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Cet ouvrage vient combler un manque au cceur de la théologie de la vie
religieuse.

De fait, jusqua maintenant, de nombreux auteurs se sont focalisés sur
les premiers principes théologiques de la vie religieuse, en recourant
a la tradition monastique, thomiste ou bonaventurienne. D’autres se
sont davantage concentrés sur les défis psychologiques, historiques ou
sociologiques de la vie religieuse contemporaine, en se fondant sur les
lois du développement humain.

Comment réconcilier 'héritage de la tradition ecclésiale avec les défis
pastoraux contemporains au cceur de la vie religieuse? En prenant
comme fondements les mystéres de 'Incarnation du Christ et le
long travail dappropriation que les disciples devront faire pour saisir
identité de leur Maitre, l'auteur propose la vie religieuse comme une
expérience transfigurante du cceur humain. Il explicite ce chemin de
conversion en articulant d'une maniére vivante le mystere de la vocation
(Sequela Christi), le processus de configuration au Crucifié par le travail
des vertus (les veeux), et la mission charismatique de la vie religieuse
(finalité eschatologique).

Ce livre ouvre une voie pour approfondir le caractére prophétique et
actuel de la vie religieuse.
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Dieu, ceux-ci parlaient d’empreinte du Christ présente dans
I’ame humaine, avant-meéme que soit octroye le sacrement du
bapteme. De son coté, Tremblay, intégrant ce patrimoine
patristique, recourt a des notions plus précises pour évoquer
cette vocation filiale de I’homme. 11 distingue une
prédisposition filiale d’une préparation immédiate, pour
évoquer qu’entre sa conception divine, sa création originelle et
le moment de sa chute, I’homme a toujours été irradié par la
lumiere de cette vocation filiale. I’ occasion nous sera donnée de
définir plus précisément et d’approfondir ces notions dans le
chapitre consacré a la morale filiale (cf. chap. 2).

Evoquons, a présent, le second principe qui structure la pensée
de Tremblay. Il s’agit d’un principe christologique explicitant la
maniere par laquelle le Pere filialise I’homme en son Fils en
vertu de 1’effet salvifique de son Mystere pascal. Pour cela,
notre théologien concoit quatre solidarités du Christ avec
I’humanité. Celles-ci expriment d’abord, par une théologie
descendante, la révélation du projet divin sur I’humanité, puis,
par une théologie ascendante, la communion entre 1’humanum et
le divinum a laquelle tous les fils adoptifs sont appelés.
[’occasion nous sera aussi donnée d’approfondir en détail, non
seulement la réalité mais aussi I’articulation de ces quatre
solidarités (cf. chap. 2). Néanmoins, il importe de préciser
immeédiatement la portée anthropologique d’une telle morale
filiale. En effet, dire que le Christ se fait totalement solidaire de
I’homme, jusqu’a éprouver en sa chair les effets du péché,
signifie que Dieu vient toucher I’homme historique et concret
jusqu’en ses profondeurs les plus ultimes. C’est pourquoi,
Tremblay n’hésite pas a dire :

En faisant partie de la définition ontologique de ’homme, [le Christ en

lui-méme, en son identité de Rédempteur et de Créateur] peut a bon droit
étre considéré comme le dernier fondement de I’agir moral des chrétiens.



Cette présence du Christ “au fin fond” de I’étre humain marquera
naturellement I’anthropologie de traits biens spécifiques?.

En d’autres termes, la morale filiale est au service d’une
anthropologie unitive qui ne pose pas le dessein de Dieu en
rivalité avec les projets de I’homme, mais fonde sa vocation
d’homme a partir d’une grace christologique lui permettant de
déployer toutes ses potentialités au cceur d’une vie de
communion ecclesiale.

3. UN PARCOURS MYSTAGOGIQUE AU SERVICE
DU PROPHETISME DE LA VIE RELIGIEUSE

Considérer plus spécifiquement la morale filiale comme
fondement pour la vie religieuse invitait a articuler 1’ensemble
de notre réflexion a partir de cette clé herméneutique. C’est
pourquoi, apres avoir presenté le status quaestionis de notre
sujet et avoir explicité les éléments essentiels de la morale filiale
(I Partie), nous avons choisi d’exposer la signification filiale
des trois grandes caractéristiques theologales de la vie
religieuse, a savoir : la vocation comme don du Pere, les vaeux
comme lieu de configuration au Fils crucifié, et la fécondité
charismatique comme don de I’Esprit Saint (II° Partie).

Cela dit, expliciter la signification filiale de la vie religieuse
n’implique pas seulement d’organiser la réflexion théologique a
partir du dynamisme de communion unissant les personnes
trinitaires. Pour justifier la pertinence d’un tel fondement
théologique, il faut aussi recourir a une clé filiale a I’intérieur
meéeme des multiples analyses concernant la vie religieuse. Cette
clé herméneutique pourrait se résumer en trois groupes de
verbes : écouter — accueillir ; mediter — s’approprier ;
contempler — se donner. De fait, le Fils n’a pas I’initiative du
don, mais il se recoit entierement de son Pere, en cherchant



constamment a faire sa volonté. Plus encore, dans le mystere de
son Incarnation rédemptrice, le Fils fait sienne cette volonté
divine en reconnaissant les multiples signes de la présence de
son Pere, a travers les evénements extérieurs et intérieurs qu’il
expérimente en son humanité. Ainsi, chacune de ses paroles,
relations, émotions et souffrances, chacun de ses désirs,
sacrifices et enseignements, deviennent une épiphanie de la
communion trinitaire qui I’habite. Enfin, le Fils ne se contente
pas d’interpréter les signes de la présence de son Pere ou de
manifester sa présence divine aux hommes. Son intention
messianique est d’inclure tous les hommes dans sa propre vie
filiale, en les incorporant a son oblation éternelle. C’est
pourquoi, toute sa vie culmine dans son immolation sur la
Croix, en laquelle 1’offrande de sa personne se fait totale,
jusqu’a se faire solidaire de toute 1’humanité déchue. Or, ces
trois moments de la dynamique filiale s’incarnent en 1’homme
dans trois attitudes de foi :

Primo, écouter la Parole de Dieu (cela correspond a I’espace
de la lectio divina).

Secundo, méditer son impact sur les divers lieux théologaux de
la vie concrete (cela correspond a 1’espace de la priere et de la
vie sacramentelle).

Tertio, contempler le chemin d’unification entre 1’action de
Dieu et celle de I’homme, c’est-a-dire les lieux de sanctification,
a travers les multiples défis concrets auxquels la vie religieuse
est aujourd’hui confrontée (cela correspond a 1’espace du travail
manuel, moral, intellectuel et pastoral).

Précisons que cette clé filiale concerne tous les états de vie
chrétienne. Pour autant, de son coté, la vie religieuse ne vient
pas s’ajouter a la vie chrétienne ordinaire, mais elle constitue le
signe prophétique de sa finalité eschatologique, en assumant la
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temps sacrée et profane, méme si, évidemment, ces caractéristiques ne
désignent pas le méme aspect?.

A partir de cette premiére définition, il devient possible
d’envisager le caractere plus spécifiquement moral de Ia
consécration, a savoir I’acte par lequel ’homme offre a la
divinité 1’intégralité de son existence. Mais, a nouveau, il est
nécessaire d’introduire ici une seconde distinction sémantique,
afin d’éviter I’approximation : cette oblation humaine contient
tout a la fois, un acte de devotio par lequel I’homme fait un don
a la divinité, et 1’acte de consecratio proprement dit, traduisant
I’acte d’acceptation de I’offrande par cette meéme divinité.
Balthasar formule ainsi cette vérité de foi :

En soi, ces deux actes sont différents : dans le premier une offrande est
faite ; dans le second, cette offrande se trouve acceptée ; Dieu seul peut
“consacrer”, c’est-a-dire intégrer a la sphere du divin. Mais, aussi bien
dans le monde paien que dans I’Ancien Testament, ces deux concepts se
superposent presque sans difficultés8.

Cette derniére spécification sémantique nous introduit donc au
sens biblique du terme consécration. Or, pour bien saisir celui-
ci — évidemment fondé dans la personne du Christ, le consacré
par excellence (cf. Jn 10,36 ; Ac 10,38)9 — il faut d’abord
rappeler le sens de ce vocable dans I’ Ancien Testament. Dans ce
contexte, les auteurs sacrés font appel au verbe hébreu gddash
que 1’on peut traduire tout autant par consacrer, sanctifier ou
sacrifier. Ce verbe désigne donc 1’effet produit par le rite
liturgique de I’onction d’huile qui était appliqué sur des objets
(Gn 28,18 ; Ex 30,26-29) ou des personnes (1S 16,13 ; 1R
19,16 ; 2R 2,9), en vue de réserver leur usage a des fins
cultuelles, en les soustrayant ainsi au monde profane. De fait, ce
« [verbe], et [I’adjectif qui lui est] apparenté godesh (saint,
sacré), deérivent probablement d’une [méme] racine god qui
exprime la coupure, la séparation. Ils veulent donc signifier une



chose qui est séparée des autres, mise a part pour Dieul0 ». Or,
ce qui différencie 1’emploi biblique de ce mot consécration, de
I’usage paien qu’en font les cultures avoisinantes, c’est
précisément le contenu des rites liturgiques qui lui sont
associés, en tant qu’ils constituent des lieux concrets de
réalisation de 1’Alliancell. Dans cette perspective, le mot
consécration revet non seulement une dimension extérieure, a
travers le rite liturgique effectué devant une assemblée, mais il a
aussi un sens plus personnel, ou encore moral, en tant qu’il
engage le consacré a devenir un signe de médiation aupres de
son propre Peuple, afin de I’aider a répondre fidelement a
I’engagement que Dieu Lui-méme a pris en le choisissant
gratuitement (cf. Dt 7,7-9)12,

Ces quelques éléments relatifs au fondement biblique de la
notion de consécration nous invitent a lever une autre équivoque
assez courante. En effet, “consacrer” peut s’entendre de deux
facons : sacraliser ou sanctifier. La premiere est un acte
ponctuel qui met a I’écart du profane, mais n’implique aucune
transformation intérieure. I’exemple biblique le plus significatif
pour illustrer cette sacralisation pourrait eétre la réponse
qu’offre Jacob a la révélation du Nom de Dieu, en consacrant le
lieu ou il se trouve, par une onction d’huile faite sur une stele
qu’il avait dressée, tout en renommant ce lieu “Béthel”, c’est-a-
dire “Maison de Dieu” (cf. Gn 28,10-20). Cette “consécration”
ne change pas la réalité intrinseque du lieu géographique, mais
elle lui confere un caractere plus solennel, puisqu’il devient un
meémorial de la présence de Dieu pour Jacob et ses descendants.
Cela dit, si le sacré ajoute au profane une signification
spirituelle, il ne doit pas pour autant etre confondu avec le divin.
En effet, d’apres Chenu :

Dieu est saint, le Saint par excellence ; il n’est pas proprement sacré.
La sainteté est la dignité éminente contractée, dans ’intériorité méme de



I’étre, par une participation a la vie divine. Malgré cette communion au
transcendant, la sainteté, de soi, ne met pas a I’écart13.

Le rappel de cette vérité de foi nous introduit au second terme,
sanctifier. 11 décrit une dynamique de progres continu, faisant
communier I’homme a ’unique sainteté de Dieu. Une telle
dynamique implique donc une transformation intérieure qui n’a
pas pour but de séparer le sujet de ses contemporains, mais de
I’unir a ses freres en humanité a partir d’'un seul point de
référence, a savoir la paternité de Dieu.

Recourir a cette derniere distinction entre sacraliser et
sanctifier est indispensable pour fonder notre réflexion sur la
vie religieuse sur des bases saines. En effet, cela nous permet,
d’une part, de ne pas confondre 1’engagement a suivre le Christ
dans la voie des conseils évangéliques avec une sacralisation de
la personne qui ferait du consacré 1’acteur principal de sa
consécrationl4. Au contraire, la vocation a la vie consacrée
constitue une réponse libre a un appel gratuit du Seigneur qui se
déploie au cours d’une existence entiere, a travers un long
chemin de conversion permanente, traduisant une voie
spécifique de sanctificationld. D’autre part, cette précision
épistémologique concernant les termes sacraliser et sanctifier
permet de mieux distinguer deux types de consécration se
greffant sur le baptéme : la premiere est de nature sacramentelle
dans la mesure ou elle est conférée par le sacrement de
I’Ordrel6, alors que la seconde est uniquement de nature
charismatique et releve d’un lien sacré scellé entre le consacré et
sa communauté ecclésiale d’appartenance.

A partir de toutes ces précisions épistémologiques, nous
pouvons reformuler la question que nous avions posée au départ,
a savoir : quel type de sanctification particuliere signifie la vie
consacrée ? Commencons par rappeler que la vie religieuse
n’implique pas un radicalisme évangélique supérieur a n’importe



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.



évangeéliques incluent une dimension ascétique de renoncement
a des biens légitimes, mais leur but ultime est de dilater le deésir
de ’homme en 1’ouvrant a une plus grande gratuité dans sa
maniere d’aimer Dieu et les hommes. Pour cela, ’homme est
appelé a s’attacher a la personne du Christ, de maniere
existentielle, en étant disposé a renoncer a tout, pour marcher a
sa suite (Sequela Christi). Par consequent, les conseils
évangeéliques ne se situent pas dans une logique utilitariste, en
offrant des moyens pratiques pour obtenir le salut, mais dans la
perspective d’un approfondissement d’une relation d’amitié
personnelle avec Jésus-Christ. De maniere plus précise encore,
on pourrait dire que ces conseils contribuent a intérioriser
I’amour humain, en le faisant passer par le creuset du Mystere
pascal. Dans ce contexte, il est opportun de rappeler qu’en vue
d’illustrer ce passage délicat d’une logique de Loi — s’insérant
dans une morale du devoir — a celle de la Sequela — sous-tendue
par une morale de ’amitié —, les Péres de 1’Eglise ont le plus
souvent recouru a 1’épisode de I’appel de Jésus envers le jeune
homme riche (cf. Mt 19,16-30). Ce faisant, ils soulignaient que
la pratique des conseils évangéliques s’inscrit toujours dans le
contexte d’une vocation spécifique, fruit d’une rencontre
personnelle avec le Christ et d’une disposition permanente a
témoigner publiquement du don de 1’adoption filiale.

A ce point, une question clé émerge : la pratique des conseils
évangéliques serait-elle une option réservéee a une élite
soigneusement choisie par le Christ ? Des lors, les conseils
évangéliques seraient compris comme des propositions
facultatives s’ajoutant a des préceptes obligatoires ? Répondre
positivement a ces questions reviendrait a réfuter la conception
que le chapitre V de la Constitution dogmatique Lumen
Gentium se fait de la sainteté. En effet, ce texte magistériel
fondamental rappelle a tous les baptisés leur vocation commune



a suivre le Christ, a travers une vie d’oblation et de communion
ecclésiale structurant leur existenced0. Cette vérité de foi est
d’autant plus fondée que les conseils évangéliques s’appuient
sur des vertus chrétiennes exigées pour tous : I’obéissance inclut
1’écoute active propre a la vertu de foi ; la chasteté présuppose la
vertu de tempérance ; enfin, si la pauvreté évangélique n’est pas
en soi une vertu mais une condition de vie, pour autant, elle est
intrinsequement liee a « la vertu de libéralité, [ordonnée] a
humaniser 1’usage de la richesse chez qui la possede, et
[capable, du coup] d’élever a la vie morale cette condition de
viedl ». Aussi, afin de spécifier ’'usage des “conseils
évangeliques” propre aux consacrés, Pigna précise ceci :

Certains sont appelés non seulement a vivre les conseils dans le
contexte de leur vocation propre et de leurs devoirs d’état (cela est vrai
pour tous !), mais a choisir les conseils comme leur vocation spécifique,
au point d’en faire leur profession de vie. Cela n’est rendu po§sible
qu’en vertu d’un appel (et donc un don) de I’Esprit, afin que 1’Eglise
puisse accomplir sa mission de perpétuer le projet existentiel que le
Christ a choisi pour lui-méme et, en méme temps, rappeler a tous ses
disciples que c’est avec ce projet qu’ils doivent toujours se mesurer et
que C’est a partir de ce méme projet qu’ils doivent, d’une certaine
maniere, se laisser engendrer. Parce que s’il est vrai que les voies

peuvent étre infinies et que I’Esprit est souverainement libre, il est aussi
vrai que, a la fin, la vie est une seule réalité : Christ, et le but de toute

’activité de I’Esprit est, aussi, un seul : la conformation au Fils52,

Autrement dit, il est souhaitable de distinguer deux
significations de la notion de conseils évangéliques pour se
délier de toute forme d’interprétation abusive : d’une part, une
conception assez générale, traduisant une tension évangelique
appelant tous les chrétiens au dépassement de soi, jusqu’a étre
capable de pardonner a ses propres ennemis (cf. Mt 5,43-48).
D’autre part, un sens plus spécifique, correspondant a I’usage
courant et désignant la vocation a professer les conseils
évangeliques dans la vie consacrée. Une telle vocation s’assimile



au martyre d’une maniere analogiqued3. En effet, il est vrai qu’il
ne suffit pas d’eétre consacré dans une congrégation religieuse
pour étre un saint, dans la mesure ou cet état de vie ne suffit pas
pour garantir I’intensitée de la vie intérieure du religieux.
Néanmoins, il est tout aussi vrai que plus un consacre, de par
son degré de moralité, est en adéquation avec la finalité de sa
vocation spécifique dans 1’Eglise, plus il devient une figure
charismatique du Crucifié ; de la sorte, il porte beaucoup de
fruits en attirant les baptisés a se laisser transfigurer par la
sainteté du Fils incarne>4.

Ces précisions épistémologiques relatives a la profession des
conseils evangeéliques dans la vie consacrée nous introduisent a
la signification du veeu de religion. Sa définition la plus
synthétique a été donnée par Thomas d’Aquin, a travers cette
formule : « Le veeu est une promesse faite a Dieud> ». Le docteur
angelique commente cette expression lapidaire, en disant qu’il
s’agit d’un acte délibére de la volonté exigeant au préalable un
discernement, et auquel peut s’adjoindre une formulation
verbale et I’assistance de témoins. En outre, le veeu se distingue
du “bon propos” par le fait méme qu’étant un acte de dévotion,
il inclut en lui-méme une offrande de la propre liberté de celui
qui 1I’émet. C’est pourquoi « celui qui se borne a former un bon
propos ne fait rien encore. Mais quand il promet, alors il
commence a s’offrir pour agir, bien qu’il n’accomplisse pas
encore ce qu’il promet36 ». Ces remarques préliminaires
permettent de saisir le sens profond du veeu, en le comprenant
comme un acte éminent de la vertu de religion, par lequel
I’homme répond librement a un appel spécifique de 1I’Esprit ; ce
faisant, il s’inscrit dans un élan de conversion qui I’incite a faire
de toute sa vie un culte d’adoration a Dieu et un service gratuit
dans I’Eglise. De la sorte :

Les dynamismes fondamentaux de I’homme qui s’expriment et se
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legislations occidentales s’opposant, non seulement au respect
inconditionnel de la vie, mais également a la signification de
1’ Alliance, manifestée dans la relation de communion entre un
homme et une femme dans le mariage85.

Néanmoins, cette utopie transhumaniste contient plusieurs
failles. D’abord, sur le plan anthropologique, s’il est vrai qu’il
est donné a 1I’homme de pouvoir tout deétruire, celui-ci ne
dispose pas d’une énergie créatrice suffisante pour convertir cet
anéantissement en une nouvelle source de vie. Ensuite, sur le
plan théologique, le salut ne releve pas d’une amélioration des
conditions terrestres, mais s’opere avant tout dans la rencontre
existentielle avec la personne de Jésus-Christ qui touche
I’homme jusqu’en sa profondeur ultime, en se rendant
totalement solidaire de sa destinée. Or, cette rencontre appelant
I’homme a participer a la vie méme de Dieu, requiert le
renoncement radical a tout égoisme, cC’est-a-dire a toute
recherche désordonnée de soi. Autrement dit, elle exige une
conversion de ses désirs charnels, afin que ceux-ci soient peu a
peu purifiés en désirs d’éternité. Ces derniers refletent en
I’homme une inclination existentielle a vouloir communier a la
vie méme de Dieu. Ajoutons qu’une telle préparation a la grace
filiale est avant tout un don86. C’est pourquoi, en voulant
s’emparer d’un tel don par ses propres forces, I’homme se
trompe gravement de chemin. Il oublie qu’étant une simple
créature, rien ne lui est di, mais que tout lui est « donné par
surcroit » (Mt 6,33), en vertu de la pure bonté de Dieu. Aussi,
en s’opposant a cette vérité fondamentale de son étre,
confondant son désir de liberté avec sa revendication d’égalité
avec Dieu, cet homme finit par sombrer dans le désespoir le plus
complet. Cela signifie que la véritable espérance interdit de
prendre I’homme pécheur comme point de référence ultime, mais
elle doit étre fondée dans la personne du Christ qui procede



exactement a 1’inverse des propositions messianiques a peine
évoquées.

I1 est Fils, ce qui veut dire qu’il est tout entier geste de gratitude et don
de soi. En réalité, la Croix n’est que le geste du Fils poussé a sa radicale
extréemité. Ce n’est pas Prométhée, mais le Fils obéissant jusqu’a la Croix
qui est au principe de divinisation de I’homme. [’homme peut devenir
“Dieu” non parce qu’il se fait tel, mais seulement parce qu’il devient
“Fils”. C’est la dans le geste filial de Jésus et nulle part ailleurs, que nait
le royaume de Dieu. [...] De la, bénédictions sur ceux qui reproduisent
la Croix et donc la figure du Fils dans leur vie ; de la, louange aux petits

et invitation pressante a étre enfant87,

Evidemment, les répercussions de cette crise de 1’espérance sur
la vie religieuse sont nombreuses. Pour commencer, cela se
traduit par une grande difficulté a accueillir la vocation comme
un don continuel de Dieu, c’est-a-dire un chemin de gratuité a
travers lequel le consacré est appelé a se recevoir en permanence
du Pere éternel, a travers la médiation d’une relation
d’obéissance88. Au fond, les consacrés sont appelés a assumer
une vraie pauvreté spirituelle en faisant le deuil de tous leurs
besoins de reconnaissance qui tendent a s’exprimer dans une
générosité indiscrete. Le second défi réside dans 1’exces inverse,
a savoir un positionnement rigide, ou encore une attitude visant
a économiser la créativité au cceur des relations fraternelles. Le
plus souvent, ce manque de liberté intérieure et de générosité
spontanée est corrélé a une crainte servile de Dieu. A premiére
vue, ces deux difficultés manifestent des postures contraires :
activisme et tiédeur. Mais, au fond, elles traduisent la méme
incapacité a s’approprier la vie filiale du Christ au cceur de sa
vie religieuse. C’est pourquoi le Pape Francois dit :

Le tiede réserve a Dieu et aux autres des pourcentages de son propre
temps et de son propre cceur, sans jamais exagérer, et méme en cherchant
plutdt a s’économiser. Ainsi, sa vie perd du goit. [... De son coté, la
tentation de 1’activisme consiste a] penser que 1’on est son propre patron,
en se donnant des choses a faire uniquement pour obtenir du crédit et



devenir quelqu’un. Alors le service devient un moyen et non une fin,
parce qu’il se réduit a une recherche de prestige ; puis vient le pouvoir,
le désir d’étre grand89.

Dans ce contexte, il semble que 1’un des défis les plus ardus
de la vie religieuse soit actuellement le suivant : tenter de donner
une reponse crédible a cette crise de I’espérance, en cherchant a
entrer dans un véritable discernement ecclésial qui soit
uniquement polarisé par 1’urgence d’actualiser le mystere de la
Croix du Fils. Ce discernement doit évidemment s’exercer tant
au plan personnel qu’au plan communautaire, et vise a se mettre
a I’écoute de I’Esprit Saint, en recevant la force intérieure de
faire le deuil de ses préjugés et golits personnels, afin de
répondre généreusement aux appels de 1’Eglise, toujours
inattendus. Sans doute, seul ’exercice d’un tel discernement
permet aux consacrés d’assumer pleinement la responsabilité de
leur vocation, en posant des choix se situant en cohérence avec
I’engagement initial donne.

Face a ces multiples défis actuels, depuis la réalité
douloureuse de la baisse du nombre de consacrés en occident,
jusqu’aux menaces d’un nouveau nihilisme anthropologique
risquant de pervertir profondément la signification méme de la
vie religieuse, plusieurs théologiens contemporains ont proposé
de « refonder la vie religieuse »90. En méme temps, force est de
constater que ces multiples efforts n’ont souvent pas porté les
fruits escomptés. A ce propos, Rocca porte une critique sévére a
I’encontre de ces tentatives de refondation, en remettant en
cause leur caractere trop intellectuel. Ce dernier reste inopérant,
parce qu’il ne rejoint pas 1’expérience incarnée des consacrés,
au ceeur de leurs préoccupations quotidiennes. D’apres lui, il
serait plus opportun de proposer une réforme de la vie religieuse
a partir de trois axes concrets de la vie religieuse, a savoir : « la
dimension contemplative ou 1’expérience de Dieu ; I’expérience
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globalisation mondiale rapprochant beaucoup les personnes sans
pour autant créer plus de fraternitél29. En conséquence, il
semble que 1’un des défis essentiels de la vie fraternelle
aujourd’hui consiste a s’opposer radicalement a la tentation
d’un vivre-ensemble se réduisant a une froide proximité, en
s’engageant librement a partager les lieux de faiblesse et les
limites humaines que la réalité concrete de la vie consacrée ne
cesse de montrerl30., Dans cette perspective, le Pape Francois
exhorte des moniales a humaniser leur communauté en ces
termes :

Prendre soin de ’amitié entre vous, de la vie de famille, de ’amour
entre vous. Et il faut que le monastére ne soit pas un Purgatoire, mais
qu’il soit une famille. Les problemes existent, il y en aura, mais, comme
on fait dans une famille, avec amour, il faut chercher la solution avec
amour ; il ne faut pas détruire celle-ci pour résoudre cela ; il ne faut pas
qu’il y ait de la compétition. Toujours avec un cceur grand. Laisser
passer, ne pas se vanter, tout supporter, sourire avec le cceur. Le signe en
est la joiel31,

Enfin, la référence a la figure d’Elie permet de fonder
théologiquement le troisieme élément spécifique de Ia
dimension prophétique de la vie religieuse, a savoir son option
fondamentale pour les pauvres. En effet, avant méme de
défendre le monothéisme mis en danger par les cultes d’idoles,
le prophete est envoyé par Dieu a la rencontre d’une veuve dans
la bourgade de Sarepta, entre Tyr et Sidon (cf.1R 17,7-24)132,
Cette femme est d’abord pauvre matériellement, puisqu’elle n’a
meéeme plus de pain chez elle. Il ne lui reste qu’« une poignée de
farine dans la jarre et un peu d’huile dans la cruche » (v.12a).
Elle est également pauvre spirituellement, parce qu’elle vit sur
une terre paienne qui ne connait pas le Dieu de 1’ Alliance (cf. Lc
10,13). Du coup, sa condition de détresse humaine la plonge
dans un profond désespoir qu’elle transmet naturellement a son
fils : « je rentrerai préparer cela pour moi et pour mon fils, nous



le mangerons et nous n’aurons plus qu’a mourir » (v.12b). Face
a cette situation extréme, le caractére prophétique d’Elie se
manifeste en premier par sa capacité a annoncer 1’efficacité
d’une Parole divine capable de transcender les lois naturelles, a
travers des actions miraculeuses (cf. v.14.17-23). Mais ces
miracles, aussi impressionnants soient-ils, ne suffisent pas a
justifier la conversion intérieure de cette veuve (cf. v.24). Au
fond, 1’éclosion de la foi de cette femme est avant tout le fruit
d’une véritable rencontre avec Dieu, par la médiation de ce
prophete. Une rencontre ayant obligé chacun des protagonistes a
opérer une forme d’Exode intérieur. En effet, Elie est lui-méme
appelé a tempérer son caractere fougueux, non seulement en se
mettant a I’écoute de la détresse humaine et spirituelle de cette
femme (cf. v.13), mais en s’engageant corps et ame (cf. v.19-21),
pour restaurer ce lien de filiation vital qui a été soudainement
rompu. De son coOté, la veuve est amenée a poser des actes de
confiance de plus en plus grands envers ce prophete : elle
commence d’abord par entendre sa requéte (cf. v.11a) ; puis elle
lui confie sa détresse personnelle (cf. v.12a) ; et obéit ensuite
formellement a ses ordres, sans que cela lui garantisse un avenir
meilleur (cf. v.15). Or, ce double déplacement intérieur, ayant
amené la veuve et le prophete a sortir de leurs préconceptions
réciproques, dispose leurs cceurs a accueillir la nouveauté du
mystere de Dieu, se révéelant dans le surgissement d’une Vie
totalement inattendue : « YHVH écouta ’appel d’Elie, I’ame de
I’enfant revint en lui et il reprit vie » (v.22). Ce miracle est une
figure évidente du mystere de la rédemption qui s’accomplira
dans le Fils incarné.

Cette vérité de foi est tres éclairante, dans la mesure ou elle
aide a mieux saisir la motivation évangélique de 1’option pour
les pauvres dans la vie religieuse. En effet, loin de réduire le
pauvre a 1’objet d’une diaconie quelconque, il est manifeste que



celui-ci « demande beaucoup plus, il demande relation et
rencontre. Voir et toucher, se laisser émouvoir jusque dans ses
entrailles et décider, c’est avant tout se changer soi-meme »133,
Cela signifie que les consacrés sont tout particulierement
appelés a rester a I’écoute du cri du pauvre, afin de cultiver cet
Exode intérieur disposant leurs cceurs a accueillir
existentiellement le Ressuscité de Paques. Dans cet esprit, le
Pape Francois dit :

Pour I’Eglise, ’option pour les pauvres est une catégorie théologique
avant d’étre culturelle, sociologique, politique ou philosophique. Dieu
leur accorde “sa premiere miséricorde”. [...] Cette option est “implicite
dans la foi christologique en ce Dieu qui s’est fait pauvre pour nous,
pour nous enrichir de sa pauvreté”. Pour cette raison, je desire une
Eglise pauvre pour les pauvres. Ils ont beaucoup a nous enseigner. En
plus de participer au sensus fidei, par leurs propres souffrances ils
connaissent le Christ souffrant. Il est nécessaire que tous nous nous
laissions évangéliser par eux134,

A ce point, synthétisons un peu notre propos : ces trois
éléments de la nature prophétique de la vie religieuse que nous
venons d’exposer brievement, c’est-a-dire le primat de 1’absolu
de Dieu, I’exigence d’humaniser nos communautés et 1’option
pour les pauvres, traduisent la dimension missionnaire de la vie
religieusel3s. Or, il apparait déja qu’en prenant la morale filiale
comme fondement de cette réalité ecclésiale spécifique, cela
permet de dépasser deux écueils. Le premier est celui d’une
radicalisation politique de I’intention missionnaire du consacré
qui s’exprimerait par une forme de prosélytisme, faisant violence
aux consciences et ne respectant pas le dynamisme méme de la
grace. Le second consisterait dans une forme de relativisme de la
foi s’insérant dans 1’annonce méme de 1’Evangile, au profit d’un
dialogue consensuel amenant le consacré a sacrifier 1’exigence
intrinseque de la Véritél36, Dans la mesure ou ces questions
seront approfondies de maniere plus articulée dans la suite de
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attitude plus ecclésiale. Le critére de distinction entre sectes d’origine
chrétienne et Eglises et communautés ecclésiales pourrait peut-étre étre
cherché dans la source de I’enseignement de ces groupes164,
Malheureusement, force est de constater qu’il peut exister un
grand hiatus entre une stricte fidélité a 1’enseignement de
I’Eglise, revendiquée par certaines figures charismatiques, et de
graves défaillances morales transformant leurs témoignages en
sources de scandales publics. Certes, le cadre de cette étude
n’est pas le lieu approprié pour analyser de maniere détaillée les
multiples défaillances humaines favorisant 1’éclosion d’un tel
sectarisme au cceur de la vie religieuse au lendemain du
Concilel65, En revanche, il semble plus opportun de faire appel
a une methode de théologie morale, en cherchant a se concentrer
sur quelques questions precises : quelle est 1’image de Dieu
cultivee par ces communautés a tendance sectaire ? En
brandissant le drapeau de la Tradition, pourquoi celles-ci ne
sont-elles pas parvenues en méme temps a approfondir une
véritable réflexion visant a unifier 1’étre et son accomplissement
dans 1’agir, la pensée et sa réalisation pratique, 1’idéal et les
exigences intrinseques du réel ? Pour répondre a ces questions,
il est utile de recourir a une perspective transversale permettant
de mieux mettre en évidence les deux incohérences de ces
communautes religieuses a tendances sectaires.

La premiere se traduit par une grande confusion entre le
divinum et I’humanum : le charisme du fondateur, ou du référent
actuel, est hypertrophié au détriment d’une institution devenue
trop faible pour jouer son role de régulateur ; le principe d’unité
de la foi confessée, fondant le caractere ecclésial de 1la
communauté, est perverti en un idéal humain visant
I’uniformité ; la douleur humaine est comprise uniquement a
I’aune d’une interprétation mystique de la souffrance ; les
frontieres entre les fors interne et externe ne sont pas



suffisamment respectées ; 1’obéissance due a Dieu et a I’Eglise
se confond bien souvent avec une soumission absolue au chef ou
a la penseée unique du groupe.

Ensuite, la seconde contradiction interne trahit une séparation
étanche entre le naturel et le surnaturel : les soins de I’ame et du
corps s’excluent 1’un de I’autre, avec d’un coté une hygiene
physique délétere et de 1’autre, une multiplication d’expériences
émotionnelles fortes ; le consacré est appelé a rompre avec sa
famille biologique, afin d’investir toute son énergie affective
dans sa vie fraternelle en communauté.

Or, de maniere assez frappante, ces deux incohérences
fondamentales s’opposent, point par point, a la définition méme
du mystére de I’Incarnation donnée par Chalcédoine, que nous
approfondirons dans le prochain chapitrel66, a savoir : ’union
hypostatique traduit une communion des natures divine et
humaine, sans confusion ni séparation, dans la Personne du Fils
incarné. Au contraire, la dérive sectaire de ces communautés
religieuses induit une morale désincarnée confondant en
permanence la dimension spirituelle et psychologique de la
personne, tout en déracinant 1’expérience mystique du consacré
de son contexte historique et de ses origines sociales. Ainsi, de
maniere paradoxale, tout en se réclamant défenseurs d’une
tradition millénaire, ces communautés ne s’inscrivent pas dans
la Tradition vivante de ’Eglise. Au fond, elles se référent a des
manieres de penser trop étroites pour accueillir « I’infinité
générosité qui émane des paroles de I’Evangile comme une brise
rafraichissante »167, Une telle conclusion invite a articuler les
multiples symptomes d’un esprit sectaire au cceur de la vie
religieuse, a partir de deux caractéristiques morales.

La premiere est une logique de pouvoir institutionnalisée
s’appuyant sur une structure pyramidale de la communauté.



