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CENTRO PRO UNIONE 

The Centro Pro Unione is a center for ecumeni
cal fonnation: for study and research, for the exchange 
of information, and for encounter. To achieve these 
ends, the Centro runs a series· of conferences each 
year studying various aspects of the ecumenical move
ment from the pastoral, theological, social and practi
cal points of view. Its facilities are available to any 
group with an ecumenical concern. The staff organizes 
programs for individuals as well as groups who visit 
Rome with an ecumenical purpose. It provides an 
ecumenical library for students in Rome and is avai
lable to supply information on ecumenical activities 
throughtout the world. The Library has 7,000 titles 
of an ecumenical nature in 5 languages (e.g. theologi
cal subjects studied ecumenically, dialogues, documen• 
tation, Church History etc.) as well as 1,200 bound 
periodicals {specialized in ecumenics) and more than 
100 current reviews. 

The llfoi0imento Pro Unione is a gathering toge
ther of Christians, clergy and lay people, who are in 
sympathy with the ecumenical outreach of the Centro 
Pro Unione of the Atonement Friars in Rome. The 
members of the Movimento are encouraged to work 
and pray individually an<l corporately for Christian 
Unity where this is possible . The Movimento seeks to 
he a vehicle to share ecumenical experiences and pro· 
vides means for ecumenic.ii formation on the local le
vel in Italy. 

The Centro Pro Unione is staffed by the Atone
ment Friars who are a religious community in the 
Franciscan tradition, existing specifically to help ful
fill the Church's mission of Christian Unitv, to witness 
to the Gospel among Christians and non-Christians 
and to bring all men to the fullness of unity with the 
People of God. 

CENTRO PRO UNIONE 

Centro Pro Unione est un centre de formation oe
cumenique: pour l'etude et la recherche, pour l'echange 
d'informations, et pour }es rencontres. Pour realiser ces 
buts, le centre organise chague annee des series de con
ferences qui etudien t !es divers aspects du mouvement oe
cumenique: pastoral , tl1-cologigue, social, et les points 
de vue practiques. D met ses locaux et autres facilites 
a la disposition de tout groupe ayant un but oecume
nique. L'equipe organise un programme pour les parti• 
culiers ou Jes groupes qui visitent Rome dans un des
sein oecumenigue. D possede W1e bibliotheque oecume
nique ouverte aux etudiants, et il est a meme d'informer 
sur Jes activites oecumeniques a travers le monde. La 
bibliotheque a 7 .000 titres de caractere oecumenique, en 
5 langues (sujets theologiques, dialogues, documentation, 
histoire de l'Eglise, etc.), 1.200 periodiques" relies et 
plus de l 00 revues courantes. 

Le Movimento Pro Unione est un rassemblement 
de chretiens, de clerge et de laiques qui sont d'accords 
avec les projects oecumeniques du Centro Pro Unione 
des Freres de !'Atonement a Rome. Les membres du 
Movimento sont encourages a travailler et prier indivi
duellement et collectivement pour J'Unite des chretiens, · 
oil cela est possible. Ce Movimento cherche a etre un 
mstrument de partage "des experiences oecumeniques 
et fournit les moyens pour une formation oecumenique 
au niveau 'grass-roots' en ltaiie. 

Les Freres de I' Atonement {] 'equipe du centre) . 
sont une congregation relig.ieuse de tradition franciscaine . 
Leur vocation specif1que est d'aider l'Eg.lise en sa nus· 
sion de retablir !'unite chretienne, de temoigner de 
l'Evangile parmi les chretiens et Jes non-chretiens, de 
conduire tous Jes hommes a la plenitude d'unite avec 
le peuple de Dieu. 

• • • • • • • • • 



JACQUES MARITAIN ET LES RELATIONS 
JUDEO-CHRETIENNES 

Marcel Dubois, O.P. • 

-1-

Ayant a vous parler ce soir de la pensee de J ac
ques Maritain sur le judai'sme et sur Israel, mon in• 
tention n'est certes pas de vous imposer une analyse de 
la doctrine et du systeme de celui que l'on considere 
avec raison comme le plus grand philosophe chretien 
de ce siecle (et comme dit son ami Stanislas Fumet: 
une chance donnee a l'Eglise de notre temps). 

Et cependant, si le visage du temoin, l'ampleur 
et l'integrite de sa recherche, la fidelite a ses decouver
tes, sont des facteurs de credibilite en son message, il 
est certain que la philosophie de Maritain, plus exacte
ment sa vie de philosophe, peuvent nous aider a mieux 
comprendre, en toute sa profondeur, ce que fut sa pen
see sur ce qu'il appelait, selon les mots de l'apotre 
Paul: le mystere d'Israel. 

Certes, la reflexion de ce disciple de Thomas 
d'Aquin s'est avancee sur tous les chemins ou la pen
see de l'homme peut s'aventurer. Comme l'ecrivait 
son ami et compagnon de route, Etienne Gilson, l'his
torien de la pensee chretienne medievale: 

"Nul metaphysicien n'aura jamais trouve, dans la 
familiarite de l'etemel, le secret d'une familiarite plus 
parfaite dans son commerce intime avec les soucis quo
tidiens de notre temps ... Litterature, art, science, ethique, 
politique nationale ou intemationale, on ne voit aucun 
domaine de la vie et de la pensee de son temps qu'il 
n'ait personnellement habite, explore et reconnu jusqu'a 
!'extreme limite de ses frontieres, lieux naturels d'une 
pensee attentive a "distinguer pour unir". 

(Distinguer pour unir, c'est le titre d'un de ses 
livres les plus celebres sur Jes modes et les degres de 
la connaissance - mais cette formule renferme aussi le 
secret de tout regard sur le judai'sme - j'y reviendrai). 

Pour illustrer ce propos d'Etienne Gilson, ii suffi
rait d'enumerer la liste des oeuvres de Jacques Maritain, 
de la metaphysique des "sept Je~ons sur l'etre" et de 
l'epistemologie des "degres du savoir" a la philosophic 
theologico-politique de "l'humanisme integral" et a 
l'esthetique de "Art et Scolastique" ou "!'intuition crea
trice dans-!'art et la poesie". 

Quelles que soient cependant la variete et l'eten• 
due du champ que cette oeuvre recouvre, ce qui frappe 
le plus dans cet ensemble si vaste c'est , sans doute, le 
rare equilibre de raison et de sagesse qu 'il tenait de son 
maftre Thomas d' Aquin, mais c'est aussi la rencontre, 
egalement rare, d'une adhesion sereine a des principes 
et d'un engagement courageux dans les affaires de !'ex
istence humaine, celles de !'art ou celles de la cite. 

C'est sourtout la conjonction, plus rare encore, de la 
rigueur et de la tendresse. Unite , dans un coeur pacific 
par la verite, de la conviction de foi et de l'ouverture a 
l'autre. 

Sa philosophic apparait sans doute comme un sys
teme rigoureux - certains lui ont meme reproche d'avoir 
refait une scolastique - mais elle est surtout, elle a ete 
jusqu'au bout, comme chez St Augustin, recherche d'une 
verite qui reponde a l'appel, au besoin, a la nostalgie, qui 
occupent le coeur de l'homme. C'est pour cela que, chez 
Jacques Maritain, c'est le philosophe meme qui s'emerveille 
des chemins que Dieu prend pour venir a la rencontre de 
l'homme. Un de mes maitres dominicains - et 
Dieu sait si Jes dominicains n 'ont pas toujours 
etc d'accord avec lui, querelle de farnille! - me disait un 
jour: "Ce qui est admirable chez Maritain, c'est qu'on sent 
en Jui un etre pret a se mettre a genoux devant la verite". 
A genoux devant la verite theologale, celle de la Revelation, 
celle de sa foi. Mais aussi a genoux devant la verite de toute 
recherche et de tout cheminement. Respect des voies 
de Dieu. Respect de la liberte humaine. Respect des voies 
de Dieu dans l'exercice que l'homme fait de son esprit 
et de sa liberte. 

La est sans doute la source de ce genie - ou de 
cette grace - qui a fait de Jacques Maritain un homme 
d'ecoute et de dialogue. Tous ceux qui l'ont rencontre, 
en particulier ceux qui ont ete accueillis par Jui, soit a 
l'epoque des rencontres dans sa demeure de Meudon, 
soit, a la fin de sa vie, dans sa cellule de religieux, ont 
etc frappe par cette qualite d'attention, cette douceur 
patiente, cette ouverture a l'interlocuteur, prompte a 
donner le sens le plus bienveillant a un propos meme 
accidentel ou maladroit. Son intelligence avait la rare ca
pacite de capter, de decouvrir et de delivrer la verite 
captive . 

