend alors que, pour Bouyer, cette bonté du créé doive conduire naturellement la créature à la louange de son Créateur : « tout ce qui existe est donc saint, est donc une louange vivante de l’Amour de Dieu, les corps aussi bien que les âmes, et l’univers physique aussi bien que le monde spirituel38. » L’optimisme chrétien se traduit ainsi pour Bouyer en action de grâce et louange. Telle est – comme nous aurons l’occasion de le voir au cours de ce parcours que nous voulons faire de la main de Bouyer – l’action par excellence de la créature envers son Créateur, sa réponse à son dessein de communion. En effet, l’oratorien explique un peu plus loin que la foi en la création nous interdit de rien mépriser du monde en tant que créature de Dieu ; au contraire, comme œuvre sortie bonne des mains de Dieu, la création nous enseigne « à tout admirer, à voir en toute chose, en tout être, comme un écho substantiel de la parole divine, et donc à rendre grâces à Dieu pour toute créature, c’est-à-dire pour tout ce qui existe39 ». Bouyer cite ici l’exemple éloquent du psautier. Il est tout entier une célébration continue du Créateur, avant de se conclure par ce cantique de louange qu’est le psaume 15040. En effet, « L’univers créé, dès le premier instant de son existence et à jamais, n’est donc qu’un seul chœur à la louange de Dieu41 ». Comme nous le verrons ultérieurement, l’homme, par sa double nature, corps et esprit, se trouvera ainsi constitué prêtre de l’univers, unissant en sa prière le chant ineffable des anges et l’adoration muette des choses42.


On le voit donc, pour Bouyer, cette vision si positive du cosmos, fondée sur la bonté du dessein de Dieu, conduit la création tout entière associée à l’homme, à la louange de son Créateur. La louange devient ainsi pour l’oratorien, « le temps fort de la prière chrétienne43 ». Celle-ci aboutit naturellement à l’eucharistie, à « l’adoration reconnaissante, exultante, où nous louons Dieu pour tout ce qu’il nous a donné déjà, mais surtout “pour sa grande gloire”44 ». L’homme, comme sommet de la création, comme nous le verrons dans le deuxième chapitre, était destiné à cette louange de son Créateur dans la reconnaissance eucharistique de ses bienfaits.


Cependant, lorsqu’on considère la grandeur de ce dessein tout puissant et créateur de Dieu, et la bonté originelle du monde, apparaît alors avec plus de force encore le scandale du mal. En effet avec Bouyer nous pouvons nous interroger : « c’est lorsqu’elle rencontre les faits douloureux de l’existence humaine que surgit le problème du mal, lequel est d’abord un scandale. Comment, s’il y a derrière ce monde un Dieu tout-puissant et tout-aimant, peut-il faire souffrir ainsi ses créatures45 ? » À cette question de l’irruption du mal dans le monde, nous allons à présent tenter d’y répondre en nous intéressant à la doctrine de la chute, et à ses conséquences, telles qu’elles se présentent dans l’enseignement de Bouyer.


2. La chute, ses conséquences et l’attente du Rédempteur


Lorsqu’on aborde le paradoxe de la présence du mal dans un monde créé bon – problème essentiel à toute réflexion sur le cosmos, mais qui échappe en grande partie à notre compréhension – Bouyer tient à souligner, et tout spécialement sur ce point, que « la Révélation ne nous a pas été faite pour satisfaire notre curiosité même scientifique ! Mais bien autant qu’elle nous était nécessaire pour nous conduire au salut46 ». Son étude de la chute de l’homme et de ses conséquences, ainsi que la théologie des réalités terrestres qu’on cherchera à bâtir sur elle, a donc pour objectif premier d’aider le chrétien dans son agir dans le monde ainsi que dans sa recherche de Dieu et en vue du salut. C’est une caractéristique de la théologie développée par Bouyer qui nous semble essentielle. Il ne cherche pas à percer le Mystère, mais à mettre son lecteur en sa présence pour le conduire à la louange et à l’adoration. C’est un trait, nous le verrons à la fin de ce chapitre, qui marque toute sa théologie.


Or la crise écologique du monde actuel rend évident, constate Bouyer, que l’homme a une part de responsabilité dans la dégradation du monde. En même temps, la gravité du problème du mal nous fait entrevoir qu’il existe des maux qui ne dépendent pas exclusivement de l’homme. Au contraire, continue l’oratorien, l’universalité du mal et l’incapacité de l’homme de s’en libérer, semblent plutôt suggérer qu’il y est assujetti47.