Dans ce contexte, I’intention premiere du Supérieur n’est pas de
servir ses freres, a l’instar du Christ (cf. Jn 13,1-15), en
incarnant un esprit d’abnégation évangélique le conduisant a
étre a 1’écoute de leurs besoins réels, tout en garantissant le bien
commun. Son désir profond vise plutot a « prendre la place de
Dieul68 » en controlant tout, car il considere qu’en vertu de la
charge qui lui a été confiée tout doit lui étre soumis : les sujets
de sa communautée aussi bien que les contingences matérielles.
En vue d’exercer une telle emprise, le Supérieur commence par
dissuader les membres de sa communauté d’entretenir des
contacts libres avec des personnes extérieures, mais aussi avec
leurs propres freres et sceurs consacrés. Il parvient méme a les
convaincre des bienfaits d’une telle ascese, en invoquant la
nuisance que les relations mondaines ou 1’amitié particuliere
peuvent avoir sur la vie spirituelle. En méme temps, il concrétise
un grave abus d’autorité en suscitant, de la part des membres de
sa communauté, une ouverture de cceur exclusive, au point de
devenir leur unique confident. Autrement dit, en isolant
affectivement les membres du groupe, tout en cultivant une forte
porosité entre les instances d’autorité et d’intimité, le Supérieur
soustrait a la communauté son role ordinaire de régulateur du
pouvoir central. Dans ce cadre, émettre une critique constructive
ou remettre en question certaines manieres de penser est
immédiatement interprété comme un acte de rébellion violant le
lien sacré d’obéissance. Ainsi, d’apres le Prieur Général de la
Chartreuse, cette structure pyramidale de la communauté,

est essentiellement une structure de controle. Le Supérieur controle
tout, puisque tout lui est soumis. Les membres, n’ayant d’autre référence
que lui n’ont aucun moyen de poser sur la situation un jugement autre
que le sien, du moins s’ils ont toujours vécu a l’'intérieur d’une telle

structurel69,

En bref, alors que la sécularisation de la vie religieuse
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lorsque justement une communauté se referme sur son propre projet,
quel qu’il soit, souvent tres religieux et spirituel, au lieu de se tenir au
service du projet de Dieu qui est celui d’associer tous les hommes a la
communion du Pére et du Fils dans I’Esprit194,

En d’autres termes, devenir des fils d’un méme Peére dans
« ’'unique médiateur » (1Tm 2,5) n’est pas une évidence dans la
vie religieuse mais releve d’une grace particuliere. Quoi qu’il en
soit, une question morale reste en suspens : pourquoi existe-t-il
si souvent un tel hiatus entre la théorie et son application
concrete dans la construction d’une communauté religieuse ?
N’existerait-il pas quelques confusions dans la notion méme
d’ecclésiologie de communion, qui semble s’étre préetée a des
interprétations divergentes ? Ratzinger répond a cette difficulté
en levant certaines équivoques tendant a confondre, d’une part,
la notion d’individu avec celle de personne, d’autre part, la
notion de communauté avec celle de communion.

Parce que I’homme n’est pas seulement une nature, mais aussi une
personne, et incarne ainsi une facon d’étre homme unique et différent de
toute autre, la nature ne suffit pas a expliquer cette intime relation de
personnes. Si nous distinguons l’individualité de la personnalité, nous
pouvons dire que I’individualité sépare, mais que la personnalité est une
ouverture. Son essence est d’étre en relation. Mais pourquoi est-elle
ouverture ? Parce que, dans sa profondeur et sa hauteur, elle se dépasse
elle-méme vers la communauté qui lui est supérieure, vers Celui qui,
plus grand qu’elle, est commun a tous. [... En Dieu seul] nous sommes
en relation les uns avec les autres. [...] Dieu s’est engagé dans
I’humanité, il s’est fait homme. Mais son humanité, dans le Christ, recoit
par I’Esprit Saint une ouverture telle, qu’elle peut tous nous comprendre
et pour ainsi dire nous réunir en un seul corps195.

Cela signifie que la révéelation du mystere meme de Dieu est
appelée a surgir au cceur des relations fraternelles, non pas
comme un événement qui serait extrinseque a 1’humanum, mais
comme la réponse incarnée a un désir antérieur au don du
baptéme, parce qu’il s’inscrit dans une prédisposition filiale196.



La vie fraternelle est alors comprise comme le lieu théologal
éminent en lequel 1I’Esprit Saint se manifeste et agit de maniere
concrete dans une communauté religieuse. Bien plus, en
considérant la vie fraternelle comme un lieu épiphanique
privilégié ol I’Esprit se révéle, transfigure 1’Eglise et manifeste
au monde la présence agissante du Christ pascal, le consacré
apprend a devenir lui-méme un Signum Fraternitas. Son
engagement actif dans la vie fraternelle, prenant forme dans une
vie dédiée au culte et a des services communautaires multiples,
le libere peu a peu de 1’esclavage d’un Moi solitaire, tout en lui
permettant de s’approprier le fondement méme de sa vocation.

Le Christ donne a la personne deux certitudes fondamentales : celle
d’avoir été infiniment aimée et celle de pouvoir aimer sans limites. Il n’y
a que la Croix du Christ qui puisse donner d’une facon pleine et
définitive ces certitudes et la liberté qui en découle. Grace a elles, la
personne consacrée se libere progressivement du besoin de se mettre au
centre de tout et de posséder I’autre, et de la peur de se donner. Elle
apprend a aimer comme le Christ I’a aimée, a aimer de cet amour
répandu dans son cceur, qui la rend capable de s’oublier et de se donner
comme I’a fait son Seigneur. C’est de cet amour que nait la communauté
comme un ensemble de personnes libres, libérées par la Croix du
Christ197,

Cette conversion a ainsi le mérite de dilater le cceur filial des
consacrés unis dans une méme communauté religieuse, en leur
permettant de transfigurer les inévitables conflits de la vie
fraternelle, en incluant ces souffrances relationnelles dans une
actualisation du Mystere pascal. Ils accomplissent ainsi
ensemble le propos méme de leurs veeux religieux, en consentant
a etre configurés au Fils Crucifié. Des lors, les consacrés
deviennent des témoins crédibles de cette parole de Dieu recue
par 1’Apétre des nations : « Ma grace te suffit, c’est dans la

faiblesse que ma puissance donne toute sa mesure » (2Co 12,9).



kR

[’analyse des multiples interprétations du Concile a propos de
la vie religieuse a eu le mérite d’expliciter les tenants et
aboutissants de la problématique de notre étude. Le défi de la
liberté est apparu de maniere beaucoup plus claire a travers les
multiples herméneutiques rencontrées. Que ce soit a travers la
revendication d’une autonomie absolue niant le divinum — dans
le cas de la tendance sécularisante — ou le triste constat d’un
déni de la consistance propre a I’humanum — découvert dans les
dérives sectaires —, ces deux interprétations conciliaires erronées
partagent des faiblesses anthropologiques et théologiques
semblables. Au contraire, accueillir de maniere juste I’héritage
du Concile dans la vie religieuse exige de concevoir la liberté
humaine a partir d’une Tradition vivante, celle-ci respectant la
dignité de la personne, tout en l’inscrivant dans I’intention
divine de filialiser ’homme. La vie fraternelle en communauté
devient alors un Signum Caritatis. Cette herméneutique de la
réforme soutiendra 1’ensemble de notre proposition théologique
visant a fonder la vie religieuse a partir d’une morale filiale.

EN RESUME

La vie religieuse est en crise depuis plus de cinquante ans.
Crise des wvocations en Occident ; crise de [’identité
charismatique entrainant une perte de sa force prophétique ;
crise anthropologique ayant des répercussions sur la formation
et le role de I’autorité légitime ; crise au niveau de ses
fondements théologiques impactant la vie {fraternelle et
1’apostolat spéecifique de chaque Institut religieux.

Avant meme d’expliciter ces multiples défis, nous avons
d’abord cherché a préciser le vocabulaire relatif a la vie
religieuse, d’autant que celui-ci fait 1’objet d’une grande
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totalement “esclave” de la volonté de Dieu, le consacré devient
authentiquement libre (cf. Rm 6,22 ; 1Co 7,22). Cette spécificité de la vie
religieuse est ordonnée a une existence cultuelle. A ce propos, cf. ST II*-II*,
g. 81, art. 1 : « Comme le dit S. Augustin [...] : “Au sens le plus précis, la
religion parait désigner le culte de Dieu, et non pas n’importe quel culte”«.
La note n.2 de bas de page (éd. 1985) de la ST (T.3) précise : « Le culte inclut
I’idée d’hommage ou méme de vénération, en correspondance avec le
vocabulaire grec mentionné : eusébéia (vénération, piété, vrai culte),
theosebéia (culte divin) » (p. 510). La suite de cette méme question précise :
art. 2 : « Rendre a Dieu le service que nous lui devons peut étre un acte de
vertu, en tant que I’homme agit volontairement ». En conséquence, le culte
rendu au Dieu unique releve de la vertu de justice parce qu’étant Dieu, il est
Créateur et donc fondement ultime de toute la réalité créée.
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I’exception de I’Afrique (+ 48) : en Amérique (- 403), en Asie (- 127), en
Europe (- 525) et en Océanie (- 83). Se confirme également la tendance a la
diminution globale du nombre des religieuses, de 10 535 unités, similaire a
celle de I’année précédente. Les religieuses sont globalement au nombre de
648 910. Les augmentations concernent, une fois encore, 1I’Afrique (+ 1 489)
et I’Asie (+ 1 118) alors que les diminutions sont relatives a 1’Amérique (-
4 893), a I’Europe (- 7 960) et a I’Océanie (- 289) ».

66. Cf. J.-C. Lavieng, Pour qu’ils aient la vie en abondance. La vie
religieuse, Paris, Cerf, 2010, 22 : « Le vieillissement est une réalité qui
marque profondément le vécu de chaque congrégation avec la vie
quotidienne qui se ralentit et la possibilité d’un rayonnement apostolique qui
se reduit. Cette situation rend parfois la vie consacrée moins religieuse, car
avec le vieillissement et les problemes de santé et parfois psychologiques
qu’il entraine, chacun se replie sur son confort et ses propres probléemes ou
pense plus a la mort et a soi qu’aux autres ».

67. Cf. J. Ropricuez CarBarLLo, « Prevenire gli abbandoni e rafforzare la
fedelta. Le responsabilita delle istituzioni di vita consacrata », in P. MARTINELLI
— A. Scumucki (edd.), Fedelta e perseveranza vocazionale in una cultura del
provvisorio. Modelli di lettura e proposte formative, Bologna, EDB, 2014,
32 (notre traduction) : « Au cours de ces cinq dernieres années (2008-2012)
notre dicastére [pour la vie consacrée] a donné 11 805 dispenses : indults
pour quitter une congrégation, décrets de démission, sécularisation ad
experimentum et sécularisation pour s’incardiner dans un diocese. Cela
traduit une moyenne annuelle de 2 361 dispenses ».

68. J. Rovira, « I’impegno definitivo nella vita religiosa », in Clar 18 (1978),
57-124. L’auteur propose une tres belle synthese de la forte mutation de la
vie religieuse au lendemain du Concile qui inspire notre réflexion. Il
distingue avec soin de nombreuses causes d’abandon de la vie religieuse :
mutations institutionnelles, changement sociaux et culturels (passage d’une
référence a la tradition a une société de consommation valorisant le
provisoire) ; fragilités psychologiques (en particulier, par rapport a
I’engagement au célibat consacré) ; perte du sens de la foi et lacunes dans la
capacité de réflexion, au profit d’une attitude superficielle ne répondant
qu’aux urgences du quotidien. Cela dit, il considere que les deux plus
grandes causes des abandons de la vie religieuse relevent de difficultés
personnelles affectives et de problemes intra-communautaires.



69. Robricuez CarBaLLo, « Prevenire gli abbandoni e rafforzare 1la
fedelta »..., 35 (notre traduction).

70. Pare Francors, « Aux participants de la session pléniere de la CIVCSVA »
(28/01/2017), in Ip., E tempo di camminare. La vita consacrata nel
Magistero pontificio, Citta del Vaticano, LEV, 2018 [ETCaum], 419 (notre
traduction).

71. CIVCSVA, A Vin nouveau Outres neuves [AvnOn] (n.12).

72. Cf. R. Vinera « La perseveranza nella sequela come processo di decisione
continua e di grazia », in Sequela Christi [SeChr] 2 (2010), 87-93. Cet article
présente la question de la persévérance vocationnelle dans la vie religieuse a
partir d’une perspective morale exigeant d’éduquer la liberté du consacré
pour l’aider a fonder existentiellement ’offrande de sa personne sur la
révélation du mystere de la Croix du Christ. Une telle optique inspire notre
proposition de fonder la vie religieuse a partir d’'une morale filiale.

73. CommissioNn TuEoLoGiQUE INTERNATIONALE [CTI], A la recherche d’une
éthique universelle : nouveau regard sur la Loi naturelle (n.7), 2009, in Ib.,
Documents II..., 549-624 : « Depuis plusieurs décennies, la question des
fondements éthiques du droit et de la politique a été comme mise entre
parentheses dans certains secteurs de la culture contemporaine. Sous prétexte
que toute prétention a une vérité objective et universelle serait source
d’intolérance et de violence et que seul le relativisme pourrait sauvegarder le
pluralisme des valeurs et la démocratie, on fait 1’apologie du positivisme
juridique qui refuse de se référer a un critere objectif, ontologique, de ce qui
est juste. Mais [une telle perspective] ouvre la voie a I’arbitraire du pouvoir,
a la dictature de la majorité arithmétique et a la manipulation idéologique, au
détriment du bien commun » (p. 554).

74. Cf. J.-L. Brucuts, « L’éthique dans un monde désenchanté », in RT 94/2
(1994), 200 : « Dans un ouvrage suggestif [Le désenchantement du monde.
Une histoire politique de la religion], I’historien Marcel Gauchet explique
ainsi que le christianisme a été “la religion de la sortie de la religion” parce
qu’il contenait le principe de la séparation des autorités, entre Dieu et César,
I’Eglise et 1’Etat, I’individu et le groupe, la conscience personnelle et la loi
sociale. Or, d’autres religions négligent ce principe ou le refusent
absolument. L’islam, par exemple, réduit a rien le contenu de la conscience
personnelle ; il se présente avant tout comme un ordre social. [En
conséquence], le monde s’est “dépouillé de ses dieux et de son Dieu” (Martin
Heidegger). Le divin s’est retiré du monde, inexorablement. La nature, au
sens large du terme, n’est plus ce jardin enchanté ou Dieu s’offrait a la



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.
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divinité, qui accomplit des miracles ; ou encore, que c’est
également le Fils incarné, et pas seulement son humanité, qui est
crucifié sur la Croix.

Si quelqu’un dit qu’autre est le Verbe de Dieu qui a fait des miracles et
autre le Christ qui a souffert, ou dit que Dieu le Verbe est uni avec le
Christ né d’une femme [voir Ga 4,4], ou qu’il est en lui comme un autre
dans un autre ; mais qu’il n’est pas un seul et méme, notre Seigneur
Jésus-Christ, le Verbe de Dieu incarné et fait homme, et le méme a la fois
auteur des miracles et sujet des souffrances qu’il a volontairement
endurées dans la chair, qu’un tel homme soit anatheme. [...] Si
quelqu’un ne confesse pas que celui qui a été crucifié dans la chair, notre
Seigneur Jésus-Christ, est vrai Dieu, Seigneur de la gloire et I'un de la
Trinité, qu’un tel homme soit anathéme26.

Ces formulations sont déterminantes pour notre propos, car
elles permettent d’intégrer le caractere historique de I’humanité
de Jésus au cceur de la définition de I’union hypostatique. Ainsi,
elles fondent le mystere de 1’Incarnation dans un processus
d’assomption filiale de I’humanité du Christ, ou encore dans
une épiphanie de la filiation du Fils au cceur de I’humanum.
Cela signifie que I’humanité du Christ est intégralement
filialisée, puisque son étre filial assume chacune de ses facultés
humaines (intelligence, mémoire, volonté) et 1’ensemble de ses

affections (sensibilité, passions).

Cela dit, a cette controverse post-chalcédonienne s’adjoindra
ensuite une autre plus complexe encore concernant « la relation
[spécifique] qui a existé entre [la] volonté humaine [de Jésus de
Nazareth] et I’hypostase du Verbe27 ». Des lors, la question
théologique centrale se formule ainsi : y a-t-il une coexistence
de deux volontés, divine et humaine, qui seraient greffées sur les
deux natures de I’unique hypostase du Verbe ? N’y aurait-il pas
plutot une forte contradiction entre la volonté divine qui est
toujours parfaitement soumise a la volonté du Pere et la volonté
humaine qui semble pouvoir lui résister ? A nouveau, nous ne



développerons pas tous les détails de ce débat, mais nous
tacherons d’en retenir uniquement les eéléments nécessaires a la
présente éetude.

A D’origine de cette controverse, se trouve le Patriarche Serge
de Constantinople, €lu a cette charge le 18 avril 610 et qui
I’assumera jusqu’a sa mort, en 638. Il est la figure de proue du
monothélisme, doctrine qui soutient que, dans le Christ, il ne
peut y avoir qu’une seule opération et une seule volonté divine.
Considérant plus particulierement sur les paroles de Jésus a
I’heure de son agonie : « Mon Pere, s’il est possible, que cette
coupe passe loin de moi, pourtant non pas comme je veux, mais
comme tu veux » (Mt 26,39), Serge considere que I’hypothese
de deux volontés du Christ implique une véritable contradiction.
Pour résoudre cette aporie risquant de remettre en cause 1’union
hypostatique, le Patriarche choisit de comprendre la résistance
expriméee par le Christ a I’heure de son agonie, comme une
simple réaction instinctive de la chair face a 1’angoisse de la
mort28, De ce fait, s’il est vrai que le monothélisme résout la
contradiction logique posée par I’hypothese de deux volontés
apparemment contradictoires, en méme temps, il en vient a nier
I’existence d’une véritable volonté humaine dans la Personne du
Fils incarné. Or, cela remet en cause la possibilité pour le Christ
de pouvoir nous sauver par son obéissance humaine au Pere.
Des lors, une question centrale surgit : comment le Christ peut-
il assumer notre liberté humaine blessée si lui-méme ne partage
pas notre volonté ? Ou encore, comment pouvons-nous retrouver
le chemin d’une véritable liberté filiale si le Fils n’assume pas
toutes les dimensions de notre nature créée ?

Ce fut le moine grec Maxime le Confesseur (580-662) qui
parvint a transcender ce débat. Pour commencer, observons sa
méthode théologique. Maxime ne prend pas comme point de



départ de sa réflexion la contrariété des deux volontés du Christ,
observée a partir d’un seul verset de 1’Evangile ; mais, en
s’appuyant sur Chalcedoine, il part de I’'unique Personne du
Christ qui se caractérise par une humanité véritable. Or, cette
derniere exige nécessairement qu’il possede une volonté
spécifiquement humaine. Cela dit, cette volonté humaine du
Christ ne s’identifie pas totalement a la notre, car elle est dite
impeccable, c’est-a-dire qu’elle n’est pas blessée par le péché
des origines en n’en subit donc pas les conséquences. C’est
pourquoi entre ces deux volontés du Christ, il n’y a pas de
contradiction mais une altérité ordonnée, par laquelle Ia
personne du Verbe assume pleinement notre nature humaine. Le
génie de Maxime a manifestement consisté dans sa capacité a
définir avec plus de précision la maniere selon laquelle les deux
natures dans 1’'unique Personne du Christ entrent en synergie, en
coopérant entre elles. Une telle compréhension du mystere de
I’union hypostatique exclut toute forme de concurrence entre les
natures divine et humaine, car « le vouloir humain de Jésus est
“marqué divinement, d’une facon supérieure a nous”29 ».
Autrement dit,

dans I’hypostase du Christ, les opérations naturelles entrent dans un
échange, dans une compénétration, non pas naturelle, mais hypostatique,
personnelle, qui confere a I’humanité du Christ son mode unique,

nouveau, divino-humain30.

[’agir humain du Christ manifeste ainsi de maniere visible
I’agir du Fils de Dieu. Cela signifie que le processus de
divinisation n’a pas pour fin de dissoudre la volonté humaine en
I’absorbant. Bien au contraire, son but est de confirmer
I’humanité en sa beauté premiere, en la purifiant des scories du
péché et en I’élevant a sa fin eschatologique qu’est la vie filiale.
Cette veérité de foi, d’abord conceptualisée par Maxime le
Confesseur, fit ensuite 1’objet d’une reconnaissance dogmatique
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interroge sans cesse le Mystere. Qui est ce Dieu qui se révele
dans le Fils incarné en une vraie proximité envers notre
humanité dans le Fils incarné, au point de venir 1’habiter de
I’intérieur (cf. Jn 1,14), qui est-il, Lui qui cherche méme a faire
participer I’homme a sa propre vie divine (cf. 2P 1,4), selon son
mode de creature ? Qui est ce Dieu qui nous crée par pure bonté
et nous sauve dans la beauté cachée du mystere de sa Croix ?
Qui est ce Dieu capable de transfigurer notre liberté blessée en
genéerant en nous une nouvelle capacité d’étre-pour-les-autres ?
Comment répondre fidelement au don de sa grace puisque celle-
ci dépasse toujours nos prévisions imaginaires ? Afin de donner
quelques éléments de réponses a ces dernieres grandes
questions, nous aborderons maintenant les fondements moraux
de I’anthropologie filiale. Pour cela, nous chercherons d’abord a
comprendre de quelle maniere « la filiation est une catégorie
centrale de la théologie de la grace68 ».

2. LAGRACE DE I’ADOPTION FILIALE

A D’instar du processus humain de filiation, la grace qui nous
incorpore a la personne du Fils incarné est d’abord 1’objet d’un
choix divin qui ne dépend pas de notre volonté. Mais a la
différence du processus d’engendrement humain, ce processus
d’identification ne releve d’aucun mécanisme biologique ; il
dépend uniquement d’un accueil de I’Esprit au coeur de notre
réalité charnelle. Les Peres conciliaires ont été amenés a
exprimer ce mystere de I’homme en ces termes :

Devenu conforme a I’image du Fils, premier-né d’une multitude de
freres, le chrétien recoit les “prémices de I’Esprit” (Rm 8,23), qui le
rendent capable d’accomplir la Loi nouvelle de I’amour. Par cet Esprit,
“gage de I’héritage” (Ep 1,14), c’est tout ’homme qui est intérieurement
renouvelé, dans I’attente de “la rédemption du corps” (Rm 8,25)69,

Dans cette perspective, nous chercherons a expliciter ce



mystere de filiation que la grace nous offre, en fondant d’abord
notre réflexion théologique a partir de la maniere qu’a notre
Pére des Cieux de concevoir I’humanum (2.1). A partir de cette
vision divine de notre humanité, nous approfondirons deux
speécificités de la filiation par grace : d’une part, le mystere de
notre vocation, c’est-a-dire 1’appel concret de Dieu au cceur de
nos existences (2.2), d’autre part, 1’appel au détachement de soi
qu’implique le chemin d’Exode inclus dans une telle grace (2.3).
Ces deux caractéristiques filiales nous permettrons ensuite
d’approfondir la dynamique de transfiguration, par laquelle nous
sommes appelés a participer a 1’unité d’amour liant
éternellement le Fils au Pere, dans la puissance de 1’Esprit (2.4),
au point qu’avec Paul, nous pouvons dire : « Ce n’est plus moi
qui vis, mais le Christ qui vit en moi. Ma vie présente dans la
chair, je la vis dans la foi au Fils de Dieu, qui m’a aimé et s’est
livré pour moi » (Ga 2,20).

2.1. Le projet éternel du Pére : « filialiser I’homme?0 »

« Notre justification vient de la grace de Dieu. La grace est la
faveur, le secours gratuit que Dieu nous donne pour répondre a
son appel : devenir enfants de Dieu (Jn 1,12-18), fils adoptifs
(Rm 8, 14-17), participants de la divine nature (2P 1,3-4), de la
vie éternelle (Jn 17,3)71 ». Cette définition de la grace que
donne le CEC, met 1’accent sur le lien de causalité entre
justification et filiation. Nous ne souhaitons pas ici analyser les
multiples débats qui ont traversé 1’histoire a propos du lien
complexe entre nature, liberté et grace72. Ce qui intéresse
davantage notre étude concerne le processus de divinisation de
I’homme, en tant qu’il est appelé a devenir fils adoptif du
Pere73. Pour cela, de maniere plus circonscrite, nous fonderons
notre réflexion sur la premiere partie de la priere de bénédiction,



de D’épitre aux Ephésiens (cf. Ep 1,3-10), qui donne de
précieuses indications concernant la filiation. En effet, la
caractéristique de cette priere consiste a présenter la filiation
adoptive a laquelle nous sommes appelés par Dieu, non pas
comme 1’un des fruits de la justification obtenue par la
médiation du Christ (cf. Ga 4,4 ; Rm 8,15), mais comme le reflet
créé d’une vision éternelle en Dieu74. Regardons de plus pres
cette priere, en ne retenant que les éléments qui pourront servir a
notre réflexion sur la vie religieuse.
Béni soit le Dieu et Pere de notre Seigneur Jésus-Christ qui nous a
bénis de toute bénédiction spirituelle dans les cieux en Christ, car il nous
a choisis en lui avant la fondation du monde, pour que nous soyons
saints et irréprochables devant lui, dans I’amour, nous ayant par avance
destinés a étre pour lui des fils adoptifs par Jésus-Christ, selon
I’heureuse disposition de sa volonté, a la louange de gloire de la grace
dont il nous a gratifiés dans le Bien-Aimé (Ep 1,3-6).

Pour Dieu, “bénir” I’humanité c’est lui donner son Fils en qui
il a créé le monde. Dans le Christ, Dieu nous communique sa
propre vie filiale par le don de I’Esprit. En ce sens, Irénée
concoit la création de I’homme comme faite par les mains du
Pere : le Verbe et la Sagesse, autrement dit le Fils et I’Esprit7s.
Cette formule exprime la profonde intimité liant Dieu et
I’humanité, puisqu’il n’existe aucun intermeédiaire dans le
processus de création. Elle exprime que I’homme est I’ouvrage
de toute la Trinité : le Pere enserrant son enfant dans I’étreinte
du Fils et de la Sagesse. I’ homme est appelé a vivre au cceur de
cette communion divine, selon une modalité qui lui est propre,
afin de devenir “saint et irréprochable [...] dans 1’amour”. A ce
point, précisons que I’adjectif “irréprochable” (Guwpog) fait
référence, au sens premier, a la victime destinée au sacrifice qui
ne devait avoir aucun défaut physique (cf. Ph 2,15 ; Col 1,22).
Evidemment, il est utilisé ici au sens métaphorique, pour
signifier la perfection morale d’une existence entierement vouée
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d’engendrement. S’il est vrai que de nombreux facteurs tels que
la grace, la liberté, les passions, les vertus, jusqu’aux
conditionnements psychoculturels interviennent au cceur de ce
processus d’appropriation, néanmoins il faut souligner que la
priere est le premier lieu de conversion du fils adoptif. En ce
sens, Ratzinger dit :

La priere chrétienne est priere au nom du Fils. Si Luc se contente de
faire allusion a I’identité de la priere des fils et du Fils, en saint Jean cet
élément essentiel devient explicite. Prier au nom du Fils n’est pas une
simple formule, ce ne sont pas de pures paroles. Pour nous pénétrer de
ce nom, il faut accepter un processus d’identification, accepter le chemin
de la conversion et de la purification, celui qui fait devenir Fils, c’est-a-
dire la réalisation du baptéme dans la pénitence constante. Ainsi nous
pourrons répondre a I’invitation du Seigneur : “Lorsque j’aurai été élevé
de terre, j’attirerai tous les hommes a moi” (Jn 12,32)111,

Effectivement, c’est uniquement dans la profondeur de sa
priere personnelle, s’enracinant dans la priere meme du Fils, que
le baptisé peut recevoir cet €élan suscité par la grace, capable de
surpasser les résistances naturelles face aux dons de Dieu, tout
en lui révélant son propre mystere a travers sa vocation

spécifique.

2.4. I’accomplissement de la grace baptismale dans
I’offrande filiale

Apres avoir analysé les éléments fondamentaux de 1’élection, il
nous faut maintenant envisager la seconde spécificité de la
filiation adoptive a travers 1’oblation. En tant qu’elle constitue
un acte intérieur de I’homme, 1’oblation doit s’incarner dans un
univers structuré par une herméneutique du symbole. C’est
précisément a la liturgie que revient ce role de rendre compte des
actes réels de culte envers Dieu, a I’aide d’un langage
symbolique. 11 est certain qu’une mentalité utilitariste
contemporaine, réduisant la valeur de tout étre a son efficacité



ou a sa performance, s’oppose radicalement a cette
prédisposition de I’homme a poser des actes cultuels. Cela dit,
la prégnance d’une telle mentalité n’est pas uniquement liée aux
conditions de la post-modernité, mais elle est plutot le
symptome d’une difficulté spirituelle inhérente a 1’homme
blessé, de consentir a se donner de maniere gratuitell2) ou
encore d’accepter de s’abandonner a la révélation d’un Dieu
personnel qu’il ne controle pas1l3. Cet homme doit donc
apprendre a se donner a Dieu et a ses freres, en s’inspirant
uniquement du don-de-soi jusqu’a I’extreme que le Fils incarné
réalise pour lui (cf. Jn 13,1). Pour cela, le sacrement de
I’Eucharistie, en tant qu’il constitue « la source et le sommet de
toute vie chrétiennell4 » est certainement la meilleure école, car
il contribue a transformer progressivement le ceeur de 1’homme
et, en meme temps, construit mystérieusement 1’unité au sein
d’une fraternité convoquée par le Christ.

2.4.1. Ouvrir son cceur a la présence du Christ

Comme porte d’entrée dans ce grand mystere de communion
eucharistique nous proposons le récit des pelerins d’Emmaiis
(cf. Lc 24,13-35). Ces disciples font pour la premiere fois
I’expérience d’une nouvelle forme de présence : celle du
Ressuscité qui survient sur leur chemin, sans qu’ils le
reconnaissent au début, mais qui parvient a les rejoindre jusque
dans leur intimité (v.28) par sa maniere délicate d’entrer en
relation. Face a la tristesse de leur visage (v.17) et au ton amer
de leurs propos (v.21), Jésus vient réveiller peu a peu
I’intelligence de leur foi, en se révélant Lui-méme comme la
Parole incarnée qui se livre a eux hic et nunc (a Jérusalem, sous
Ponce Pilate)l15, a travers la bénédiction du pain. C’est alors
que surgit en eux une nouvelle unité entre la lumiere que la
Parole procure a leur intelligence, et le désir du cceur que le



signe de la fraction du pain fait émerger dans leur volonté :

Leurs yeux s’ouvrirent et ils le reconnurent, mais il avait disparu de
devant eux... Et ils se dirent ’'un a I’autre : “Notre cceur n’était-il pas
tout brlilant au-dedans de nous quand il nous parlait en chemin, quand il
nous expliquait les Ecritures”.

(Lc 24,31-32)
Cette unité entre la Parole révélée et la communion des coeurs
constitue precisément une icone du sacrement de 1’Eucharistie,
en tant que celui-ci nous fait participer a la réalité du corps du
Christ. « Corps mystique, donc, en premier lieu, parce que caché
— mystice, latenter — sous les apparences materielles ou rituelles
qui le signifient mystérieusement : corpus Christi secretum116 »,
A travers cette maniére paradoxale de dévoiler son mystére tout
en restant caché, Dieu exprime sa pédagogie d’amour, en
tamisant la splendeur de sa gloire, a travers 1’apparence
ordinaire des especes eucharistiques, pour 1’adapter a la capacité
limitée de celui qui Le recoit. Cela dit, il ne faut pas réduire le
symbolisme de ce sacrement a la seule dimension de la Cene,
comme a pu le faire notamment Luther1l?, car ce

sacrement ne se comprend pas sans le sacrifice au cours duquel il se
réalise et auquel, dans sa permanence, il conserve une référence obligée.
[...] Sacrifice rituel et sacrifice sacramentel, c’est tout un118.

Il existe donc au ccoeur de ce sacrement une dimension
sacrificiellell9, essentielle pour nous, car elle constitue
précisément le lieu de la transformation intérieure de 1’homme.
En effet, par ce sacrement le fidele s’ouvre a une véritable
incorporation au Christ, du fait qu’il participe a 1’offrande du
Fils au Pere sur la Croix, offrande qui s’actualise de maniere
rituelle120 par la médiation du prétrel2l, Autrement dit, dans ce
sacrement le Pere nous manifeste concretement son Amour
divin, a travers 1’oblation actualisée de son Fils bien-aimé. A
notre tour, en accueillant ce don de la Vie éternelle, par I’Esprit
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D’apres Tremblay, 1’expression biblique de ces graces de
préparation et de totale présence a 1’action de I’Esprit Saint ne
suffit pas pour déduire le dogme de 1I’Immaculée Conception,
puisque celui-ci est également le fruit d’une conscience mirie
par la foi de I’Eglise. Ce mystére de foi est souvent présenté
comme une préservation de la faute originelle accordée a Marie,
en prévision des meérites du Christl54. Cela dit, une telle
formulation ne met pas suffisamment en évidence le fondement
ultime d’une telle grace spécifique, a savoir la participation
pléniere a la vie Trinitaire. Durrwell dit en ce sens :

L’Ecriture ne se représente pas le mystére du salut sur le modéle d’une
comptabilité, ou le Christ paierait un prix en faveur des hommes, ou
Dieu leur appliquerait ensuite les mérites acquis pour eux. Dieu sauve les
hommes en tant que Pere, en engendrant pour eux son Fils dans le
mondel55,

En d’autres termes, la Conception Immaculée est avant tout
une forme d’irradiation sur la personne de Marie, du mystere
d’engendrement du Fils dans le monde. Cet acte de salut se
traduit d’une part, par une relation d’intériorité parfaitement
transparente entre la Vierge et Dieu, et d’autre part, une liberté
graciée incapable d’opposer la moindre résistance a 1’action de
Dieu, dont elle est le reflet créé le plus parfait.

Cela dit, il est possible — et méme souhaitable — d’articuler ces
deux graces que sont [|’'Immaculée Conception et
I’ Annonciation. Pour ce faire, on peut soutenir que la premiere
est le signe de la totale gratuité de I’élection divine, qui est un
appel de Dieu des « avant la création du monde » (Ep 1,4) ;
alors que, la seconde manifeste la réponse parfaite donnée a
Dieu, d’une humanité graciée accueillant la plénitude du don de
I’Esprit. La premiere s’oppose radicalement a toute forme
d’auto-rédemption, alors que la seconde s’oppose a toute forme
d’autonomie radicale.



3.2 La joie de Marie : accueillir pleinement la Parole faite
chair

Nous nous sommes un peu attardes sur ces grands mysteres de
I’Immaculée Conception et de I’Annonciation, afin de déceler
quelques traits de la vie filiale de Marie. Désormais, nous
souhaiterions emprunter un regard large, afin de montrer que ce
chemin filial ouvert par Marie est également celui de tous les fils
adoptifs. C’est pourquoi, nous chercherons maintenant a cerner
de quelle maniere Marie a développé sa dimension filiale en
s’appropriant progressivement la Parole de Dieul56. Dans cette
perspective, il semble possible de mettre en évidence trois
degrés de profondeur.