Ainsi c'est le philosophe qui, chez Maritain, est 
alle vers les artistes et a accueilli Jes poetes qu 'on di-
sait d'avant-garde ou Jes peintres dits futuristes. On ren• 
contrait a Meudon, Georges Rouault, Gino Severini, Marc 
Chagall, des sculpteurs comme Arp ou Marek Schwark, 
des musiciens comme· Erik Satie, Georges Aune. Roland 
Manuel, Arthur Lourie. II a echange avec Jean Cocteau 
des propositions inoubliables sur la criativite de l'esprit. 
D a aide Emmanuel Mounier a definir son personnalisrne. 
Il a elabore avec Massignon d'audacieux projets d'orga
nisation intemationale. L'integralite de son humanisme 
donnait, en effet, tout naturellement, a sa pensee une 
dimension politique. Bien avant d'etre ambassadeur de 
France a Rome OU president de la delegation fran~aise 
a J'Unesco, il avait public cette admirable "Lettre sur 
l'independance" ou ii montrait qu' un philosophe chre
tien doit etre aux prises avec Jes tourments de la cite. 

Bref, attentif au destin de l'homme et a la vie de 
!'esprit, Jacques Maritain n 'a cesse d'ecouter. d'encoura-
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ger et d'orienter. 
Si j'ai rappele ces choses, c'est qu'elles pennettent 

de comprendre ce que furent son attitude et sa pensee 
a l'egard du judaisme et d'Israel. 

Le mystere d'Israel n' a pas ete, en effet, pour Ja
cques Maritain un objet de reflexion panni d'autres, un 
chapitre particulier de morale humanitaire, de Philosophic 
politique ou de theologie de l'Eglise. 

Israel, le juda1sme, le peuple juif, se situent au coeur 
meme de sa vision du monde, de l'homme, du dessein 
de Dieu, de l'Eglise. Je crois qu'il aurait vu dans les reac
tions a l'egard de ces realites une pierre de touche de 
toute conception authentiquement chretienne de Ia verite 
et de la justice. 

On peut dire que toute sa vie, depuis qu'il a re
trouve la foi, il a ete litteralement fascine par !'existence 
d. Israel, obsede par le destin juif. 

Depuis, sa rencontre avec Ra1ssa, cette jeune fille 
juive qui , apres avoir partage sa detresse et son errance, 
a partage sa recherche, ses decouvertes, toute sa vie, de
puis leur rencontre avec Leon Bloy, le "vieillard sur la 
montagne", le prophete du "Saiut par les Juifs" , qui 
les a sauves tous deux du desespoir et du suicide meta· 
physique, Jacques Maritain a place le mystere d' lsrael 
au centre de sa vision de foi. Dans cette Iumiere, le peu• 
pie juif lui apparaissait marque par une vocation unique 
et exemplaire, blesse par Dieu comme Jacob dans son 
combat avec l'ange, tendu dans J'attente d'un mysterieux 
accomplissement, temoin par toute son existence d 'un 
appel et d'une promesse de Dieu a l'humanite. 

Aussi, le rnystere d'lsrael et son affleurement dans 
le destin juif ont ete au coeur de sa reflexion philoso
phique et theologique, au creux de son angoisse de chre
uen. au centre de son inlassable combat pour la verite 
et pour la justice. 

l1 serait interessant d'analyser ici la part des influen
ces sub1es, en particulier le vehement temoignage de son 
pamun. Leon Bloy, celle de ses echanges avec ses amis 
les plus proches, en particuliec Charles Joumet, devenu 
depu, s Cardinal, qui fut le compagnon de sa recherche 
et de sa priere et qui exprime le fruit de Ieur reflexion 
commune dans son livre sur les "Destinees d'lsrael". 

De meme, ii serait singulierement eclairant de rap
peler l'histoire des epoques terribles que J . Maritain a tra
versees. II a vecu de fa9on dechirante la condamnation 
de l"Action Fran9aise, refusant au nom de sa foi le natio
nalisme de Ch. Maurras et la haine du juif que ce natio
nalisme impliquait, ii a ete le temoin douloureux de la 
guerre d'Espagne. ii a vu la montee dans !'Europe des 
,111nee~ 30, du racisme et de J'antisemitisme, ii a du s'exi
ler, en 1940, devant }'invasion nazie, ii a fait monter le 
cri de la conscience chretienne devant l'horreur des atro
cites hitleriennes, il a assiste a la creation de l'Etat d'J. 
srael. il a ete l'un de ceux qui ont prepare et inspire de 
loin le Concile du Vatican. Tout au long de cette histoire, 
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drame apres drame, reagissant a ces evenements, il a af
fenni et affine sa pensee de philosophe et de chretien. 
Qu'on se souvienne de ses articles courageux dans SEPT, 
l'hebdomadaire des Dominicains, les conferences du thea
tre des Ambassadeurs, !es volumes de Ia collection "Le 
Roseau d'Or" et de la collection "Les Iles", qu 'il avait 
fondees a cette epoque. 

Ce soir, en suivant pas a pas les etapes de cette 
histoire, j'essaierai de montrer comment sa theologie du 
juda1sme s'inscrit dans sa philosophic de la justice, de 
la culture, de la cite, dans sa conscience de chretien, dans 
sa vision de foi. 

Mais plutot que d'ajouter a ce qu'il a dit, et si bien 
dit, des considerations inutiles, je me contenterai de le 
laisser parler. 

Vous savez sans doute qu'a la messe des funerailles 
de J. Maritain, l'homelie a ete faite par J. Maritain lui
meme: la voix de l'homme, entre desormais dans le si
lence, avait ete enregistre par les auditeurs de son cours 
de theologie. C'etait le texte d'une conference au cours 
de laquelle ii evoquait, non sans humour, la vie que les 
saints menent au ciel. 

J e ferai de meme ce soir, me contentant d'intro
duire Jes textes de J . Maritain lui-meme. 

- II -

Yous savez sans doute qu'on a rassemble en un 
volume intitule "Le mystere d'lsrael" , les textes qu'il a 
ecrits tout au long de sa carriere, sur le judai"sme et 
sur les juifs. 

Quand on Jes relit aujourd'hui, surtout ceux qu 'il 
a publics entre 1938 et l 944, on est frappe par leur 
signification prophetique. D'une part, en effet, J . Mari· 
tain voyait venir Ia catastrophe qui est tombee sur le 
monde et qui a abouti a l'holocauste du peuple juif et 
d'autre part, Jes elements positifs de sa reflexion an· 
noncent et preparent Jes documents que l'Eglise catho
lique publiera plus tard, dan~ la lumiere du Concile. 
Comme son livre "Humanisme integral" et ses ecrits pe>
litiques annoncent le document "Justice et Paix" ou 
"Gaudium et Spes·•, ses articles sur Israel et l'antisemi
tisme preparent la declaration "Nostra Aetate" sur les 
rapports entre l'Eglise et le judai"sme. 

l. La /umiere de /'amour 

Avant tout autre chose, J. Maritain a senti le bt
soin de definir en quelle lumiere, scion quel esprit, eSI 

quelle attitude, un chretien doit considerer les juifs_ rt 

Israel. 11 le precise dans sa preface a !'edition. ~P-~. 
de son important article sur !"'Impossible antiseJTU It 

"ll reste en tout cas qu'un grand amour Po/'~ 
peuple juif est au principe de l'independance de J 



montree a son egard dans mon essai. J'ajoute que la 
perspective dans laquelle celui-ci a ete ecrit n'est ni 
psychologique ni sociologique, mais avant tout philo
sciphique et religieuse. Je n'ai pas cherche- a caracte
riser !'aspect empirique des evenements, mais plutot 
Jeur signification secrete et sacree". (p. 22) · 

On voit tout de suite comment il eleve le de
bat. Le premiere condition pour aborder Israe1 et la 
condition juive est l'amour. C'est qu'il s'agit ici non 
pas d'une consideration politique ou sociologique, 
mais d'un regard theologique et religieux, seul capable 
de decouvrir une signification secrete et cachee. Ce 
dont il a per9u la necessite et ce qu'il a lui-meme mis 
en oeuvre, c'est une attitude contemplative, une re
flexion qui trouve sa source et sa regle dans la Paro
le de Dieu. 