En effet, alors que l’agnosticisme trouve sa principale motivation dans le scandale du mal, le christianisme affirme au contraire la bonté radicale du créé, sorti bon des mains de Dieu avant que ne se produise une chute. « La notion d’une chute se trouve dans bien d’autres formes de religion que le judaïsme et le christianisme ; mais dans aucune autre on ne la voit aussi nettement distinguée de la création elle-même […]. L’enseignement biblique, au contraire, est formel : tout, à l’origine, a été créé par Dieu, la matière comme l’esprit, et la chute n’a rien à faire avec l’existence corporelle en soi48 ». Ainsi donc pour Bouyer la création n’est “qu’accidentellement” mauvaise. Voyons donc quelle est l’origine de cette entrée du mal dans le monde, désigné par Bouyer à travers le concept traditionnel de “chute”.


Pour ce faire, nous procéderons en trois étapes. En effet, nous commencerons par voir dans les paragraphes suivants comment Bouyer explique cet assujettissement au mal dans le monde à travers ce concept de chute. Nous pourrons alors, dans un deuxième temps, nous intéresser à la conception que se fait Bouyer du péché, la source de tout mal. Nous présenterons alors en troisième lieu, les conséquences entrevues par Bouyer de cette chute, et principalement l’esclavage au diable, aussi bien du monde que de l’homme.


La chute, ou plutôt, les chutes des anges et des hommes


Dans Cosmos, suivant le récit biblique, Bouyer ne parle pas d’une chute, mais de trois chutes successives. En effet, au récit de la chute de l’homme et de la femme en conclusion du deuxième récit de la création (Gn 3), l’oratorien joint deux autres passages de la Genèse : celui de la chute des “fils d’Élohim” (Gn 6), et celui de la tour de Babel (Gn 11)49.


Chronologiquement, la première chute est celle évoquée dans le sixième chapitre de la Genèse : la chute des puissances célestes, que Bouyer identifie avec celle de Lucifer et de ses anges50. Dans ce passage de l’Écriture, la fornication des fils d’Élohim avec les filles des hommes conduit à générer des monstres. Et Bouyer d’expliquer : « le culte des “puissances” déchues les premières est, pour les enfants d’Adam, l’équivalent d’un adultère », qu’il compare avec la prostitution sacrée des religions naturistes de l’antiquité moyen-orientale51. Ce passage présuppose donc une chute primordiale, faisant suite à la révolte des esprits créés contre leur Créateur52. Elle précède la chute de l’homme, qui en définitive ne fait que dépendre de celle-ci. Voilà pourquoi, lorsque l’oratorien analyse le récit biblique de la chute de l’homme, il remarque que la présence du serpent tentateur, qui attire l’attention de la femme sur le fruit défendu, indique une révolte préalable de ce serpent contre son Créateur53. Alors le problème du mal, vu sous cette optique, s’éclaire. Ce mal vient « d’un plus grand que nous54 ». Il est le fruit de la rébellion des esprits créés, et premièrement de son chef, Satan. Face à cette première révolte, les hommes ne sont que de pâles comparses, qui ne peuvent échapper à ce mal, « une fois que nous nous y sommes laissés prendre55 ».


Il importe ici de souligner la place occupée, dans la pensée de Bouyer, par la médiation angélique dans la création du cosmos matériel. La chute de ceux-ci entraînera la déchéance de l’homme et du cosmos. En effet, dans Sophia, dernière grande œuvre théologique de Bouyer, le monde matériel est vu comme une « réflexion commune du monde que constituent les esprits créés, tout comme celui-ci n’est qu’un reflet, une projection de la Sagesse divine elle-même56 ». Il le compare à un chant en chœur57. Les anges sont donc, en vertu de cette association à l’œuvre de la création, comme les recteurs du cosmos ; affirmation que Bouyer se plaît à retrouver dans le titre de “puissances” qui leur est donné dans les Écritures58. Leur chute est ainsi immédiatement vue comme une rébellion en lien avec leur mission de gouvernement du cosmos matériel.


Face à ces affirmations pour le moins peu communes, Bouyer reconnaît lui-même que « la chute des anges n’est nulle part décrite directement dans l’Ancien Testament. Mais le récit de la chute de l’homme la suppose (Gn 3)59 ».