Le premier niveau (lectio) concerne la forme de vie empruntée
par Marie : une vie humble, cachée et silencieuse, soumise a des
rejets (cf. Jn 1,1-5 ; Lc 1,7) et des persécutions (cf. Mt 2,13-16)
qui contrastent fortement avec la promesse de 1’ange : « Il sera
grand et sera appelé fils du Tres Haut. Le Seigneur lui donnera
le trone de David son pere ; il régnera pour toujours sur la
famille de Jacob, et son regne n’aura pas de fin » (Lc 1,32-
33)157. Ce contraste n’a pour but que de mettre en relief I’Exode
d’elle-méme que Marie est invitée a faire en permanence, pour
rester entierement disponible a I’événement du salut hic et nunc,
tel qu’il se présente sous son aspect cruciforme. S’il est vrai que
I’Exode de soi semble étre une exigence intrinseque de la vie
filiale, Marie fut la premiere rachetée a I’actualiser pleinement :
« Si quelqu’un veut venir avec moi, qu’il se renie lui-méme,
qu’il porte sa Croix et me suive » (Mt 16,24). Appliquer cette
figure de I’Exode a la maternité virginale de Marie, signifie
qu’elle donne naissance au Verbe fait chair selon une fécondité
excluant toute possessivité. Evoquer ainsi la maternité de Marie
n’implique pas seulement une caractéristique morale, mais



traduit I’enracinement de ce mystere virginal dans la Tradition
scripturaire. De fait, il existe une réelle correspondance
théologique entre 1’oracle de Syméon concernant la transfixion
de Marie (cf. Lc 2,35) et « la transfixion du Serviteur d’Is 53
(v.5 : “il a eté transpercé a cause de nos peches”) ; a ces textes
s’ajoute celui de Za 12,10 sur le Messie transpercé (“ils
regarderont vers celui qu’ils ont transperce”), lui-méeme replique
du Serviteur martyrisé d’Is 53 ; on peut encore évoquer le juste
persécute du Ps 22, dont les épreuves paraissent avoir été
décrites a 1’aide de reminiscences d’Is 53 (v.17 : “ils ont percé
mes mains et mes pieds”)158 ». Ces liens intertextuels
permettent d’affirmer que la référence au mystere de la Croix
transpercant le coeur de Marie, des les premiers instants de sa
maternité virginale, manifeste sa pré-disponibilité filiale a
accueillir le mystere du Verbe afin de I’offrir au Pere. Bernard
de Clairvaux transcrit cette plénitude de grace, en disant :

C’est une fleche aussi que “la Parole de Dieu, vivante et efficace, plus
pénétrante qu’aucun glaive a double tranchant” (He 4,12) [...]. C’est
encore “une fleche choisie” (Mt 10,34) que I’amour du Christ. Elle n’a
pas seulement pénétré dans 1’ame de Marie, mais elle 1’a transpercée, si
bien qu’elle n’a laissé dans son sein virginal aucune parcelle vide
d’amour. Marie “aime de tout son cceur, de toute son ame, de toute sa
force” (Mc 12,30), et ainsi elle est “comblée de grace” (Lc 1,38). [...]
Elle a enfanté et rendu visible dans la chair celui qui était invisible et
qu’elle n’avait recu ni de la chair, ni par la chair. Oui, vraiment, elle a
recu dans tout son étre la grande et douce blessure d’amourl59,

Le second niveau d’appropriation de la Parole (meditatio) se
manifeste dans la maniere qu’a Marie de conserver les paroles
qui lui sont données par Jésus, tout au long de son existence,
c’est-a-dire de méditer le dessein providentiel du salut. Si, d’un
cOté, la disponibilité totale de Marie au jour de 1’ Annonciation
fait d’elle la Mere du Verbe fait chair, d’un autre coté, cette
attitude de fond est jointe a un approfondissement permanent de
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glorifie le Pere en son Fils unique. De toute évidence, le “Oui”
de Marie a la volonté du Pere, s’intensifiant jusqu’au don
extreme de son Fils au pied de la Croix, inclut tous les membres
du corps mystique de I’Eglise qui s’offrent dans le secret de
leurs coeurs au Pere des Cieux. En ce sens, Marie est cette Mere
qui forme le croyant a I’ouverture a 1’ Autre et aux autres, pour
qu’il se laisse engendrer par la Parole de son Fils et devienne a
son tour un fils dans le Fils. En éveillant notre intelligence et
notre volonté aux signes de la présence de Dieu dans notre vie,
la joie pascale de Marie favorise cette préparation immédiate a
la filiation, permettant d’accueillir pleinement ce don de
’adoption filiale dans le sacrement du baptéme.
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certain écho, au lendemain de la publication de Vita Consecrata.
L’un d’entre eux a été écrit par le carme italien Secondin. Dans
sa traduction francaise, il est intitulé Le parfum de Béthanie2.
Cette contribution offre une lecture critique de Vita Consecrata,
puis tente d’approfondir cette perspective a partir de plusieurs
clés hermeéneutiques : christologique, ecclésiologique, morale,
anthropologique et spirituelle. Un autre ouvrage a été écrit par
Hausman, une religieuse belge. Il s’intitule Ou va la vie
consacrée ? Essai sur son avenir en Occident3. Cette
contribution s’inscrit dans 1’ensemble des tentatives de refonder
la vie consacrée, a partir du magistere, alors que celle-ci semble
vouée a un avenir toujours plus obscur et confus.

De notre coté, nous souhaitons fonder toute notre réflexion
théologique a partir de la signification filiale de la vie religieuse.
Pour cela, nous ne recourons qu’a une seule clé herméneutique :
la morale filiale. Nous avons déja explicité celle-ci, tant au plan
de son contenu christologique, anthropologique et spirituel,
qu’eu égard a la problématique qu’elle suscite au cceur de la vie
religieuse, dans la premiere partie de cette étude. En ce sens,
nous avons mis en évidence deux interprétations erronées de
Vatican II concernant la vie religieuse, a savoir : la sécularisation
et les tendances sectaires. A partir de 13, plusieurs questions de
morale fondamentale surgissent quant a la vie religieuse, telle
qu’elle est vecue aujourd’hui : comment éduquer la liberté
évangelique des consacrés ? Au cceur d’une époque dominée par
le subjectivisme et le relativisme, comment aider les consacrés a
structurer leur etre moral ? Suffit-il de vouloir éclairer leur
conscience, de les sensibiliser au travail des vertus, ou encore de
leur inculquer un sens évangeélique des responsabilités ? Dans
un contexte marqué par l’individualisme, comment construire
des communautés fraternelles, finalisées par le bien commun, le
partage des talents, 1’écoute commune de la Parole de Dieu, ou



encore 1’amitié spirituelle ? Alors que les vocations religieuses
se font toujours plus rares, comment discerner les capacités d’un
candidat a persévérer dans la vie religieuse, selon le charisme
spécifique d’un Institut ? Enfin, dans le contexte multireligieux
actuel, comme fonder la motivation missionnaire des consacreés,
en leur transmettant la flamme prophétique de leurs
prédécesseurs, afin d’illuminer de la présence du Ressuscité un
monde souffrant cruellement d’un manque d’espérance ?

Pour tenter de mettre en relief cette signification filiale de la
vie religieuse, nous avons choisi d’organiser notre réflexion
sous la forme d’un triptyque. Au centre, se trouve la réalité la
plus immédiatement filiale de la vie religieuse, avec une
réflexion sur les trois veeux, a savoir 1’obéissance, la chasteté et
la pauvreté (chap. 4). Dans ce contexte, nous tenterons de mettre
en évidence la caractéristique filiale de chaque veeu, en fondant
notre réflexion a partir de la Parole de Dieu, puis en la
confrontant aux défis anthropologiques actuels. Précisons que
chacun des wveeux fera 1’objet d’un méme traitement
meéthodologique, et sera décrit par un corpus textuel de méeme
taille. A gauche, se trouve la réalité qui fonde et soutient la vie
religieuse, a savoir le mystére de 1’appel divin : la vocation
spécifique (chap. 3). Au cceur de cette présentation, nous
montrerons de quelle maniere la vocation est enracinée dans un
appel a la vie filiale qui précede le candidat et, en méme temps,
I’invite a sortir de soi, en particulier dans le délicat exercice de
la miséricorde en communauté. A droite du tableau central
présentant les veeux, se trouve la réalité qui découle
surnaturellement du don de la vie religieuse, a savoir : sa
fécondité charismatique dans le mystére de I’Eglise (chap. 5).
Dans cette perspective, nous chercherons a montrer que 1’appel
actuel du Pape Francois a rejoindre les périphéries existentielles
concerne la participation de la vie religieuse a la maternité de



’Eglise. Or, celle-ci implique aussi bien la vie monastique,
davantage polarisée par la célébration de 1’Office divin, que la
vie religieuse dite apostolique, finalisée par les missions ad
gentes ou la nouvelle évangeélisation. Précisons que ces deux
tableaux latéraux, a savoir le mystere de la vocation spécifique
(a gauche) et la fécondité de la mission charismatique (a droite)
feront 1’objet d’un corpus textuel ayant a peu pres la méme
taille.

1. Cf. J. C. R. Garcia Parepks, Teologia de la Vida Religiosa (Estudios y
Ensayos), Madrid, BAC, 2002,

2. Cf. B. Seconpin, Le parfum de Béthanie. L’Exhortation post-synodale sur
la vie consacrée, trad. C. Dumont (La Part-Dieu 1), Bruxelles, Lessius, 1998.

3. Cf. N. Hausman, Ou va la vie consacrée ? Essai sur son avenir en
Occident (La Part-Dieu 6), Bruxelles, Lessius, 2004.
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infirmiere. De son coté, I’article de Ducros paru dans le
Dictionnaire de Spiritualité précise que si les charismes
« s’apparentent aux graces d’état, ils ne s’identifient pas pour
autant avec elles : ils s’en distinguent par une efficacité
spirituelle et un éclat extérieur qui leur conferent un caractere
extraordinaire26 ».

Dans cette perspective, lorsque le Concile Vatican II associe la
notion de charisme a celle de vie religieuse, c’est plutot au sens
d’un don exceptionnel accordé par I’Esprit Saint a une personne
particuliere. Cela dit, il ne réduit jamais cette notion a une
signification univoque27, et ne recourt jamais aux expressions :
charisme de fondation ou encore charisme de la vie religieuse.
Ayant ainsi synthétisé les multiples sens que la notion de
charisme peut recouvrir, il nous est maintenant possible de
rendre compte des deux expressions qui concernent plus
directement notre propos, a savoir : le charisme de fondation et
la communaute charismatique.

Sans entrer dans les détails d’un débat épistémologique assez
complexe, il semble raisonnable d’affirmer que le charisme de
fondation constitue une notion assez récente28 qui s’applique
aussi bien a une personne précise qu’a un Institut religieux.
Dans le premier cas, il s’agit d’une grace particuliere donnée par
Dieu a une personne qui a pu inspirer et organiser lui-méme la
fondation d’un nouvel Institut, non seulement en vertu de
qualités personnelles mises au service de I’Eglise (gratis data),
mais également par la force d’un authentique témoignage de
sainteté (gratis faciens) ayant fait de lui un modele attirant.
Dans le second cas, cette expression traduit la fidélité a I’esprit
du fondateur qu’un Institut authentifié par la hiérarchie
ecclésiastique, en raison de sa stabilité et de son orthodoxie, a
été amené a exercer et renouveler au cours de sa propre histoire.



Cette communauté de disciples s’inspirant de 1’expérience
mystique du fondateur trouve son point d’unité dans une
identité propre (le style de vie), et une mission ecclésiale
spécifique appelée a s’actualiser au cours du temps (I’apostolat
spécifique). En ce sens, le charisme de fondation rassemble
plusieurs caractéristiques.

Primo, il est d’abord le fruit de la paternité/maternité
spirituelle d’une personne inspirée qui a été capable, non
seulement de concevoir 1’idéal et la finalité propre d’une
nouvelle forme de Sequela Christi, mais également de la mettre
en ceuvre d’une maniere concrete.

Secundo, il est marqué par I’histoire personnelle et les
souffrances du fondateur (fondatrice) qui a di s’approprier le
mystere de la Croix d’une maniere tres profonde, en assumant
d’importantes épreuves spirituelles, afin de donner la Vie a ce
nouvel Institut religieux (cf. Lc 6,40).

Tertio, il constitue le lieu d’incarnation d’un appel spécifique
capable de répondre a des besoins spirituels et matériels de
facon adaptée a son temps.

Quarto, il est structuré par une Regle, des Constitutions et des
normes d’application canoniques, ainsi qu’un gouvernement
central. [’ensemble de ces réalités juridiques et politiques ont
pour but de servir le caractere ecclésial et 1’ouverture
missionnaire de I’Institut religieux.

Ainsi, I’expression charisme de fondation a 1’avantage
d’expliciter non seulement le cadre ecclésial dans lequel se
déploie le don de la vie religieuse, mais constitue également un
critere de discernement objectif, pour authentifier la validité et
la spécificité du charisme d’un Institut religieux29. Cela dit,
cette expression ne précise pas suffisamment la maniere dont ce
charisme s’incarne au coeur de la vie communautaire. En effet, il



existe différents types de vie fraternelle en fonction de 1’identité
et de la mission spécifique d’un Institut. Par exemple, la
communauté monastique est une assemblée liturgique stable,
alors que les membres d’une communaute religieuse ayant une
finalité explicitement apostolique sont plus itinérants. Une telle
communauté apostolique vivra donc son charisme en alternant
des temps de missions apostoliques a [’extérieur et de
retrouvailles, a partir d’une méme communauté locale. En ce
sens, 1’expression communauté charismatique constitue un
complément nécessaire, afin d’exprimer cette spécificité
ecclésiale du charisme au cceur de la vie fraternelle. Bien plus,
cette expression a 1’avantage de s’opposer a une compréhension
individualiste du charisme qui pourrait courir le risque de
sombrer dans 1’abstraction ou la reconstruction historique. En
un mot, cette formule est en elle-méme un programme moral :
elle appelle les membres de la communauté a intégrer dans leur
formation un désir de vivre une communion réelle, prenant
forme dans une maniere de travailler en équipe et une capacité
de faire des projets ensemble. Il s’agit donc d’intégrer, avec
souplesse et intelligence, une forme d’interaction humaine
permanente au cceur de la vie communautaire. Cela permet de
surmonter la tentation égocentrique de privatiser des services ou
des ministeres confiés, qui tend a réduire les relations
fraternelles a leur strict minimum, a savoir : une simple politesse
partagée30,

1.2 La prise de conscience d’un désir filial d’éternité

Cette breve présentation des acteurs de la vocation, c’est-a-dire
non seulement chacune des personnes consacrées, mais
également la dimension charismatique de I’Institut religieux
fondant la spécificité ecclésiale de la vie consacrée, permet de
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[... Dans cette perspective], la priere devient la pierre angulaire de la
vérité et de la solidarité spirituelle et, en conséquence, aussi humaine, de
la communauté (cf. CEC n.2687). Les personnes [de I’extérieur] sont
alors toujours plus convaincues parce qu’outre les discours et les belles
paroles elles voient une priere en action : nous sommes plus

convaincants a genoux que par nos parole556.

Il est certain qu’en fondant ainsi la vie religieuse a partir d’une
expérience commune de la filiation adoptive, cela lui donne une
capacité d’impact évangélisateur incomparable. Mais cela
permet surtout de proposer un fondement plus profond, pour
répondre aux difficultés actuelles de tendre vers une authentique
communion fraternelle. En effet, I’invitation au dialogue ou a la
ferveur liturgique sont nécessaires, mais ne touchent qu’a
I’attitude extérieure des consacrés. En revanche, fonder la
communauté religieuse a partir d’'une morale filiale, signifie que
la fraternité devient précisément le lieu théologal de la maternité
ecclésiale5?.

1.3.2 Deéecouvrir la dimension ecclesiale de la vocation

Un tel fondement moral interdit de se satisfaire d’une
fraternité religieuse ou prédominent essentiellement des
attitudes humaines d’écoute et de dialogue respectueuses,
associées a une qualité liturgique du culte. En clair, le consacré
ne devrait pas se contenter d’une simple conscience de sa
filiation adoptive, a travers une attitude passive d’accueil
inconditionnel et de respect de son prochain I’inclinant a une
certaine « qualité des relations humaines : bonne éducation,
gentillesse, sinceérité, controle de soi, délicatesse, sens de
I’humour, esprit de partages8 ». Il est appelé a beaucoup mieux !
Le consacré est convoqué a voir en son prochain le signe éternel
de la Terre promise. Or, pour entrer sur cette Terre sainte, il est
requis de se délier de ses besoins ordinaires de sécurité affective
ainsi que de ses manieres confortables et subjectives de juger la



réalité. Autrement dit, le consacré est appelé « a retirer les
sandales » (Ex 3,5) de ses préjuges, pour se disposer a un
déplacement intérieur lui permettant de transformer la rencontre
avec son prochain en une vraie épiphanie de son propre mystere
filial. Concretement, cela implique de comprendre la relation
fraternelle comme un appel a prendre le risque d’aller a la
rencontre de son prochain, non seulement afin de le confirmer
dans son étre filial, mais également en espérant éprouver la joie
de trouver en lui un frere, a qui il peut s’offrir d’une maniere
gratuite. Le cadre formel appelé a garantir cette qualité
théologale de la vie fraternelle est le Chapitre (ou réunions
analogues). Cela sous-entend que celui-ci ne correspond pas a
sa finalité ecclésiale, lorsqu’il se réduit a un conseil
d’administration traitant des affaires courantes ; en effet, son
role premier est de favoriser une écoute commune de I’Esprit
Saint, disposant chacun des membres de la communauté a
discerner I’inattendu de Dieu a travers les signes des temps. Le
document romain sur la vie fraternelle en communauté précise a
ce propos :

Pour le jeune en formation, [une telle expérience] est le moment d’une
découverte de la communauté “comme famille unie au nom du Seigneur,
qui jouit de sa présence” (PC n.15), d’'une communauté qui garde le
charisme et, en ce sens, contribue a son actualisation dans 1’Eghse59.

Ecouter ensemble I’Esprit Saint contribue, tout a la fois, a
faire I’expérience commune de la bénédiction du Pere, a mieux
discerner sa volonté, et a communier a son dessein bienveillant,
tel qu’il s’actualise pour chacun des membres de Ia
communauté. En d’autres termes, le chapitre communautaire est
une veritable célébration liturgique, parce qu’il a pour fin de
transfigurer la réalité concrete d’une vie fraternelle et d’une
mission partagée, en une oblation commune a louange du Pere
éternel. Autrement dit, le chapitre est un lieu théologal qui



filialise chacun des religieux.

Dans cette optique, le jeune aspirant a la vie consacrée devient
capable d’entrer dans un chemin d’appropriation personnelle de
la dimension ecclésiale de sa vocation ; de la sorte, il est en
mesure de transcender les inévitables tensions et conflits d’une
vie commune, composée de personnes n’ayant le plus souvent ni
la méme origine sociale, ni la méme culture, ni le méme age et
parfois ne parlant pas la méme langue. Loin de chercher une
source de gratification dans des motivations affectives ou dans
un partage d’intérets communs, [’esprit d’abnégation
évangélique qu’il aura cultive lui permettra néanmoins de
s’ouvrir a une forme authentique d’oblation dans sa vie avec des
freres que le Christ lui donne comme signe de sa présence60.
Dans cette perspective, le jeune consacré est en voie d’étre libéré
peu a peu du désir charnel de se mettre au centre de sa
communautébl, ou encore de n’entretenir avec elle qu’un rapport
de consommateur. Ce dernier défi a été explicitement mentionné
par le document romain VFC, de la maniere suivante :

S’il est vrai que la communion n’existe pas sans 1’oblativité de chacun,
il est nécessaire de perdre des le départ I’illusion que tout doit venir
d’autrui et d’aider chacun a découvrir avec reconnaissance ce qu’il a
déja recu et ce qu’il est en train de recevoir des autres. Il est bon de
préparer les freres et les sceurs, des les débuts, a étre constructeurs et pas
seulement consommateurs de la communauté, a étre responsables de la
croissance de 1’autre, ouverts et disponibles pour recevoir le don de
I’autre, capables d’aider et d’étre aidés, de remplacer et d’étre
remplacés62.

Confirmant 1’actualité d’un tel défi, le document romain plus
récent sur les défis contemporains de la vie consacrée, déplore
que de jeunes vocations soient trop souvent impliquées de
maniere prématurée dans la gestion d’activités apostoliques, au
détriment d’une formation approfondie du sens ecclésial de la
fraternité religieuse63.
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catastrophes et des scandales87.

Ensuite, au plan intellectuel, le jeune religieux doit apprendre
a orienter son intelligence dans une humble recherche de la
vérité, a travers 1’ascese de 1I’étude au coeur de sa vie consacrée.
[’étude ne doit pas rester une réalité purement conceptuelle
parce qu’elle a pour fin ultime d’accueillir, avec plus de
profondeur, la lumiere du Mystere pascal dans la vie concrete.
Autrement dit, la dimension intellectuelle du jeune religieux
doit étre au service d’une maturation de son étre moral et
ecclésial88. Or, les jeunes d’aujourd’hui ne sont pas seulement
les victimes d’un relativisme ayant tendance a diluer le caractere
absolu de la Vérité révélée dans la personne du Christ (cf. Jn
14,6), mais ils sont également fortement influencés par le
phénomene des fake news diffusées sur les réseaux sociaux,
enlevant a 1’information toute nécessité déontologique. C’est
pourquoi, cette dimension intellectuelle de la personne
consacrée exige plus que jamais d’étre profondément
évangelisée aujourd’hui, a travers un accompagnement
pédagogique adapté aux capacités de chaque consacré. Cela
I’aidera a s’approprier les vérités fondamentales d’une vie
théologale. Cette exigence est encore plus nécessaire dans les
Instituts pour lesquels 1’action apostolique est intrinsequement
liée & une expérience contemplative. A ce propos, De La
Soujeole précise ceci :

La contemplation chrétienne entend fixer I’attention sur Dieu dans son
mystére et dans le mystére de ses ceuvres de création et de salut. Pour
cela elle recoit de Dieu la lumiere nécessaire de sa Parole et la
participation a sa vie par la grace. Mais des lors que les fruits de cette
considération attentive et soutenue de Dieu et de ses ceuvres doivent étre
préchés aux hommes pour la gloire de Dieu et le salut du monde, il faut
qu’entre dans la vie contemplative, comme un des éléments majeurs,

I’étude assidue89.
Enfin, I’écoute de I’Esprit Saint est au service d’une



unification progressive de la dimension relationnelle de la
personne a partir de son étre filial. En ce domaine, le dialogue
du jeune religieux avec son formateur et les autres membres de
la communauté constitue un lieu de médiation ecclésiale décisif
pour s’approprier son étre filial. Un tel dialogue tente de relire
I’expérience vécue des relations fraternelles ordinaires ou des
lieux d’apostolat ministériel du jeune consacré comme des
appels concrets de I’Esprit Saint a accueillir la grace filiale90,
Plus précisément encore, ce dialogue aide le jeune religieux a
fonder ses multiples relations humaines a partir de la lumiere de
Dieu, en les considérant comme la Terre promise sur laquelle le
Christ pascal lui révele sa propre beauté de fils adoptif. Des
lors, sa vie spirituelle ne se réduit pas a des exercices ascétiques
et mystiques qu’il multiplie dans une logique de performance,
mais elle s’incarne humblement dans un quotidien relationnel
composé nécessairement d’ombres et de lumieres. Une telle
écoute de I’Esprit Saint a non seulement pour fin d’aider le
jeune religieux a reconnaitre les signes de Dieu confirmant un
appel spécifique a la vie religieuse, mais elle doit aussi lui
permettre d’élaborer librement son choix visant a faire de toute
sa vie un sanctuaire du Pere éternel en son Fils incarné. De fait,
afin d’adhérer réellement a cet Exode radical, consistant a tout
quitter pour suivre le Christ pascal (cf. Lc 5,11 ; 9,57-62 ; Mc
10,28 ; Mt 19,27), il est avant tout nécessaire de purifier le désir
de toutes formes d’impulsivité qui pourraient confondre 1’appel
universel a la conversion avec celui d’une vocation religieuse.
Cette purification du désir doit aussi rejoindre des recherches
camouflées d’assouvir un besoin de sécurité que le cadre
traditionnel d’une vie religieuse pourrait donner 1’illusion
d’offrir. A ce point, nous touchons a une dimension morale
déterminante du discernement vocationnel, dans la mesure ou,
lorsque I’accompagnement d’une telle étape n’est pas



suffisamment soignédl, les répercussions en termes de
persévérance peuvent eétre dramatiques. A ce propos, une
religieuse italienne écrivait récemment :

De nombreuses crises [vocationnelles] naissent en tant que telles de la
difficulté a devenir libre, c’est-a-dire de la conquéte d’une liberté
intérieure. La liberté est essentielle pour toute vocation. S’il n’y a pas de
liberté, il ne peut y avoir de persévérance et de fidélité, ni méme la
possibilité de vivre d’une maniére mature et responsable les vceux
religieux. Parfois, les luttes et les difficultés qui se rencontrent
proviennent de 1’exigence de discerner I’action de Dieu. [...] Pour faire
ce discernement, un chemin d’authenticité est nécessaire, dans lequel on
apprend a se connaitre, a s’approprier son identité intérieure, en
découvrant les vraies motivations qui stimulent le comportement tout en
se libérant des illusions et des aveuglements92,

Poursuivant sa réflexion, cette religieuse propose de distinguer
quatre passages décisifs :
Primo, une forme d’intuition encore assez confuse meélant une

impulsion intérieure et de nombreuses ambivalences.

Secundo, une attraction qui s’actualise dans un désir de se
donner totalement a Dieu, c’est-a-dire dans ['une des
motivations les plus profondes de la personne, a savoir sa
capacité d’aimer.

Tertio, une identification progressive entre la vocation, vécue
comme un chemin de transfiguration, et le projet charismatique,
compris comme un don de Dieu pour I’Eglise, et dont le
consacreé est appelé a devenir un témoin visible.

Quarto, une expérience intériorisée du sentiment amoureux,
faisant de la vocation une Terre promise sur laquelle se dilate le
ceeur filial a travers des liens humains et une capacité
d’affection profonde, tout en assumant la solitude comme un
lieu pascal de fragilité et de rencontres inattendues avec le “Fils
bien-aimé” (Lc 12,35-38 ; Mt 25,10).

En d’autres termes, a travers cette analyse, une libre réponse a
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cadre a l’intérieur duquel I’Esprit Saint peut susciter [et personnaliser]
I’appelll18,

En d’autres termes, I’accompagnement spirituel contribue
profondément a engendrer le consacré a sa propre vie filiale, en
lui offrant de confier son intimité (joies, désirs et ambitions,
mais aussi doutes, peurs, desillusions et tentations) a une
meédiation ecclésiale personnalisée, lui permettant de
transfigurer ses sentiments humains les plus cachés et ses
ambivalences spirituelles les plus confuses, dans la grace du
Christ pascal.

[’accompagnement spirituel est donc un lieu théologal clé
pour aider les consacrés a approfondir le fondement filial de leur
vocation spécifiquell9, Pourtant, il semble qu’apres les années
de formation initiale, cette pratique soit souvent abandonnée par
nombre d’entre eux120. Le présupposé que beaucoup tiennent
est qu’il suffit d’une ascese équilibrée — composée d’une vie
sacramentelle sérieuse associée a une bonne hygiene affective et
une culture intellectuelle saine — pour étre fidele a une vie de
priere structurant tout leur quotidien. Au fond, il est probable
que certains de ces consacrés n’aient pas suffisamment saisi, au
cours de leur formation initiale, la signification théologale de
I’accompagnement spirituel, c’est-a-dire sa capacité a fonder
leur vocation religieuse a partir d’'une morale filiale. De fait,
considérer comme superflu 1’accompagnement spirituel, tout en
désirant progresser dans les vertus propres a la vie religieuse
constitue une profonde contradiction. D’un coté, le consacré
désire répondre aux exigences spécifiques d’une Sequela Christi
dans la vie religieuse le liant existentiellement a Dieu et a ses
freres de communauté ; de 1’autre, il opte pour une attitude anti-
filiale, en s’érigeant comme sa propre source dans le domaine de
la fidélité aux trois veeux, de la santé de ses relations, de sa
formation permanente, de la vitalité de sa vie de priere, et de



I’équilibre de sa vie personnelle. Or, le 710le de
I’accompagnement spirituel est de revisiter régulierement tous
ces domaines de la vie personnelle a la lumiere de Dieu, au cceur
d’une relation de médiation ecclésiale invitant en permanence le
consacré a se recevoir d’un Autre. Cela signifie que
I’accompagnement spirituel est une école essentielle de la vie
filiale. En ce sens, 1’expérience prouve que le recours a une
meédiation personnalisée au cours de toute une existence est non
seulement au service du déploiement d’une « liberté filialel21 »,
mais constitue un antidote indispensable pour surmonter les
inévitables tentations d’infidélité. Le plus souvent, lorsqu’une
grave crise vocationnelle éclate, il est immédiatement proposé a
la personne consacrée un accompagnement plus spécialisé, pour
’aider a surmonter la difficulté éprouvée. Mais en général, il est
malheureusement beaucoup trop tard pour sauver cette vocation
en péril. Or, cet échec dramatique de la persévérance d’une
vocation consacrée, s’étant pourtant engagée librement, ne fait
que confirmer qu’une vie religieuse fondée uniquement sur un
désir sincere d’observer les prescriptions de la Regle et un grand
idéal spirituel ne suffit pas pour rendre heureux. En ce sens,
Créa considere que la premiere cause des crises vocationnelles
se trouve dans une perte de motivation, liée a un
accompagnement insuffisant en termes qualitatifs. Aussi, en
recourant a une analyse psychologique, il précise :

Le risque est que cette normalité ambigué laisse fermenter des
malaises cachés sur une personnalité psychologiquement plus fragile,
comme 1’avait déja mis en évidence Rulla dans les années soixante-dix :
dans une recherche transversale il avait fait remarquer qu’apres dix
années les inconsistances centrales de leurs personnalités, manifestées
au cours de la période de formation initiale, étaient restées intactes au
cours de la période suivante. Il en concluait que ni le discernement, ni la
formation recue n’avaient eu une quelconque influence capable de
produire un changement important : une personne avec une motivation



inconsciente inadaptée aux valeurs proclameées était restée dans le méme
esprit, et la formation n’avait eu aucun impact sur la structure interne de
sa motivation122,

Le caractére dramatique d’un tel constat se comprend mieux a
la lumiere de notre réflexion théologique : cette vocation
religieuse n’ayant pas été fondée sur le roc de la vie filiale, en
recourant a des mediations ecclésiales personnalisées, mais
uniquement sur le sable d’un moralisme de facade, a rendu ce
consacre incapable de résister aux torrents et a la tempéte des
tentations (cf. Mt 7,24-27). Notre proposition pastorale vise
donc a favoriser une pratique plus assidue de 1’accompagnement
spirituel des consacrés eux-meémes, de sorte qu’ils puissent ainsi
fonder leur vocation a partir d’une expérience filiale touchant
jusqu’aux méandres les plus complexes de leurs propres
combats spirituels.

3. TRANSFIGURES DANS I’ AMOUR MISERICORDIEUX
DU PERE

Le discernement et [’accompagnement d’une vocation
religieuse sont des lieux théologiques au service du déploiement
de la vie filiale. Cela dit, afin d’entrer plus profondément dans
le mystere de I’ Amour du Pere éternel, pleinement révélé en son
Fils Jésus, les consacrés sont également appelés a éprouver en
leur chair une expérience renouvelée de la miséricorde. En vue
de mieux préciser cela, il faut d’abord nous interroger : de
quelle maniere le pardon de Dieu recu dans le sacrement de la
pénitence-réconciliation est-il également le lieu théologal d’une
vie filiale au cceur de la vie religieuse ? Ou encore, de quelle
maniere le pardon vécu a l’intérieur de liens fraternels en
communauté a-t-il le pouvoir de confirmer les religieux dans
leur vocation spécifique, en dilatant leur cceur filial ? En méme
temps, quels sont les obstacles s’opposant radicalement a la
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filial, en adhérant a une logique d’autonomie absolue, il devient
utilitariste. De son coOté, 1’ainé partage ce méme sentiment de
profonde solitude, méme s’il témoigne avoir beaucoup d’amis.
De fait, sa conception légaliste de la morale ne I’a pas aidé a
dilater son coeur humain dans des relations de communion. Bien
plus, son formalisme rigide ne lui a procuré qu’amertume et
rancceur. En ce sens, il se plaint de n’avoir jamais pu faire
I’experience de célébrer dans la maison paternelle la joie de
vraies relations d’amitié : « Tu ne m’as jamais donné un
chevreau pour festoyer avec mes amis » (v.29). Or, cette solitude
endurée par les deux fils peut €tre rapprochée du rationalisme
spécifiant la morale d’autonomie. En ce cas, le réel — réduit a
une saisie phénoménologique des étres — est comparable a une
matiere brute qu’il s’agirait d’optimiser, en recourant a des
normes d’action morale adaptées a son époquel4S. Cet individu
autonome s’enferme alors dans une pensée solitaire, en
considérant que sa raison aurait a elle seule le pouvoir de
trouver un ordre moral cohérent et capable de se suffire a lui-
memelS0. Mais, est-il vrai que la capacité d’ouverture de
I’homme a I’Absolu qu’est Dieu n’aurait pas, en elle-méme, la
force de féconder le coeur de I’homme, en lui donnant de trouver
dans la réalité un sens plus mystérieux que celui des seuls
phénomenes observés1sl ?

Enfin, dans le cadre de notre réflexion, il semble opportun de
mentionner un dernier rapprochement entre cette figure des deux
fils et 1a morale d’autonomie : celui-ci concerne les relations de
rivalité existant non seulement entre les freres de notre parabole,
mais avant tout avec I’image qu’ils se font eux-memes de leur
propre pére. Tous deux ont I’impression que leur liberté d’action
ne peut pas se déployer au cceur d’une relation filiale. Celle-ci
est avant tout une donnée extérieure, déliée de tout fondement
naturel152, Aussi, leur unique moyen d’exprimer ce désir tout-



puissant de liberté consiste a se révolter, en assouvissant un
désir irrépressible d’indépendance, ou a se soumettre docilement
a une loi, toute aussi sécurisante au plan psychologique
qu’oppressive au plan moral. Analogiquement, il est aussi
possible d’affirmer que, du fait que la morale d’autonomie n’est
pas fondée sur une raison ouverte a 1’Absolu de Dieu, elle
s’élabore a partir d’une réduction utilitariste de la raison. Or, un
tel rationalisme éprouve de grandes difficultés a interpréter
positivement les normes morales de la Loi révélée,
s’accomplissant dans I’Evangile et s’actualisant dans les normes
et les indications du Magistere.

3.2.3 L’impact d’une morale d’autonomie sur la vie religieuse

Le rationalisme de la morale d’autonomie faisant de 1’homme
un étre solitaire, source ultime et fin derniere de son propre agir,
s’oppose radicalement a une morale filiale capable de poser la
distinction entre le fondement ultime de 1’agir humain en la
personne du Fils incarné et le fondement immédiat de ce méme
agir en la personne du baptisé. Dans cette perspective, Tremblay
précise :

[’homme a une dignité absolue qui I’autorise a déterminer lui-méme
son agir ou a en étre le fondement. Cependant, il ne détient cette dignité
que par une participation en creux a 1’Absolu qui le rend
intrinsequement incapable de réaliser par lui-méme les requétes de son
étre. De plus, il est inévitablement menacé de la perdre en retournant ou
en se renfermant sur lui-méme. Pour ces motifs, ’homme ne peut pas
étre le fondement ultime de son agir. Il doit I’attendre d’un Autre, de
I’Absolu qui établirait en lui-méme le rapport impossible entre les rives
de I’Infini et du fini, qui le libérerait de I’absurdité de sa rébellion et le
doterait d’une nouvelle énergie capable de vivifier effectivement sa
nostalgie de I’Infinil53,

Cela signifie que la morale filiale soutient une autonomie
relative de 1’agir humain, celui-ci étant toujours lié a son

fondement métaphysique, en la personne du Fils incarné. De



fait, c’est « en tant qu’ayant un visage ou des traits propres que
le Christ peut et doit toucher 1’étre humain et le toucher comme
sa source absoluel>4 ». Au contraire, la morale d’autonomie
défend un positionnement anti-filial que nous avons illustré a
travers 1’attitude initiale des protagonistes de notre parabole.
Pour autant, en explicitant une telle maniere de penser et de
vivre loin de la maison du Pere des Cieux, Jésus ne s’adresse
pas a des paiens, mais a des hommes religieux et instruits, en
I’occurrence les pharisiens qui pourtant n’ont pas conscience de
la distance abyssale qui les sépare de Dieu.