Dans cette lumiere, J. Maritain a longuement me
dite Saint Paul et en particulier Jes chapitres 9 a 11 
de l'Epitre aux Romains. Il a ete frappe par la hauteur 
et la profondeur d'un "mystere" que S. Paul presente 
comme intimement lie au mystere de Dieu: 

"Les passages que nous venons de citer ne sont 
pas Jes seuls a temoigner tl'une prerogative attachee 
encore a Israel comme peuple de Dieu apres l'instau
ration de la Loi Nouvelle. D y en a plusieurs autres. 
"Si la racine est sainte, Jes remeaux aussi. Or, si 
quelques-uns des rameaux ont ete retranches, et si 
toi, olivier sauvage, tu as ete ente parmi les rarneaux, 
pour beneficier avec eux de la racine et de la seve de 
I' olivier, ne te glorifie pas a l'encontre des branhces" 
(Rom., XI, 16-18). Cela signifie, d'apres le P. Lagrange, 
que "Jes Juifs sont toujours, d'une certaine maniere, 
un peuple consacre a Dieu, un peuple du a Dieu", et 
que "les Gentils ne peuvent etre compares qu'a un 
sauvageon qui serait greffe sur un bon plant". 

II y a surtout Rom., XI,28: "11 est vrai, par rap
port a l'Evangile, ils son t ennemis, pour votre bien; 
mais a l'egard du choix divin, ils sont toujours aimes 
("cheris", agapetoi, charissimi), a cause de leurs peres. 
Car les dons et la vocation de Dieu sont sans repen
tance". Ce qui signifie, toujou,rs d'apres le P. Lagrange, 
que "!'election du peuple juif comme peuple de Dieu 
etait en elle-meme irrevocable. 11s demeurent aimes 
comme peuple choisi ... " (p. 130). 

11 s'agit done, selon Jes mots de Bossuet que J. 
Maritain rappelle ici d 'entrer dans la "profondeur des 
consei!s de Dieu", C'est pourquoi, sur ce sujct precis, 
le philosophc Maritain s'cst fait theologicn, ou plus 
exa<.:tement, s'cst mis a J'ecoutc de la Parole ct a J'ecolc 
du theologien. Et ce qu'il decouvrc dans ccttc lecture 
de S. Paul entreprise avec amour, c'cst !'Amour de Dieu 
manifeste en Israel, la predilection de Dieu pour son 
peuple. 

"Freres, disait saint Paul, je ne veux pas que vous 
ignoriez ce mystere ... Israel s'est trouve en partie endur-

ci jusqu'a ce que la masse des Gentils soit entree; et 
ainsi tout Israel sera sauve" (Rom., XI, 25-26), tout 
Israel sera recueilli dans la Verite. "lei, ecrit Bossuet, 
l'Apotre s'eleve au-dessus de tout ce qu'il vient de 
dire, et entrant dans Jes profondeurs des conseils de 
Dieu ... " Une prophetie qui fait entrer clans Jes pro
fondeurs des conseils de Dieu conceme elle•meme et 
par la-meme un mystere sumaturel. Le mystere des 
Juifs n'est pas quelque chose de la vie divine elle
meme comme le mystere de la Redemption, mais il 
se rapporte essentiellement a ce mystere, ainsi qu'au 
mystere de la voix du Pere entendue ou refusee par 
l'etre humain quand elle appelle - dans le temps -
a la foi au Fils incame. II appartient au meme ordre 
general. Lisons la suite du texte de saint Paul. C'est 
tout de suite apres avoir entrouvert pour nous Jes con
seils de Dieu touchant la conduite du monde et l'e
cartement temporaire des Juifs et la conversion des 
Gentils, que l' Apotre, ecrase par la sublimite des se
crets divins qu'il vient de contempler, entre en adora
tion: "O profondeur inepuisable de la sagesse et de 
la science de Dieu! Combien inscrutables sont ses 
jugements, incomprdlensibles ses voies ! Qui en effet 
a connu la pensee du Seigneur? ou qui a ete son 
conseiller?" (Rom., XI, 33-34). 

Comment exprimer plus fortement la grandeur 
"spirituelle et substantielle" d'un tel mystere? (p. 131) 

2. La vocation d1srael 

Dans cette lumiere decidement theologale, J. Ma
ritain cherche la reponse a deux questions qui Jui pa
raissent intimement liees; 1°.Quelle est la vocation 
d'Israel? 2° Puisqu'il est clair qu'Jsrael porte la marque 
d'un appel · et d'un choix, comment convaincre Jes 
chretiens que l'antisemitisme est contraire a J'evangile, 
contraire a la foi, contraire a la charite du Christ? 
Pour Jacques Maritain l'antisemitisme est impossible 
parce que la realite d'Israel appartient au mystere de 
Dieu. L'impossible antisemitisme, le mystere d'lsrael, ce 
sont Jes deux faces d'un meme probleme, Jes deux 
poles d'une meme reflexion. C'est le refus tragique de 
considerer Israel comme un mystere, la fenneture du 
coeur a l'egard de cette lumiere theologale, qui est a 
la source de cette perversion du sens chretien qu'est 
l'antisemitisme. 

Pour essayer de comprendre la vocation d'Israel, 
J . Maritain insere cette question dans une problema
tique particuliere, problematique qui peut paraitre dif
ficile a qui n'est pas habitue a son vocabulaire et a 
sa methode. C'est celle qu'il a mise ert oeuvre dans 
son livre "Humanisme Integral" ou il reflechit a !'aide 
de categories chretiennes et scolastiques, sur la diffe
rence entre spirituel et temporel, entre nature! et sur-
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nature!, dans la presence de l'Eglise au monde. 
C'est dans ce contexte qu'il a elabore la celebre 
distinction entre chretiente sacrale et chretiente 
profane. 

Telle est la perspective en laquelle J. Maritain 
se place pour repondre a la question: Qui est l· 
srael? Est-ce une race? un peuple? une nation? 
une religion? D repond par une comparaison entre 
Israel et l'Eglise. La conviction de J. Maritain est 
qu'il est impossible, pour un chretien, de compren
dre l'un sans l'autre. Leurs vocations interferent 
dans un etrange chasse-croise. L'Eglise est une reali
te sumaturelle paradoxalalemmt presente au monde 
sans etre du monde. Israel est une realite de ce 
monde, temporelle et terrestre, dotee d'une vocation 
sumaturelle. 

"Israel a un double role a l'egard de l'histoire 
du monde et du salut du monde. En ce qui regarde 
directement ce salut, il est un temoin, et quel te
moin ! II garde le depot des Ecri tu res (l'Eglise, il ne 
faut point l'oublier, s'est incorpore le travail des rab
bins et des Massoretes pour J'etablissement du texte 
de l'Ecriture, comme le travail des philosophes et . 
d' Aris tote pour sa theologie ); et lui-meme, Israel, ii 
est tout le long des temps une vivante et indestruc
tible archive des promesses de Dieu. 

En ce qui regarde indirectement le salut du 
monde, il obeit a une vocation sur Jaquelle, a mon 
avis, il convient d'insister avant tout, et qui donne 
le mot de bien des enigmes. Tandis que l'Eglise est 
assignee a !'oeuvre du rachat sumaturel et supratem• 
pore! du monde, Israel est assigne, dans l'ordre de 
l'h i~,uirc tcmporelle et de ses finalites propres, a une 
oeuvre d'activation terrestre de la masse du monde. 
U est la, Jui qui n'est pas du monde, au plus pro
fo11J J c la mcmbrure du monde, pour l'irriter, J'exa
spr. .,·•, k mou\'oir. Comme un corps etranger, comme 
un krmcnt activa.nt introduit dans la masse, il ne 
laissc:: pas le monde en repos, il J'empeche de dormir, 
il Jui apprend a etre mecontent et inquiet tant qu'il 
n'a pas Dicu, ii stimule le mouvement de l'histoire. 

La passion d'Israel n'est pas, comme celle de 
l'Eglisc, une passion coredemptrice achevant ce qui 
manque aux douleurs du Sauveur. C'est une passion 
soufferte pour la stimulation et !'emancipation de la 
vie temporelle du monde ; une passion de bouc emis
saire. engage dans le destin terrestre du monde et 
chn~ ~es voies melees de peche, et sur lequel se re
percutent Jes douleurs impures du monde, quand le 
monde se venge des plaies de son histoire sur celui 
qui active son histoire . Israel subit ainsi le choc en 
retour de !'activation qu'il produit, ou que le monde 
le pressent destine a produire". (p. 42-43). 
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Si le destin de l'Eglise et celui d'lsrael sont ainsi 
lies dans la perspective du dessein de Dieu, les clue-
tiens doivent etre capables de reconnaitre dans !'existence 
du peuple juif, dans J'ame de chacun de ses fits, les tra
ces de cette vocation particuliere. 

Lorsque Dieu appelle a une vocation, il donne a 
celui qu'il appelle ainsi la psychologie qui correspond a 
ce role. Or, Israel est fait pour Dieu, ii est appele au 
temoignage de l'Etemel. C'est un peuple bati, forme, pour 
!'adoration. Comment sa subjectivite ne serait-elle pas 
marquee par cette vocation a J'absolu? Maritain a ecrit 
des pages admirables sur cette empreinte du choix de 
Dieu dans !'a.me juive. 