Dans Sophia, revenant sur cette chute, il concède : « tout ceci, évidemment, demeure en grande partie conjectural60. » Il qualifie tout cela, en reprenant la terminologie de Platon, de « paramythia : une consolation provisoire », donnée pour aider l’homme à tendre efficacement au salut61. On voit là poindre une caractéristique essentielle de la théologie de Bouyer. Celle-ci est au service du salut. La réflexion théologique doit être tout entière dirigée à cet effet ; une théologie purement spéculative, n’est ainsi d’aucun intérêt pour l’oratorien. Ces affirmations sur une première chute angélique doivent cependant être considérées avec un grand sérieux. Bouyer en effet s’interrogera : « comment comprendre autrement cette lutte, mortelle, pour la survie de toutes les espèces animales dans un monde créé bon par le Dieu de toute bonté ? » Et Bouyer de poursuivre : « le mystère de la souffrance animale, semble-t-il, plus même que celui de la souffrance humaine, n’est-il pas une attestation particulièrement impressionnante de la chute cosmique préhumaine62 ? » Bouyer se permet ici ces réflexions, pour le moins “conjecturelles” dans la mesure où elles lui permettent de s’interroger sur l’origine du péché et de la chute, évidents dans le monde actuel. Elles constituent comme le cadre dans lequel réfléchir sur la situation présente de l’homme, et la nécessité d’un rédempteur.


Dans un second temps, portant son regard sur le troisième chapitre de la Genèse, Bouyer présente la chute du premier couple humain. Il voit cette chute en lien avec celle des puissances célestes, sans pour autant diminuer en rien la responsabilité personnelle de l’homme. En effet, « le péché humain découle du péché angélique, par lequel ce qu’il y a de spiritualité dans l’univers créé a voulu se prendre pour Dieu même63 ». À cette chute de l’homme suivra la dernière des trois, « celle de la société humaine, et plus précisément de la société civilisée », présentée au cours du treizième chapitre de la Genèse64. Ainsi le récit de la tour de Babel prolonge la chute originelle du premier couple en une défaillance collective. Celle-ci aggrave la première chute par la volonté de domination qui y transparaît. Par elle, « nous voilà passés du péché de simple égoïsme sensuel au péché d’orgueil illimité » conclura Bouyer65.


La première chute, celle de Lucifer, entraînera, avec elle, celle du monde. Le monde en effet, loin de demeurer sous « son orgueil et sa domination », s’enflammera plutôt en un conflit entre le camp de ceux restés fidèles à Dieu, et d’autre part Lucifer et sa cohorte66. C’est dans ce cadre de lutte cosmique que Bouyer considère l’homme comme « ange de remplacement67 ». En effet, avec la création de l’homme, « une liberté neuve surgit dans le monde, pour s’opposer comme de l’intérieur à cette liberté qui a voulu le pervertir pour se l’asservir ». En le créant, Dieu appelait ainsi l’homme à sauver de l’intérieur ce monde déchu68. Or ce premier rédempteur faillira69, c’est le drame du péché originel, de la chute de l’homme puis de celle de la société humaine évoquées ci-avant.


Dans ce cadre de chutes, cosmique, humaine et sociétale, Bouyer s’interroge alors sur leur signification quant à l’origine du mal et du péché.


Le mal et le péché


Comme nous l’avons affirmé au début de cette partie, alors que les mythes affirment que le mal est inhérent à l’existence, dû à la multiplicité et à la matérialité du créé ; au contraire, pour Bouyer l’origine de ce mal est à trouver, comme nous le voyions déjà avec la première chute, dans « ce qu’il y a de plus spirituel dans la création, ce qui l’approche le plus de l’unité et de l’unicité de Dieu70 ». Le mal ne se trouve aucunement dans la matière. Non, Bouyer est catégorique dans son affirmation : « le mal est en elle-même [dans l’âme de l’homme] premièrement, partout ailleurs à cause d’elle, et le mal la dépasse. Car il est une servitude où elle s’est aveuglément jetée et dont seul un plus grand que le prince de ce monde peut la racheter71. » Cette affirmation non seulement réfute toute origine matérielle du péché, – rappelons-nous la considération on ne peut plus enthousiaste de la création telle que présentée par Bouyer – mais elle nous renvoie à l’âme comme origine du mal ; et au-delà d’elle-même, aux êtres spirituels, les anges. Dans un article de jeunesse, Bouyer affirme sans ambages que le problème du mal n’est nullement abstrait comme la civilisation contemporaine a tendance à le considérer – il ne s’agit ni de « quelque chose », ni d’un « concept » – ; mais bien au contraire, comme le voyaient les premiers chrétiens, d’un problème très personnel – il concerne plutôt « quelqu’un » – : le mal, affirmera Bouyer, « c’est une liberté qui s’est elle-même pervertie72 ». Plutôt que du problème du mal, il préfère parler du problème du Malin. Nous sommes ainsi mis en présence, dès le début de notre parcours avec Bouyer, d’une des notions clefs dans sa théologie, celle de la liberté, à laquelle nous aurons à revenir au cours du deuxième chapitre.