De meme, une telle parabole conserve toute son actualité, en
s’adressant aujourd’hui a I’univers des personnes consacrees.
Dans cette optique, la question suivante surgit : de quelle
maniere une telle posture anti-filiale peut-elle s’incarner au
ceeur de la vie religieuse ? Autrement dit, quelles sont les
attitudes qui tendent a isoler le consacré dans une pensée
solitaire, qui le déconnecte du fondement ultime de la réalité et
de la fin méme de sa vocation spécifique, a savoir la Sequela
Christi ? Ou encore, de quelle maniere une telle morale
d’autonomie a-t-elle un impact concret sur la vie fraternelle en
communauté ? Afin de répondre a ces interrogations, il est
souhaitable d’identifier deux attitudes ordinairement adoptées
par les consacrés d’aujourd’hui, d’autant que celles-ci se
réclament davantage de la morale d’autonomie que d’une morale
filiale. Il s’agit de la tendance “auto-référentielle” moderne et de
la tentation de réduire le mystere de la vie religieuse a une
simple idéologie. Le Pape Francois définit cette tendance de la
maniere suivante :

Je ne me lasserai jamais de répéter ces paroles de Benoit XVI qui nous
conduisent au cceur de 1’Evangile : “A ’origine du fait d’étre chrétien il
n’y a pas une décision éthique ou une grande idée, mais la rencontre
avec un événement, avec une Personne, qui donne a la vie un nouvel



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.



retour a Jérusalem dans un cas, a la maison paternelle dans I’autre. La
rencontre du pere provoque celui-ci, la rencontre du Ressuscité, celui-la.
Dans les deux histoires, le retour s’accompagne d’une réhabilitation. Luc
développe sans doute ces deux récits pour exprimer que le salut s’obtient
par la conversion a Dieu (Lc 15) et par la foi au Ressuscité (Lc 24)184,

A la lumiére de ce rapprochement intertextuel, il devient
possible de donner un sens plus profond au banquet de notre
parabole (v.23-24), donneé par le pere a I’occasion du retour de
son fils cadet. En effet, la joie du peére n’est pas seulement
I’expression de la gratitude d’avoir retrouvé son fils perdu, mais
constitue une métaphore du retour de toute 1’humanité dans la
maison du Pere, en vertu du don de la Résurrection du Fils
incarné. Dans cette perspective, quelques heures avant de se
livrer librement a sa Passion, Jésus prie avec intensité, en
disant : « Pere, I’heure est venue [...]. Je ne prie pas pour le
monde, mais pour ceux que tu m’as donnés, car ils sont a toi,
tout ce qui est a moi est a toi, ce qui est a toi est a moi, et je
suis glorifié en eux » (Jn 17,1.9). Les paroles de Jésus, que nous
venons de souligner sont a rapprocher du v.31 de notre
parabole : « Mon fils, tu es toujours avec moi, et tout ce qui est
a moi est a toi » ; cette mise en regard suggere que le Christ
complete en sa chair crucifiée la formule du pere de notre
parabole, en lui donnant un contenu de communion personnel
qui n’avait pas encore trouvé son plein achevement. Cela
signifie que notre parabole annonce 1’attribut divin de la
simplicité appelé a se refléter parfaitement dans la communion
des saints — pecheurs-réconciliés — en vertu de la grace du Christ
pascall85, De fait, le Pere éternel réhabilite le pénitent, non en
lui ordonnant de payer indéfiniment la dette d’un manque
d’amour objectif (cf. Mt 18,22-35), mais en transfigurant en son
Fils incarné, la distance morale infinie qui le sépare de I’homme
pécheur, en une nouvelle proximité assumée dans 1’humanité du



Christ pascal186,

3.3.2 Le sacrement de la miséricorde au service de la liberté
filiale

La parabole de [’amour du Pere que nous venons de com-
menter trouve de nombreux lieux de mise en ceuvre dans la vie
du baptisé. En s’inspirant de la lettre du Pape Francois,
Misericordia et misera, il serait possible de circonscrire trois
lieux spécifiques, en lesquels chaque chrétien est appelé a
célébrer ce mystere de la miséricorde. Le premier est le cadre
liturgique du sacrement de la réconciliation-pénitence Le
deuxieme est 1’écoute de la Parole de Dieu qui permet
d’incarner la foi au Christ dans la vie concrete. Enfin, le
troisieme concerne 1’accueil des multiples situations de
fragilités humaines, a travers la consolation offerte aux freres et
sceurs dans le Christ. Mais, dans le cadre de notre étude, il serait
trop long d’analyser chacun de ces lieux théologiques187. C’est
pourquoi, nous choisissons de restreindre notre réflexion au
sacrement de la miséricorde, en tant qu’il constitue un lieu
théologal déterminant de la vie consacréeel88, Dans ce contexte,
nous chercherons a saisir de quelle maniere la figure du pere de
notre parabole constitue une source d’inspiration féconde,
permettant au pénitent de s’approprier sa vie baptismale de fils
dans le Fils, par I’accueil du mystére d’une liberté graciée. Pour
cela, nous envisagerons successivement les attitudes du
confesseur et du pénitent.

Au cceur de notre parabole, il existe un silence que nous
n’avons pas encore explicité. Il s’agit de la longue attente du
pere, face a I’espérance de voir son fils cadet revenir un jour, au
terme de son aventure solitaire. Ce pere attendait-il au seuil de
sa maison ? Veillait-il la nuit, en se disant qu’a tout moment son
fils perdu pourrait resurgir ? Quoi qu’il en soit, alors que le



cadet était sur le chemin du retour vers la maison familiale,
encore a une distance éloignée (pokpav AGMEXOVTOG), son pere le vit
(e16ev) et fut ému aux entrailles (¢omAayyviodn) ; ayant couru (Spapmv),
il se jeta a son cou et I’embrassa (kate@iAnoev) (v.20).

Cette image évangelique est une meétaphore de la libéralité et
de la miséricorde du Pere éternel que nous avons déja analyseée.
Cela veut dire que le pénitent doit pouvoir respirer a pleins
poumons cette compassion du Pere éternel. Or, une telle
expérience de conversion s’actualise dans la conscience d’une
délicate proximité de Dieu qui accompagne ses enfants de sa
présence discrete, tout en respectant infiniment leur liberté
filiale. De son coté, afin de pouvoir correspondre a cette attente
légitime du pénitent, le confesseur doit étre le reflet de « cette
bonté illimitée du Pere qui souleve les cceurs, les appelle et les
presse a se jeter sans réserve en ses bras, comme le fils prodigue
(cf. Lc 15,1s)189 ». En ce sens, a l’instar du pére de notre
parabole qui a patienté longtemps avant de retrouver son fils
perdu, le confesseur doit étre convaincu qu’avant méme de
demander ce sacrement, le pénitent a déja fait un long chemin de
conversion, au cours duquel le regard du Pere éternel 1’a d’une
certaine maniere sorti de lui-méme, en 1’appelant a se jeter dans
les bras de Jésus, selon la fameuse formule de Thérese de
Lisieux. Dans cette méme perspective, Jean-Paul II exhortait ses
prétres en leur disant :

Nous ne devons pas imaginer que c’est le pécheur qui, par son chemin
autonome de conversion, gagne la miséricorde. Au contraire, c’est la
miséricorde qui le pousse sur le chemin de la conversion. Par lui-méme,
I’homme n’est capable de rien. Et il ne mérite rien. Avant d’étre un
chemin de I’homme vers Dieu, la confession est une irruption de Dieu
dans la maison de I’homme. Nous pourrons donc nous trouver, dans
chaque confession, face aux typologies les plus diverses de personnes.
Nous devrons étre convaincus d’une chose : avant notre invitation, et
avant méme nos paroles sacramentelles, nos freres qui demandent notre
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de I’Esprit (cf. Ap 2,3) qui réconcilie ’homme avec Dieu. Par inclusion
dans le Fils mort et ressuscité, tout méchant ou injuste porte en filigrane
les traits du “fils prodigue” que le Pere apercoit de loin et vers lequel il
accourt “touché de compassion”, comme le dit saint Luc, pour
I’embrasser longuement et le reconduire dans la joie inaltérable d’étre de
la maison (cf. Lc 15,21) et, par-la, de retrouver sa véritable identité213,
Dans le cadre de notre réflexion, cela signifie que le sacrement
de la miséricorde a non seulement comme effet de purifier la
conscience du consacré, en le libérant d’une tendance
moralisante qui le conduirait a porter sur son frére un jugement
absolu, mais il lui octroie aussi le don d’accueillir le regard du
Pere sur son propre frere, a partir de son Fils crucifié
ressuscité214, Dans ce contexte, Thérese de Lisieux nous dit
que, dans une vie religieuse, il n’existe pas souvent d’inimitiés
déclarées, a l’instar des relations mondaines, mais il existe
toujours ce frere ou cette sceur qui a le talent d’irriter d’une
maniere lancinante, que ce soit par son langage verbal déplacé,
son attitude peu éduquée, ou encore son silence discourtois.
Dans ce contexte, Thérese dit :

Sans doute, au Carmel, on ne rencontre pas d’ennemis, mais enfin il y
a des sympathies, on se sent attirée vers telle sceur au lieu que telle autre
vous ferait faire un long détour pour éviter de la rencontrer, ainsi sans
méme le savoir, elle devient un sujet de persécution215,

Or, le sacrement de la miséricorde constitue précisément le
lieu théologal de 1’accueil en sa chair du Christ pascal, qui
octroie la force intérieure d’accueillir ce voisin génant de
communauté, comme une meédiation fraternelle, c’est-a-dire
comme un €lu du Pere éternel. Une telle reconnaissance ne suffit
pas pour que le consacré, bénéficiant de la miséricorde du
Christ, puisse métamorphoser une relation douloureuse en une
amitié réconfortante. En revanche, I’expérience sacramentelle
d’une telle miséricorde aide a inclure ce voisin si dérangeant
dans le chemin d’une liberté filiale, ouvrant au pardon et, en



certains cas, a une réconciliation. C’est pourquoi, 1’abbé
Général des Cisterciens dit qu’il est
fondamental de comprendre ce qu’est la réconciliation : Ia
reconciliation est un chemin. Ce n’est pas quelque chose qui arrive dans
un moment de bonne volonté, ou de bonté volontariste. La
reconciliation est un processus, un chemin que je fais avec le frere ou la
sceur qui m’accuse, ou que j’accuse. La réconciliation transforme le
chemin vers le tribunal de la justice en recherche commune de paix,
communion, de compréhension mutuelle. Nous pourrions marcher en
continuant a nous accuser, ou en refusant de nous parler, en attendant
juste la victoire sur le rival, ou en craignant seulement de perdre le
proces. Jésus nous invite a faire de la vie et des relations un chemin de
réconciliation216,

En effet, cette expérience de la miséricorde a le mérite de
respecter le caractere profondément mystérieux des appels
spécifiques de Dieu le Pere, fondés sur sa liberté divine ; en
meme temps, elle permet de juger celui qu’on ressent comme un
“faux frere” (2Co 11,26) au-dela des apparences ; plus encore,
elle aide a recevoir par lui I’appel a une identification plus
personnelle au paradoxe de la Croix, que le Fils incarné — Alpha
et Oméga — a assumé jusqu’a 1I’amour extreme (cf. Jn 13,1), afin
d’ouvrir le don de sa communion trinitaire a tous les hommes.
Ainsi, le consacré entre dans un chemin de conversion
permanente qui contribue a unifier son étre filial avec sa vie
fraternelle, et le rend ainsi fidele a sa vocation spécifique.
Evoquant un tel chemin de fidélité, Jésus dit a ses disciples :
« Si quelqu’un m’aime, il gardera ma parole, et mon Pere
I’aimera ; nous viendrons a lui, et nous ferons notre demeure
chez lui » (Jn 14,23).

EN RESUME

Nous avons commencé par rendre compte du mystere de
I’appel a la vie consacrée, en prenant comme icone la rencontre



inachevée entre le jeune homme riche et Jésus (cf. Mt 19,22). Si
cette icone peut mettre en lumiere le caractere dramatique d’un
refus de répondre a un appel a la Sequela Christi, elle illustre
aussi la liberté que le Christ exige au cceur de cet appel. Mais
cette icOne a surtout permis de mettre en valeur le caractere
gratuit d’une vocation spécifique, de la part de Dieu. Or, dans la
vie consacrée, cet appel s’incarne d’une maniere analogique a
travers la rencontre entre un “jeune” et le charisme d’une
communauté religieuse qui attire de nouveaux candidats. Dans
ce contexte, il est évident que les consacrés sont appelés a
soigner la qualité de leur vie fraternelle en communauté, afin de
transmettre le don de la vie religieuse de génération en
génération tout en soutenant la fidélité de ceux qui y sont déja
engagés. Pour cela, la communauté ne doit pas seulement tenir
compte de la réalité des personnes qui la composent, avec leurs
combats et leurs désirs individuels, mais elle doit aussi
s’approprier le bien commun objectif qui unit chacun de ses
membres, a savoir : le méme appel spécifique a se donner
totalement au Christ au cceur d’un Institut charismatique. Ce
juste équilibre entre le respect des sensibilités personnelles et la
construction d’une unité communautaire, actualisant un
charisme donné et reconnu par 1’Eglise, engendre non seulement
une joie eévangélique communicative, mais tend aussi a
transfigurer les consacrés eux-mémes. En effet, la priere
commune et le don de soi partagé leur permettent de passer
d’une foi subjective — encore tres marquée par 1’attachement aux
appetits sensibles —, a une foi ecclésiale, par laquelle ils font
I’expérience de se recevoir ensemble d’un méme Pere en son
Fils incarné, Jésus-Christ.

Apres avoir mis en relief quelques éléments concernant 1’appel
a la vie consacrée, nous nous sommes concentrés sur la question
du discernement vocationnel, en particulier a travers
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Celle-ci ne peut éetre confiée uniquement a la personne chargée directement
de la formation des plus jeunes, comme si c’était son probleme a elle, mais
elle exige la collaboration et la présence harmonieuse et adéquate de toute la
communauté, lieu ou est permise “I’initiation a 1’effort et a la joie de la vie
commune” (VC n.67). C’est dans la fraternité que I’on apprend a accueillir
les autres comme un don de Dieu, en acceptant leurs caractéristiques
positives et en méme temps leurs différences et leurs limites. C’est dans la
fraternité que I’on apprend a partager [fraternité] les dons recus [filiation]
pour I’édification de tous [charisme]. C’est dans la fraternité que I’on
apprend la dimension missionnaire de la consécration ». Nous avons
souligné ce lien d’unité entre filiation, fraternité et charisme qui est sous-
entendu dans le texte.

64. CIVCSVA, VFC (n.39).

65. Pensons seulement au témoignage récent des moines de Tibhirine,
assassinés par le Groupe islamique armé (GIA) en mars-avril 1996. Le
26/01/2018, le Pape Francois a reconnu leur mort in odium fidei. Ils ont été
béatifiés le 8/12/2018. Leur martyre a inspiré le film « Des hommes et des
dieux » réalisé en 2010 par Xavier Beauvoir, avec Lambert Wilson dans le
role du frere Christian de Chergé (Prieur) et Michael Lonsdale dans le role
du frere Luc Dochier (médecin). Ce film a eu un grand succes, au-dela du
milieu chrétien, puisqu’il a recu de nombreuses récompenses, dont le Grand
Prix du Festival de Cannes en 2010.

66. CIVCSVA, Contemplez (n.51)..., 111-112.

67. Cf. CIVCSVA, VFC (n.57) : « La qualité de la vie fraternelle influe enfin
grandement sur la persévérance de chacun des religieux. De méme que la
qualité médiocre de la vie fraternelle fut souvent alléguée comme motif de
nombreux abandons, de méme la fraternité vraiment vécue a constitué et
constitue toujours un soutien solide pour la persévérance de beaucoup. Dans
une communauté fraternelle, chacun se sent coresponsable de la fidélité de
I’autre ; chacun contribue a ce que regne un climat serein de partage de vie,
de compréhension mutuelle, d’aide réciproque ; chacun est attentif aux
moments de fatigue, de souffrance, d’isolement, de démotivation du frere ou
de la sceur ; chacun offre son soutien a celui qu’attristent les difficultés ou les
épreuves. La communauté religieuse, en soutenant la persévérance de ses
membres, acquiert alors une force de signe de I’éternelle fidélité de Dieu, et
donc de soutien pour la foi et la fidélité des chrétiens immergés dans les
vicissitudes de notre monde, qui semble connaitre de moins en moins les
voies de la fidélité ».



68. Notre réflexion s’inspire ici de P. G. CaBra, « Per una vita fraterna
profetica », in J. Rovira (ed.), Animare la comunita religiosa, Milano,
Ancora, 2000, 71-90.

69. Voir I’analyse de ce theme dans le chap. 2 § 3.3 : « Marie, Mere de
I’Eglise ».

70. Nos propos s’inspirent de G. Lourink, Dio ha bisogno della Chiesa ?
Sulla teologia del popolo di Dio, trad. B. Gonella, Milano, San Paolo, 1999,
85-108.

71. Cf. ConciLe Vartican II, DV (n.2-6).

72. Cette expression est utilisée par Lohfink pour décrire le lien théologique
d’inclusion entre Exode, Paque du Christ et Baptéme. A ce propos, voir
notre analyse chap. 2 § 2.3 : « Les caractéristiques du don de la grace
baptismale ».

73. Cf. Jean-Paur II, VC (n.45) : « Toute I’Eglise compte beaucoup sur le
témoignage de communautés riches “de joie et de I’Esprit Saint” (Ac 13,52).
Elle désire présenter au monde 1’exemple de communautés dans lesquelles
I’attention mutuelle aide a dépasser la solitude, la communication pousse
chacun a se sentir responsable et le pardon cicatrise les blessures et renforce
de la part de tous I’engagement a la communion. Dans des communautés de
ce type, la nature du charisme oriente les énergies, soutient la fidélité et guide
le travail apostolique de tous, pour I'unique mission. Afin de présenter a
’humanité d’aujourd’hui son vrai visage, I’Eglise a réellement besoin de
telles communautés fraternelles qui, par leur existence méme, représentent
une contribution a la nouvelle évangélisation, parce qu’elles montrent de
facon concreéte les fruits du « commandement nouveau ».

74. Voir notre analyse, chap. 1 § 3.1 : « Les interprétations erronées de la vie
religieuse ».

75. Cf. Lonrink, Dio ha bisogno della Chiesa ?, 251-253. D’apres 1’auteur
des le début du christianisme, les monastéres et les couvents ont été les
signes les plus tangibles de cette substitution a I’Exode, parce qu’ils
s’opposaient frontalement a I’Eglise d’Empire et fondaient de nouvelles
sociétés, structurées a partir d’une culture évangélique et ouvrant la
perspective a un monde transformé. Leur influence, débordant largement les
murs de leurs clotures, contribua largement a évangéliser par osmose la
culture paienne.

76. CIVCSVA, Repartire da Cristo : un rinnovato impegno della vita
consacrata nel terzo millenio [RAC] (n.24) (c’est nous qui soulignons).

77. Cf. CIC can. 667 § 1 : « Dans toutes les maisons, une cloture adaptée au



caractere et a la mission de I’Institut sera observée selon les dispositions du
droit propre, une partie de la maison religieuse étant toujours réservée aux
seuls membres. § 2. Une discipline plus stricte de la cloture doit étre
observée dans les monasteres ordonnés a la vie contemplative ».

78. CIVCSVA, Scrutez (n.2), Aux consacrés et consacrées en chemin vers les
signes du Seigneur (23/09/2014), trad. S. Garoche, Paris-Citta del Vaticano,
Parole et Silence-LEV, 2015, 18.

79. Voir notre analyse, chap. 2 § 2.1 : « Le projet éternel du Pere : filialiser
I’homme ».

80. P. Cuarru, « La voie du détachement évangélique », in Christus 240
(2013), 492-493.

81. Cf. Lonrink, Dio ha bisogno della Chiesa ? ..., 262-272.

82. Cf. J. R. Prapa Rawmirez, Psicologia e formazione. Principi psicologici
utilizzati nella formazione per il Sacerdozio e la Vita Consacrata

(Quaestiones Morales 15), trad. S. Padelli, Roma, Editiones Academiae
Alfonsianae, 2009, 64-65.

83. J. Ropricuez Carsarro, Vultum Dei quaerere. Une opportunité pour
grandir en fidélité créative et responsable, Citta del Vaticano, LEV, 2017, 60.
Commentant la récente Constitution Apostolique sur la vie contemplative
féminine, ’auteur s’adresse aux moniales cloitrées, mais le propos cité est
valable pour tous les religieux.

84. Cf. G. Crea, Psicologia, spiritualita e benessere vocazionale. Percorsi
educativi per una formazione permanente (Studi Religiosi), Padova, EMP,
2014, 115-120 ; voir aussi, S. Tisseron, « Une émotion peut en cacher une
autre », in Ip., Vérité et mensonges de nos émotions, Albin Michel, Paris
2005, 39-60. En recourant aux multiples mécanismes de défense (clivage,
projection, introjection, déni, mépris de 1’Objet, idéalisation, etc.), 1’auteur
montre que certaines émotions ont pour but de cacher des hontes
insoutenables pour I’équilibre psychique du sujet.

85. Cf. B. Giorpany, La formazione della consacrata. Indicazioni
psicopedagogiche (Vita Consacrata), Milano, Ancora, 2003, 65-70.

86. Cf. J. M. ALpay, « Discernimento vocazionale e criteri di ammissione alle
diverse tappe formative », in ViCo 45/1 (2009), 16-28. L’auteur propose une
grille de lecture pour discerner la vocation religieuse au cours des premiéres
années de formation (postulat, noviciat, profession temporaire puis
solennelle), a partir de trois criteres fondamentaux : 1/la nature humaine
(I’hygiene physique et mentale ; I’étre relationnel et moral) ; 2/Ia vie de foi
(priére ; sacrements ; liturgie ; intelligence des mysteres ; dévotion ; esprit
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I’auteur, Tremblay critique Auer en disant : « La seule clé herméneutique qui
permette de maintenir cet équilibre [entre I’humanum et le divinum] est le
Christ lui-méme dans la constitution de son étre. La encore Auer voit juste.
Mais la ou il voit moins juste, c’est lorsqu’emporté par son anthropologie ou
sa perspective d’“en bas”, il ne saisit pas que I’union dans la distinction de
I’homme et Dieu se fait, en Christ, dans la Personne du Fils [cf. chap. 2 §
1.1.2 : « Concile de Chalcédoine »] et, chez les chrétiens, dans le don de
filiation adoptive [cf. chap.2 § 2 : « La grace de I’adoption filiale], cette
eschatologie actualisée si déterminante chez Jean et Paul pour la morale, mais
qu’Auer, en toute logique avec lui-méme, passe pratiquement sous silence. Il
en résulte qu’en dépit des mérites indéniables d’Auer, sa pensée aboutit a un
nestorianisme de la pensée morale qui, a la limite, conduit a 1’athéisme
pratique, sinon idéologique » (p. 643).

151. Cf. TremBray, « Par-dela “la morale autonome” et 1’“éthique de la
foi” »..., 145 : « Nous sommes parfaitement d’accord avec Auer quand il
affirme que la raison peut arriver a déterminer par elle-méme ses normes
d’agir. En vertu du bien qui est en elle, elle peut découvrir 1’absolu
nécessairement inhérent a toute existence morale qui se manifeste a travers le
réel. La ou nous exprimons des réserves, c’est quand il laisse entendre que
I’homme puisse arriver ainsi a un ordre moral parfaitement cohérent se
suffisant a lui-méme ou fermé a toute théonomie. Car si ’homme peut saisir
I’absolu d’une exigence morale en vertu de 1’absolu qui le détermine (la
raison), il ressent tres bien que cet absolu est justement absolu parce que lui-
méme est ouvert sur I’Absolu ou sur un supplément d’étre qui seul pourrait
I’accomplir et qu’il est par lui-méme incapable de se donner » ; voir aussi :
T. Trico, « El corazon de los hijos de Dios y el conocimiento moral.
Reflexion a la luz del pensamiento teologico del Prof. Réal Tremblay », in
J. MimeaurT — S. ZamBont — A. Crenor (edd.), NLF, 279-295.

152. Cf. A.-M. Jerumanis, « La morale cristocentrica nel contesto del
pluralismo contemporaneo », in J. Miveaurt — S. ZamBont — A. Crenpr (edd.),
NLF, 263-277. L’auteur citant L. Raniero, « Gesu Cristo, fondamento di
un’etica universale. Confronto con alcuni laici italiani », in Rivista di
teologia morale [RTM] 35 (2003), 106, montre que sans une morale
explicitement christologique, il devient inévitable que ’homme finisse par
interpréter la liberté de Dieu, c’est-a-dire la révélation de sa volonté éternelle,
comme une menace face a sa liberté personnelle : « La perspective
christologique filiale de I’anthropologie suggere un nouveau rapport a Dieu
— homme et par conséquent une compréhension différente de I’autonomie
humaine, selon laquelle la liberté de ’lhomme n’est pas anéantie, mais est



plutot valorisée a sa capacité maximale » (notre traduction, p. 267). L’auteur
rappelle aussi qu’étant dépourvue de ce fondement christologique, la morale
d’autonomie tend a se réduire a un minimalisme légaliste d’un quelconque
modele normatif de morale (p. 273-276).

153. R. TremBray, « Approche pour fonder la morale chrétienne sur le
mystere du Christ », in StMor XIX/1 (1981), 228.

154. R. TremBray, « Le Christ et la morale », in StMor 30 (1992), 292.
[’auteur s’oppose ici a la pensée de Barth refusant I’analogia entis au profit
d’une analogia relationis issu de la théologie dialectique. C’est pourquoi, il
précise ensuite que « si le Christ est percu ici comme quelqu’un qui a
quelque chose de déterminant a dire a ’homme au point d’apparaitre comme
sa raison d’étre, il n’y perd pas pour autant son identité. Autrement dit, son
“moi” ne disparait pas dans le fait d’étre la condition de possibilité de
I’homme. Le Christ Jésus a une physionomie bien a lui indépendamment du
role qu’il joue a I’égard de I’homme. Il conditionne I’homme jusqu’au
tréfonds, mais ’homme ne le conditionne pas de la méme maniere » (p. 292-
293).

155. Pare Francors, EG (n.7-8) (c’est nous qui soulignons).

156. Cf. D. Vassk, « Le point d’honneur et le discernement dans 1’ceuvre et la
vie de sainte Thérese d’Avila », in Christus 130 (1986), 147-161. L’auteur
précise bien que Thérese combat avec d’autant plus de force cette tentation
auto-référentielle qu’elle en connait expérimentalement les effets négatifs, au
ceeur de sa soif d’Absolu : « Thérese est épouvantée par la revendication,
méme légitime, des actions et du sentiment qui honorent I’homme. Méme
non coupable, le sentiment que nous avons de nous-mémes, de ce que nous
avons fait, ou de ce que nous devons faire, est de I’ordre de I’imaginaire. Or
c’est au reel de la présence que Thérese entend nous convier. Pour traverser
le monde en suivant le chemin de I’amour, la loi qui régit la réalité
imaginaire de I’homme dans le monde ne suffit pas et “tous ceux qui
s’imaginent en étre completement détachés, ne le sont pas”, comme elle le
dit : I’honneur est ce qui nous expose au danger de perdre I’estime que nous
devons avoir pour la vertu, en tant qu’elle est don de Dieu, non en tant
qu’elle orne notre image » (p. 149, c’est I’auteur qui souligne).

157. Notre réflexion  s’inspire  d’A.  Cenciny, «  Cultura
dell’autoreferenzialita », in Ip., Dalla relazione alla condivisione. Verso il
futuro... (Psicologia e Formazione 25), Bologna, EDB, 2001, 15-34. L’auteur
montre que la culture auto-référentielle s’oppose a 1’évangélisation des
relations humaines, réduisant I’acte de foi a une adhésion intellectuelle. De



ce fait, la foi est davantage 1’objet d’une idée abstraite que d’une relation
vivante avec Dieu. 'impact de ce manque d’incarnation de la foi sur la vie
religieuse trouve son point d’ancrage dans le réductionnisme de sa mission
prophétique a des questions de justice sociale.

158. Cf. Pare Francors, « Lettera al Preposito dell’Ordine dei Carmelitani
Scalzi per i 500 anni della nascita di Santa Teresa di Gesu » (28/03/2015), in
Ip., ETCam, 194 (notre traduction) : « Sainte Thérése savait que ni 1’oraison
ni la mission ne peuvent tenir bon sans une authentique vie communautaire,
c’est pour cela qu’elle a placé la vie fraternelle comme fondement dans ses
monasteres : “Ici toutes doivent €tre amies, toutes doivent s’aimer, toutes
doivent s’entraider” [Chemin de Perfection, 4,7], et elle estimait tres
important de mettre en garde ses religieuses sur le danger de I’auto-
réferentialité dans la vie fraternelle : “Tout, ou presque tout, consiste a
cesser de nous soucier de nous-mémes et de notre bien-étre” [Chemin de
Perfection, 12,2] et a mettre tout ce que nous sommes au service des autres.
Pour éviter de tels risques, la Sainte d’Avila met au plus haut point pour ses
sceurs la vertu d’humilité, qui ne consiste pas a se rabaisser soi-méme
extérieurement ou a se retirer intérieurement au fond de I’ame, mais a se
connaitre soi-méme et reconnaitre ce que Dieu peut faire de nous. C’est tout
le contraire de ce qu’elle appelle “le faux point d’honneur” (Vie 31,23),
source de commeérages, de jalousies et de critiques, qui nuisent gravement a
la relation avec les autres » (notre traduction, c’est nous qui soulignons).

159. M.-J. L GuiLLou, Le mystére du Pere. Foi des apoétres et Gnoses
actuelles (Le Signe), Paris, Fayard, 1973, 184 ; cf. CDF, Placuit Deo (n.3),
Lettre aux évéques de 1’Eglise catholique sur certains aspects du salut
chrétiens (22/02/2018), Citta del Vaticano, LEV, 4-5 : « Dans son magistere
ordinaire, le Pape Francois s’est souvent référé a deux tendances qui
représentent deux déviances mentionnées ci-dessus [lI’individualisme et la
réduction du salut a une vision intérieure], lesquelles ressemblent par
certains aspects a deux hérésies de 1’Antiquité, le pélagianisme et le
gnosticisme. Notre époque est envahie par un néo-pélagianisme, qui donne a
I’individu, radicalement autonome, la prétention de se sauver lui-méme, sans
reconnaitre qu’au plus profond de son étre, il dépend de Dieu et des autres.
Le salut repose alors sur les forces personnelles de chacun ou sur des
structures purement humaines, incapables d’accueillir la nouveauté de
I’Esprit de Dieu. De son c0té, un certain néo-gnosticisme présente un salut
purement intérieur, enfermé dans le subjectivisme. Ce salut consiste a
s’élever “par ’intelligence au-dela de la chair de Jésus jusqu’aux mysteres de
la divinité” [Pare Francors, LF (n.47)]. On prétend libérer la personne du
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coutumes d’un Institut religieux. En outre, cette démarche
existentielle n’est jamais réductible a une adhésion de type
volontariste ou individualiste. De fait, non seulement elle
signifie une fidélité a une Alliance avec Dieu, en laquelle deux
libertés — celle de Dieu et celle de 1’élu — se rencontrent et
communiquent, mais elle manifeste que I’engagement pour Dieu
n’est jamais séparable d’une insertion dans une communauté
ecclésiale. Dans cette perspective, Tillard précise que la notion
d’état religieux’, loin de constituer une étiquette sociale sur
laquelle serait gravé un certain degré de sainteté, constitue une
vraie exigence spirituelle appelant les consacrés a faire de toute
leur vie un témoignage authentique et permanent de la présence
de Dieu en ce monde8. De toute évidence, cette perspective
théologale, en laquelle le chemin de liberté et d’amour du
consacré avec Dieu inclut la force de son témoignage ecclésial,
exige d’étre approfondie aujourd’hui. Ce défi contemporain est
nécessaire pour ne pas réduire les veeux a leur simple dimension
juridique, au point de considérer la vie religieuse comme une
simple catégorie socioprofessionnelle au service d’un culte
liturgique et/ou d’une promotion d’ceuvres sociales. Telle est
I’une des motivations de notre réflexion actuelle : chercher a
mettre en évidence le caractere théologal des veeux religieux
face a une société post-moderne, dont les références
anthropologiques et culturelles sont devenues totalement
différentes de celles du Moyen-Age, a 1’époque ol s’est
structurée la vie consacrée.

En outre, ce rappel du contenu essentiel du voeu, comme acte
d’oblation totale de la personne, permet de ne pas absolutiser la
triade classique pauvreté-chasteté-obéissance, telle qu’elle
existe depuis son apparition au XII* siecleSjusqu’a récemment10,
Dans cette perspective, il n’est pas inutile de rappeler que méme
Ignace de Loyola (1491-1556) ne donnera pas une place de



choix aux trois veeux, privilégiant 1’agrégation a une forme de
vie dans une communauté ; de son coté, la vie monastique en
Orient continue d’ignorer cette triade. Néanmoins, il est certain
que ces trois veeux ont une vraie pertinence prophétique, dans la
mesure ou ils explicitent le caractere radical du don de soi,
auquel le consacré est appelé a correspondre pour realiser sa
vocation spécifique. Le religieux doit se donner jusqu’en ses
racines humaines les plus profondes, c’est-a-dire qu’il est appelé
a offrir tout son étre a Dieu. Ainsi, par les veeux religieux qu’il
prononce en toute liberté, le consacré est configuré a 1’Etre
meéme du Fils crucifié. En conséquence, les veeux ne se limitent
pas a obliger le consacré a des attitudes extérieures pieuses ou
philanthropiques, qui seraient au fond assez compatibles avec
un esprit individualiste et une morale de performance. Plus
profondément, les voeux sont destinés a transfigurer tres
profondément le coeur du consacré, dans la mesure ou ils
constituent avant tout un point de contact existentiel entre la
grace du Christ pascal et les trois concupiscences de la personne
humaine (cf. 1Jn 2,15-17). Tillard précise ce lien en disant :

Sexualité-avoir-pouvoir ; pulsion du désir amoureux, du geste
d’appropriation et de la volonté d’affirmation de soi ; volonté de jouir,
de posséder et de dominer ; famille, société économique et société
politique. Les plans du mystére de la personne compromis dans 1’objet
des trois veeux concernent donc les trois registres essentiels de
I’existence en rendant compte des relations primordiales que I’homme
noue et entretient pour s’accomplir. Les enjeux majeurs de la profession
religieuse — amour, possession et liberté — sont en fait ceux de la vie
humaine comme telle. Celle-ci saisie dans ses lignes maitresses, devient
ainsi 1’objet du don offert a la puissance transformante de la grace de
Dieu. Entreprise non de mise en veilleuse du sens de I’lhomme, mais de

recréation pour une option radicale portant sur ’unique nécessairell,

Si les trois veeux constituent ainsi une forme d’évangélisation
des désirs naturels du cceur humain, 1’ordre dans lequel ceux-ci



sont présentés a également une signification précise.

1.2 Choisir un ordre des veeux significatif

Depuis Thomas d’Aquin, I’ordre classique des veeux était le
suivant : pauvreté, chasteté et obéissance.

Il s’agit d’un ordre croissant d’importance selon les biens auxquels on
renonce : les biens extérieurs (pauvreté), certains biens corporels
(chasteté), la volonté propre (obéissance). [...] Le Concile Vatican II a
opté pour un autre ordre. [...] L’ordre adopté par Vatican II est : 1/
chasteté ; 2/ pauvreté ; 3/ obéissancel2.

Selon La Soujeole, ce changement d’ordre provient de la
perspective théologique adoptée par le Concile : plutot que
d’insister sur la dimension ascétique de la vie religieuse, a
travers un ordre des veeux qui mettait surtout en valeur les
multiples degrés de renoncements, selon une hiérarchie
ascendante, il a semblé préférable de revaloriser la dimension
mystique de la vie consacrée. Pour cela, I’unité des trois voeux a
été concue a partir d’un principe christologique, puisque le
consacré est configuré au Christ « en son étre (vierge), en son
avoir (pauvre) et en son agir (obéissant) »13. Selon notre
theéologien, ces deux ordres ne se contredisent pas ; ils sont
plutot complémentaires. De plus, le choix du Concile est tout a
fait justifié dans la mesure ou 1’ordre christologique constitue le
fondement ultime d’un ordre anthropologique. Dans ce contexte,
la question suivante s’est assez vite imposée a notre réflexion :
quel ordre des veeux permettrait d’expliciter au mieux la morale
filiale — telle que nous 1’avons déja explicitée au début de notre
réflexion (cf. chap. 2) — comme la clé herméneutique
fondamentale ? Faut-il choisir un ordre de renoncement a des
biens légitimes de cette terre, tel que le proposait la Tradition
depuis Thomas d’Aquin ? Ou faut-il choisir un ordre plus
christologique, tel que 1’a proposé Vatican II, en mettant en



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.



sens de 1’obéissance a partir d’une morale filiale, il n’est pas
moins nécessaire de confronter ce veeu aux défis tres concrets
qu’il rencontre au cceur de la formation des religieux : comment
transmettre la foi en une médiation ecclésiale fondée sur le
rapport Fils-Pere du Christ, a des jeunes qui ont été éduqués
sans pere réel ou symbolique ? De quelle maniere le dialogue au
ceeur de la relation avec I’autorité legitime peut-il éviter de
tomber dans le piege d’une falsification de I1’obéissance
religieuse ? Autant de difficultés pratiques qui invitent
également a fonder la formation au voeu d’obéissance religieuse
a partir d’une morale filiale (2.3).

2.1 L’icone du Christ a Gethsémani

Toute la vie de Jésus n’a été qu’obéissance a son Pere. Depuis
son enfance, au cours de laquelle il observe fidelement la Loi
qu’il vient « accomplir » (Mt 5,17), en passant par 1’épreuve des
tentations dans le désert (cf. Mt 4,1-1) ou les sollicitations de
ses disciples I’invitant a « se détourner du chemin de la Passion
(cf. Mc 8,33)33 », Jésus doit régulierement décider de quelle
maniere il veut remplir sa mission messianique. Pour cela,
I’unique chemin qu’il décide de prendre est de s’abandonner
totalement entre les mains de son Pere des Cieux, jusqu’au
sacrifice ultime de la Croix. Dans cette perspective, Gethsémani
constitue un lieu théologique symbolique de I’obéissance du
Fils incarné34. Nous proposons d’approfondir ce mystere de la
liberté du Christ, dans son acte d’obéissance au Pere a
Gethsémani, a partir de quelques fondements scripturaires :
d’une part, en explicitant la profondeur de sa priere a I’heure de
I’agonie, telle qu’elle est mentionnée par 1’évangéliste Marc35 ;
d’autre part, en mettant en relief le caractere sacerdotal de cette
obéissance du Christ, tel qu’il est mentionné par 1’auteur de



1’épitre aux Hébreux.