"Voila bien des pretextes contre !es Juifs; mais 
s'ils pretendent justifier la haine et Jes mesures d'excep
tion, ces sortes pretextes sont toujours injustes; si !es 
hommes ne pouvaient se supporter qu'a condition de 
n'avoit nul grief Jes uns contre les autres, toutes Jes 
provinces d'un pays se feraient constamment la guerre. 

Et !es Juifs ont plus de grandes qualites que de 
grandes defauts. Ceux qui !es . ont assez frequentes pour 
penetrer leur vie savent la valeur incomparable de la 
bonte juive; quand un Juif est bon, il a une qualite 
et une profondeur de bonte qu'il est rare de rencontrer 
dans les peuples ou la verdeur naturelle a moins subi la 
maturation de la douleur. Ils savent de quelles vertus 
d'humanite, de generosite, d'amitie l'ame juive est capa
ble; Pe guy a celebre ses amities juives; c'est chez !es 
"apres" Juifs qu'on peut rencontrer Jes plus deraisonna
bles exemples de cette propension naturelle a donner 
qui ne vient pas tant d'une volonte de charite que du 
fait qu' on est sans frontieres et sans defense. Un sens 
tres haut de la purete de la famille et de toutes !es 
vertus qui font cortege a celle-la, a caracterise longtemps 
Jes moeurs juives. Et puis il y a la vertu humaine fon· 
damentale, la patience au travail; ii y a le gout indera· 
cinable de l'independance et de la liberte, la permanen
te ardeur du vieil instinct prophetique, le feu de J'intel· 
ligence, la vivacite de !'intuition et de !'abstraction, la fa· 
culte de se passionner pour !es idees et de se devouer 
a elles. S'il est vrai, comme disait Psichari, que Dieu 
aime encore mieux le peche que la betise, on com· 
prend le gout qu'il a pour les Juifs (et pour Jes Fran· 
~ais). On ne s'ennuie jamais avec un Juif. Leur nostal· 
gie, leur dynamisme, la naivete de leurs finesses, leur 
ingeniosite, leur connaissance de la misere, sont de 
rares toniques pour !'esprit. Je me rappelle avec queDt 
joie, dans une grande ville des Etats-Unis, apres des . 
conferences et des entretiens universitaires, j'alJais, moi 
qui suis un goi", chez des amis juifs me plonger dans 
la vitalite de ce pathos infatigable et de perpetuel rt'" 

muement des idees et des mains qui evoquait pour 
moi de longs siecles d'affinement douloureux de l'iznt 



et de l'intelligence'.' (p. 50-51). 
En parlant ainsi, J. Maritain annonce, et met 

en oeuvre avant la lettre, }es documents que l'Eglise 
a publies dept.tis, et dans lesquels elle invite les chre
tiens a regarder Jes Jttifs comme ils se voient, bien 
plus a les regarder comme Dieu les voit. C'est pour• 
quoi ii proteste violemment contre tous Ies cliches 
defonnant l'image du Jttif qui ont traine et qt.ti trai• 
nent encore dans une certaine litterature et une cer• 
taine litterature et une certaine predication. 

Le plus grave de tous ces cliches, celui dont la 
charge emotionnelle a eu les consequences Ies plus 
tragiques, est certainement celui du deicide. Bien 
avant les debats du Concile et tous les efforts entre• 
pris depuis pour purifier la catechese, J . Maritain de
mande qu'on bannisse ce mot et cette accusation 
du vocabulaire et de l'enseignement chretien. 

"Nous devons relever, apres cela, que certains 
lieux communs de rhetorique, - comme !'expression 
de 'race deicide' - , dont a use pendant des siecles 
le vocabulaire des chretiens de la Gentilite, peut•etre 
pour quelque mobile antisemite, peut•etre par simple 
rudesse de pensee, sont charges en tout cas de vir• 
tualites antisernites qui geuvent exploser en les pires 
sentiments dans !'atmosphere empoisonnee de nos 
jours. Les maitres chretiens ont le devoir de proscrire 
de tel les expressions qui sont decidement un non• 
sens, et de purifier soigneusement leur langage de 
sembJabJes improprietes dues a l'humaine legerete 
d'esprit et a l'idifference de Gentils peu soucieux de 
ce qui ne Jes conceme pas eux-memes. 

Qui a mis a mort le Christ? Les Juifs? Les 
Romains? Moi-meme je l'ai mis a mort, je le mets 
a rnort chaque jour par mes peches. D n'y a pas 
d'autre reponse chretienne a cette question: pttisqu'il 
est mort voJontairement pour mes peches, et pour 
epwser sur Jui la justice de Dieu. Juifs, Romains, 
bourreaux, n'etaient tous que des instruments de sa 
voJonte de redemption et de sacrifice. Voila ce qu'il 
faudrait que Jes maitres chretiens enseignent a leurs 
eJeves. (p. 217). 

3. L 'essence de /'antisemitisme 

Sur le fond de lurniere de la vocation juive, J. 
Maritain montre en quoi consiste ce qu'il appelle "}'es

sence spirituelle de l'antisernitisme": c'est tres preci
sement un refus de la dimension sumaturelle d'Israel, 
une fermeture a sa vocation divine. 

Ces considerations nous expliquent, me semble+il, 
quelque chose de !'essence spirituelle de l'antisernitisme. 

Les diverses causes particulieres que l'observateur 
peut assigner a l'antisemitisme, depuis le sentiment de 
haine de l'etranger, nature} au groupe social, jusqu'aux . . . 

haines religieuses, helas! pttisque ces deux mots peuvent 
s'accoupler, et jusqu'aux multiples inconvenients pro
duits par certaines arrivees d'imrnigrants dissimulent . 
une racine de haine encore plus profonde. Si le monde 
bait. Jes Juifs c'est qu'il sent bien qu'ils lui seront 
toujours sumaturellement etrangers; c'est qu'il deteste 
leur passion de l'absolu et !'insupportable stimulation 
qu'elle ltti inflige. C'est la vocation d'lsrael que le monde 
execre. Hai"s du monde, c'est leur gloire, comme c'est 
aussi la gloire des chretiens qui vivent de la foi. Mais !es 
chretiens, eux, savent que le Messie a deja vaincu le 
monde. 

Ainsi hair les Juifs et hair les chretiens vient d'un 
meme fond, d'un meme refus du monde, qui ne veut 
pas etre blesse, ni des blessures d' Adam, ni des blessures 
du Messie, ni par l'aiguillon d'lsrael pour son mouve
ment dans le temps, ni par la croix de Jesus pour la vie 
etemelle" (p. 84-85). 

S'il en est ainsi l'antisemitisme n'atteint pas seule
ment les Jttifs, meconnaissance ou negation du dessein 
de Dieu, il atteint le dessein de Dieu, i1 atteint les 
chretiens eux-memes. Par ce refus qu'il oppose a Dieu 
le monde unit Juifs et chretiens dans la meme haine. J. 
Maritain va plus loin encore, et ici sa pensee risque 
d'etonner certains de nos arnis juifs, voire de les choquer 
ou de leur paraitre etrange. C'est une intuition dont il 
a trouve }'expression chez des ecrivains juifs comme Ar
thur Ruppin et Maurice Samuel et la premiere inspira
tion chez Uon Blay. 

"Au point de vue de sa caracterisation morale 
clans les perspectives catholiques, et Jorsqu'il se repand 
parmi ceux qui se disent Jes disciples de Jesus-Christ. 
l'antisernitisme apparait comme un phenomene patholo
gique qui revele une alteration de la conscience chretien• 
ne, quand elle devient incapable de prendre ses propres 
responsabilites dans l'histoire et de rester existentielle
ment fidele aux hautes exigences de la verite chretienne. 
Alors, au lieu de reconnaitre dans les epreuves et les 
epouvantes de l'histoire la visitation de Dieu, et d·entre
prendre les taches de justice et de charite requises par 
cela meme, elle se rabat sur des fantomes de substitution 
concemant une race entiere, auxquels n'importe quels 
pretextes lui servent a donner consistance; et en donnant 
libre cours a des sentiments de haine qu'elle croit justi
fies par la religion, elle se cherche a elle-meme une es
pece d'alibi. 