Le mal nous renvoie donc à la perversion de la liberté qui a poussé les premiers esprits à se rebeller contre leur Créateur. Dans Cosmos, Bouyer voit une double origine à cette rébellion : « la tentation première de l’orgueil, que suit la convoitise égoïste73. » Revenant sur cette première chute plus loin dans ce même ouvrage, il précisera qu’elle trouve son origine dans l’orgueil, précisément de la créature la plus élevée, le problème du Malin que nous évoquions précédemment, « la prétention de ce qu’il y a de plus élevé dans le créé à se faire plus élevé encore ». Cet orgueil, dans un second temps, devait se développer en « convoitise, laquelle, de fait, enchaîne à plus bas que soi, qui prétend s’élever plus haut que soi74 ». La chute est donc la conséquence de la tentative par la créature spirituelle, de s’élever par elle-même et contre Dieu ; tentative qui la conduit à rompre le lien d’amitié qui l’unissait à son Créateur. L’objet convoité, l’univers créé, devient ainsi son idole. La déchéance est précisément là : à l’adoration de Dieu vient se substituer l’adoration d’une idole créée. Bouyer conçoit ainsi le péché avant tout comme idolâtrie, c’est-à-dire comme l’action de s’arrêter aux biens de ce monde, qui restent bons en soi, même après la chute, au lieu de remonter, à travers eux, vers leur Créateur.


Le péché est en effet le « refus opposé à la vocation d’aimer comme on est aimé que reçoit la créature du Dieu créateur75 ». Par elle, la créature spirituelle – ange ou homme – perd l’amitié avec Dieu à laquelle elle était appelée de par l’amour créateur76. Voilà pourquoi Bouyer peut affirmer de manière sentencieuse : « là est l’erreur fondamentale, qui, propagée, devient le premier mensonge : Dieu n’étant qu’amour, refuser son amour c’est refuser la seule égalité possible avec Dieu77. » L’orgueil apparaît ainsi comme origine première du péché.


D’autre part, reprenant la définition classique de péché, donnée par saint Augustin – aversio a Deo et conversio ad creaturas78 – Bouyer cherche à évaluer l’importance de chacune de ces deux composantes, l’orgueil et la convoitise, dans la chute des anges et celle de l’homme. Il constate qu’alors que pour le démon la chute était le fruit d’une tentation d’orgueil et ensuite de convoitise égoïste79, pour l’homme « à l’inverse de ce qui s’était passé pour le démon, c’est la séduction charnelle de la jouissance égoïste qui a enrobé l’inspiration d’orgueil, au lieu d’en découler80 ». Cette remarque est intéressante pour comprendre, d’une part comment orgueil et convoitise s’entremêlent en l’homme ; d’autre part, l’évaluation ultérieure que fera Bouyer de la société moderne technologique, dominée par l’appât du gain, du pouvoir, et de la convoitise.


La troisième chute, celle de l’homme dans sa dimension sociale, évoquée dans le récit de la tour de Babel81, montre enfin comment, tout en se multipliant, l’humanité dans son ensemble tombe dans l’orgueil de vouloir dominer toute la création et d’en jouir à la place et contre Dieu. Ainsi explique Bouyer, « la famille humaine se développe dans une rivalité puérile avec Dieu, dans un défi à Dieu qui appelle le châtiment. Et ce châtiment, c’est que la multitude des hommes s’oppose à elle-même en même temps qu’à Dieu. Leur construction collective tourne à la ruine, et, loin de les réunir dans une œuvre commune, elle les divise et les disperse82 ». Suite à la chute du premier couple, pour Bouyer c’est toute la société humaine qui s’éloigne de Dieu à la recherche de la jouissance immédiate des biens et de leur propre divinisation, à la place et contre Dieu.


Les conséquences néfastes du péché se feront très tôt sentir. Nous pouvons à présent nous intéresser à elles plus particulièrement. Nous serons alors en mesure de souligner l’aspect qui caractérise le plus la vision de Bouyer quant à la chute, à savoir l’esclavage de l’homme et du monde au diable.
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