2.1.1 La priere de Jésus a I’heure de son agonie (Mc 14,32-
42)36

Le lecteur meditant cet épisode évangélique est assez vite saisi
par deux sentiments contrastés : d’une part, un rapport
d’intimité inédit avec la priere de Jésus, qui est non seulement
évoqué par les attitudes extérieures du Maitre (v.32a, 33, 35,
37a, 39-40), mais aussi par les paroles memes qu’il adresse a ses
disciples ou, d’une maniere plus confidentielle, a son Pere
éternel (v.32b, 34, 36, 37b-38, 41-42). De ce fait, le lecteur
devient le compagnon intérieur des différents moments de
I’agonie de Jésus, alternant inquiétude, angoisse, tristesse (v.33-
34), prieres de demande au Pere (v.35.36a.39) et actes
d’abandon entre ses mains (v.36b.39). D’autre part,
parallelement a cette intimité partagée avec Jésus a 1’heure de sa
Passion, le lecteur est aussi témoin de la grande distance qui
éloigne le Maitre de ses disciples. Autrement dit, au moment ou
sa liberté humaine est mise a 1’épreuve face a 1’angoisse de la
mort, Jésus fait I’expérience d’une extréme solitude. Les mémes
disciples ont pourtant déja été « témoins de sa puissance sur la
mort (résurrection d’une fillette) et de sa gloire proprement
divine sur la montagne3? » (dans [’événement de Ia
Transfiguration) : voila qu’ils sont ici appelés a deux reprises a
« veiller » (v.34 et 38), « et prier pour ne pas entrer en
tentation » (v.38). Mais, a chaque fois, ils s’endorment. D’apres
Brown, cette « séparation entre Jésus et les disciples illustre le
fait que [Jésus] n’a aucun soutien humain ; le sommeil des
disciples illustre leur impréparation a affronter 1’épreuve
(Telpaopov)38 »,

Avant de considérer la priere méme de Jésus, en cette
Heuredécisive, attardons-nous un peu sur les sentiments qui



traversent son humanite, tels qu’ils sont décrits par I’évangéliste.
Ils parviennent a un domaine du nom de Gethsémani, et [Jésus] dit a
ses disciples : “Restez ici tandis que je prierai”. Puis il prend avec lui
Pierre, Jacques et Jean, et il commence a ressentir effroi et angoisse. Et il
leur dit : “Mon ame est triste jusqu’a la mort ; demeurez ici et veillez”

(v. 32-34).

Ainsi voit-on d’abord Jésus « saisi d’horreur et d’affreuse
appréhension (v.33b), puis 1’expression de ce sentiment est
complétée par une confidence au style direct : « Mon ame est
triste jusqu’a la mort » (v.34a). Elle s’inspire des psalmistes (cf.
Ps 41,6 ; 54,5-6). Mais que veut dire “étre triste” (mepiAvMOG)
“jusqu’a la mort” (Ewg Bavatov) ? [...] Jésus prie pour étre
délivré de la mort, non par la mort39 ». Autrement dit, les
sentiments d’angoisse du Christ ne sont pas décrits comme de
simples émotions subjectives, mais constituent la révélation de
la solidarité de Dieu envers I’humanité en vertu des mysteres de
I’Incarnation du Fils. Ces sentiments traduisent donc cette
solidarité par similitude que le Christ assume en s’appropriant
une vraie humanité40. En ce sens, la référence implicite aux
Psaumes n’indique pas seulement la familiarité de Jésus lui-
meme avec cette priere, en laquelle 1’orant crie toute sa détresse
a ’'unique Dieu sauveur ; elle signifie également que dans la
personne du Fils incarné, la distance infinie qui éloignait
I’homme pécheur de YHVH a été transfigurée en un nouveau
chemin de communion. Dans ce contexte, les paroles originales
de Balthasar méritent d’étre relatées :

Tout ce que I’Ancienne Alliance et la Nouvelle Alliance connaissent en
fait d’angoisse est ici rassemblé et infiniment dépassé, parce que la
personne qui est en proie a I’angoisse dans cette nature humaine, c’est le
Dieu infini lui-méme. C’est d’une part la souffrance de I’étre infiniment
pur, infiniment juste (qui est en méme temps Dieu) causée par tout ce
que Dieu abomine et qui ne révele qu’au pur (qui est en méme temps
Dieu) toute son horreur ; d’autre part, c’est la souffrance de ce pur a la
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sa vocation spécifique ne s’enracine pas seulement dans un
appel historiquement circonstancié, 1’ayant attire a tout quitter
pour suivre le Christ de plus pres70. Son origine ultime se trouve
plutot dans le cceur de Dieu, a travers ce vouloir du Pere de le
filialiser de toute éternité en son propre Fils (cf. Ep 1,3-10),
dans la puissance du sacrement du bapteme. Il saisit aussi que sa
vocation spécifique est finalisée par une mission ecclésiale
particuliére : manifester au monde la gloire du Christ pascal qui
continue de s’offrir librement a son Pere, en ses propres fils
adoptifs, dans cet amour cruciforme exigeant de se donner
jusqu’a I’extréeme du martyre du cceur7l. En un mot, la vertu
d’obéissance transforme le coeur du consacré, en lui faisant
découvrir que le Christ est I’ Alpha et I’Oméga non seulement de
son existence personnelle, mais aussi de tout le cosmos
renouvelé par son offrande pascale, au cceur duquel il a recu une
vocation et une mission spécifiques.

Cette opposition radicale entre la soumission infantile (d’ordre
psychologique) et 1’obéissance religieuse (d’ordre théologal),
permet de mettre en évidence la premiere caracteristique de la
vertu d’obéissance : non seulement elle présuppose la liberté du
sujet — en vertu de sa capacité de jugement et du caractere moral
de son étre — mais elle est aussi au service d’une véritable
unification intérieure de la personne — par laquelle le sujet
devient acteur du mystere de 1’Incarnation, en assumant tous ses
effets purifiants et salvifiques au cceceur de son histoire
personnelle. Insistant sur ce point, Labourdette dit a ce propos :

[’obéissance est la vertu de ’homme libre. Toute obéissance infra-
humaine est une contrefacon. Se conformer a un précepte comme a une
direction subie et non volontairement acceptée est pour I’obéissance une
condition diminuante. Le motif ne doit pas étre I'influence d’'un meneur
ou méme d’un idéal admiré, etc. Pour obéir vraiment, il faut étre capable
de désobéir. C’est une attitude voisine qui cultive un certain besoin de se
mettre en regle, de s’acquitter de et y trouve sécurisation. Cela risque de



faire régresser vers des criteres matériels, de créer une mentalité
d’observances, de préoccupation de sa propre justice?2,

Etre libre pour obéir d’une maniére religieuse implique aussi
de reconnaitre que le seul motif légitime de 1’obéissance
consiste a reconnaitre dans la figure des Supérieurs légitimes,
une médiation ecclésiale par laquelle le consacré est appelée a
progresser dans sa relation de communion avec le Christ pascal.
Le religieux n’est donc pas appelé a fonder son obéissance sur
les « éléments humains qui accompagnent, motivent et
constituent le précepte du Supérieur (ses qualités ou défauts, ses
motivations, son appréciation de la situation)73 », mais sur la
legitimité d’un Supérieur dont le champ d’autorité est déterminé
par les exigences du bien commun, tout en se limitant aux actes
extérieurs de la vie réguliere. Cela signifie qu’afin de se
disposer a obéir librement d’une maniere absolue a Dieu, tant au
plan des actes extérieurs qu’intérieurs, le consacré doit étre
capable de reconnaitre que I’autorité humaine exerce toujours
son domaine de compétence dans un cadre limité. Elle « n’a
aucun droit sur le for interne. En dehors du cercle de sa
compétence, 1I’homme est toujours soumis immédiatement a
Dieu, qui I’instruit par la Loi naturelle ou par la Loi révelée74 ».

Cette distinction entre I’obéissance a Dieu qui doit eétre
absolue et son incarnation dans la vie religieuse, a travers la
conformité aux préceptes donnés par 1’autorité 1égitime, permet
de ne pas identifier I’injonction du Supérieur et la parole de
Dieu. Elle permet aussi de garder sa liberté intérieure, vis-a-vis
d’un jugement a porter sur les limites humaines du Supérieur ou
eu égard au précepte édicté. En outre, une telle distinction
constitue une lumiere indispensable, pour des personnes
vulnérables, ayant tendance a se laisser séduire ou réconforter
par une autorité cherchant a abuser subrepticement de son
pouvoir, en exigeant d’obéir a des ordres qui ne relevent



pourtant pas de sa compétence, ou a des exigences affectives. En
meme temps, cette distinction entre I’obéissance a Dieu et la
soumission aux Supeérieurs permet de mieux saisir le caractere
théologal de la meédiation religieuse. Au nom de la distinction
entre for interne et externe, le consacré ne peut pas se justifier
de vouloir limiter son obéissance aux Supérieurs a un simple
formalisme. Nous 1’avons déja dit, un tel état d’esprit ne ferait
preuve d’aucune vertu. En conséquence, le consacré est plutot
appelé a s’approprier le précepte recu, en comprenant que Dieu
ne lui demande pas tellement de reconnaitre dans 1’ordre émis
une volonté divine absolue ; en revanche, son accueil personnel
des médiations ecclésiales légitimes est strictement nécessaire,
pour qu’il puisse inscrire sa vocation religieuse dans le mystere
de I’Incarnation du Fils. En ce sens, le recours régulier aux
meédiations charismatique et d’autorité7Sest une école du désir,
par laquelle le consacré approfondit sa propre vocation
spécifique ; il le fait, non seulement en renoncant a toute forme
d’autonomie absolue, mais surtout, a 1’instar du disciple bien-
aimé et de Marie76, en accueillant « chez Iui » (Jn 19,27)
« I’Homme libre par excellence, c’est[-a-dire] le Fils incarné qui
se donne sur la Croix en servant Dieu et les freres77 ». Dans
cette perspective, loin de limiter la liberté du consacré ou de s’y
opposer, la vertu d’obéissance suscite chez lui une véritable
créativité, se manifestant dans sa maniere toujours plus
personnelle et inédite de se donner gratuitement a Dieu et a ses
freres78,

De la sorte, le consacré apprend que la véritable obéissance
ouvre son ceceur a une liberté filiale79, par laquelle il tisse une
certaine unité entre I’intériorité d’'une amitié profonde, le liant
existentiellement a la personne du Christ, et 1’extériorité d’une
vie fraternelle qui 1’insere dans une communauté ecclésiale. I
fait alors 1’expérience que la liberté évangélique a laquelle il
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I’un des éléments fondamentaux de la formation initiale reposait
sur 1’agrégation a une famille spirituelle, ou encore 1’insertion
dans un corps ecclésial qui suscitait une conscience de partager
une méme identité, avec des freres et sceurs appartenant a un
meme charisme religieux. Mais aujourd’hui, « au-dela de
I’appartenance [extérieure] et du titre officiel [qui le désigne],
les projets individuels, 1’économie privee et une gestion
personnelle de toutes les dimensions de I’existence, depuis la
plus spirituelle a la plus apostolique, semblent prévaloirl08 » sur
le sens d’appartenance a une méeme famille religieuse.

Le second défi se révele dans la difficulté de cultiver des liens
fraternels de qualité au ceeur des communautés religieuses. De
nos jours, la relation n’est plus concue comme un lieu
fondamental ou le Pere révele son visage en son Fils incarné, a
travers des rencontres merveilleuses et I’inédit d’une Parole
toujours nouvelle. Bien plus, 1’étre relationnel est réduit a une
dimension utilitariste, au service d’une culture auto-référentielle
qui enferme le consacré dans la tristesse d’une vie stérile.

Enfin, le troisieme défi se traduit par une incapacité
croissante a s’insérer dans une Tradition vivante, au point de
ne pas se sentir responsable de transmettre a d’autres un trésor,
tel que le charisme de I’Institut, qui a été recu gratuitement. Dées
lors, les consacrés ressemblent davantage a des « petits chiens
sauvages109 » utilisant la communauté dans un esprit de
consommateurs, en excluant de participer a sa construction, a
travers une attitude de responsabilité et de solidarité fraternelle.

Outre ces défis concernant ’inculturation d’un charisme
specifique, la deuxieme difficulté que le veeu d’obéissance
rencontre aujourd’hui concerne la pratique du dialogue avec les
médiations d’autorité et charismatique. S’il est vrai que nous ne
sommes plus a 1’époque de 1’abbé monastique représentant un



pater familias, a qui les permissions étaient demandées a
genoux, pour autant 1’exigence intrinseque de 1’obéissance n’en
est pas moins diminuée pour autantll0, Pour correspondre a
cette derniere, le religieux est aujourd’hui conduit a dialoguer
avec son Supérieur légitime afin de discerner la volonté de Dieu,
et chercher avec lui a se mettre au service de la Véritelll, Ce
discernement doit permettre de répondre le plus parfaitement
possible a tel ou tel appel concret de I’Espritll2, « Il y aura
inevitablement une tension entre le processus du dialogue, la
recherche de consensus et le moment ou il faut se remettre entre
les mains des freres, mais c’est une tension féconde, plutot
qu’un consensus négociéll3 ». De son coté, le Supérieur majeur
doit s’appuyer sur le principe de subsidiarité, en recourant a bon
escient aux corps intermeédiaires (conseil provincial ; autorité
locale), afin d’entretenir une relation de qualité avec les freres
qui lui sont confiés, tout en gardant suffisamment de distance,
pour rester libre dans les décisions a prendre en vue de servir le
bien commun!l4. A ce point, émerge l’art délicat du
gouvernement, demandant aux Supérieurs d’assumer leur role de
meédiation d’autorité, et, en meéme temps, de participer
activement a la vie quotidienne d’une communauté ou d’une
Province. En d’autres termes, la charge de Supérieur n’exempte
pas des gestes quotidiens, et parfois crucifiants, de la charité
fraternelle. Au contraire, elle oblige a donner 1’exemple, tout en
cultivant un esprit d’humilité, donnant la force intérieure de
lutter contre toute condescendance ou désir de plaire a ses
propres freres. Ajoutons, qu’aimer ses fréres en vérité implique
de savoir étre exigeant avec eux, en ne cédant pas a leurs
caprices, mais en stimulant leur potentiel humain et spirituel. En
conséquence, afin d’honorer la radicalité et la dignité de
’oblation du religieux qui a remis toute sa vie a Dieu, entre les
mains de son Supérieur, ce dernier est « lié par une obligation



correspondante. [Il devra] oser lui demander beaucoup115 ».

Cela dit, a I’occasion de cet entretien cordial avec le Supérieur
légitime, il est commun qu’une confusion s’introduise entre la
nécessité d’un dialogue de qualité et le respect de 1’autorité
legitime. Un vrai dialogue suppose une écoute bienveillante et
une ouverture a 1’inédit de la Parole de Dieu, révélée a travers
une meédiation d’autorité ; le respect de cette mediation
s’incarne dans la capacité de s’approprier moralement la
décision finale du Supérieur. Or, la mise en pratique du veeu
d’obéissance est trop souvent obstruée par un dialogue qui n’est
plus vécu dans 1’ouverture d’un désir filial et une disponibilité
totale a accueillir la volonté du Pere reconnue dans une
mediation ecclésiale. En ce cas, I’obéissance est loin d’étre un
lieu théologal ou le consacré actualise en sa propre chair
I’attitude filiale du Christ a Gethsémani (cf. Mc 14,32-42), mais
elle devient paradoxalement un moyen subtil de faire pression,
ou méme d’imposer sa volonté propre a un Supérieur. Comme si
I’opportunité donnée au religieux de discerner la volonté de
Dieu avec son Supérieur, sous la forme d’un échange plus
fraternel, lui faisait oublier le propos méme de son vceu
d’obéissance. Cette incapacité d’assumer réellement les
exigences propres d’une obéissance religieuse, pourtant
librement choisie, traduit une forme d’immaturité que Pigna
décrit en ces termes :

Dans le contexte de la vie religieuse, [...] il est indispensable que le
religieux désire et veuille réellement vivre son voeu d’adhérer a la
volonté de Dieu manifestée a travers les médiations propres de 1’Institut.
Cela présuppose qu’il existe une acceptation consciente du fait que
I’obéissance religieuse signifie se soumettre volontairement a un homme
au-dela de la stricte mesure du précepte ; autrement dit, cela exige Ila
capacité d’assumer le renoncement ou la limitation de droits humains
parfaitement légitimes. Si ces conditions manquent, [...] le dialogue se
transformera facilement en une discussion pour revendiquer ses propres
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inévitables, dans ce méme recours aux meédiations ecclésiales :
rigidité psychologique ; jeux affectifs (séduction, réactions
impulsives, manipulation) ; incompréhensions ; refus ponctuel
ou permanent, mais le plus souvent masqués, de certaines
exigences communautaires faisant intrinsequement partie de la
vie religieuse ou du charisme de I’Institut. A ce point, il apparait
que la responsabilité du discernement vocationnel devient fort
complexe, parce qu’elle exige d’évaluer I’évolution du candidat
dans sa relation aux médiations ecclésiales, en tenant compte de
tous ces parametres. En un mot, il s’agit d’un art qui, non
seulement requiert 1’aide de I’Esprit Saint et une réeelle intuition
charismatique, mais interdit aussi de se croire totalement maitres
d’une décision ecclésiale, débordant les capacités naturelles des
membres de la communauté formatrice.

2.4 En résume

Afin de mettre en relief la signification filiale du wveceu
d’obéissance, nous avons choisi de fonder notre réflexion a
partir du dialogue que le Christ entretient avec son Pere, a
I’heure de son agonie a Gethsémani. Cette péricope a d’abord
permis de mettre en lumiere la liberté filiale qui 1’unit
moralement a son Pére ; en méme temps, le lecteur de I’Evangile
est témoin de 1’audace du Christ a émettre ses craintes,
angoisses et résistances naturelles, tout en étant totalement
disposé a s’approprier une volonté paternelle transcendant ses
appréhensions sensibles. D’une maniere plus profonde, cette
icone biblique s’est révélee étre un lieu théologique éminent ou
se manifestent les quatre solidarités du Fils avec I’humanité. Or,
cette unité entre 1’acte d’obéissance de Jésus-Christ usque ad
mortem et son fondement ultime dans les solidarités qui
I’unissent a toute 1’humanité, permet d’affirmer qu’en obéissant



a son Pere, le Christ dévoile au monde sa propre identité filiale.

En ce sens, le veeu d’obéissance religieuse, ne devrait jamais
avoir pour effet de conduire le consacré a agir d’'une maniere
infantile ; au contraire, ce veeu est destiné a configurer
radicalement le consacré a I’obéissance du véritable Homme — le
Crucifié de Paques —, afin qu’il soit pour le monde un signe
eschatologique de la vocation filiale de chaque étre humain.
Pour atteindre moralement cette fin, ce méme consacré est
conduit sur un long chemin de transfiguration, se réalisant par sa
capacité toujours plus grande d’accueillir en sa propre chair
I’ouverture filiale du Christ. Tel est le chemin de la vertu
d’obéissance conduisant le religieux a s’approprier la volonté de
Dieu, discernée a travers deux médiations ecclésiales
spécifiques : I’une dite d’autorité pour désigner sa relation avec
la figure des Supérieurs légitimes, 1’autre dénommée
charismatique afin d’exprimer son lien fraternel vivant avec sa
communauté ; cette derniere est structurée a partir de normes
objectives (Regle et Constitutions). Dans cette perspective, nous
avons montré que la morale filiale constituait un fondement
théologique apte a unifier ces deux médiations ecclésiales d’une
maniere ordonnée, en particulier dans 1’exercice délicat du
discernement communautaire. Cela dit, la signification filiale du
veeu d’obéissance ne se limite pas a ces considérations d’ordre
ecclésiologique.

La clé filiale constitue également un fondement déterminant
pour répondre aux défis d’une société sans pere, ou le dialogue
avec 1’autorité légitime devient toujours plus complexe. Pour
cela, nous avons proposé une pédagogie renouvelée de
I’obéissance religieuse, a travers une veéritable formation de la
conscience filiale. Celle-ci aurait le mérite d’offrir en méme
temps un instrument de discernement vocationnel plus efficace,



dans la mesure ou il permettrait d’évaluer — sur une peériode de
temps suffisamment longue — 1’aptitude du candidat a assumer
réellement 1’obéissance religieuse, comme un lieu théologal ou
doivent s’articuler, de maniere vivante, les deux dimensions de
son étre moral (filial et fraternel), dans le contexte charismatique
ou il se trouve.

3. LE V&EU DE CHASTETE

Ce mot chasteté vient du latin castus : celui qui est coupé, séparé. [...]
Nous orienter vers la chasteté, c’est accepter, par des renoncements
incessants, d’étre séparés, seuls, dans notre différence, et donc accepter
de considérer 1’autre dans sa propre différence qui le rend unique, parce
que lui-méme est séparé, seull36.

La chasteté consiste donc a emprunter un chemin d’Exode vis-
a-vis d’'un mode fusionnel d’exprimer son affection -
correspondant a celui des premiers ages de la vie — pour adhérer
a une maniere libre d’aimer, en étant capable de reconnaitre dans
la relation d’altérité un veritable mystere de communion. Cette
maturation doit pouvoir s’exercer tout aussi bien dans le
sacrement de mariage que dans la vie consacrée. Néanmoins les
exigences morales de la vertu de chasteté semblent eétre
aujourd’hui tout aussi incompréhensibles chez les personnes
mariées — pour qui l’autorité de 1’Eglise est le plus souvent
considérée comme incompétente, en termes de morale affective
et sexuellel37 — que chez les personnes consacrées — pour qui le
veeu de chasteté est encore trop souvent vecu sous le mode d’une
simple castration des pulsions libidinales. Dans la mesure ou
notre réflexion se limite a la vie religieuse, nous
n’approfondirons pas les débats complexes concernant la
chasteté conjugale dans le cadre du mariage sacramentel138,

En revanche, nous tenterons de fonder le veeu de chasteté a
partir d’une morale filiale, en commencant par contempler
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travail d’appropriation du don de soi qu’il faudra expliciter.
[’ensemble de ces €léments concernant la croissance humaine et
spirituelle des consacrés exige de former un humanum capable
d’assumer librement les multiples implications personnelles
contenues dans le célibat choisi pour le Royaume. Or, lorsque
des consacrés assument réellement les manques affectifs, ou les
lieux de solitude, inhérents a leur choix exclusif pour Dieu,
alors ils témoignent du caractere prophétique de la vie
religieuse, en montrant a tous les chrétiens que Dieu seul suffit
pour combler une existence humaine.

3.2.1 La structure sponsale du corps

Dans le contexte de notre réflexion, il ne convient pas
d’approfondir ce théme d’une maniere détaillée, mais de
chercher uniquement a fonder le caractere charismatique de la
chasteté consacrée a partir de la vie filialel74. C’est pourquoi, a
partir de nos développements antécédents, nous présupposons
connus les fondements d’une anthropologie filiale refusant de
considérer les binomes suivants : I’homme — Dieu, 1’ame
humaine — le corps, la nature — la liberté, selon une logique
dualiste ; mais préférant accueillir leur unité intrinseque a partir
du mystere de ’homme, tel qu’il est pleinement révélé dans le
mystere du Christl75. Néanmoins, avant méme de synthétiser les
éléments principaux de la structure sponsale du corps, il semble
nécessaire de préciser quelques distinctions concernant trois
notions trop souvent encore confondues, a savoir : la génitalité,
la sexualité et le corps.

De fait, la sexualité n’est pas réductible a sa dimension
biologique, mais elle

affecte tous les aspects de la personne humaine, dans 1’'unité de son
corps et de son ame. Elle concerne particulierement 1’affectivité, la
capacité d’aimer et de procréer, et, d’une maniere générale, 1’aptitude a



nouer des liens de communion avec autruil76,

En d’autres termes, alors que « la génitalité concerne le corps
dans sa capacité biologique d’engendrer, la sexualité concerne la
personne tout entiere, comme capacité de se donner librement,
comme capacite concrete d’aimerl?7 ». Cela dit, d’apres de
Muizon, la sexualité humaine ne transcende pas seulement sa
dimension biologique en vertu de sa finalité relationnelle, mais
parce qu’elle pose une limite objective en I’homme et la femme ;
cette limite constitue en elle-méme un appel fondamental a se
tourner vers I’autre sexe, pour faire I’expérience d’une
communion des personnes par un don de soi desintéressé. La
pertinence d’une telle remarque permet de mieux saisir la
distinction entre corporéité et sexualité. En effet, d’un coté la
sexualité a le mérite d’attirer des personnes différentes vers une
relation d’amour, en vertu d’une quéete ontologique de
complémentarité et d’un désir éternel de se donner, alors que
d’un autre coté la corporéité constitue son lieu d’incarnation en
recourant a un langage humain. C’est ainsi que le sujet est
capable de reconnaitre dans sa propre sexualité une limite
objective, signifiant tout a la fois un lieu d’incomplétude réel et
la conscience de sa propre finitude d’étre créé. De facon
concomitante, la personne est appelée a transcender cette limite,
par sa vocation a tisser des liens capables de traverser 1’espace et
le temps. Le corps est le lieu d’expression de ces deux réalités
paradoxales mais inséparablement unies. A ce propos, Melina
ose dire que « la corporéité ne coincide pas totalement avec la
sexualité, par laquelle cependant elle est essentiellement
connotéel78 ». Cela veut dire que le corps est le lieu méme ou
émerge en I’homme la prise de conscience de sa subjectivité. De
fait, en se référant au récit de la création (cf. Gn 2,23), notre
théologien montre bien qu’en accueillant Eve comme un sujet
autre que lui-méme, Adam s’ouvre non seulement a la parole,



mais accueille en meéme temps le mystere de sa propre
subjectivité, en se découvrant comme un “Je” s’adressant a “Tu”.
En un mot, c’est par la médiation de son corps que 1’homme
s’ouvre a sa dimension spirituelle, en devenant capable de
transfigurer son attirance ontologique vers 1’autre sexe en une
veéritable relation de communion, lui révélant sa propre vocation.

Ces rappels épistémologiques nous permettent de mieux saisir
la structure sponsale du corps. Dans cette optique, il semble que
I’une des difficultés majeures, pouvant faire obstacle a une
heureuse rencontre entre 1’homme et la femme, repose dans
I’exigence réciproque d’interpréter le sens ultime des émotions,
affections et désirs charnels que le corps expérimente d’une
maniere sensible. Cela exige, pour ’homme et la femme, de
passer ensemble d’une simple expérience passive de leur propre
intimité, par le don mutuel qu’ils s’offrent I’'un a 1’autre, a un
véritable acte de connaissance. Dans ces conditions, 1’homme
est enrichi par le don de la femme. En effet, en se donnant a elle,
il devient tout a la fois capable de se posséder — en vertu d’une
certaine maitrise de soi — et d’unifier son étre moral a partir d’un
don de soi structurant. De son coté, la femme est confirmée dans
son identité d’épouse par I’homme, en accueillant de maniere
active le don de I’homme, c’est-a-dire en percevant a travers la
meédiation de son corps une communion spirituelle capable
d’exprimer le mystére meme de 1I’Amour divin. En ce sens,
« donner et accepter le don se compénetrent de sorte que le fait
lui-méme de donner devient acceptation et celui d’accepter
revient a donnerl7d ». Ce travail d’appropriation exercé par
I’homme et la femme fait alors surgir dans leur conscience la
structure sponsale de leurs corps. De fait, cette expérience de
communio personarum les conduit a transcender la
connaissance subjective immédiate qu’ils ont de leurs propres
corps, en accueillant la Loi du don inscrite a I’intérieur méme de
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lieu vivant de transfiguration du cceur du consacré ? Ne faudrait-
il pas justement récuser un certain réductionnisme, faisant de
I’ascese une simple réponse de I’homme au don de Dieu ? Ne
serait-il pas plus opportun de comprendre 1’ascese comme ce
don a soi, C’est-a-dire un espace d’appropriation de la grace
filiale, par laquelle le consacré serait confirmé dans le mystere
de sa vocation spécifique, en honorant le caractére ternaire
d’une véritable dynamique du don ?

Pour tenter de répondre a cette question, il convient de se
concentrer sur une forme spécifique d’ascese religieuse, a savoir
la culture du silence. De toute évidence, celle-ci s’incarne de
maniere éminente dans la figure de Marie, modele de la vie
consacrée. A ce propos, nous avons déja pu expliciter son travail
intérieur d’assimilation personnelle de la Parole de Dieu, a
travers les passages qu’elle réalise de la lectio a la meditatio,
jusqu’a la communion a I’Amour divin dans la contemplatio205,
De son c6té, le carme Marie-Eugene de I’Enfant-Jésus confirme
le caractere marial de cette transfiguration du cceur, en disant
que « la participation a la vie divine par la grace nous soumet a
la Loi du silence divin. C’est dans le silence que le verbe divin
qu’est la grace en nous, se fait entendre et qu’il est recu206 ». De
toute évidence, ce silence n’est pas réductible a 1’apparence
d’une attitude discrete, mais il s’oppose aussi au bruit
intempestif d’une société de consommation. Il constitue plutot
la disposition passive de 1’ame, permettant aux facultés
(intelligence, volonté et mémoire) d’étre plus éveillées aux
motions discretes et toujours inattendues de 1’Esprit Saint. C’est
aussi par cette vigile attentive du cceur que 1’événement de la
rencontre entre le cceur blessé du consacré et celui du Fils
ressuscité peut s’actualiser. Mais c’est surtout dans cet espace
d’intimité, c’est-a-dire dans un accueil du mystére de sa propre
personne, que 1’homme peut prendre des décisions libres,



capables d’offrir une réponse personnelle aux appels de 1’Esprit.
Tout cela signifie que le silence est un lieu théologal
déterminant, en lequel le consacré peut se recevoir lui-meme
comme un don et un mystére au service d’une mission d’Eglise.

Plus concretement, notre carme distingue trois degrés dans
I’exercice de cette ascese du silence. Le premier concerne
I’usage vertueux de la langue, cherchant a éviter deux extremes :
le bavardage et la contention, afin de vivre les relations d’une
maniere vraie et détendue. Le second touche a 1’activité, en
appelant a surmonter deux tentations contraires : 1’activisme et
la paresse, a travers un investissement proportionné dans les
ceuvres extérieures. Enfin, le troisieme degré constitue le silence
intérieur. A ce propos, le Prieur de la Grande Chartreuse précise
que ce silence cherche a

garder un équilibre entre la proximité et la transcendance de Dieu. [...]
D’une part, une forme de familiarité excessive avec Dieu trop a notre
mesure, qui n’est plus vraiment Dieu, et de I’autre, une distance inquiete,
presque janséniste. Le mystere n’est autre que la filiation divine qui nous
est offerte207,

Au cceur d’un univers post-moderne dominé par la
technologie, I’ascese du silence intérieur est appelée a étre
réhabilitée, afin d’aider les consacrés a s’approprier leur identité
filiale, en découvrant la profondeur du mystere de leur vocation
personnelle. En exercant cette ascese d’une maniere humaine et
intelligente, les religieux parviendront alors plus aisément a se
laisser transfigurer par la grace du Christ-Epoux, en vertu d’une
qualité de don de soi plus libre et gratuite, dans leur vie
fraternelle en communautén.208

3.2.4 Le caractere prophétique de la virginité consacrée

Ces réflexions concernant la transfiguration du ceeur filial et
sa maturation a travers un processus d’appropriation du don de



soi nous permettent de mieux saisir le caractere prophétique de
la virginité consacrée. Jean-Paul II la définit en ces termes :

Alors que I’amour conjugal va au Christ-Epoux par I’intermédiaire
d’un conjoint humain, I’amour virginal va directement a la personne du
Christ par une union avec lui sans intermédiaire : un mariage spirituel
vraiment complet et décisif. C’est ainsi que, en la personne de ceux qui
professent et vivent la chasteté consacrée, I’Eglise réalise au maximum
son union d’Epouse avec le Christ-Epoux. Aussi doit-on dire que la vie
virginale se trouve au cceur de I’Eglise209,

La distinction qu’opere le Pape entre I’amour conjugal et
virginal ouvre notre intelligence au caractere spécifique de la
chasteté consacrée. De son coOté, Pigna précise que, dans le
mariage, I’amour sponsal du Christ se manifeste

dans et a travers 1’amour spgnsal des conjoints, lesquels — s’ils
s’aiment comme le Christ aime I’Eglise et réciproquement (cf. Ep 5,25-
32) — trouvent dans leur amour mutuel une expression de I’amour par
lequel le Christ les aime et veut étre aimé, et, en méme temps, une aide et
un élan pour vivre I’amour sponsal avec Lui.

C’est donc précisément ce mode mediatisé d’expérimenter
I’amour sponsal que désigne le sacrement de mariage210. En
revanche, poursuit Pigna, dans la virginité consacree, « 1’amour
sponsal transcende cette meédiation, alors que la dimension
charnelle de I’amour est, de son coté, totalement sacrifiée21l ».
Cette distinction n’inclut ici aucune mésestime du mariage, mais
elle donne plutot a comprendre la chasteté consacrée, non pas
comme un simple renoncement au mariage et a la vie de famille,
mais comme une annonce prophétique de la venue du
Rédempteur212, De fait, la chasteté consacrée comporte avant
tout un sens positif s’exprimant dans un

choix charismatique du Christ comme Epoux exclusif. Un tel choix
permet déja par lui-méme de « se soucier des affaires du Seigneur »
(1Co 7,32), mais de plus — lorsqu’il est fait “a cause du Royaume des
Cieux” — il rend ce Regne eschatologique de Dieu plus proche de la vie
de tous les hommes dans les conditions de la temporalité, il le rend
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A ce stade de notre réflexion, il ne convient pas d’expliciter en
détail les différentes composantes de la structure affective
humaine, au risque de déborder les limites de notre sujet. Il
convient seulement de se rappeler que pour parvenir a élaborer
un juste équilibre personnel au sein d’une vie consacreée, il ne
suffit pas d’étre fidele aux exigences extérieures d’une
observance communautaire, ou a s’appliquer dans 1’exercice de
la mission ecclésiale confiée. C’est pourquoi, en vue de
répondre a ce défi contemporain de former le cceur filial des
consacrés, en les aidant a intérioriser les valeurs de la vie
consacrée dans leur propre vie affective241, il nous faut proposer
un chemin théologal qui pourrait aider les consacrés a surmonter
la possible domination de certaines tendances narcissiques
archaiques au cceur de leur propre vocation.

Dans cette perspective, commencons par rappeler que nous
avons déja ouvert une piste de réflexion, en mettant en valeur la
responsabilité incombant a chaque religieux de prendre soin de
sa vocation spécifique, en apprenant a recourir d’une maniére
toujours plus ajustée aux quatre grandes mediations ecclésiales
que la vie religieuse leur offre continuellement : d’autorité,
sacramentelle, personnalisée et charismatique. D’emblée, il
faut reconnaitre que lorsque celles-ci sont harmonieusement
intégrées a la vie relationnelle, alors elles contribuent a libérer
reellement le consacré d’un besoin compulsif d’assouvir des
gratifications narcissiques. De fait, le recours articulé et
continue a ces mediations ecclésiales contribue peu a peu a
transformer les désirs humains du consacré en une capacité
d’oblation filiale, se dilatant dans la joie d’une communio
personarum. A ce propos rappelons que nous avons déja
approfondi les trois premieres médiations citées un peu plus
haut, en évoquant respectivement le vceu d’obéissance,
I’exigence intrinseque de recourir régulierement au sacrement de



la misericorde, et la nécessité pour chaque consacré d’étre
spirituellement accompagné242. Pour autant, il semble que nous
n’ayons pas encore suffisamment détaillé certains éléments
déterminants de la derniere médiation, en 1’occurrence dite
charismatique. C’est pourquoi nous tenterons maintenant de
creuser un peu plus I'une de ses dimensions essentielles, a
savoir 1’exercice de I’amitié au cceur de la vie consacrée.