A vrai dire, il s'agit la d'une sorte d'acte manque 
collectif, ou de succedane d'une obscure passion, d'un 
furieux ressentiment, refoule dans la nuit de l'inconscient, 
contre le Dieu de l'Evangile et contre Jesus, fils de Da
vid. Car on aura beau faire , - et lui-meme ii aura beau 
faire -, le peuple d'lsrael reste le peuple pretre; le 
mauvais -jttif est une sorte de mauvais pretre, Dieu ne 
veut pas qu'on y touche, a lui non plus. Et avant meme 
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de reconnaitre le Christ, le vrai Israelite, dans lequel il 
n'est pas de ruse, porte en vertu d 'une promesse indes• 
tructible la livree du Messie. 

Ce n'est pas peu de chose pour un chretien de 
hair ou m~priser, ou de vouloir trait~r d'une maniere 
avilissante la race d'ou son Dieu et la Mere immaculee 
de son Dieu sont issus. C'est pourquoi le zele amer de 
l'antisemitisme toume toujours a la fm en un zele amer 
contre le christianisme lui-meme... · 

Bref, l'antisemitisme n 'est pas autre chose, lorsqu'il 
visite un coeur chretien, qu'une haine de soi-meme, de 
ses origines, de ses racines. Une haine du Christ lui
meme. 

"Le present assassinat en masse du peuple juif 
ne revele pas seulement une monstrueuse et foroce re
montee du vieux sang paien; il signifie quelque chose 
de plus profond aux yeux d'un chretien. L'antisemitisme 
nazi est au coeur meme de la presente agonie de la civi• 
lisation. Leur haine des Juifs se couvre d'une infinite de 
pretextes et de masques, - dans sa veritable nature 
elle est une haine sumaturelle, satanique, qui hait Jes 
Juifs parce qu'ils sont le peuple de Dieu et qu'ils ont 
donne le Christ au monde; elle est le deguisement psy
chopathologique d 'une Christophobie" (p. 194). 

L'antisemitisme est une christophobie. Un chre
tien doit le ressentir comme un outrage au ftls de Dieu. 

4. La compassion d 'Jsrael et de /'Eglise 

Si l'on va, avec J. Maritain, jusgu'au bout de cette 
intuition, on decouvre deux consequences dont la signi
fication demande, pour etre justement comprise, beau
coup de silence et d'adoration . une attention contem
plative a ce qu·il appelait, avec Bossuet, ·'Ja profondeur 
des conseils de Dieu'·. Ces deux consequences sont, 
d'une part, raffirmation que Juifs et Chretiens sont en 
communaute de destm (J . Maritain rappelle a cette oc
casion_ comme un tr ai t de lumiere. la phrase celebre de 
Pie XI: " Nous sommes spintuellement des sernites"), 
d'autre par la conviction - conviction chretienne, bien · 
sin - que la souffrance juive est celle de rAgonie et 
de la Croix. 

Je sais combien une telle affirmation est delicate 
a exprimer, de la par d'un chretien, et difficile a en• 
tendre pour un coeur juif. Je sais combien rimage de 
la Croix est pour beaucoup de nos amis juifs le con
traire du symbole de l'Amour. C'est une comparaison 
qu'on ne voudrait faire q~ dans le silence .. . Et cepen• 
dant, a ce registre secret du silence et de la compas• 
sion, on comprend ce que Maritain voulait dire, lors-
q u ' ii affirmait que Juifs et Chretiens sont unis dans 
la meme Calvaire . 

"Jesus-Christ souffre dans la passion d'lsrael. Per
secuter la maison d' Israel, c'est aussi persecuter le 
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Christ, non pas dans son corps mystique comme lors
qu 'on persecute l'Egl_ise, mais dans sa souche chamelle 
et dans son peuple oublieux qu'il ne cesse d'aimer et 
d'appeler. Dans la passion d'lsrael le Christ souffre et 
agit comme posteur de Sion et Messie d'lsracl, et pour 
conformer peu a peu son peuple a lui-meme. 

Ce que le monde nous donne a contempler dans 
les grandes persecutions racistes, c'est Israel engage lui· 
meme dans la voie du Calvaire ... 

Malgre lui, Israel monte la voie du Calvaire, cote 
a cote avec les chretiens, et ces etranges compagnos 
sont parfois surpris de se trouver ensemble. Comme 
dans !'admirable tableau de Chagall, les malheureux 
juifs sans y rien comprendre son t emportes dans la 
grande tempete de la crucifixion, 'tout autour du Christ 
etendu a travers le monde perdu'. 

Le fait central, qui a sans doute la signification 
la plus importante au point de vue de la philosophic 
de l'histoire et des destinees du genre humain, c'est 
que de nos jours la passion d'Israel prende de plus en 
plus distinctement la fonne de la croix. 

Juifs et chretiens sont persecutes ensemble et 
par les memes ennemis: les chretiens parce qu'ils sont 
les fideles du Christ, et les juifs parce qu'ils ont don-
ne le Christ au monde. Comment est-ii possible que 
tant de chretiens ferment les yeux a la signification 
sumaturelle d'un drame qu'eux seuls ils pourraient 
dechiffrer? Pourquoi tant de silence dans le monde 
ajoute+il sa cruaute a ferocite des bourreaux? Ce n'est 
pas seulement une question d'humanite qui est en cause; 
il y a d'autres victimes innombrables, oui, mais les Juifs 
sont les premieres victimes, et les seuls qu'on veut ex
terminer de la face de la terre comme race et comme 
peuple. Ce n'est pas seulement une question de justice 
et de droit nature] qui est en cause, et qui demande 
que la verite soit criee sur Jes toits. C'est notre Dieu 
qui est en cause, c'est lui qui est soufflete, frappe, in· 
suite, couvert de crachats par la persecution antisemi· 
te. Desormais le Christ ne separe plus, ii unit Juifs el 
Chretiens"(p. 202 - 204). 

5. Jacques Maritain et la tragedie du Peuple Juifs 

Maritain a ecrit la plupart de ses textes avant b _ 
deuxipme guerre mondiale. Les evenements qui ont Po" 

vi, la vie du monde, la vie de l'Eglise, ont amplemt111 

verifie la valeur prophetiques, de ces intuitions. . 
Elles etaient enverite prophetiques, et par la Juc:t 

dite sur Jes determinismes mauvais que l'orgueil et h 
folie de l'homme, en particulier le delire na~ o~t ill"; . 
duits dans l'histoire, et par rimperieuse. invitation i ·-· 
Compassion, a la communion au destin d'lsrae1, cans ; 
la trage die qui se preparai t pour le Peuple juif- --~ 

De ce sens prophetique je citerai seulement j 



temoignages. . 
Le premier est de 1938. J . Maritain voyait venir 

)a catastrophe, le paroxysme de la haine, le delire de 
l'antisemitisme. 

"Pour attiser le feu mauvais qui consume les 
peuples, ii y a, dans J'europe d'aujourd'hui, ··ceux qui 
veu!ent J'extennination et la mort, et d'abord l'exter• 
mination des Juifs, - car c'est bien de cela qu'il s'agit, 
n'est-ce en definitive? - et qui, sous l'appareil stupide 
du scientisme raciste ou de documents forges, dissimu
lent aux autres hommes, et parfois a eux-memes, J'es
poir fou d'un massacre general de la race de Moise et 
de Jesus. Ce massacre reste un songe; les germes de 
haine dont s'emplit )'atmosphere sont une realite. D 
faudrait beaucoup d'amour, d 'esprit de justice et de 
Charite pour assainir cette atmosphere." (p. 110). 

Ce qu'il prevoyait ainsi, esperant contre toute es
perance qu'un aussi funeste presage ne se realiserait pas, 
c'est abattu sur le monde et sur le peuple juif-. Voici 
le cri d'alanne et de detresse qu'il lanyait, le 8 Sep
tembre 1942, d'Amerique oil ii etait lui-meme exile. 

"Mes amis Juifs, mes freres, permettez au'un chre• 
tien vous dise non seulement la compassion, mais le 
respect sacre que lui inspirent vos douleurs. Dans l'abi
me de souffrance ou vous etes plonges, vous rendez 
temoignage, par votre inexprimable agonie, a la gran• 
deur d' lsrael, du peuple a qui furent faites des pro
messes sans repentance, de l'olivier sur lequel Jes na
tions chretiennes ont ete greffees. Et c'est pour Jes na· 
tions aussi que vous souffrez mysterieusement , et pour 
cette France elle aussi torturec par Jes memes bourreaux, 
livree et trahie par les memes hommes qui sont vos 
persecuteurs." (p. 161) . 

6. Jacques Maritain er l'Etat d1srael 

Mais Jacques Maritain a assiste, apres la tragedie, 
a la renaissance d' lsrael et a la creation de l'Etat. 
Poursuivant son incessante parallele entre Israel et la 
Eglise, il considerait d'un part le retour du peuple juif 
sur sa terre et d 'autre part le Concil du Vatican com· 
me les deux evenements fondamentaux , Jes deux af
fleurements majeurs du don de Dieu, en ce XXeme 
si~cle. Nous touchons ici au point le plus delicat, le 
plus conteste et cependant le plus vigoureusement mar
que, de sa pensee sur Israel: le lien du pcuplc juif avec · 
sa tcrre. 

Il y est revenu a plusieurs reprises, avec la meme 
force . Tout d'abord dans un post-scriptum ecrit en 1964. 

"Ce que je voudrais remarquer en premier lieu, 
c'est que, par un etrange paradoxe, nous voyons aujour
d'hui conteste aux Jsraeliens, par Jes Etats qui sont 
leurs voisins, le seul territoire auquel, a considerer le 
spectacle entier de l'histoire humaine, ii soit absolument, 

divinement certain qu'un peuait incontestablement droit: 
car le peuple d'lsrael est l'unique peuple au monde au
quel une terre, la terre de Canaan, a ete donne par le 
vrai Dieu, le Dieu unique et transcendant, createur de 
l'univers et du genre humain. Et ce que Dieu a don-
ne une fois est donne pour toujours. 

Du moins ce don de la Terre de Canaan aux tri· 
bus d'Israel, par decret divin, est-ii matiere de foi pour 
les chretiens comme pour Jes juifs. La foi chretienne 
tient en effet que le Saint-Esprit est l'auteur principal 
de l'Ecriture; et si grand qu'on puisse faire le role in· 
strumental joue dans la redaction de celle-ci par le con
ditionnement humain, - moeurs et mentalite de telle 
OU telle epoque, etc ... - dont font etat l'exegese et la 
histoire, ii restera toujours que l'intention de !'auteur 
inspire par !'Esprit-Saint ne saurait faire aucun doute: 
le createur du ciel et de la terre a donm! la Terre pro
mise aux Juifs par un libre decret de sa volonte. Je 
pense que meme pour ceux des lsraeliens qui on t 
abandonne toute croyance religieuse, cette certitude, 
fut-elle releguee dans l'inconscient , est rinebranlable ra• 
cine de Jeur convinction qu'en retoumant en Palestine 
c'est chez eux qu'ils sont revenus s'etablir. Et les gou
vemants des nations qui se disent encore chretiennes 
ont eux aussi, sans doute, - plus ou moins vaguement, 
et meme si leur foi personnelle est faible ou nulle, -
un obscur sentiment du droit qu' lsrael tient de Dieu 
meme a exister et a etre reconnu comme nation sur 
la terre aux portes de laquelle il a ete conduit par Moi
se. 

Quant au monde musulman pour lequel le Coran 
seul a pleine autorite de document revele, on ne sau
rait certainement pas s'attendre a ce que la Bible ait 
laisse en Jui semblables traces. Du moins, etant habi· 
tue a venerer lui-meme d' une fayon particuliere Jes com
mandements positifs de Dieu, pourrait•il reconnaitre 
qu'lsrael , meme a supposer qu'il se trompe, a, dans sa 
perspective a lui, le fondement le plus propre a eta• 
blir une conviction de bonne foi, que ses voisins se 
doivent de tr.liter comme telle, dans une discussion rai
sonnable, exempte de colere et de mepris. II semblc 
en outre que le monde musulman pourrait aussi, en 
vertu de cette resignation a l' avenement temoin des VO

Jontes d' Allah qui est un trait si profondement carac• 
teristique de l'lslam, se decider un jour, sans trop de 
peine, a "donner" aux Juifs ce que, de son point de 
vuc a Jui , ii rcgarde commc sien, mais dont Dieu, de 
par l'evenement dccidement survenu, ct pour le bie11 
de la paix du monde, Jui demande de faire abandon. 

De telles considerations peuvent paraitre parfai
tement aux "realistes" dont l'oeil est ftxe sur le mo
ment present. Elles peuvent aussi incliner la raison a 
supposer que si Jes grandes nations ne venairnt pas en
venimer Jes choses par Jeurs rivalites d'interets, le dialogue , 
au sujet du retour des Juifs en Terre Sainte, entre la 
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descendance d'lsmael et celle d'lsaac et de Jacob au
rait quelque chance de s'etablir, - et d'aboutir a une 
entente, evidemment requise si le risque de · catastr«> 
phes mondiales doit etre ecartl!." 

Ce texte a reyU une singuliere actualite apres la 
Guerre des Six Jours. 
n fut tellement cite OU critique, pour OU contre Israel, 
dans un contexte de passion politique, qur. Jacques Ma
ritain, y est revenu, avec encore plus de vigueur et de 
prl!cision dans son ouvrage sur l'.Eglisc, sa personne et 
son personnel en 1970. 

''Comme jc l'ecrivais dans •~e Mystere d'lsracl", 
c'est un etrange paradoxe de voir conteste aux lsrae
liens "le seul terrHoire auquel, a considerer le specta
cle entier de l'histoirc humajnc, il soit absolumcnt, 
dfrinement certain qu'un peuple ait incontestablement 
droit: car le peuple d'lsrael est !'unique peuple au 
monde auquel une terrc, la terre de Canaan, a etc don· 
ne par le vrai Di:u. le- Diru unique ct transcendant. 
crcateur d :.: r11r:1, ,:r; et d,: fl'llfC huinain. Et cc (Jill.'. 

Dieu a <lonnc llll~ foi ~st d0nnc pour toujours." 
fn parlant ainsi je nc fait:iis pas de l'Etat d'lsra

cl un Etat de droit divin, commr ccrtains l'on prctendu. 
L'Etat d'lsracl, en tant qu'Etat, n'est qu'un Eta! com
me ks autrcs. Mais le retour d'une portion du pcuple 
juif et son regrouprment en Terre Sainte (dont l'cxh
tance de cet Etat est Jc Signe et la garantic), voil:i le 
re-accomplissement, sous nous ycux, de la divine pr<>
messr qui est sans repentance. Bref, je me souvicns de 
ce qui a ete dit a Abraham, a Jacob et a Moise, et ce 
qu' Ezechiel a annonce: non que j' aie re garde la fonda• 
tion de J'Etat d'Jsrael comme une espece de preface a 
la realisation de cettc prophetic (de cela je ne saH ab• 
solumc11t ricn, quoiquc cela ·.r. 1t possible), mais afin 
de gar<lcr d:ms mon esprit le respect des voics de Dieu. 
Et je nc doute pa~ que J'evenement, si egnil,?Tllatique .. .. .. 
qu'il soit pour Jes juifs comme pour Jes chretiens, porte 

cu lui la marque du fidele amour et de pitie de 
Dieu envcrs Ir peuple qui est toujours le sien. 11 m'ap
parmt, des ]ors, qu'une fois que le peuple juif a remis 
le pied sur la tcrre que Dieu Jui a doMe, nu! ne pour~ 
ra plus la Jui arracher; et que vouJoir la disparition de 
l'Etat d'lsracl, c'est vouloir reieter au neant ce retour 
qui enfin a etc accorde au pe.uple juif, et qui l~i per• 
met d'avoir un abri a Jui dans le monde; en d'autres 
temics, c'est - d'unc autre maniere, mais aussi grave, 
que celle de l'antisemitismc orilinaire - vouluir que le 
malheur s'achame encore sur ce peuple, et qu'une fois 
tlc plus ii soit vkti1rn .. tl'uue inique agression. L' " anti· 
isra8isme ne vaut pas mieux que l'antisemitismc." 

Sa pensee est claire. 11 serait bon que Jes chre
tiens s'y ·referent dans la periodc que nous travcrsons. 
J . Maritain avait per1ru que le lien du peupl~ d'Jsrael 
avec sa Terre est beaucoup plus profond que le sioni
sme politique et qu'il est tout autre choses que le na-
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turalisme conqul!rant en Jeque1 on le caricature. Et ce
pendant, si fenne qu'elle soit, sa pensee demeure nuan
cl!e. Aux yeux de J. Maritain, ]'existence de l'Etat de 
Israel ne doit pas supprimer la Diaspora. Il t' ecrivait 
deja en 1943 et il est revenu sur ce sujet en 1964. 

"En ce qui regarde Jes Juifs, un changement pa• 
rallele sc produit, me semble•t•il, dans !'attitude de beau
coup d'entre eux vis-~0vis du Christianisme. Une ten• 
dance apparait chez eux a reveniliquer le Christ com• 
me quelqu'un de leur peuple, meme a le reconnaitre 
comme la plus pure figure juive de l'histoire humaine. 