Dans le cadre notre réflexion, il serait inopportun de proposer
une phénomeénologie de 1’amitié243, Rappelons seulement que
I’amitié est une forme de communion interpersonnelle, incluant
tout a la fois : une rencontre respectueuse ; une égalité entre les
sujets ; une reconnaissance mutuelle ; une convergence de vues ;
une confiance partagée ; une clairvoyance eu égard aux fragilités
affectives de chacun ; mais surtout une gratuité dans la qualité
des échanges. En outre, 1’amitié s’inscrit dans une histoire
relationnelle, puisqu’elle se construit a travers les combats
d’une fidélité a la parole donnée, d’un pardon mutuel accordé,
d’une patience a marcher au rythme de 1’autre, et d’une affection
se purifiant progressivement d’un désir égocentrique. En un mot,
I’amitié donne Vie, parce qu’elle constitue un lieu théologal ou
chaque consacré devient capable d’accueillir le mystere de sa
personne, en prenant conscience du don gratuit de sa vocation
spécifique. I’amitié n’est donc pas réductible a un regard de
bienveillance et d’encouragement mutuel. Elle est avant tout ce
lieu de charité, ou le regard et I’affection de chacun des amis
s’ouvrent au mystere de I’altérité, au cosmos, au mystere de
Dieu. Dans cet esprit, il est significatif d’évoquer 1’amitié en
termes d’épiphanie de Dieu.

Actualisant cette intuition théologique dans son existence
concrete, Thérese d’Avila considérait que la véritable amitié a le
pouvoir de confirmer la rencontre de 1’ame avec le mystere du



Christ ; cette rencontre mystique a lieu dans 1’exercice de
’oraison244. Pour autant, il aura fallu des années a la mystique
espagnole, pour comprendre la complexite de ce lien d’unité
entre 1’accueil de la vie de Dieu et sa manifestation dans
I’amitié, car il existe une différence essentielle entre ces deux
réalités : alors que les amitiés humaines exigent 1’égalite des
sujets, au contraire dans 1’amitié divine
ce qui prime c’est I’inégalité fonciere des conditions. Dieu et ’lhomme
se situent sur des registres absolument différents. S’il y a égalité, amitié
entre les deux, ce ne peut étre que par 1’effet d’une pure grace de Dieu
qui nous éléve a sa condition245,

Autrement dit, 1’amitié divine engendre I’homme a sa vocation
filiale, en 1’appelant a s’approprier son étre-de-don, alors que
I’amitié humaine confirme cette conscience filiale par une
relation fraternelle. Pour autant, 1’amitié est toujours mise au
défi de pouvoir souffrir d’une certaine confusion entre la
sensibilité et la sensualité, ou encore entre 1’affection partagée
et I’intérét secret qui pourrait la soutenir. Entre ces multiples
sentiments, les frontieres peuvent étre assez poreuses, au point
d’exiger un discernement affiné pour ne pas mélanger 1’amitié
spirituelle, I’amour-passion ou encore une simple relation de
camaraderie.

Ces quelques remarques nous introduisent a notre sujet, a
savoir 1’exercice de I’amitié au cceur d’une vie fraternelle en
communauté. Or, il semble que cette réalité essentielle de la vie
consacrée soit souvent 1’objet d’une tension entre sa conception
théorique et son application pratique. En effet, d’un coté il est
parfaitement reconnu que 1’amitié constitue pour les consacreés
une veritable entraide mutuelle dans le mystere de leur vocation,
face aux multiples défis que le monde leur lance. Il est
également manifeste que 1’amitié favorise la construction d’une
communauté de vie, a travers un climat de paix tout aussi
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membres de la premiére communauté chrétienne, et pouvant aller
jusqu’a prendre la forme radicale d’un partage total des biens,
ne suffit pas pour spécifier ce nouveau style de vie, voulu par le
Christ pour ses disciples. D’ailleurs, si tel était le cas, celui-ci
n’aurait rien d’innovant ; en effet, des documents esséniens de
Qumran attestent I’existence d’une forme semblable de vie
communautaire avant la révélation du Christ270. Au fond, ce qui
différencie la communauté chrétienne primitive de ses multiples
formes antérieures, c’est d’abord son fondement christologique,
a savoir : 1’accueil commun de la grace baptismale qui induit
une nouvelle maniére de vivre la relation entre croyants. A cet
égard, la mise en commun des biens n’a donc pour fin que
d’incarner, sur le plan matériel, cette exigence concrete
d’articuler quotidiennement 1’accueil de la grace filiale et son
déploiement dans une vie fraternelle en communauté.

A présent, afin de mieux cerner le fonctionnement interne de
cette communauté chrétienne primitive, il nous faut regarder
d’un peu plus pres les sources scripturaires correspondantes.
[’évangéliste commence par suggérer une communauté de vie
partageant tout, au sens strict :

Tous s’appliquaient fidelement a écouter I’enseignement que donnaient
les apotres, a vivre dans la communion fraternelle (kowvwvia), a prendre
part aux repas communs et a participer aux prieres. [...] Les croyants
étaient dans le méme lieu et avaient tout en commun (giyov &mavia
KOWv&), et tous ceux qui possédaient des propriétés (ktmpata) ou des
biens (bmapéeig) les vendaient et les distribuaient a ceux qui étaient dans
le besoin (Ac 2,44-45).

Boismard et Lamouille font remarquer que cette communauté
désigne, celle restreinte, des premiers disciples qui, « une fois
que Jésus les a quittés pour monter vers le Pere, continuent a
Jérusalem la vie qu’ils menaient a la suite du Maitre : ils
habitent ensemble, ils ont bourse commune, ils font 1’aumone



dans la mesure du possible271 ». De son coté, en s’inspirant de
I’étude exegeétique qui vient d’etre citée, Taylor considere que le
terme de Kowvwvia ne peut se limiter a la seule collecte d’argent
qui sera ensuite distribué aux pauvres. Ce mot indique aussi la
fraction du pain. Or, ce rite ne désigne pas seulement la priere
juive faite au début du repas, mais aussi le symbolisme
eucharistique. Dans cette perspective, 1’unité des croyants
déborde son sens strictement matériel, et prend la forme d’une
communion des cceurs qui sera reprise, quelques versets plus
loin, dans un contexte légerement différent : « La multitude de
ceux qui étaient devenus croyants n’avait qu’un cceur et une
ame » (Ac 4,32). Concernant la redistribution des biens, tous les
commentateurs s’accordent pour y voir une allusion a 1’épisode
du jeune homme riche (cf. Mt 19,21 ; Lc 18,22 ; Mc 10,21b). De
son coté, Taylor précise la nuance entre les deux mots grecs
Knpota et vmapéelg. Le premier désigne « des biens fonciers
tels que fermes ou maisons. La seconde expression, apparentée
au verbe OTapyw avec son sens de “appartenir a”, peut signifier
précisément “biens meubles”. I’intention du texte est ainsi de
souligner que 1’on vendait toutes ses possessions, quelles
qu’elles soient272 »,

Venons-en maintenant a la seconde description de cette
communauté primitive décrite en Ac 4,32.34-35273. A propos du
v.32, déja cité, décrivant 1’unité de cceur et d’ame des membres
de la communauté, Taylor précise que I’intention de
I’évangéliste est de rendre compte d’une relation fraternelle
marquée par une véritable amitié274. Par rapport au modele de la
communauté primitive de Jérusalem, il y a donc un léger
déplacement d’accent. En insistant davantage sur 1’unité des
ceceurs que sur le renoncement a toute propriété, foncieres ou
mobilieres, 1’évangéliste préfere souligner la qualité des
relations fraternelles plutot que 1’exigence d’un dépouillement



matériel des biens. « Le texte suppose donc que ces gens
gardaient la propriété de leurs possessions, mais qu’ils étaient
préts a les mettre a la disposition des autres membres de la
communaute27s ». Cette nouvelle nuance correspond a 1’étape de
structuration de la communauté de Jérusalem en communautés
ecclésiales locales diverses. Elle montre bien qu’une idéologie
communautariste qui viserait a anéantir tous les biens prives au
profit d’un strict égalitarisme n’a jamais fait partie de la
Tradition. De fait, il n’était pas requis de se dépouiller de ses
propres biens pour entrer dans la communauté chrétienne, mais
uniquement d’etre disposé, en certains cas, a céder certains
d’entre eux, afin d’alimenter une caisse commune au profit des
plus nécessiteux. Taylor ajoute une nuance importante
concernant les versets suivants :

Personne parmi [les croyants] ne manquait du nécessaire. En effet,
ceux qui possédaient des champs ou des maisons les vendaient,
apportaient la somme produite par cette vente et la remettaient aux
apotres ; on distribuait ensuite 1’argent a chacun selon ses besoins (Ac
4,34-35).

Ces deux versets semblent contredire le v.32, puisqu’il est
question d’une communauté absolue de biens, faisant plutot
référence a la communauté primitive d’Ac 2,44-45. Ils seraient
méeme une amplification de ce premier récit, puisqu’il est
question du role des apotres dans la gestion d’une caisse
commune. Malgré ces références a la communauté primitive,
demeurant le fondement de 1’idéal évangélique, notre exégete est
convaincu que la pratique générale était plutot celle du v.32.
Cela signifie que dans ce modele de communauté ecclésiale,

. il est alors implicite que les membres de la communauté gardaient
normalement leurs biens et subvenaient a leurs propres besoins : il
n’était pas question d’avoir recours aux ressources de la communauté ; il
y avait seulement une caisse commune pour subvenir aux besoins des
nécessiteux. En utilisant les matériaux des v.34-35, Luc aurait pu nous



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.



qu’il répond a I’aspiration naturelle de tout homme a vivre en
sociéte, voire en communion. Certains considerent que le
premier bien commun n’est autre que la vie elle-méme,

... car celle-ci est simultanément ce que chacun a en propre et ce que
la communauté révele comme son fondement. L’individu ne vit pas sans
la communauté et celle-ci tient sa réalité de la vie méme de ses membres.

La vie est ici une dialectique du singulier et de I’'universel307,

Face a cette interprétation assez abstraite, d’autres considerent
qu’une telle notion s’exprime par la capacité de relation de la
personne humaine. En ce sens,

... le bien commun n’est pas du ressort d’une instance particuliere de
la société, mais de la responsabilitt de 1’ensemble des corps
intermédiaires qui composent la société et qui interviennent dans les
différentes sphéres de 1’agir humain308,

En ce cas, les corps intermédiaires ont pour role de favoriser la
redistribution de la liberté au cceur de la relation entre les
individus, en servant les plus faibles de la communauté en
priorité.

Appliquons maintenant ces deux interprétations du bien
commun a la vie religieuse, et plus spécifiquement encore au
veeu de pauvreté. En premier, le bien commun peut étre identifié
au charisme de I’Institut, c’est-a-dire a sa source d’inspiration
ecclésiale qui est le contenu méme de sa vie. Cela dit, si une
telle interprétation est acceptable, elle reste globale et abstraite.
Du coup, force est de constater qu’elle est assez impuissante a
unir les aspects individuel et communautaire de la pauvreté
évangelique. C’est pourquoi le bien commun doit aussi étre
interprété comme le lieu concret d’une communion des cceurs,
vers laquelle les membres de la communauté sont appelés a
tendre, en recourant aux médiations ecclésiales qui sont mises a
leur disposition. A cet égard, rappelons que ces médiations
n’ont d’autre fin que d’aider les consacrés a se confirmer les uns



les autres dans leur vocation spécifique, en vertu d’un lien
fraternel authentique ayant son fondement ultime dans le
mystere de 1’Incarnation du Christ. Dans cette perspective,
capable d’intégrer tout a la fois la spécificité du charisme de
I’Institut et la recherche d’une authentique kowwvia fraternelle,
en vertu d’un juste recours aux meédiations ecclesiales, le bien
commun peut alors étre compris comme le point de contact entre
la conscience filiale des consacrés et la mise en ceuvre d’une
vraie charité au cceur de la communaute.

Ces quelques précisions théologiques permettent de mieux
comprendre le caractere royal de [’option préférentielle pour les
pauvres, qui est désormais une catégorie intégrée au magistere
ordinaire de I’Eglise. De ce point de vue, rappelons que cette
option concerne tout particulierement la mission prophétique
des consacrées, appelés a devenir signe eschatologique du
Royaume des Cieux, en « consacrant généreusement toute leur
vie, avec la grace de I’Esprit Saint, au service du peuple de Dieu,
surtout des plus pauvres309 ». Or, s’il est vrai que cette option a
été 1’objet de vives tensions entre 1’autorité magistérielle et
certaines communautés chrétiennes, en particulier d’Amérique
du Sud, cC’est précisément en raison d’une grave €équivoque
portant sur la notion méme du bien commun : les présupposés
marxistes tendaient a considérer le domaine politique comme
une forme absolutisée du bien commun, au point d’interpréter
cette option comme une condamnation absolue des riches. Face
a cette idéologie, 1’autorité magistérielle a toujours revendiqué
une interprétation du bien commun fondée sur 1’espérance du
Royaume de Cieux ; celle-ci s’actualisant dans la pratique d’une
Kowwvia évangélique inclusive. En ce sens, apres avoir rappelé
la vérité théologique de I’option préférentielle pour les pauvres
dans la Tradition scripturaire, le document Libertatis
conscientia affirme d’une maniere claire :



L’option privilégiée pour les pauvres, loin d’étre un signe de
particularisme ou de sectarisme, manifeste [’universalité de I’étre et de
la mission de I’Eglise. Cette option est sans exclusive. C’est la raison
pour laquelle I’Eglise ne peut D’exprimer a 1’aide de catégories
sociologiques et idéologiques réductrices, qui feraient de cette préférence
un choix partisan et de nature conflictuelle310,

Autrement dit, en s’appropriant cette notion d’option
préférentielle pour les pauvres, le magistere se présente surtout
dans 1’optique d’une justice royale, par laquelle les pauvres ne
sont pas réductibles a une catégorie sociale définie, mais se
reconnaissent a travers les multiples formes de « dominations,
esclavages, discriminations, violences, [victimes]| d’atteintes
contre la liberté religieuse, [ou encore] d’agression contre
I’homme et tout ce qui attente a la vie3ll », Dans cette
perspective, le role de 1’Eglise est d’offrir une espérance a
chacune de ces personnes, en agissant en faveur de la fraternité,
de la justice et de la paix, dans les communautés chrétiennes qui
les accueillent. Or, cette espérance n’est pas réductible a des
signes tangibles d’assistance sociale, mais se révele surtout par
une maniere de permettre aux pauvres d’étre consciemment
bénéficiaires de la solidarité du Christ avec eux. Pour manifester
un tel mystere de foi, les consacrés sont plus spécifiquement
appelés a assumer eux-mémes une fonction de médiation
ecclésiale, en vertu de leur veeu de pauvreté, en ne se contentant
pas d’une vie sobre (pauper) et exemptée de soucis materiels
majeurs, mais en se faisant également proches des plus
nécessiteux (egentes), a travers une attitude de compassion et de
miséricorde envers eux312. En ce sens, Mosso dit ceci :

Si le service envers les pauvres, méme dans I’Eglise, n’était plus
compris dans cette perspective de partage solidaire et de compassion
effective, il ne respecterait plus la logique du gouvernement de Dieu sur
le monde. Il risquerait d’assumer la logique de la condescendance du
puissant envers I’impuissant, la logique de la domination du libre sur le
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apostolique, dans le respect de 1’obéissance et du charisme de
I’Institut. Dans cette perspective moins hiérarchique et plus
fraternelle, la responsabilité de maximiser les talents des freres
ou sceurs ne se limite pas aux Supérieurs legitimes. Elle s’étend
a chaque consacré qui, par sa bienveillance et 1’estime qu’il
porte a son prochain, est appelé a susciter chez son propre frere
un désir de se donner le mieux possible pour favoriser la
communion ecclesiale. Or, en bien des cas, les Instituts religieux
ne cherchent pas a maximiser les talents de leurs membres, mais
seulement a les utiliser pour assurer le bon fonctionnement des
multiples services domestiques et administratifs liés a leur
mission ecclésiale333. De la sorte, elles se situent davantage
dans une logique mondaine d’efficacité que dans 1’optique
prophétique préconisée par le voeu de pauvreté. Cette mauvaise
gestion des ressources humaines peut étre causée par de
multiples dysfonctionnements structurels (inertie dans les
décisions, manque de creativité et d’esprit d’adaptation,
vieillissement et manque d’espérance du groupe) ou encore par
des motivations subjectives (peur d’une concurrence déloyale,
préjugés spirituels : toute valorisation d’un talent suscite
’orgueil ; confusion entre humilité et humiliation). Bien sfir, ces
gachis humains peuvent toujours étre transfigurés, par le
consacré lui-méme, en source mystérieuse de fécondité, dans la
perspective de son chemin in via crucis. Cela dit, ils s’opposent
quand méme a la finalité prophétique de la pauvreté évangélique.

4.3.2 Former la responsabilité des consacrés
dans la gestion des biens

Face a ces grandes contradictions concernant le veeu de
pauvreté, qui viennent d’étre synthétisées en trois catégories —
infantilisme, embourgeoisement et gaspillage —, comment former
les consacrés a une gestion responsable des biens, dont ils



partagent 1’usage au plan communautaire ?

Il semble que le premier défi vise a unifier trois poles de la vie
religieuse qui sont malheureusement souvent dissociés au coeur
de la vie quotidienne du consacreé : la théologie, I’économie et
la mission. De {fait, les consacrés sont toujours d’accord pour
reconnaitre le fondement théologique du veeu de pauvreté, tel
que nous I’avons explicité, en acceptant une communion des
biens au plan communautaire et sa signification eschatologique
en termes de justice divine. Mais lorsqu’il s’agit ensuite
d’ordonner ce fondement théologique a leur mission spécifique,
en recourant a une forme de solidarité, par laquelle les Provinces
les plus aisées aident les plus pauvres, sans pour autant
engendrer des situations de déependance et d’assistanat, alors
cela devient toujours plus délicat. De fait, les religieux vivant
dans de meilleures conditions sociales considerent qu’ils font
ceuvre de grande générosité en acceptant cette exigence de
solidarité évangélique, alors qu’au fond ils ne font preuve que
de justice. Il semble donc que la premiere urgence est d’inclure
dans la formation initiale une manieére de penser le rapport entre
théologie et économie, a partir d’un unique référentiel qui serait
la valeur prophétique de 1’Evangile. Cela signifie que la vie
consacrée elle-meme interdit de partager la meme échelle de
valeurs que celle de la société civile, fondée sur la valorisation
de la propriété privée, 1’exaltation de I’individualisme, la
recherche insatiable de profits, ou encore I’accumulation de
richesses334. Pour autant, une conversion de mentalités aussi
radicale, eu égard a la gestion des biens temporels, ne peut étre
fondée uniquement sur la bonne volonté d’agir en opposition a
I’esprit matérialiste contemporain. Cette conversion appelle a
intégrer les lois intrinseques de la sphere économique, en les
ordonnant aux valeurs positives de 1I’Evangile. Cela implique de
pouvoir reconnaitre les nouvelles formes de pauvretés, et de



chercher a y répondre par de nouvelles manieres d’incarner la
fraternité, tout a la fois réalistes et authentiques. De ce point de
vue, la gestion des biens dans la vie religieuse doit etre capable
d’étre innovante, en soutenant des structures sociales centrées
sur le respect inconditionnel de la personne335, tout en
démontrant que le principe de gratuité n’est pas exclusif d’une
économie saine, mais qu’il peut paradoxalement constituer une
source de developpement intégral. En ce sens, Benoit XVI
précise le caractere prophétique d’une gestion des biens
responsable et respectueuse de la dignité des personnes en
disant, dans son Encyclique Caritas in Veritate :

Le grand défi qui se présente a nous, qui ressort des problématiques
du développement en cette période de mondialisation et qui est rendu
encore plus pressant par la crise économique et financiere, est celui de
montrer, au niveau de la pensée comme des comportements, que non
seulement les principes traditionnels de I’éthique sociale, tels que la
transparence, I’honnéteté et la responsabilité ne peuvent étre négligées
ou sous-évaluées, mais aussi que dans les relations marchandes le
principe de gratuité et la logique du don, comme expression de la
fraternité, peuvent et doivent trouver leur place a I’intérieur de
I’activité économique normale. C’est une exigence de ’homme de ce
temps, mais aussi une exigence de la raison économique elle-méme.
C’est une exigence conjointe de la charité et de la vérité336,

Apres ces principes généraux concernant la formation des
consacrés a la gestion des biens, il nous faut nous pencher sur la
figure de I’économe. De fait, celui-ci exerce un role pivot au
sein de sa communauté, parce qu’il se situe a la jonction entre
1’idéal spirituel et la réalité mondaine de chaque consacré. En ce
sens, la fonction qui lui est confiée peut étre exercée de diverses
manieres. Soit comme un pouvoir réel, dans la mesure ou elle
permettrait d’échapper a une forme de dépendance envers ses
propres Supérieurs légitimes. En ce cas, la charge d’économe est
interprétée comme un privilege octroyant le droit d’acquérir
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sol, il peut alors entrer en contact avec la réalité en ce qu’elle
porte de diversité, et s’ouvrir a une capacité d’échange de dons
dans la relation humaine. Une fois de plus, sa conscience
structurée d’appartenir a un groupe familial, clairement identifié,
est la condition sine qua non de son ouverture a la différence. Il
est certain que la maniere d’intégrer ces etapes psychiques et
morales, pendant la petite enfance, va conditionner le
comportement adulte. Lorsqu’une personne est bloquée dans des
mécanismes possessifs, tels que : “tout est a moi, tout m’est
di” ; refuse de partager, voire se met a voler ; se montre
incapable de prendre soin du bien commun ; cultive une
accumulation démesurée d’objets, au-dela de ses besoins réels ;
vit dans la peur de manquer ; alors de telles difficultés ne
révelent pas seulement un apprentissage défectueux du sens de
la propriété, mais révelent une lacune dans la structuration de la
conscience d’appartenir a un groupe clairement identifié.

Face a de tels défis, la répression par la loi n’offrira jamais une
réponse suffisamment compléte pour convertir la personne. A ce
propos, rappelons que le conseil évangélique de pauvreté n’est
pas une loi rigide, ou un impératif catégorique. C’est pourquoi,
se limiter a rappeler la loi a des personnes qui n’ont pas intégré
un juste fonctionnement de la propriété ne peut qu’aboutir a des
stratégies de contournements ou de transgressions compulsives.
I semble plus efficace d’entreprendre un travail
d’accompagnement humain et spirituel de la personne, en
I’aidant a franchir des étapes successives de maturation, incluant
des défis gradués et des confirmations valorisantes. De la sorte,
la personne apprend a s’ouvrir a une autonomie psychique, lui
permettant de surmonter 1’angoisse infantile d’étre rejetée, par
des décisions libres I’ouvrant sans crainte a I’inattendu d’une
relation d’altérité.



A partir de ce petit détour psychologique, il est perceptible
que la question de la pauvreté évangélique est fondée sur notre
capacité d’assumer librement la relation que nous exercons, non
seulement envers les choses, mais envers les etres humains, en
leur différence fondamentale. En un mot, la pauvreté
évangélique appelle les baptisés a passer d’un mode de relation
esclave ou fermé, a un autre plus ouvert et libre. Le premier défi
d’une formation au conseil évangélique de pauvreté se trouve
donc dans une capacité d’assumer des relations justes.
Expliciter un tel défi est aujourd’hui capital, parce qu’il touche
non seulement a 1’instinct de conservation, mais aux nombreuses
sollicitations permanentes d’une société de consommation dans
laquelle les consacrés sont inévitablement immergés. En ce cas,
le veéritable enjeu ne doit pas se limiter a réguler 1’instinct de
propriété par un effort ascétique proportionné, mais exige de
rendre les consacrés tres conscients d’appartenir a une famille
religieuse, dans laquelle ils ont été appelés a incarner leur
vocation spécifique. Seule cette conscience structurée
d’appartenir au mystére de 1I’Eglise, en étant consacrés dans un
Institut religieux particulier, leur permettra d’ordonner toutes
leurs relations essentielles (filiale, fraternelle, sponsale,
maternelle) a partir du mystere du Christ (cf. Ga 2,20).
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sacerdoce comme une dimension existentielle de la vie de tout baptisé, le fait
de devenir de plus en plus réellement membre et bénéficiaire de la
convivialité du Pere par le Christ sauveur et dans I’Esprit en le manifestant,
en le signifiant dans tous les registres de 1’existence humaine » (p. 200, c’est
I’auteur qui souligne).

102. Cf. chap. 2 § 2.3 : « Caractéristiques du don de la grace baptismale ».
103. Jean-Paur 11, VC (n.37).

104. CIVCSVA, FtDr (n.26) : « La personne consacrée, lorsqu’il lui est
demandé de renoncer a ses idées ou a ses projets, peut faire I’expérience de
perte et de tentation de refus de I’autorité, ou ressentir en elle “une violente
clameur et des larmes” (He 5,7) et implorer que s’éloigne le calice amer. Mais
c’est aussi le moment ou l’on doit s’en remettre au Pere pour que
s’accomplisse sa volonté et pour pouvoir ainsi participer activement, de tout
son étre, a la mission du Christ “pour que le monde ait la vie” (Jn 6,51).
C’est dans le fait de prononcer ces “Oui” difficiles que nous pouvons
comprendre vraiment le sens de I’obéissance comme acte supréme de liberté,
exprimé dans un abandon total et confiant de soi au Christ, Fils librement
obéissant au Pere ».

105. A. Cencing, « Il volto del Padre in una societa senza padre », in
Informationes SCRIS 25/1 (1999), 53 (notre traduction) ; cf.
R. CantaLamessa, L’obéissance, trad. M. du Cceeur Immaculé, Nouan-le-
Fulzelier, ELJ, 19902, 69-70 : « Aujourd’hui, le monde est plein d’autorité de
toutes sortes, mais elles sont si rares les personnes qui en plus de I’autorité
extérieure ont aussi 1’autorité intérieure (qui ne peut venir que si Dieu est
derriere toi et appuie ta décision) ! Les communautés, les familles, ont un
besoin vital de ce genre d’autorité spirituelle. [...] Peut-étre que s’il y a une
dans notre monde une crise de I’obéissance, c’est parce que, en premier lieu,
il y a une crise de I’autorité, de cette autorité-la ».
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179. Jean-Paur II, « L’échange du don du corps créé une authentique
communion » (catéchese du 6/02/1980), in Ip., Homme et femme il les créa.
Une spiritualité du corps, trad. OR, Paris, Cerf, 2010, 95.

180. Muizon, Homme et Femme, ’altérité fondatrice..., 250-251.
181. ScHumacHER, « La théologie du corps de Jean-Paul II »..., 315.

182. L. SeBastiani, « Il corpo come realta sponsale », in ConServ 52/4 (2003),
22 (notre traduction).

183. Jean-PauL II, « Quand I’homme-personne devient don » (catéchese du
16/01/1980), in Ip., Homme et femme il les créa..., 83 : « On peut dire que,
créés par I’Amour, c’est-a-dire dotés dans leur étre de masculinité et de
féminité, ils sont nus tous les deux parce qu’ils sont libres tous les deux de la
liberté méme du don. Cette liberté se trouve précisément a la base de la
signification conjugale du corps. Le corps humain avec son sexe, sa
masculinité et sa féminité, [...] comprend des 1’Origine I’attribut sponsal,
c’est-a-dire la faculté d’exprimer ’amour : précisément cet amour dans
lequel ’homme-personne devient don et — par ce don — réalise le sens méme
de son étre et don exister »

184. Dans ce contexte, rappelons la définition méme du mot chasteté, cf.
CEC (n. 2337) : « La chasteté signifie I’intégration réussie de la sexualité
dans la personne et par la l’unité intérieure de I’homme dans son étre
corporel et spirituel. La sexualité, en laquelle s’exprime 1’appartenance de
I’homme au monde corporel et biologique, devient personnelle et vraiment
humaine lorsqu’elle est intégrée dans la relation de personne a personne,
dans le don mutuel entier et temporellement illimité de I’homme et de la
femme ».

185. Larcuer, Théologie du corps..., 75-76 (c’est nous qui soulignons).

186. A. MartheEEUWS, « Sens du corps et signification de la continence », in
ViCee 72/2 (2000), 175 et 178. Voir aussi, M.-J. Le GuiLrLou, « Virginité et vie
théologale », in Auctores Varii “AA.VV.”, La chasteté (Probleme de la vie
religieuse aujourd’hui), Paris, Cerf, 1953, 138-139 : « Evitons une
équivoque : quand nous disons amour spirituel, nous ne disons pas : amour
spirituel désincarné. La virginité, en effet, ne vient pas ruiner la délicatesse
de I’amitié humaine entre les hommes, mais I’approfondir : elle réalise selon
un mode mystérieux 1’assomption de ce qui avait été sacrifié ; elle consacre
en effet cette transfiguration du corps par 1’esprit, cette harmonie
profondément humaine, qui permet a I’homme de se donner dans la
spontanéité et le désintéressement de la vraie liberté ».

187. Cf. ce méme chap. § 2.1.2 : « Le caractere sacerdotal de I’obéissance ».



188. F. Maceri, « Il matrimonio cristiano : un via della filiazione », in PATH
10 (2011), 296-297 (notre traduction).

189. Larcher, Théologie du corps..., 100.

190. Cf. A. PicNna, ConEvan, 275-280. Selon I’auteur, formuler la chasteté en
termes positifs comme un choix sponsal, et non de maniere négative comme
le renoncement au mariage, permet de ne pas réduire la chasteté a des
normes morales extérieures, mais de la considérer a partir de son fondement
ontologique, exprimé dans 1’« Alliance d’amour [avec le Christ] qui tend a
envahir toute la profondeur d’une existence, afin de la rendre ouverte et
disponible aux motions de I’Epoux [qui rejoint le cceur de la personne]
jusqu’aux fibres les plus intimes de son étre propre » (notre traduction).

191. En s’inspirant de Jean Damascene et Grégoire de Nysse, Thomas
d’Aquin évoque déja la question de la pudeur comme crainte de 1’acte
honteux (cf. ST II*-1I*, q. 44, art. 1-3), mais sans I’appliquer directement a la
vie conjugale.

192. K. WostyLa, Amour et Responsabilité, trad. T. Sas et M-A. Bouchaud-
Kalinowska, Paris, Ed. du Dialogue — Ed. Stock, 1978, 164.

193. 1. Ptuissit bu Rausas, La pudeur, le désir et I’amour, Nouan-le-Fuzelier,
EdB, 1997, 134-135.

194. Cf. WostyLa, Amour et Responsabilité..., 178 : « Nous ne pouvons
omettre de mentionner la question particuliere de la pornographie, c’est-a-
dire de I’impudeur dans I’art » (c’est ’auteur qui souligne). A ce propos, G.
Crea, « Vita religiosa e dipendenza sessuale in Internet », in ViCo 40/2
(2004), 171-182. Apres avoir rendu compte du phénomene de dépendance
affective que peut créer I'usage compulsif de 1’ordinateur par internet,
I’auteur met en évidence le profil psychologique des utilisateurs fréquents de
sites de rencontres et pornographiques sur internet : individus ayant de
grandes difficultés a assumer la solitude affective ; multipliant les échecs
relationnels ; cultivant une basse estime d’eux-mémes ; et ayant une structure
personnelle fragile. Ensuite, I’auteur applique cette analyse a la vie religieuse,
en distinguant le bon usage d’internet en vue d’une diffusion d’'un message
chrétien et de recherches d’informations utiles, de son usage compulsif
visant a compenser des besoins psycho-affectifs que 1’individu serait
incapable d’assouvir dans la vie réelle. Selon I’auteur le processus
d’addiction se construit toujours a partir de petites curiosités partielles, qui —
se répétant quotidiennement — tendent a se substituer aux relations
habituelles, en stimulant un mode d’agir compulsif devenu ordinaire. Ce
dernier impacte inévitablement la vie fraternelle en communauté (conflits et



manque d’amitié réelle), la vie de priere (vide d’intériorité), le travail
(dispersion), la qualité du repos (insomnie). Cela dit, ’auteur invite a ne pas
confondre des attitudes de faiblesses manifestées par un usage déplacé
d’internet qui serait occasionnel, avec une attitude pathologique par laquelle
le sujet n’est plus capable de faire la part entre les phantasmes et la réalité.
195. Cf. X. Lacroix, Les mirages de I’amour, Paris, Centurion — Bayard Fd.,
1997, 149-150.

196. R. Cantaramessa, La virginité, trad. M. du Ceeur Immaculé, Nouan-le
Fuzelier, ELJ, 19907 50.

197. MetHope p’OrympeE, Le Banquet (7¢ Discours, II1, § 156)..., 187.

198. Cf. S. ZamBoni, « Una coscienza “informata” dalla croce », in Ib.,
Chiamati a sequire 1’Agnello. Il martirio compimento della vita morale
(Etica Teologica oggi), Bologna, EDB, 2007, 328-338. Apres avoir introduit
son propos, en définissant la conscience et explicitant son lien d’unité
foncier avec la liberté, ’auteur précise que la conscience du chrétien se
forme dans cette appropriation d’une Parole, le conduisant a laisser le Christ
agir en lui (cf. Ga 2,2). Plus encore, I’auteur montre que lorsque le mystere
de la Croix impregne en profondeur le cceur du chrétien, alors celui-ci a la
force de le faire passer « d’une simple ouverture transcendantale a 1’étre, a
une attraction vers cette maniere d’aimer in forma crucis » (p. 333, notre
traduction). C’est précisément cette attraction qui a inspiré l’irrésistible
fascination des martyrs pour le caractere absolu du don du Christ, au point
de rendre leur conscience cruciforme.

199. Concite Vatican I, GS (n.24 § 3). La version originale en latin dit : « ...
hominem, qui in terris sola creatura est quam Deus propter seipsam voluerit,
plene seipsum invenire non posse nisi per sincerum sui ipsius donum »
(c’est nous qui soulignons). Cf. P. Ipr, « Une théologie du don. Les
occurrences de Gaudium et Spes, n.24 § 3 chez Jean-Paul II (Seconde
partie) », in Anth 17/2 (2001), 313-344. L’auteur propose, en guise d’annexe
(p. 339-344), une liste exhaustive et classée par ordre chronologique, de
toutes les occurrences de cette citation du Concile, telle qu’elle apparait dans
le magistére de Jean-Paul II.

200. Dans la citation que nous venons de proposer, nous avons séparé ces
trois membres, d’'une maniere symbolique, en insérant le caractére || entre
eux.

201. P. Ipr, « Une théologie du don. Les occurrences de Gaudium et Spes,
n.24 § 3 chez Jean-Paul II (Premiere partie) », in Anth 17/1 (2001), 152.

202. Cf. note 99, chap. 2 § 2.2. « Etre attiré par la grace filiale ».
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indépassable de I’amour, parce qu’il donne sa vie pour ses amis, de méme
les disciples, pour étre en mesure de reproduire le méme amour que le
maitre, doivent avoir au préalable une relation d’amitié. En d’autres termes,
pour donner sa vie pour ses amis, le disciple doit d’abord vivre 1’amitié ».
275. TavLor, Les Actes des deux Apotres..., 133.

276. TavLor, Les Actes des deux Apotres..., 135-136.

277. J. Gavor, Vivre avec le Christ. La vie consacrée selon 1I’Evangile,
Louvain, Sintal, 1986, 143.

278. TavLor, Les Actes des deux Apotres..., 145.

279. Cf. D. Hamipovi¢, « La remarque énigmatique d’Ac 5,4 dans la 1égende
d’Ananias et Saphira », in Bib 86 (2005), 409 : « Le participe aoriste mpaBev,
“(ce qui a été) vendu”, s’accorde bien avec ywpiov [v.3], le “domaine” ; il
désigne I’ensemble du domaine vendu, la partie versée dans les caisses de la
communauté et la partie détournée par Ananias. Ainsi, le verset “(ce qui a
été) vendu, ne se trouvait-il pas en ta possession ? ” (v.4a), se comprend
comme un rappel de de Pierre pour signifier a Ananias que le don a été
effectué de plein gré, sans contrainte de la part des apotres ».