Quelques-un de leu·rs penseurs essaicnt de reintegrer le 
Evangile dans la fratemite d'lsrael. D'un autre cote, ils 
constatent qu~ la simple assimUation, qui assure aux 
Juifs leurs droits humains mals en mettant en danger 
leur identitc commc peuple, n'est pa~ exposee a moins 
d'echecs que la solution medievale, qui assurait !cur 
identite mais les privait de t'egalitc des droits reclames 
par la pcrsonne humaine. Quant a la solution sioniste , 
ellc vient sans doute a son hcurc, et a Jes plus nobles 
titres de justice, mais elle n'est pas applicable a la 
massc enticre <.l'lsrael. S'il est permis a un non-Juif de 
avancer une opinion sur cc grand probleme, j'exprime
rai ici , avec toutcs !es reserves qui conviennent en pa• 
reil cas, mon espoir quc Jes membres du peuple juif 
tout en retrouvant pleinement l'egalite des droits com· 
me hommes et comme citoyens dam les nations, choi• 
sissent de preserver leur identite en reconnaissant et 
degageant de mieux en mieux la valeur spirituelle et 
le dynamismc spirituel du sens qu 'ils ont comme instin
ctivement de leur cohesion entre eux et de leur voca
tion comme peuple. Ds maintiendraient ainsi les traits 
ilistinctifs et la consistance hlstorique de Jeur peuple, 
par la puissance du tcmoignagc rcndu a leur vocation 
spirituelle dans le monde et non pas certes en s'1solant 
des nations, mais, au contraire, en chant joints avec elles 
dans les plus etroitcs relations: qu'il s'agisse de la 
communaute nationale sioniste cooperant avcc Jes Etats 
politiques dans le nouvel ordre international, ou qu'il 
s'aglsse des citoyens· juifs participant au bien commun 
et a Ja tache commune de chaque Etat politique. A 
coup sur. !'attitude a laquelle je pense supposerait clans 
les ames des assises rcligieuses suffisamment fortes, -
leur foi meme en leur Dieu et en leur mission, si irnpl► 
cite qu'clle puisse etre dans certains cas, et quelque di· 
versitc de formes qu'elle puisse prendre, depuis une 
simple soif des realitcs spirituelles de laquelle reste 11>
sente toute certitude intellectuclle dcfinie, jusqu'a la 
foi juive la plus orthodoxe. Unc telle attitude, si clle 
venait a prevaloir au sein de la conscience juive dans 
le mondc de demain, presenterait quclque analogie 8"" 
!'attitude des chretiens - naturellement moins diffidlt 
et mojns complexc, par suite du caractere nettement 
supra-natiC1nal de l'Eglise - en cc qui regarde la ,elt-
tion cntre la communaute chre ticnne uuiverseDe et a,s · -. 



divers Etats dont Jes chretiens sont citoyens". (p. 196-
197). 

Comme l'Eglise etendue au monde entier, le peu• 
pie juif repandu a travers le monde joue un role uni· 
verse!, le tension entre l'Etat d'Israel et les Juifs du 
monde entier ne peut qu'etre feconde. On voit que 
J. Maritain est fidele a son intuition originelle. II ap· 
plique ici encore le parallele qui Jui semble si eclairant 
entre la situation d'Israel et celle de l'Eglise par rapport 
au monde. 

Une fois de plus, ii pousse jusqu'au bout les exi• 
gences de son intuition dans la perspective ouverte par 
"Humanisme Integral". II se demande si la reussite de 
l'Etat d'Israel, a la fois comme on l'a vu spirituel et 
historique, ne sera pas un exemple pour l'equilibre diffi
cile de toute politique d'inspiration chretienne en ce 
monde : 

"Et qui sait, d'autre part, si le probleme d'un Etat 
democratique "seculiere" ou "profane" mais authentique
ment "chretien" par son inspiration, ce n'est pas l'Etat 
d'lsrael qui aura a montrer d'abord, analogiquement, 
comment ii peut etre resolu, s'il parvient a etre effecti
vement ce qu'il est appele a etre: un Etat democratique 
"seculier" ou "profane", mais authentiquement "juif' 
par son inspiration?"(p. 250-251). 

On voit que, tout au long de ses reflexions, Mari· 
tain est guide par une analogie constante entre le destin 
d'Israel et le destin de l'Eglise, entre le paradoxe d'une 
existence juive et celui d'une existence chretienne dans 
le monde profane. Mais, ce qui anime, au bout du 
compte, toute sa doctrine, c'est la continuite du dessein 
de Dieu, fondement de la certitude d'une commune espe
rance: 

"Qui peut mesurer Ia signification de la commu• 
naute d'esperance entre Juifs et Chretiens, si radicale• 
ment divisees que soient l'une contre l'autre, au sein 
de cette communaute, l'esperance des uns et celle des 
autres? 

Venez, crie Israel, venez, Sauveur d'lsrael et Sau• 
veur du monde, vous qui viendrez en gloire et n'etes 
pas venu d'abord en humilite! 

Et nous autres chretiens, qui savons qu'il est de• 
ja venu en humilite , et qui connaissons son nom, nous 
crions aussi: Venez, venez en gloire, Sauveur d'lsrael et 
Sauveur du monde! VENI, DOMINE JESU! " (p. 252-
253). 

- III -

Telle est Ia pensee de Maritain sur le judai"sme et 
le destin juif. Tel fut, tout au long de sa vie, son temoi
gnage au sujet d'Israel. Un temoignage que les evenements 
n'ont fait que renforcer, une doctrine qui s'est exprimee 
de fa9on de plus en plus claire. 

Mais je pressens la question que vous pourriez me 

poser, en particulier, vous mes amis juifs: Jacques Ma
ritain a•t•il ete compris? A-t-il seulement ete entendu 
par Jes chretiens a qui ii s'adressait? 

A cette question je repondrai d'abord que Maritain 
a connu toute sa vie la solitude paradoxale de tous les 
prophetes. Comme ceux-ci - et le chretien que je suis 
se pennet d' ajouter: comme Jesus lui-meme - ii a eu 
des amis et des ennemis dans tous Jes milieux et dans 
tous Jes camps, humbles et puissants, pauvres et riches, 
conservateurs et progressistes, juifs et chretiens. Raissa 
Maritain a pu ecrire le journal de leur itineraire spirituel 
sous le titre merveilleux: "Les grandes amities" et ii 
est certain que !es "dimanches de Meudon" ont accueilli 
et rassemble, venant de tous !es horizons de !'art et de 
la pensee, des personnalites extremement diverses. Mais 
ii est egalement vrai que la vie !es a disperses et parfois 
retournes contre ceux qui !es accueillaient. Les Maritain 
ont fait tres tot !'experience de la solitude. 

Des le debut, dans une France intellectuelle en-
core marquee par !'influence de Renan, son retour a Dieu 
a isole ce petit fils de Jules Favre. Un peu plus tard, 
ceux qui avaient ete avec lui les auditeurs enthousiastes 
de Bergson, ont considere comme une trahison la critique 
qu'il a faite de la philosophie bergsonienne. Le paradoxe 
est que, son thomisme le faisait exclure de la pensee 
officielle comme son premier maftre l'avait lui-meme ete. 

Dans le monde catholique oil ii etait entre, J. Mari
tain n'a pas eu que des partisans. Certains ne lui ont 
jamais pardonne sa rupture avec Maurras et !'Action Fran
~aise. II est sans doute celui qui a le plus souffert de 
cette dechirure, · causee par !es passions politiques dans 
Jes rangs des catholiques de France. On peut dire qu'il 
n'a jamais ete tout a fait · compris de ceux qui pensaient 
que le Maritain de 1967, "le Paysan de la Garonne' ' 
etait different de celui qui, en 1936, ecrivait "Humanis 
me integral", comme deja de ceux qui pensaient que le 
Maritain de 1936 trahissait celui qui avait ecrit "Anti 
moderne" .en 1921-22. 

N'est-il pas significatif, aussi, qu'il etait plus connu 
a l'etranger, au Canada, a Princeton, a Rome, a Colum
bia University, que dans son propre pays ou d'etranges 
manoeuvres lui ont fenne l'acces du College de France? 

Maritain· etait conscient de cette solitude. Si on Jui 
en avait parle, ii aurait simplement repondu: "Magis ami
ca veritas". 

C'est un isolement semblable que lui ont coute 
ses positions au sujet des Juifs et d'lsrael. J'ai entendu 
des plaisanteries d'un gout douteux sur le fait que sa 
femme etait juive. Maritain y aurait vu simplement une 
manifestation du destin singulier et dramatique qu'il essa
yait justement de faire comprendre: la solitude d'lsrael. 