280. Cf. U. Terrinoni, « Anania e Saffira : la frode alla comunita (At 5,1-
11) » in Ib., Parole di Dio e voti religiosi. Icone bibliche, Vol. Unico,
Bologna, EDB, 20052, 485-487. L’auteur précise que « par le mensonge et
I’hypocrisie, Ananias et Saphira préferent s’appuyer sur des sécurités
économiques que sur les garanties offertes par la communauté ; ils ont donc
davantage confiance dans la richesse matérielle que dans la Providence. Au
fond, ils démontrent non par des paroles mais par les faits qu’ils ne croient
pas dans le principe d’“un seul cceur et d’une seule ame” (Ac 4,32). Cela
constitue une grave faute contre 1’unité et la communion de la communauté »
(notre traduction).

281. Cf. R. Voo Perez, Attirati da Gesu. Nuovo Testamento e vita
consacrata (ITVC), Milano, San Paolo, 2014, 75 : « La vie cénobitique et
monastique se structure et fleurit avec une vive aspiration a expérimenter et
revivre cette forme de communion caractéristique de 1’Eglise originelle, telle
qu’elle est décrite dans I’ceuvre originelle de Luc. Nous avons un bel
exemple de ce phénomene chez saint Augustin et dans son idéal monastique,
“dans lequel le Saint met ’accent sur ce qu’il considérait étre au cceur de
I’institution monastique : la communion des biens en accord avec I’idéal
apostolique établit par Ac 4, 32-34” » (notre traduction).

282. R. Kamrring, « “Non abbiamo forse trasformato la terra in paradiso” ?
Poveri e ricchi nella chiesa antica », trad. E. Gatti, in Concilium (ed.



Italienne) 5 (1986), 79. L’auteur rapporte les propos du Pasteur d’Hermas.
283. Cf. Excursus (n.1) — Petite analyse épistétmologique du terme pauvreté,
p. 535.

284. A. Picna, ConEvan, 128 (notre traduction).

285. LEcasse, « Pauvreté chrétienne »..., col. 633.

286. G. Prrrco, « Silenzio e spoliazione. L’estrema poverta abbraciata dal
Signore », in Religiosi in Italia [Rellt] 370 (2009), 7*-8%*.

287. Jean-PauL II, « La pauvreté évangélique, condition essentielle de la vie
consacrée », in DC 2107 (1995), 15.» ;

288. C’est nous qui soulignons ; cf. V. P. Furnish, II Corinthians, Garden
City — New York, The Anchor Bible, 1984, 404-405, 416-417. L’auteur
explicite deux paralléles : avec Ph 2,7-8, a partir du verbe aoriste émtwygvoev
il s’est fait pauvre ; et avec Ph 2,6, a partir de 1’affirmation mAovowog de riche
qu’il était. Dans son commentaire, 1’auteur précise : « Ailleurs (cf. Ph 2,6-
13), il est vrai que 1’apotre présente I’amour don-de-soi du Christ pour les
autres comme une forme de prototype pour les croyants. Mais ici 1’accent est
davantage mis sur le salut (les riches) par lequel les Corinthiens ont été
enrichis par le Christ » (p. 418, notre traduction).

289. DurrweLL, Le Pere en son mystere..., 212-213.
290. Jean-Paur 11, VC (n.16).

291. L. Crirpra, « Per una poverta personale piu credibile (II) », in ViCo 26/6-
7 (1990), 513 (notre traduction) ; cf. CIVCSVA, EE (n.35) : « De nos jours,
I’impuissance est une des plus grandes pauvretés. Le religieux accepte de
partager cette pauvreté par la générosité de son obéissance, uni ainsi avec les
pauvres et les faibles d’'une maniere particuliere, comme le Christ dans sa
Passion. Un tel religieux sait bien ce que c’est qu’étre devant Dieu comme un
pauvre, d’aimer comme Jésus aime, et de travailler a I’ceuvre de Dieu aux
conditions de Dieu ».

292. J. Rovira, « La poverta evangelica : un testimoni carica di frutto dello
Spirito, anche per il mondo di oggi. Che significa e come vivere la poverta
religiosa oggi ? », in ViCo 40/3 (2004), 252 (notre traduction, c’est 1’auteur
qui souligne).

293. C. Morari, « Il voto di poverta come esercito e testimonianza di
speranza », in ConServ 55/9 (2006), 15 (notre traduction).

294. Cf. Excursus (n.2) : De Jlinstinct de conservation au sens de
I’appartenance, p. 538.

295. Cf. A. Moran, « The Evangelical Counsel of Poverty : A Response to



Globalization ? », in Ang 89 (2012), 579-590 ; Tromas p’Aquin, ST, II*-11*, q.
117, art. 1 : « S. Augustin nous dit que “bien user des choses dont nous
pouvons user mal, c’est I’affaire de la vertu”. Or nous pouvons user bien ou
mal non seulement de ce qui est en nous, comme les puissances et les
passions de I’ame, mais encore de ce qui est hors de nous, comme les biens
de ce monde qui nous sont accordés pour le soutien de notre vie. Et c’est
pourquoi, puisqu’en user bien releve de la libéralité, par voie de
conséquence, celle-ci est une vertu » (c’est nous qui soulignons).

296. Pare Francors, « ’homme n’est pas une denrée jetable », in DC 2512
(2013), 89-90 (c’est nous qui soulignons).

297. A propos de la cupidité (avaritia), cf. Taomas p'Aquin, ST, II*-II*, q.
118, art. 2 : « L’avarice [implique] un amour immodéré des possessions
désignées sous le nom d’argent et dont 1’avarice tire son nom. Mais parce
que le verbe “avoir”, qui semble selon son premier emploi se rapporter aux
possessions dont nous sommes totalement maitres, s’est appliqué a bien
d’autres choses [...] par suite, le nom d’avarice s’est étendu a tout appétit
immodéré de posséder une chose quelconque. Ainsi S. Grégoire dit-il :
« L’avarice ne porte pas seulement sur I’argent, mais encore sur la science et
la grandeur, quand on désire la premiere place au-dela de la mesure
légitime ».

298. Cf. A. CaLo, « Poverta, solidarieta, condivisione », in Rellt 375 (2009),
174* : « La logique du pauvre est de reconnaitre d’avoir besoin d’étre aidé,
d’accepter de devoir étre aimé, pour vivre. [...] La logique du pauvre ce
n’est pas [I’apologie de] la pauvreté, mais le partage, la communion qui
multiplie les biens et permet que chacun trouve une liberté que ce soit au
cceur du manque ou dans le service réciproque des uns envers les autres »
(notre traduction).

299. Concite Varican II, PC (n.13).

300. Cf. B. o1 Martino, « Alcune riflessioni sul significato della poverta nella
vita cristiana e nella vita consacrata », in Clar 57 (2017), 192 : « La vocation
chrétienne a trés peu en commun avec des exigences ascétiques stoiciennes
ou orientales. Si, en certains cas, il faut renoncer a des conforts ou a certains
avantages, cela s’integre davantage dans les choix ordinaires d’une vie que
dans un principe qui mépriserait a priori les conforts ou les avantages. Mais
plus encore, il faut souligner que le cceur de la vocation chrétienne n’est pas
I’abandon des biens, mais uniquement la Sequela Christi (cf. Mt 4,19 ; Mc
1,17). ’abandon des biens ne peut [donc] prétendre a une place centrale
qu’il n’a pas, car cela pervertirait la nature méme de la communion avec le
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Par contraste, I’attitude des disciples est soit distante — ils
posent des questions mais n’agissent pas (v.22-24) — soit
mensongere — avec Judas quittant la salle précipitamment, afin
de convertir le signe méme de la communion en un acte de
trahison (v.27-30).

Selon Schnackenburg, ce corpus de texte primitif aurait
ensuite fait I’objet d’ajouts successifs. Ceux-ci ont engendré
une interprétation moralisante de 1’épisode du lavement des
pieds. De ce point de vue, tout le débat porte sur la question de
la “pureté” que Jésus n’attribue pas a tous ses disciples (v.11).
Apres cette déclaration, vient 1’explication du geste du lavement
des pieds (12b-19). Or, celui-ci doit devenir, pour la
communauté des disciples, le signe distinctif de leur mode d’étre
fraternel. Selon notre exégete, le rapprochement entre ce geste
du lavement des pieds avec les sacrements du baptéme et de
I’Eucharistie n’est pas aussi certain que cela, dans les temps
primitifs de I’Eglise. Une telle relecture sacramentelle reléverait
plutot d’une tradition tardive, datant du IV® siecle. Ce qui
semble beaucoup plus déterminant, c’est 1’exigence du Christ a
exercer I’humilité au cceur des rapports fraternels. Tel serait le
chemin de la purification du cceur : servir gratuitement ses freres
de communauté, en s’appropriant I’agir-meme du Christ aupres
de ses disciples. Dans ce contexte, Léon-Dufour faisant
I’exégese du v.15b : “... pour que vous agissiez comme (KaBwg)
je I’ai fait pour vous”, dit :

La conjonction kaBwg ne signifie pas seulement « comme » au sens de
comparaison, mais pose un lien intrinseque, une relation
d’engendrement. On pourrait paraphraser : « En agissant ainsi, je vous
donne d’agir de méme ». En quoi consiste Iaction attendue des
disciples ? Evidemment, non pas a reproduire 1’action matérielle de laver

les pieds, mais dans la disponibilité fonciere et effective a étre au service
les uns des autres, un service sans réserve, exempte de volonté de

puissance?.



De son coOté, en commentant précisement cette exégese
libérale, Ratzinger note que cette purification du cceur scelle le
passage d’une conception encore rituelle de la pureté a une autre
plus morale. En méme temps, il nuance cette remarque, en
refusant toute réduction moralisante du rite, en disant que « [si]
le christianisme [était] essentiellement une morale, une espece
de rearmement éthique, [alors] on ne rend[rait] pas justice a la
nouveauté du Nouveau Testament8 ».

Ce bref commentaire nous introduit a la critique proposée par
une lecture plus narrative de ce meme réecit du lavement des
pieds. Cette lecture s’intéresse moins a justifier 1’existence de
deux interprétations successives, qu’a mettre en relief 1’unité
entre le mystére du Christ — tel qu’ll se révele — et son
appropriation par les disciples, au cceur de leur vie concrete.
Dans cette perspective, Ratzinger évoque 1’unité indissoluble
entre le sacramentum et 1’exemplum. Précisons immédiatement
que la notion de “sacramentum” ne renvoie pas, ici, a des
sacrements spécifiques, mais traduit le mystere du Christ qui
vient a la rencontre de 1’homme, jusqu’a le transformer
intérieurement. Ainsi, I’homme devenant instrument de 1’action
du Christ actualise en sa chair la mission de salut du Christ Lui-
meme. Dans ce contexte, notre théologien allemand insiste : la
nouveauté du christianisme ne consiste pas en une nouvelle
norme morale qui serait capable d’élever 1’agir humain a une
parfaite maitrise de ses passions. Autrement dit, le lavement des
pieds n’a pas pour fin d’indiquer une meilleure forme
d’humanisme, illustré par le stoicisme, qui serait déliée de ses
exigences premieres révéelées par le Décalogue. Au contraire :

La nouveauté ne peut provenir que du don de I’étre avec le Christ, du
vivre avec Lui. [...] Ce qui compte, c’est I’insertion de notre moi dans le
sien (« ce n’est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi »
Ga 2,20)9.



Il n’y a donc pas, d’un coté, la grace du Christ qui serait
victorieuse des supercheries du diable en vertu du mystere de sa
Croix ; et, de I’autre, la maniere qu’ont les disciples de
comprendre le lavement des pieds comme la clé herméneutique
de leurs rapports fraternels. Au fond, il n’existe qu’une seule
grace, celle de la rencontre transfigurante entre 1’homme et Dieu.
Or, dans le lavement des pieds, est revelé I’amour de Dieu qui se
fait totalement solidaire de 1’humain, au point que le « Maitre et
Seigneur » (O didbaokaAog kal ‘O kOplog, v.13) va jusqu’a patir
en sa chair de 1’extréme misere de 1’homme blessé, dans le
mystere de sa Croix. Nous savons que

le lavement des pieds était percu, dans le monde juif contemporain de
Jésus, comme un geste avilissant, dégradant, absolument exclu de la
classe des maitres et des seigneurs. [... Ce] geste [était] réservé

habituellement aux esclaves10,

Dans ce contexte culturel, en posant ce geste réserve aux
esclaves, le Christ se révele comme le nouvel Adam qui vient
s’identifier a I’esclavage du premier homme pour 1’en libérer de
I’intérieur (poponv dovAov, Ph 2,7). En ce sens, Adam est aussi
présent en arriere-plan de ce récit du lavement des pieds. Une
telle solidarite par mode de récapitulationll pourrait se
synthétiser ici en une formule simple : le kvplog se fait
dovAocl2,

Plus encore, en se faisant esclave, le Seigneur révele a ses
disciples toute la densité de son identité filiale : a 1’image de
I’esclave ne vivant que pour son Maitre, le Christ ne vit que
pour glorifier son Pere ; il est donc fondamentalement étre-pour-
les-autres. Ainsi, dans le v.19, Jésus révele I’origine divine de
son obéissance filiale, en disant : « Dés maintenant je vous le
dis avant que cela n’arrive, pour qu’une fois cela arrivé, vous
croyiez que moi je suis (é¢yw eipt) ». Cette formulation est
approfondie dans le v. suivant : « Amen, amen, je vous le dis :
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avons montré que la vertu liée a ce veeu constitue le lieu
théologal d’une ouverture de la volonté a une disposition
oblative37. Dans notre eépisode du lavement des pieds, ce
décentrement n’est pas explicite, mais implicite. Nous pouvons
en trouver un écho dans le dialogue que Pierre entretient avec
Jésus, suite a la proposition du Maitre de lui laver les pieds :
« Pierre lui dit : “Non, tu ne me laveras pas les pieds, jamais !”
Jésus lui répondit : “Si je ne te lave pas, tu n’as pas de part avec
moi” » (Jn 13,8). Entre la réaction spontanée de Pierre,
témoignant de I’incompréhension du geste kénotique du Christ,
et I’annonce que fait Jésus de son futur martyre, I’invitant a le
suivre jusqu’a cette extremité de I’Amour, se dévoile tout
I’espace du repentir des fils adoptifs transfiguré en offrande
radicale de soi. Or c’est bien cette conversion radicale du coeur
qui témoigne d’un amour exclusif pour le Christ. Aussi, cette
allusion au Mystere pascal, présente dans le récit du lavement
des pieds, montre bien que ce troisieme décentrement constitue
un chemin d’approfondissement et de conversion permanente.

— Enfin, le quatrieme décentrement est contenu dans la
fécondité charismatique du disciple du Christ. Cette « maternité
ecclésiale consiste a laisser assumer tout mon agir dans [’agir
du Christ, [... en me rendant disponible] a aimer quelqu’un que
je n’aurai pas choisi, et que me sera donné38 ». Elle est donc
profondément enracinée dans le mystere de la filiation, qui se
déploie tout autant dans la fraternité humaine que dans
’expérience mystique sponsale du croyant. A ce propos,
Mimeault précise :

Cette circularité entre filiation et maternité dans la vie du fils est
magnifiquement exprimée dans la doctrine de 1’enfance spirituelle, bien
illustrée par Thérese de Lisieux. Et c’est justement ce lien intrinseéque
entre filiation et maternité qui permet a I’enfance spirituelle d’échapper
au reproche d’infantilisme. Si I’enfance spirituelle signifiait que I’homme



est simplement laissé a I’irresponsabilité de ’enfant (infans qui ne sait
pas répondre de facon articulée), alors elle serait indigne de ’homme
créé a I’image de Dieu. [...] Au contraire, elle comporte 1’affirmation
théologique la plus déterminante a ce sujet : vivre I’enfance spirituelle
signifie non pas refuser la responsabilité (cela serait I’infantilisme), mais
laisser au Pére de déterminer la mesure de ma responsabilité39,

Plus encore, cette fécondité spirituelle du croyant est une
participation a la mission de I’Eglise, qui est elle-méme
structurée par les tria munera Christi. Cela veut dire que la
mission médiatrice du Christ n’est pas extérieure a 1’homme,
puisque ce dernier est inséré dans cette mission en vertu de son
baptéme, qui le plonge dans la foi de I’Eglise. En ce sens, les
tria munera Christi font intégralement partie de la maternité de
I’Eglise et des chrétiens. Dans notre récit du lavement des pieds,
cette maternité ecclésiale s’exprime a travers 1’unité intrinseque
entre les deux actes symboliques que Jésus pose
successivement :

Primo, laver les pieds de ses disciples, geste par lequel il
annonce sa mort rédemptrice et, en méme temps, le type de
comportement fraternel que les disciples doivent cultiver entre
eux (v.12-15).

Secundo, respecter la liberté de ses disciples, en permettant a
Judas d’étre tenté par Satan et méme de passer a 1’acte (v. 26-
27). De la sorte, Jésus manifeste qu’il a I’initiative

... d’ouvrir lui-méme le chemin qui le conduira a la Croix et a la
glorification. Par ces deux actions, Jésus fonde la communauté des
disciples sur le don de lui-méme ou son amour se montre a 1’extréme.
De cette communauté, 1’allégorie du Bon Pasteur a manifesté la vraie
nature40,

Cette rencontre entre I’acte salvifique du Christ et la liberté
des croyants peut étre formalisée, d’une maniere plus précise, a
travers la mise en relief d’une correspondance entre ces trois

dimensions de 1’unique médiation que le Christ porte a son



achevement dans 1’ceuvre du salut (tria munera Christi) et les
trois relations essentielles (filiation, fraternité et sponsalité) qui
s’accomplissent dans la maternité ecclésiale participée des
croyants.

Mais la question suivante reste maintenant en suspens : de
quelle maniere concrete cette correspondance entre la
participation a la mission meédiatrice du Christ (tria munera
Christi) et les relations essentielles (filiation, fraternité et
sponsalité), appelées a s’accomplir dans la maternité ecclésiale,
s’actualise-t-elle dans la vie religieuse ? Avant de répondre a
cette question, rappelons que la vie religieuse a pour mission
« de manifester clairement, et de maniere charismatique, ce
mystére de la sainteté de I’Eglise, en particulier par le don de la
virginité consacrée4l ». En ce sens, plusieurs soutiennent que les
veeux religieux constituent le lieu théologal ou se manifeste le
plus nettement cette spécificité charismatique42. Or, s’il est vrai
que cette mise en relief permet d’expliciter le fondement filial
objectif de la consécration religieuse, elle ne suffit pas, pour
autant, a expliciter sa maternité ecclésiale spécifique. En effet,
cette derniere ne découle pas uniquement des veeux, mais de la
maniere qu’a le consacré de s’approprier cette configuration au
Crucifié, par les vertus correspondantes. Bien plus, ce chemin
de transfiguration morale touchant a toutes les relations
essentielles du consacré, ne peut s’accomplir qu’en accueillant
d’une maniere toujours plus confiante et adaptée les quatre
médiations ecclésiales : 1’obéissance filiale (médiation
d’autorité) ; 1’écoute active des meédiations charismatiques (la
Regle, la vie fraternelle en communauté) ; ainsi que 1’ouverture
du cceur sponsal a deux autres médiations spécifiques : 1’une
sacramentelle, 1’autre personnalisée. Ces deux dernieres
médiations ecclésiales s’incarnent d’un coté, dans le
déploiement de la grace baptismale, par les sacrements de
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D’une maniere complémentaire a la mission ad gentes, le
magistere contemporain a pris conscience, des les années 70, de
la nécessité de promouvoir la nouvelle evangelisation66. Pour
autant, entre cette conscience intuitive et sa formalisation
conceptuelle, il aura fallu attendre encore quelques années. Ce
n’est qu’a la fin des années 80 que Jean-Paul II évoquera d’une
maniere solennelle I’urgente nécessité de trouver des méthodes
pastorales adaptées, pour contrecarrer les effets ravageurs d’un
processus de déchristianisation touchant 1’ensemble des pays
ayant déja recu une premiere évangelisation millénaire :

Des pays et des nations entieres ou la religion et la vie chrétienne
étaient autrefois on ne peut plus florissantes et capables de faire naitre
des communautés de foi vivante et active sont maintenant mis a dure
épreuve et parfois sont méme radicalement transformés, par la diffusion
incessante de l’indifférence religieuse, de la sécularisation et de
I’athéisme. Il s’agit en particulier des pays et des nations de ce qu’on
appelle le Premier Monde, ou le bien-étre économique et la course a la
consommation [...] inspirent et alimentent une vie vécue « comme si
Dieu n’existait pas » (etsi Deus non daretur). Actuellement,
I’indifférence religieuse et I’absence totale de signification qu’on attribue
a Dieu, en face des problemes graves de la vie, ne sont pas moins
préoccupantes ni déléteres que 1’athéisme déclaré. La foi chrétienne,
méme lorsqu’elle survit en certaines de ses manifestations traditionnelles
et rituelles, tend a étre arrachée des moments les plus importants de
I’existence, comme les moments de la naissance, de la souffrance et de la
mort. [...] Seule une nouvelle évangélisation peut garantir la croissance
d’une foi claire et profonde, capable de faire de ces traditions une force
de réelle libertéb7,

Le constat d’une véritable récession culturelle devient ici
explicite. De fait, I’impact de la culture sécularisée semble
empécher nos contemporains de saisir la signification des
enjeux ultimes de 1’existence. Les grandes étapes de la vie — la
naissance, le mariage, la maladie et la mort — n’obéissent plus a
des rites signifiant 1’accueil dans une communauté croyante,



I’Alliance entre Dieu et son peuple, ou encore |’espeérance
eschatologique inscrite dans le coeur de 1’homme. Les
répercussions sur la vie chrétienne sont évidemment
dramatiques : la consistance de la communauté ecclésiale se
dissout au profit d’une assemblée de personnes sans liens réels ;
la compétence du magistere n’est plus accueillie comme une
référence normative ; et les sacrements sont réduits a des choix
subjectifs. En d’autres termes, la foi perd son contenu objectif,
pour se réduire a des questions de sensibilités affectives ou
culturelles. Pis encore, 1’acte de foi n’est plus un chemin de vie
intérieure et de communion ecclésiale, mais se réduit a
I’affirmation d’une simple opinion, sans fondement réel. A
travers cette mise en perspective d’une culture sécularisée
associée a la réduction individualiste de la foi, apparait un lien
de cause a effet entre la déconstruction anthropologique promue
par la postmodernité et le processus de déchristianisation. Mais
ce qu’il convient surtout de souligner, c’est 1’émergence d’un
écart culturel, toujours plus profond, entre la signification
millénaire des symboles de la foi et leur totale étrangeté a la
culture humaine de nos contemporains. En ce sens, Vingt-Trois
se demande :

Comment pouvons-nous annoncer I’Evangile dans cette société
sécularisée ou le vocabulaire chrétien ne fait plus de sens, ou en tout cas
n’a plus de sens immédiat et immédiatement interprétable ? Je crois que
la rupture culturelle est telle que nous sommes confrontés a des
exigences ou a des objectifs non pas contradictoires mais paralleles. [...]
Comment étre chrétien dans une société paienne ? [...] Vivons-nous [la
foi] comme une sorte de tentation amish, c’est-a-dire la tentation de nous
regrouper en cellules identifiées chrétiennes et de ne plus nous occuper
du reste du monde ? C’est possible, mais cela veut dire que nous ne

sommes plus dans la dynamique de la mission de 1'Eglise68.

Le christianisme devrait-il donc s’ouvrir a un dialogue
approfondi avec un monde sécularisé ? D’apres les défenseurs



de cette hypothese, un tel dialogue serait capable de « proposer
une transcendance d’ouverture et de dynamisme, qui n’est pas
une domination surplombante, mais un souffle disposant au
dépassement de soi en vue d’un avenir partageéd ». Ajoutons
qu’une telle position dénonce en méme temps une foi dite
“réactionnaire” ayant tendance a devenir un ghetto contre-
culturel. Une telle foi considere que les croyants devraient étre
capables de saisir la mentalité de notre époque, en discernant les
éléments positifs de progres humains inclus dans le processus de
sécularisation. De notre coOté, nous reconnaissons également
qu’un repli identitaire face a la sécularisation s’opposerait
radicalement au dynamisme missionnaire de I’Eglise. Cela dit,
de vraies questions se posent : de quelle maniere s’articulent le
caractere prophétique de notre foi — appelée a dénoncer toutes
les formes d’idolatries, mais aussi toutes les formes
d’injustices — et le dialogue avec les acteurs d’un monde paien
dans lequel I’Eglise est aujourd’hui immergée ? En voulant étre
conciliant envers des principes anthropologiques incompatibles
avec la révélation chrétienne, ne risque-t-on pas de voir
s’écrouler les fondements mémes de notre foi ?

A coté de cette proposition, d’autres considérent que la
nouvelle éevangélisation devrait avoir comme axe premier la
réconciliation de la foi avec la raison, a travers un processus
d’éducation des consciences, associé a un parcours de formation
de I’intelligence croyante?70. Certes, cette proposition est tout a
fait pertinente lorsqu’elle s’adresse a de futurs pasteurs ou des
laics engagés, mais elle a comme limite de nourrir uniquement la
dimension intellectuelle de la foi.

Pour d’autres encore, la nouvelle évangélisation est appelée a
réinterpréter une annonce explicite de la foi, par un chemin
ayant une triple dimension : mystagogique, communautaire et
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régulierement a une mediation sacramentelle, en 1’occurrence le
sacrement de la péenitence-réconciliation. Il n’est pas nécessaire
d’expliciter ici le caractere filial de ce sacrement, ou la question
corrélative de la correction fraternelle en communauté, puisque
ces themes ont déja été abordés93. En revanche, il est important
de souligner que ce sacrement de la miséricorde rehabilite la
conscience filiale, en aidant le pénitent a comprendre que rien
ne lui est di, mais que tout lui est donné par surcroit. Ainsi, le
consacré peut se réinsérer dans la dynamique d’une priere
liturgique fondée uniquement sur le don, en développant une
culture de 1’action de grace. Dans cette perspective, il convient
d’affirmer qu’il existe un lien de fécondité entre le sacrement de
la Réconciliation et la qualité d’une vie fraternelle en
communauté. De fait, ce sacrement ne se contente pas de
réhabiliter la communion rompue entre le fils adoptif et le Pere
éternel, mais contribue egalement a réinsérer le pénitent dans la
communion de I’Eglise.

Si la liturgie célébrée dans la vie religieuse est aussi au service
du dynamisme filial et de 1’unité fraternelle dans les
communautes, elle ne doit pas pour autant céder a la tentation
d’une complaisance auto-référentielle. Au contraire, elle est
appelée a se déployer au cceur d’une intention missionnaire. Les
insistances répétées du Pape Francois concernant la vocation de
I’Eglise, appelée a sortir de ses zones de confort pour rejoindre
les périphéries existentielles, méritent d’étre ici rappelées :

L’Eglise en sortie est la communauté des disciples missionnaires qui
prennent I’initiative, qui s’impliquent, qui accompagnent, qui fructifient
et qui féetent. [...] La communauté évangélisatrice expérimente que le
Seigneur a pris I’initiative, il I’a précédée dans I’amour (cf. 1Jn 4,10), et,
en raison de cela, elle sait aller de 1’avant, elle sait prendre Dinitiative
sans crainte, aller a la rencontre, chercher ceux qui sont loin et arriver
aux croisées des chemins pour inviter les exclus. [...] Osons un peu plus
prendre D’initiative ! En conséquence, I’Eglise sait s’impliquer. Jésus a



lavé les pieds de ses disciples. Le Seigneur s’implique et implique les
siens, en se mettant a genoux devant les autres pour les laver. Mais tout
de suite apres il dit a ses disciples : « Heureux étes-vous, si vous le
faites » (Jn 13,17)94.

Dans cette perspective, il convient de se demander de quelle
maniere la liturgie célébrée dans la vie religieuse participe de la
maternité de 1’Eglise ? Précisément en éduquant les consacrés a
entrer dans un double mouvement de conversion : d’abord, par
une phase de recueillement, allant de I’extérieur vers 1’intérieur,
a travers une attitude d’accueil et d’ouverture du cceur a la
réalité du mystere du Christ, tel qu’il se révele en sa Parole et
ses sacrements. De ce point de vue, Nault précise que « cette
attitude de réceptivité dépasse les seuls textes : nous avons a
tout recevoir dans la liturgie, pas seulement les textes, mais la
réalité que ces textes signifient, la grace9> ». Ensuite, par une
seconde phase de sortie de soi, allant de I’intérieur vers
’extérieur, a travers un mouvement que le Pape Francois résume
a travers ces quelques verbes clés : « marcher, édifier-construire,
confesser96 ».

Or, le sacrement de I’Eucharistie est le lieu theologal ou se
réalise d’une maniere éminente cette transfiguration du coeur des
consacrés. Il n’est pas nécessaire ici de détailler la dimension
morale de ce sacrement, puisque ce theme sera abordé, un peu
plus tard dans notre réflexion97. En revanche, il semble
opportun de rendre compte de 1’analogie liant la structure
liturgique de la messe et le double mouvement de conversion
auquel les consacrés sont appelés, pour répondre le plus
parfaitement possible aux exigences memes de leur vocation
specifique. Ainsi, dans la premiere partie de la messe, « la
liturgie de la Parole est missionnaire dans sa structure ouverte a
tous, chrétiens et non-chrétiens, car elle est liée a 1’instruction
pratique qui précede le bapteme98 ». Cela veut dire qu’au cours



de ce premier mouvement d’intériorisation, les consacrés ne sont
pas appelés a rechercher une forme de sécurité psychologique.
Ils sont plutot appelés a expérimenter la proximité du Christ, en
I’accueillant dans sa Parole hic et nunc, au coeur de leurs désirs
personnels et des meéandres de leur vie relationnelle. Ces
retrouvailles avec le Christ ne sont donc pas seulement d’ordre
personnel, mais elles s’inserent dans wune dynamique
communautaire. Ainsi, les croyants se laissent toucher au plus
intime d’eux-mémes par le Christ, tout en s’incorporant au
mystére de I’Eglise. Ce premier mouvement de recueillement
s’ouvre sur le second, de nature plus expansive. En ce sens, la
communion eucharistique fait participer chaque fidele a 1’étre-
pour-les-autres du Christ. si I’on applique cette conclusion a la
vie religieuse, cela signifie que les consacrés sont appelés a
s’approprier leur sacerdoce commun par un mode personnel
d’incarner le charisme de leur Institut. Des lors, ils transmettent
la vie de Dieu au monde, par une maternité ecclésiale
transcendant leur capacité humaine. Dans le contexte de cette
réflexion sur la conversion eucharistique des consacrés, Augé
précise :

La centralit¢ de I’Eucharistie dans la communauté religieuse est
présente dans la conscience historique de la vie religieuse depuis les
débuts de la vie cénobitique. Depuis Pacome (vers 288-346), le pére des
cénobites, I’Eucharistie n’a jamais cessé d’étre le moment fort de
I’expérience de foi de la communauté religieuse. Bien siir, il y a eu
différents modes et divers accents au long de I’histoire de la vie
consacrée. Au cours de cette histoire, les zones d’ombre ne manquent

pas non plus. Celles-ci ayant parfois obscurci certains aspects du mystere
eucharistique ou I’ayant réduit a une dévotion, méme si elle demeure la

principale parmi toutes les autres dévotions99.
En dénoncant la réduction de I’Eucharistie a une dévotion,
notre théologien ne veut pas dire qu’il faille dénigrer le rite de
’adoration eucharistique ou renier le caractere sacrificiel de ce
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[’expérience recueillie indique que cette collaboration, quand elle est
bien menée, contribue a une meilleure appréciation du charisme propre
et de celui des autres ; elle manifeste une solidarité concrete entre
communautés plus riches et communautés plus pauvres en membres et
en moyens ; elle présente un témoignage éloquent de la communion a
laquelle I’Eglise est appelée par vocation divine, et elle est de grande
utilité pour que la formation atteigne le niveau et I’ampleur requis par la
mission de la vie religieuse dans le contexte du monde actuell23,

A présent, élargissons encore le cercle des réalités ecclésiales
avec lesquelles les communautés religieuses sont appelées a
collaborer. Les consacrés sont appelés a cultiver des liens de
communion avec les laics, liant une proximité humaine et un
vrai souci apostolique. Certes, il s’agit d’éviter, a tout prix, les
pieges d’une proximité qui deviendrait fusion psychologique ou
d’un zele apostolique caricaturé en une vaste opération de
seduction, voire de manipulation. Les récentes révelations des
multiples drames d’emprises psychologiques et d’abus sexuels
témoignent suffisamment du caractere criminel de ces
perversions124. En revanche, les consacrés sont appelés a
témoigner d’une expérience spirituelle authentique, fondée dans
’ascese quotidienne d’une fraternité communautaire et la priere
continuelle. Dans cette perspective, nous renvoyons le lecteur a
I’excursus concernant la contemplation comme fondement
spirituel de la mission ecclésiale. Nous croyons que les paroles
de ’archeveque de Canterbury concernant ce défi contemporain
sont tres éclairantes125,

Revenons a notre propos concernant la mission évangélisatrice
des consacrés. Outre la finalité contemplative de leur vocation,
ceux-ci sont également appelés a devenir un signe de la
compassion et de la tendresse de Dieu au cceur des périphéries
existentielles dans lesquelles ils sont envoyés par I’Eglise. En ce
sens, la théologienne dominicaine Aubier considere que « la
passion et la compassion pour 1I’humanité sont la seve de la



mission » apostolique. Elle poursuit son propos en disant :
Le zele apostolique ne se confond pas avec n’importe quelle
motivation, ou n’importe quelle contamination du monde comme : aller
a contre-courant, étre progressiste, cultiver sa propre image, chercher a
rester protagoniste126,

Cela veut dire que face aux défis de I’individualisme et du
narcissisme promus par la culture postmoderne, la vie religieuse
est appelée a concentrer tous ses efforts d’évangélisation sur une
veritable mystique de la rencontre. Celle-ci s’oppose
radicalement a la culture actuelle, niant le caractere sacré du
temps et de I’espace vital, au profit de liens immédiats et
virtuels. Bien plus, cette mystique de la rencontre exige de
proposer de veéritables espaces d’accueil envers tous les pauvres
que les consacrés rencontrent, que ce soit au cceur de leurs
activités ministérielles ou dans les multiples services liés au
charisme de I’Institut. En ces conditions, il est possible
d’affirmer que la mystique de la rencontre constitue une clé
herméneutique déterminante pour la mission ad gentes dans la
vie religieuse, parce qu’elle contribue a s’opposer une
« économie de 1’exclusion127 ».

Enfin, mentionnons une derniere réalité ecclésiale faisant
intrinsequement partie de la mission apostolique de la vie
religieuse : le témoignage du martyre. 1’occasion nous a déja
été donnée d’évoquer ce theme, a plusieurs reprises, pour
rappeler que, des le début, les consacrés considerent le caractére
radical de leur vocation spécifique comme un équivalent du
martyre. Cela dit, il nous faut maintenant inclure -cette
thématique dans le contexte de la mission apostolique. En ce
sens, Salvini pense ceci :

Nous sommes revenus a une époque de martyrs. Aucune religion n’est
autant persécutée en ce moment que le christianisme, et il n’y a pas un
jour ou n’arrive la nouvelle d’un quelconque chrétien tué, n’importe ou



sur la planéte, uniquement parce qu’il est chrétien128,

Dans les pays de vieille chrétienté, la persécution prend
d’abord une forme de campagne médiatique orchestrée,
discréditant le moindre témoignage de foi, ou dénigrant les
vérités du Credo confessées par les chrétiens, en particulier dans
ses implications morales concernant la culture de la vie. De ce
point de vue, les consacrés sont appelés a résister a cette
persécution sournoise, imposée par une culture de la mort129
devenue dominante, en intensifiant leur vie de priere et leur
charité fraternelle. Une telle pression ne doit pas pour autant les
faire tomber dans le piege du repli sur soi, mais invite a utiliser
les nouvelles formes de communication proposées par la
technologie, avec discernement et responsabilité. Le Christ ne
donnait-il pas ces meémes recommandations a ses apotres,
lorsqu’il les envoyait en mission ? « Je vous envoie comme des
brebis au milieu des loups. Soyez donc prudents comme les
serpents, et simples comme les colombes » (Mt 10,16). A c6té
de cette pression néo-paienne exercée dans le contexte de la
nouvelle évangélisation, il ne faut pas oublier que les consacrés
continuent, encore aujourd’hui, d’offrir leur sang pour
témoigner de 1’amour du Christ jusqu’a la Croix, dans certaines
missions ad gentes. A titre d’illustration, mentionnons juste la
mémoire de quatre sceurs des Missionnaires de la Charité,
fondées par Mere Teresa, prises en otage a Freetown (Sierra
Leone) en 1999, puis tuées. L’actuelle Supérieure Générale de
cet Institut religieux raconte :

Trois [d’entre elles] sont mortes sur le coup, alors que la quatrieme,
avant de mourir, a pardonné a ’homme qui 1’avait blessée en lui tirant
dessus, en voulant méme éviter qu’il soit emprisonné. La sceur est morte

deux semaines plus tard des suites de ses blessures130,
Cette présentation des multiples realités ecclésiales dans
laquelle 1a mission de la vie religieuse apostolique est appelée a



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.



simplification historique inacceptable, non seulement parce
qu’elle tend a séparer le contenu dogmatique défini au Concile
de Trente de sa structure liturgique, mais surtout parce qu’elle
contredit une verité établie par les données de la Tradition, a
savoir que la structure fondamentale de la Cene est
I’Eucharistia. En ce sens, notre théologien précise :

[’élément formel de 1I’Eucharistia jetait ainsi un pont d’une part vers
les paroles de bénédiction de Jésus a la derniere Cene (paroles dans
lesquelles il avait de I’intérieur anticipé sa mort en Croix), d’autre part
vers la théologie du Verbe (et par la un approfondissement trinitaire de la
théologie de la Cene et de la Croix), et enfin, vers une notion plus
spirituelle du sacrifice (parfaitement apte a interpréter ce qu’avait de
particulier le sacrifice de Jésus, dans lequel I’évenement d’une mort avait
été transformé en une parole d’acceptation et d’abandon, et ou méme le
fait illogique de la mort était devenu I’affaire du Verbe, du logos : le
Verbe était mort, et, par-la, la mort était devenue vie)153,

Dire que la structure fondamentale de la Cene du Seigneur est
I’eucharistia, et non le repas, permet de spécifier le contenu
dogmatique de ce sacrement, tel qu’il a été recu dans I’Eglise : il
désigne avant tout la participation a 1’action de grace du Christ,
cette derniere incluant 1’action de grace pour les biens de cette
terre. L’hypothese qui soutiendrait que I’Eucharistie devrait
d’abord eétre comprise a partir du repas de Jésus avec les
pécheurs est ainsi réfutée. Certes, entre 1’heure de la derniere
Cene de Jésus et la celébration de I’Eucharistie au cours des
premiers temps apostoliques, le repas pascal faisait partie de
I’arriere-plan cultuel. Mais, apres 1’époque des apotres, dans
une deuxieme phase, la célébration de 1I’Eucharistie s’est tres
vite séparée des repas communautaires. Cela signifie que si la
derniere Cene fonde le contenu dogmatique de 1’Eucharistie, en
revanche elle ne détermine pas sa structure liturgique. Au fond,
le schéma liturgique qui est adopté par les premieres
communautées chrétiennes pour célébrer I’Eucharistie s’inspire



davantage, dans sa logique interne, de I’histoire des disciples
d’Emmaiis (cf. Lc 25,25-31) : écoute de la Parole révélée,
interprétée et actualisée ; puis, cette écoute se transforme en
désir, avec la demande au Seigneur de rester ; enfin, la réponse
du Seigneur est offerte dans la révélation de sa présence
substantielle, a travers le pain rompu, jusqu’a se retirer pour
envoyer ses disciples en missionl54. Par la suite, cette séparation
entre la célébration du sacrement et le repas sera confirmée
comme une spécificité chrétienne, ou les deux réalités ne seront
liées que par la référence fondamentale a 1’Agape. Plus encore,
I’Eucharistie sera, dans une troisieme phase, célébrée le
dimanche matin, afin de mieux mettre en relief le lien d’unité
entre le culte de Dieu et I’évenement de la Résurrection155.

2.1.3 De I’agapée filiale a la philia fraternelle (Lc 22,21-30)156

A premiére vue, la suite du récit lucanien de l’institution
eucharistique donne I’impression de ne pas eétre reliée aux
paroles du Christ sur le pain et la coupe. Brutalement, le
narrateur introduit d’abord une breve annonce concernant la
trahison de Judas (v.21-22), puis rend compte d’une « dispute »
(prhovekia, v.24) entre les disciples pour savoir qui est le
« plus grand » (peilwv, v.24).

Pour commencer, notons que ces deux blocs, a savoir v.21-22
et v.24, ne sont pas juxtaposés 1’'un derriere 1’autre, mais
témoignent d’une méme attitude d’infidélité chez les disciples, a
savoir : la trahison de 1I’Amour révélé dans 1’Eucharistie, a
I’instar de la trahison de Judas, ou la recherche des places
d’honneur pour les autres disciples. Au fond, qu’importe que les
disciples soient motivés par la déception quant a un
messianisme temporel, ou par un besoin démesuré de
reconnaissance. I’ essentiel n’est pas la. Il semble beaucoup plus
important pour 1’évangéliste de montrer que le don du Christ



jusqu’au sacrifice de la Croix, préfiguré dans la Cene et
actualisé dans le sacrement de I’Eucharistie, constitue un signe
de contradiction pour les disciples de Jésus et, en méme temps,
la révélation d’un mode d’aimer tout a fait nouveau. En ce sens,
le récit de I’institution de 1’Eucharistie constitue le fondement
théologique d’une maniere de cultiver des relations humaines
qui distingue les chrétiens des paiens.

Pour expliciter cette spécificité de la charité fraternelle, le
Christ recourt a la figure des « rois des nations » (faolA€ic TGV
edvav, v.25). Or, cette figure est non seulement ambigué, mais
elle contient en elle-méme des limites. De fait :

Les rois et autorités peuvent certes régner ou dominer en pratiquant la
justice, mais ce n’est jamais donné d’avance. En tout cas, ils ne peuvent
s’abaisser au point de se sacrifier, ni aimer au point de servir, en se
dépouillant de leur autorité157,

Au fond, lorsque Jésus recourt au titre PaoiAevg, il sous-
entend 1’autoritée des empereurs exercant leur pouvoir d’une
maniere assez despotique. Face a ces criteres d’évaluation
mondains de la réussite humaine, le Christ oppose une maniere
radicalement nouvelle de vivre les relations au sein d’une
communauté chrétienne : « Dans votre cas, il n’en va pas ainsi »
(Opelg 6e o0y 00TWG, v.26). En d’autres termes, Jésus exige que
ses disciples renoncent définitivement a 1’ambition politique
reposant dans le désir d’utiliser les autres pour assurer son auto-
promotion. Bien plus, il exige que les responsables de
communautés soient disposés a s’abaisser, jusqu’a se sacrifier
eux-memes, en servant leurs propres freres gratuitement comme
s’ils étaient eux-mémes les plus jeunes : « Que le plus grand
parmi vous se comporte comme le plus jeune, et celui qui
gouverne comme celui qui sert » (v.26). Ainsi, a la logique d’un
culte autoréférentiel, le Christ oppose la logique de 1’amour
fraternel qui s’incarne dans le dépouillement de soi et I’humilité
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munera Christi. Précisons que dans le cadre de cette section,
nous nous limiterons a une seule médiation baptismale, a
savoir : la participation des consacrés a la royauté du Christ181,
Pour cela, nous rendrons compte du role de 1I’Eucharistie au
ceeur de 1’unité ecclésiale liant la communautée religieuse et
’Eglise  diocésaine, dans laquelle elle est insérée
territorialement.

2.2.1 L’unité des cordes filiale, fraternelle et sponsale

Notre propos s’inspire ici de la présentation, déja explicitée,
des quatre cordes du cceur humain comparé a une lyre et
symbolisant les relations essentielles (filiales, fraternelle,
sponsale, maternelle)182, Dans cette perspective, plusieurs
auteurs ont déja mis en lumiere les caractéristiques filiale,
fraternelle et sponsale d’une morale eucharistique dans la vie
consacrée. Ainsi, Vanhoye explicite le role de I’Eucharistie dans
la vie fraternelle en communauté, en disant qu’un tel sacrement
« ne procure pas seulement une intériorité réciproque avec le
Christ, mais aussi une union entre les membres du Christ183 ».
A ce propos, Jean-Paul II précisait :

Dans la vie de communauté, on doit pouvoir en quelque sorte saisir
que la communion fraternelle, avant d’étre un moyen pour une mission
déterminée, est un lieu théologal ou 1’on peut faire 1’expérience de la
présence mystique du Seigneur ressuscité (cf. Mt 18,20). Cela se réalise
grace a I’amour mutuel de ceux qui composent la communauté, amour
nourri par la Parole et par I’Eucharistie, purifié par le sacrement de la
réconciliation, soutenu par la priere pour I’unité, don de I’Esprit a ceux
qui se mettent a I’écoute obéissante de I’Evangile. C’est précisément Lui,

I’Esprit, qui introduit I’ame dans la communion avec le Pere et avec son
Fils Jésus-Christ (cf. 1Jn 1,3), communion qui est source de la vie

fraternelle184,
Telle est la dimension horizontale d’une morale eucharistique
au ceeur de la vie consacrée. Or, comme nous 1’avons déja vu, la
philia fraternelle est intrinsequement unie a 1’agape filiale au



ceeur du sacrement de 1’Eucharistie. Ces deux premieres cordes
de la vie eucharistique ont le mérite de vérifier la vérité d’une vie
theologale : « Si quelqu’un dit : “J’aime Dieu” et qu’il déteste
son frere, c’est un menteur : celui qui n’aime pas son frere, qu’il
voit, ne saurait aimer le Dieu qu’il ne voit pas » (1Jn 4,20). De
son coté, Vanhoye précise que la vie eucharistique consiste a
cultiver, en premier, cette attitude d’action de grace qui
caractérise la relation filiale du Christ envers son Pere, a tous les
moments de sa vie, jusqu’en sa gloire de Ressusciteé :
On pourrait dire que Jésus est ressuscité, parce que dans la derniere
Cene il a accueilli avec une profonde action de grace le dynamisme de
I’amour que le Pere lui communiquait, [cet accueil de I’amour du Pere]
lui donnait la force de vaincre la mort en en faisant I’occasion d’un plus
grand amour185,

Autrement dit, dans le dynamisme méme du Fils, 1’accueil de
la vie du Pere prime toujours sur le don de soi et 1I’ouverture aux
autres. Notre théologien termine sa réflexion en mentionnant
également le role de I’Esprit Saint au cceur de cette dynamique
d’accueil. C’est bien I’Esprit qui génere dans le cceur du Christ
I’élan intérieur qui lui permet de transformer sa mort de
condamné en une offrande de soi totale a son Pére pour le salut
du monde. De la sorte, la Croix devient le lieu théologique de
1’Alliance Nouvelle. En effet, ce méme Esprit Saint dévoile aux
disciples du Christ la vérité ultime de ce mystere de la Croix,
puisqu’il n’est pas seulement le signe d’une injuste
condamnation — laissant dans leurs cceurs désolation et tristesse
—, mais il est aussi la révélation lumineuse de la totale solidarité
que le Christ exerce envers [’humanite rachetée. Une telle
révélation est source de joie et d’espérance. De toute évidence,
I’articulation de ces vérités de foi, concernant le caractere
transfigurant du mystere de la Croix actualisé dans
I’Eucharistie, permet de saisir la profondeur de la proposition



théologique de Vanhoye. Notons, au passage, que sa réflexion
rejoint I’analyse que Tremblay propose en se référant au récit
des disciples d’Emmatis (cf. Lc 24,16-32).

Dans la méeme ligne, 1’article de Briant tente de mettre en relief
le caractere eucharistique d’une vie religieusel86. Apres avoir
rappelé quelques vérités a propos de ce sacrement, que nous
avons deéja explicitées plus en détail dans notre analyse de Lc
22,15-30, I’auteur approfondit le caractere filial de
I’Eucharistie, en insistant sur la capacité de ce sacrement a
transformer les brisures d’une existence en un chemin de vie
nouvelle. Cela signifie que I’Eucharistie n’est pas circonscrite a
une simple célébration liturgique, mais qu’elle transfigure toute
la vie pour en faire, selon les mots mémes de Jean-Paul II, « une
existence “christiforme” [qui] ne peut €tre vécue que sur la base
d’une vocation spéciale et en vertu d’un don particulier de
I’Espritl87 ». Pour autant, en analysant de plus pres ces deux
contributions, le lecteur reste un peu sur sa faim. En effet, apres
avoir explicité le role de I’Eucharistie dans ses dimensions
filiale et fraternelle, ces théologiens n’évoquent pas son lien
d’unité avec le voeu d’obéissance. Pourtant, c’est bel et bien ce
veeu qui constitue le premier canal théologal par lequel les
médiations filiale et charismatique sanctifient la vie des
consacres.

Venons-en maintenant a la troisieme corde d’une vie
eucharistique, a savoir sa dimension sponsale : d’apres
Martinelli, le role de I’Eucharistie dans la vie religieuse consiste
précisément a révéler au monde la dimension sponsale de
’Eglise. Tel serait méme le charisme spécifique de la vie
religieusel88. En ce sens, en partant du mystere du Ceeur ouvert
du Christ en Croix (cf. Jn 19,34)189, I’auteur considere la figure
de la Vierge Marie comme 1’icone d’une obéissance réceptive et
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I’important n’est pas ce que fait le prétre, mais ce qu’il est, présence et
signe vivant du Christ pasteur217.

Loin d’une relation de communion fondée sur des intéréets
réciproques, le primat de la vie spirituelle, fortifiée par
’expérience fervente des consacrés présents dans 1’Eglise
particuliére, aide beaucoup I’Evéque a assumer le manque de
vocations sacerdotales, en ne raisonnant plus en termes de
performances, mais uniquement en termes de fécondité
sacramentelle.

De leur cote, les communautés religieuses sont également
incitées a entrer dans un véritable chemin de conversion, en
fondant leur relation avec I’Eglise particuliére sur le mystére de
I’Eucharistie. A ce propos, l’une des questions les plus
sensibles est sans doute celle de 1’exemption « de I’autorité des
Ordinaires du lieu218 », Une telle exemption est au service d’une
meilleure croissance et fécondité du charisme de 1’Institut au
sein de 1’Eglise universelle. Pour autant, la vie religieuse est
souvent tentée par deux interprétations abusives de cette
exemption canonique.

La premiere consiste a ériger la juste autonomie accordée aux
Instituts religieux en un repli identitaire, prenant la forme d’une
auto-référence, justifiant méme une tendance sectaire219. Cela se
retrouve davantage dans les Instituts spécifiquement
contemplatifs souhaitant, au départ se protéger légitimement
d’une dispersion de leurs forces.

La seconde interprétation abusive, consiste a entretenir une
certaine confusion entre une insertion apostolique active dans
’Eglise particuliére — notamment avec des religieux-prétres
exercant une charge paroissiale — et une forme d’indépendance
de ces mémes consacrés, vis-a-vis des enjeux spécifiques de
’Eglise locale. Une telle ambiguité peut générer certains



conflits, en particulier a cause de la forte mobilité des religieux,
liée aux besoins internes de leur Institut. En ce cas, les
consacrés apparaissent davantage comme des prestataires de
services que des ministres ordinaires de 1’Eglise particuliére.
Cela se retrouve surtout dans les Instituts religieux
apostoliques220,

Or, ces deux tentations — c’est-a-dire 1’autonomie absolue et la
confusion charismatique — engendrent des relations ecclésiales
qui s’opposent radicalement a une morale filiale, fondée dans le
mystere de Jésus-Christ, et en qui le divinum et 1’humanum sont
unis sans confusion ni séparation, selon la formule de
Chalcédoine. En ce sens, une réponse ajustée a ces
interprétations abusives de [’exemption ne consiste pas a
négliger le droit, qui exige de recourir a des contrats clairs entre
I’Evéque et les Supérieurs majeurs, dans le cas de ministéres
partagés. Pour autant, une juste interprétation de 1’exemption
doit favoriser 1’éclosion d’une ecclésiologie de communion, en
accordant le primat a une logique du don. Or, il est certain qu’en
rendant présent 1’étre-pour du Ressuscité, le mystere de
I’Eucharistie contient non seulement le signe mais aussi la
réalité ultime, permettant aux consacrés d’opeérer ce passage
d’une logique auto-référée a celle d’un étre-pour. De ce point de
vue, les recommandations du Pape Francois, VDQ (n.9 § 1)
concernant 1’obligation pour tous les monastéres contemplatifs
d’étre fédérés, ainsi que celles de la CIVCSVA, Cor Orans
concernant 1’affiliation (nn.54-64), la vigilance sur le monastere
(nn.74-82), et les relations avec I’Evéque diocésain (nn. 83-85),
offrent de nouveaux criteres de discernement, permettant de
répondre aux situations délicates, en vue de construire une
ecclésiologie de communion féconde.

2.3 Mere Teresa de Calcutta : une vie eucharistique



En justifiant 1’importance de recourir a une morale
eucharistique pour fonder la relation d’unité entre les
communautés religieuses et I’Evéque, nous avons mis en relief le
role essentiel de ce sacrement dans la vie consacrée. Ce faisant,
nous avons explicit¢é une premiere mediation baptismale, a
savoir la participation a la royauté du Christ. Afin de poursuivre
notre réflexion concernant I’impact d’une morale eucharistique
sur le dynamisme filial des consacrés, il nous faut maintenant
aborder les deux autres meédiations baptismales, a savoir : le
témoignage prophétique et 1’exercice de la dimension cultuelle
du sacerdoce commun. Dans cette optique, nous recourrons a
I’expérience spirituelle de Mere Teresa de Calcutta (1910-1997),
que I’on peut considérer comme |’une des religieuses les plus
vénérées des temps modernes22l. De fait, son témoignage
constitue une tres belle illustration du caractere prophétique et
sacerdotal de la vie consacrée.

2.3.1 Prophete de la tendresse du Pere

Précisons immédiatement la limite de notre approche : nous ne
prétendons pas ici relire en détail toutes les étapes du long
cheminement spirituel de la Sainte de Calcutta, d’autant que
certaines études offrent déja ce travail de synthese222. Notre
objectif est plus modeste, puisqu’il vise a mettre en relief la
maniere dont la vie eucharistique de la Sainte a stimulé et
perfectionné le prophétisme du charisme de I’Institut religieux
qu’elle a fondé223. Dans cette perspective, le témoignage de
Mere Teresa offre deux caractéristiques ; d’une part, 1’unité
intrinseque entre sa vie contemplative et sa vie apostolique
active. D’autre part, le combat existentiel que la Sainte a engagé
contre 1’émergence d’une culture de mort224, en se positionnant
systématiquement comme 1’avocate des vies humaines les plus
menaceées et les plus fragiles.
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existentielles le charisme de fondation de I’Institut. De la sorte,
la vie consacrée contribue a enrichir I’Eglise en manifestant
I’absolu de I’Amour du Pere, la proximité de la compassion du
Fils, et la force transfigurante de la puissance de 1’Esprit Saint.

Si le lavement des pieds évoque assez bien la spiritualité de
communion que les consacrés sont appelés a témoigner pour
transmettre 1’Evangile jusqu’aux extrémités de la terre, cette
icone renvoie également a la source spirituelle de la mission
ecclésiale, a savoir 1’Eucharistie. Afin de justifier cette
transfiguration filiale, sur le plan théologique, nous avons fait
appel au récit lucanien de 1I’Eucharistie (cf. Lc 22,15-30). Dans
ce contexte, en explicitant 1’Eucharistie comme fondement de
I’unité entre la dimension contemplative et missionnaire de la
vie religieuse, notre réflexion nous a conduit a prendre
conscience qu’un tel sacrement a un role clé dans 1’articulation
de ’ensemble des éléments essentiels de la vie religieuse
I’Eucharistie invite d’abord le consacré a s’ouvrir a la dimension
sacrificielle de sa vocation spécifique, en s’appropriant 1’étre-
pour-les-autres du Christ s’actualisant jusqu’au sacrifice de la
Croix. Ce sacrement ouvre aussi le consacré au processus
d’anamnese contenu dans sa vocation, en I’invitant a prendre
conscience de la fidélité du Seigneur dans sa vie personnelle et
communautaire, tout au long de son histoire sainte. Enfin, cette
vie sacramentelle contribue a une vraie conversion morale et a
I’intégration du mystére de I’Eglise, en donnant au consacré la
force d’assumer les exigences des appels spécifiques de sa
mission charismatique. De la sorte, il est possible d’affirmer
qu’en vertu d’une morale eucharistique, le consacré est appelé a
s’approprier sa participation a la solidarité totale du Christ avec
[’humanité, pleinement manifestée dans le mystere de la Croix.
Cette intériorisation de la grace du Christ pascal permet au
consacré d’entrer dans un processus de filialisation, non



seulement au plan personnel, mais aussi dans une perspective
ecclésiale incluant les cordes fraternelle et sponsale du cceur
humain. C’est ainsi qu’un tel processus d’intériorisation
explicite théologiquement le déploiement de la maternité
ecclésiale du consacre.

Par la suite, notre réflexion nous a ensuite conduit a montrer
que cette méme morale eucharistique constitue le lieu theologal
par excellence d’une personnalisation des trois veceux, parce
qu’elle contribue a actualiser et faire grandir la grace de
configuration au Crucifié qui spécifie 1’état de vie du religieux.
De ce fait, la morale eucharistique est au service d’un lien
d’unité vivant entre la vocation spécifique et la finalité
eschatologique des consacrés. Cette unité se réalise dans le libre
choix des consacrés de recourir d’'une maniere toujours plus
libre et confiante aux meédiations ecclésiales qui leur sont
offertes, afin d’accomplir leur vocation de fils dans le Fils. Dans
ce contexte, nous avons qualifié 1’Eucharistie d’un adjectif
supplémentaire, en la définissant comme une médiation
sacramentelle structurelle. Cela signifie que ce sacrement
contient la force intérieure d’articuler, d’une maniere vivante, les
quatre relations essentielles (filiale, fraternelle, sponsale et
maternelle) par lesquelles s’operent la sanctification et la
fécondité ecclésiale des religieux.

Approfondissant encore cette perspective d’une morale
eucharistique dans le contexte de la vie consacrée, nous avons
rendu compte des différents lieux d’incarnation de I’Eucharistie,
a partir des trois médiations baptismales (tria munera Christi).
Pour cela, nous avons commencé par montrer que les relations
d’unité entre la communauté locale et I’Eglise diocésaine,
symbolisée par la figure de 1’éveque, contribuaient a prolonger
la grace eucharistique des consacrés, en servant le munus regale.



Dans la méme optique, le témoignage de Mere Teresa de
Calcutta a permis de mettre en valeur le munus propheticum
d’'une morale eucharistique au cceur de la vie consacrée, en
particulier a travers son option préférentielle pour les pauvres et
son combat contre la culture de mort. Enfin, ce meéme
témoignage a permis d’illustrer la maniere par laquelle les
consacrés sont spécifiquement appelés a s’approprier le munus
sacerdotalis du Christ, en participant activement a son agonie a

I’Heure de sa Passion, par la douloureuse expérience des nuits
de la foi.

Excursus (n.3)
La contemplation au service de la nouvelle évangélisation

Le 10 octobre 2012, au cours du 13*™ Synode des évéques,
ayant choisi de réfléchir sur la nouvelle évangélisation et la
transmission de la foi, Rowan Douglas Williams, archeveque de
Canterbury, a offert une contribution tout a fait inédite, qui
mérite d’étre citée dans le cadre de cette réflexion. Pour cela,
nous proposons un long extrait de son intervention intitulée : la
contemplation comme révolution.

Etre contemplatif comme le Christ est contemplatif, c’est étre ouvert a
la plénitude que le Pére souhaite déverser dans nos cceurs. Si notre esprit
est rendu silencieux et réceptif, si nous avons réduit au silence les
fantasmes que nous produisons sur Dieu et sur nous-mémes, nous
arrivons enfin au point ou nous pouvons commencer a croitre. Car la
face qu’il nous faut montrer au monde, c’est la face d’une humanité en
incessante progression vers I’amour ; humanité si captive et si prise par
la gloire du but qu’elle vise, que nous sommes préts a nous embarquer
dans un voyage sans fin, pour pénétrer de plus en plus au cceur de la vie
trinitaire. Saint Paul évoque la maniére dont « avec le visage découvert
reflétant la gloire du Seigneur » (cf. 2Co 3,8), nous sommes transfigurés
et rayonnons de plus en plus. Telle est la face que nous cherchons a
montrer aux hommes, nos compagnons.

La raison n’en est pas la recherche d’une expérience religieuse
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I’Evangile qui transforme tout homme » (c’est nous qui soulignons).
74. RatziNGer, « La nouvelle évangélisation »..., 80.

75. Benoit XVI, Homélie pour le 40° anniversaire de la cléture du Concile
Vatican II (8/12/2005), in AAS 98/1 (2006), 17.
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humanité, afin d’étre partie prenante d’un chemin de salut, pour
lui-méme et ses propres fréres. A présent, si on applique cette
compréhension de la liberté a la vie religieuse, alors les
questions suivantes émergent spontanément : de quelle maniere
les consacres peuvent-ils atteindre cette sagesse ? Comment les
aider a discerner ce qui releve de 1’action de Dieu dans leur vie,
de ce qui concerne leur propre humanité ?

Au fond, ce discernement demande d’abord aux consacrés de
reconnaitre le visage du Crucifié se révélant dans leurs
souffrances intérieures et dans celles de leurs freres. En
contemplant ce visage défiguré du Christ, non pas de maniére
abstraite et extérieure, mais au cceur de leur propre vie humaine
(fondement immeédiat), ils peuvent alors s’approprier 1’Amour
infini d’un Dieu-Peére allant jusqu’a assumer notre nature
blessée, en son Fils incarné, pour la transfigurer dans le mystere
de sa Passion-Résurrection (fondement ultime). De fait, en se
livrant pour nous sur la Croix, en assumant une kénose le
conduisant a ne rien revendiquer des prérogatives de sa nature
divine (cf. Ph 2,6-11), en choisissant de s’abandonner
totalement a la volonté salvifique du Pere (cf. Mc 14,32-42), la
sainte humanité du Christ nous montre le chemin d’une liberté
filiale qui se déploie dans un don de soi maximal, c’est-a-dire
dans une offrande de soi totalement désintéressée. Le Christ
nous révele ainsi que le fondement ultime de la liberté humaine
n’est rien d’autre que la grace de sa propre vie filiale par
laquelle il recoit et offre en permanence a son Pere des Cieux
chacun de ses actes humains. Cette liberteé filiale constitue la clé
herméneutique la plus profonde pour saisir les motivations
messianiques de I’agir du Christ au cours de son histoire
humaine, en particulier a travers ses rencontres, heureuses ou
dramatiques, avec les nombreuses personnes qui 1’approcherent
pendant son ministere public. Autrement dit, cette liberté filiale



est I’unique chemin de verité capable de révéler au monde qui
est I’homme voulu par Dieu de toute éternité : un fils dans le
« Fils bien-aimé » (Mt 17,5) du Pere. Or, en configurant toute
leur existence a celle du Christ obéissant, chaste et pauvre, les
consacrés sont tout particulierement appelés a entrer dans la
dynamique filiale de cette liberté évangelique. Plus encore, en
approfondissant cette liberté filiale, cultivée dans 1’exercice
d’une priere fervente et réguliere associée a une charité
fraternelle tout aussi authentique que discrete, les consacrés
apprennent a réconcilier peu a peu les aspirations intimes de
leur humanum avec les exigences objectives de leur vocation
spécifique. De la sorte, cette ouverture a une vraie liberté filiale
les conduit a incarner leur vocation d’une maniere personnelle et
originale, tout en étant fideles a la finalité missionnaire de leur
charisme fondateur. Mieux encore, par 1’exercice d’une telle
liberté filiale, les consacrés découvrent la fécondité de leur
vocation religieuse, en faisant fructifier leurs talents au service
du Royaume des Cieux, tout en assumant leurs blessures dans
un esprit de miséricorde et d’espérance.

Mais le déploiement de cette liberté filiale exige une ascese
proportionnée, en particulier I’instauration d’une cloture
intérieure protégeant la vie théologale des consacrés. De fait,
tout en étant plongés dans « les joies et les espoirs, les tristesses
et les angoisses des hommes de ce temps » (GS, n.l), les
consacrés doivent veiller a ne pas se laisser contaminer par les
images dégradantes d’une humanité blessée, ou encore par
I’idéologie mortifere d’une culture post-moderne. Pour lutter
contre les bruits destructeurs de ce monde, les consacrés sont
d’abord appelés a cultiver une relation vivante avec la Parole de
Dieu, en la méditant jour et nuit. En ce sens, nos différentes
icones bibliques précédant chacune de nos analyses sur la vie
religieuse, incluaient ce souci pédagogique de fonder la



réflexion, non pas a partir d’un ressenti psychologique ou d’une
observation phénoménologique approfondie, mais a partir du
mystere de Dieu, tel qu’il se communique par sa Parole. Cette
meditation quotidienne de la Parole, exigeant non seulement une
vie de priere réguliere mais aussi une étude assidue, permet de
passer des bruits de ce monde a la « melodie silencieuse » (Jean
de la Croix) d’une vraie communion avec Dieu. Mais, cette lutte
quotidienne contre les bruits de ce monde exige aussi de
reconnaitre dans la solitude du célibat de la vie consacrée un
lieu théologal prophétique capable d’annoncer au monde
I’absolu de I’ Amour du Christ a tous les hommes : « Car Dieu a
tant aimé le monde qu’il a donné son Fils unique, afin que
quiconque croit en lui ne périsse point, mais qu’il ait la vie
éternelle » (Jn 3,16). S’opposant a des propositions fragmentées
de plaisirs divers et a de gratifications narcissiques
insatisfaisantes, le célibat du consacré constitue ainsi le signe
charismatique d’une vocation radicale, mais aussi une école
d’offrande compléte de soi, en laquelle la pauvreté spirituelle
devient mystérieusement la source d’une joie profonde : celle
d’appartenir au Royaume des Cieux.

Quelles conséquences pastorales pourrait-on tirer de ces
quelques éléments de réflexion concernant I’un des enjeux les
plus déterminants de la vie religieuse aujourd’hui ? Afin d’aider
les consacrés a entrer dans la dynamique de cette liberté filiale,
il semble que la vie religieuse soit appelée a redimensionner la
portion congrue accordée a la dimension contemplative de sa
mission prophétique, y compris dans les Instituts ayant une
finalité apostolique explicite. Nous avons conscience qu’une
telle proposition va a I’encontre de la tendance actuelle,
cherchant a promouvoir la nouvelle évangélisation en fortifiant
la mission apostolique des Instituts religieux. Néanmoins,
précisons que redimensionner la part contemplative de la vie



Ces pages ne sont pas disponibles a la pre-
visualisation.



pourquoi, afin d’aider concretement les consacrés a approfondir
le fondement baptismal de leur vie consacrée, nous proposons
une derniere réflexion sur deux lieux théologaux déterminants
pour la vie religieuse, a savoir : la vie de priere et la vie
fraternelle en communauté.

Commencons par la vie de priere. Nous 1’avons déja un peu
évoquée a propos de la liberté filiale, mais il nous faut ici
ajouter plusieurs remarques. D’abord la vie de priere d’un
consacré ne peut pas se limiter a 1’observance des prescriptions
rituelles prévues par la Regle et les Constitutions. Les consacreés
ne sont pas des fonctionnaires du culte divin ! Cela signifie que
la vie de priere des consacrés doit étre intégrée comme un lieu
théologal structurant d’une relation personnelle avec Dieu. Dans
cette optique, ni le laxisme de la sécularisation, ni la rigidité des
communautés caractérisées par une tendance sectaire, ne
constituent un vrai chemin de croissance du cceur filial des
consacres. Ce constat a deux implications : d’abord, les horaires
de priere réguliers, les rites et les normes juridiques doivent étre,
avant tout interprétés comme de grandes balises deélimitant
I’espace de leur relation théologale avec Dieu ; ensuite, a
I’intérieur de ces grandes limites, les consacrés sont appelés a
cultiver un beau jardin intérieur, dans lequel les diverses plantes
et fleurs ne sont autres que les vertus théologales et cardinales.
C’est uniquement par cette culture morale qu’ils pourront
approfondir en permanence une relation personnelle avec le
Christ pascal, relation qui s’incarne au quotidien dans le
mystére de I’Eglise. Pour autant, la culture de ce jardin intérieur
est soumise aux aléas de la météo, c’est-a-dire a I’inattendu de la
volonté du Pere, en particulier 1’inattendu des épreuves
humaines et spirituelles que les consacrés sont appelés a porter,
avec le Christ, pour le salut du monde. Ils s’approprient ainsi le
mystere de la Croix, en consentant a ne plus faire ce qu’ils



veulent, parce qu’un Autre leur a demandé d’étendre les bras,
afin de les ceindre et les mener ou ils ne voudraient vraiment pas
aller (cf. Jn 21,18). Dans ces conditions, leur vocation
baptismale, vécue d’une maniere prophétique dans la vie
religieuse, devient une source de grace a partir de laquelle jaillit
une interprétation du charisme de leur Institut qui est a la fois
personnelle et accessible a tous. Cette ouverture a une vraie
fécondité ecclésiale leur permet de faire le deuil de leurs réves
les plus cachés, et les dispose a accueillir toujours plus
intimement le visage d’un Dieu-Pere se révélant a eux dans la
tendresse de sa miséricorde et la force de sa fidélité. A ce point
surgit une autre remarque : nous croyons que les sentiers de
cette vie mystique sont beaucoup trop complexes, voire arides,
pour prétendre avancer sans 1’aide d’un guide spirituel. De fait,
comment discerner la présence et 1’action de Dieu, dans sa
propre existence concrete, alors que sa vie de priere est devenue
une nuit profondément obscure ? Comment faire la part des
choses, entre la vérité d’un amour fort pour Dieu seul, et
I’impression subjective de lui étre infidele, parce que
I’expérience sensible d’une consolation divine semble s’étre
totalement dissipée ? Dans ce contexte, nous avons remarqué
que la vie de priere de Mere Teresa de Calcutta a été un lieu
théologal de grandes souffrances intérieures, lui faisant
expérimenter de vraies désolations spirituelles ; mais, en méme
temps, la sainte de Calcutta a traversé les cinquante années de
cette épreuve spirituelle en étant toujours accompagnée par de
nombreux saints prétres, a qui elle pouvait partager sa détresse,
directement ou par lettre. Cela signifie que, pour « avancer en
eaux profondes » (Lc 5,4) ; ou encore, pour s’ouvrir a une
conversion morale existentielle, les consacrés doivent toujours
étre accompagnés spirituellement. Puisque nous avons pris
conscience qu’en geneéral, cette exigence n’est plus respectée,



une fois passée la profession solennelle, il n’est pas sans
importance de le rappeler.

Abordons maintenant le second lieu théologal, a savoir la vie
fraternelle en communauté. Comment lutter contre les
pathologies actuelles — I’individualisme et 1’acédie morale —
alors que celles-ci semblent, parfois, s’étre institutionnalisées ?
Autrement dit, comment entrer ensemble dans un chemin de
conversion capable d’honorer ce terme de “communauté”, alors
que cette notion sert a justifier parfois un égoisme partagé ?
Nous ne prétendons pas donner ici une réponse complete a ces
difficultés, car nous les savons fort complexes. Pour autant,
notre réflexion théologique a permis d’entrevoir quelques pistes
de recherches. D’abord, les consacrés sont appelés a se
réapproprier ensemble le fondement baptismal de leur vocation
spécifique, en ne se contentant pas de considérer leur charisme
fondateur comme 1’unique fondement théologal de Ia
communauté. Certes, le charisme constitue un vrai un lieu
d’unité ecclésiale, mais le baptéme constitue le fondement le
plus profond de leur communion fraternelle. A ce propos,
rappelons que les consacrés s’inscrivent dans la tradition de
cette communauté primitive qui, ayant fait I’expérience du
Ressuscité, attire d’autres hommes et femmes a tout quitter, pour
s’insérer dans le mystere de la Sequela. Le premier bien commun
de la communauté religieuse n’est donc pas le charisme
fondateur, mais la foi vivante dans le Christ pascal, unique
source de joie et de paix. A travers ces quelques remarques, il
est clair que nous nous opposons a une conception auto-
référentielle du charisme fondateur, pouvant prendre forme dans
un culte de la personnalité du fondateur ou du Supérieur général
actuel et engendrant, le plus souvent, une mentalité de critique
malsaine envers certaines évolutions de 1’Eglise universelle. Cet
orgueil spirituel finit toujours par délier le charisme fondateur
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