Qui, ii faut reconnaftre que Maritain n'a pas ete 
entendu ni compris. Ses idees commencent a affleurer -
lentement mais surement - dans Jes documents qui ex
priment la pensee de l'Eglise. Mais ii aura fallu le temps 
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de la patience. Ce n'est pas Maritain qui est respon
sable de cette Ienteur ou de ce silence, c'est la rea
lite rneme dont ii parle. Comme Bemanos, cet autre 
compagnon de route , parfois difficile, qui disait: · 
·'Ce n'est pas ma chanson qui est eternelle, c'est ce 
que je chante", Maritain aurait pu dire au sujet de 
ses ecrits sur le judaisme: "Ce n'cst pas mon me~ 
sage qui est mysterieux, c'est ce que j'essaie d'expri
mer· •_ 

II se trouve en effet que, lorsqu'il s agit d'Israel, 
la verite est tellement profonde et tellement simple 
qu'elle semble condamnee, des qu'on en parle, a 
rambiguite, au malentendu, a la contestation Comme 
si , a !'image du Patriarche Jacob lui-rneme. tout di
scours sur Israel etait marque d'une claudication ori
ginelle. Telle est peut-etre la raison des reserves ou 
du silence qui ont accueilli les ecrits de Maritain sur 
Jes Juifs. Leur faiblesse vient d'abord de ce qu 'ils 
essaient de dire l'indicible , d'exprimer I inexprimable. 
de justifier ce qui va, sans dir_e Comme nous J·avons 
observe au passage, Jes ames de priere ne s'y sont 
pas trompees. II est frappant en effet, que ce sont 
Jes contemplatifs. moines et moniales. (beaucoup 
pam1i eux ont decouvert leur vocation a !'occasion 
de leur rencontre avec Jes Maritain), ceux a qui la 
realite suffit et qui ont le privilege de n' avoir pas a 
en patler, ce sont ces etres consacres qui ont ac 
cueilli Jes ecrits de Maritain sur Israel avec Jes plus 
d'empressement et le plus de joie. c ·est qu'il s'agit, 
au juste , d"une verite qui appartient au silence parce 
qu'elle releve de la foi en sa spontaneite la plus 
pu1e et la plus lumineuse. C'est au niveau de J'orai
son qu'il faut se placer pour en comprendre le sens 

Nous avons vu que Maritain etait conscient de · 
cette exigence et qu'il 12 pla~ait au principe de sa 
recherche. S'il n'a pas ete compris c·est que la rea• 
hte qu 'il essayait de cemer est en elle-meme, comme 
l Apotre Paul J'exprimait dans l'extase profondement 
mysterieuse Et mysterieuse par surcroi:t par son in
cidence dans l'histoire. II s· agit du dessein de Dieu 
tel qu 'il se manifeste dans Jes entremelernents com
plex du destin des hommes. II est clair que, sur ces 
problernes difficiles, la pensee theologique est encore 
en rerherche. Au mains aurait-on pu recevoir tout 
ce que Maritain a ecrit sur le destin juif, sur la mis
sion presente d'lsrae!, sur la permanence de !'election, 
sur _le rapport entre J'Eglise et la realite juive, comme 
autant de questions posees a la conscience chretienne 
et concernant sa verite fondamentale. 

On a surtout reproche a Maritain d'avoir melc 
sans clisccrncmcnt suffisant le religicux ct le politique, 
disons clairement risracl de la Bible et J'lsrael d'au
jourd hui dans ses considerations sur le lien du peuple 
juif avec sa terre Reproche etrange quand ii s'adresse 
a celui qui, dans "Humanisme integral" a marque si 

netternent la distinction entre le sacre et le profane au 
sujet de la civilisation chretienne. 

II est certain que nous butons ici sur un paradoxe 
fondamental, inherent a la nature des choses, des la qu'il 
s'agit d' lsrael: !'unite singuliere de la religion et du peuple. 
Israel est originellement. dans le plan de Dieu tel qu 'il se 
manifeste dans la Bible, un peuple a vocation religieuse 
et dont la religion est, qu'il le veuille ou non, liee a son 
existence en tant que nation. S'il est vrai que la tension 
entre ces deux poles caracterise l'identite juive, ii faut 
reconnaitre qu'elle pose a qui la considere de I'exterieur 
une question difficile a tous egards. Difficile pour le theo
logien de l'histoire du salut qui voit le destin d'lsrael 
dans la perpective universelle du dessein de Dieu. Difficile 
dans ses consequences politiques, quand la dimension re
ligieuse sert a justifier le retour du peuple sur sa terre. 

L"interet de la reflexion de J. Maritain est qu'il 
prend acte tres objectivement de ce paradoxe essentiel et 
qu'il montre en quel esprit la conscience chretienne doit 
J"aborder. II est en effet impossible de comprendre la 
realite juive sans tenir ensemble des aspects multiples et 
complexes: religion et nation, rassemblement et diaspora, 
identite particuliere et vocation universelle. Maritain nous 
fournit les instruments ou plutot la cle pour nous y re
trouver. 

Pour exprirner, en effet, les exigences d'une saisie 
aussi paradoxale, nous pourrions recourir, comme je l'an
non9ais en commen9ant, au titre qu'il a donne a l'un 
de ses plus grands livres: distinguer pour unir. Distinguer 
pour unir, c'est une regle d'or dans le domaine com
plexe et mysterieux de la realite juive. Une juste percep
tion de celle-ci, comme religion et comme peuple, dans 
sa terre cornme dans sa dispersion, dans sa singularite 
comme dans son ouverture a l'univers, demande en effet 
qu'on soit attentif, tout ensemble a "distinguer sans de
sunir '' et a " unir sans confondre•·, ces elements tou
jours presents. (Je crois que par le jeu multiple de ces 
trois couples ii est possible de comprendre I'infinie varie
te des manieres dont la conscience juive rend compte 
d'elle meme). 

Comment exercer un tel -regard sinon de l'interieur, 
dans !'axe meme de la subjectivite juive, en essayant de 
percevoir !'existence juive comrne l'ame juive elle-meme 
la par9oit dans la Iumiere de sa tradition, avec !'expe
rience de sa longue histoire , selon la conscience de son 
destin particuher C'est ce que Jacques Maritain a inlas· 
sablement essaye de faire. C'est ce a quoi ii a invite la 
conscience chretienne. C'est justement a cette demarche, 
trop longtemps oubliee bien qu'elle fut dans le droit fil 
de l'attitude evangelique, que nous onr invite Jes docu
ments recents de la hierarchie catholique, la declaration 
"'Nostra Aetate·· du Concile du Vatican, celle des eve
ques fran9ais en avril 1973, Jes Orientations de la com· 
mission romaine pour les relations avec Jes Juifs, en 
Janvier de cette annee. 



On trouve incontestablement, dam ce, texte~ 

officiels J'influence de la pensce de J . Marita;n. It 
n'a pas travaille en vain. Voici l'Eglise entiere p1essee 

de renouveler son regard sur la realite juive et sur 

le mystere d'Israel. 
Et pour clore cet entretien, a J·exemp}e des 

: abbins .. par des Divrei Nchama. je dirai q Uf.tq ues 
mots de ce qu' il nous a apporit\ a now,. le, chret1ens 
qui vivons en Israel. Cest sans doute }·occa.;.con de 

rappeler qu'il s eta.it beaucoup rejoui de la fondation 
de notre petite maison Saint Jsa,e. qu'il su1van atten 
tivement son travail, qu· ii s·mteressait a la vi.e de la 
petite communaute chretienne de Jangue hebra ique 
Et je puis dire que nous avons trouve dans son ami 
tie un encouragement, dans sa pensee hnnon:.:.e ou 
la confirmation de bien des decouverte< j ·en citerai 
simplement deux qui, parmi beaucoup d 'autres, me pa• 
raissent particulierement actuelles et importantes. 

II est certain, d;abord, qu'il a aide Jes chretiens 
qui vivent ici a decouvrir que ie hen du peuple juif 
avec sa terre, le mouvement qui a 1amene Jes Juifs 
vers Sion, est infiniment plus profond et plus myste 
rieux que le sionisme poH'tique 

Ensuite, a un niveau plus profond encore, ii 
nous a appris a considerer en toute existence juive , 
croyante ou non, en toute communaute juive. reli
gieuse ou non, en tout destin juif, bref en toute rea
lite juive, meme paradox ale ou contrad1c.toire. Ia pre
sence ou la trace du mystere de Dieu Tout au moins 
une invitation a I' attention,. au respect. a J'adorat10n. 
En ce temps ou nous commemorons J'Holocauste de 
mandons-nous ce qu'il en aurait ete si, dam Jes annees 
terribles, Jes chretiens avaient mis en oeuvre la mcme 

lumiere. 
Jc crois qu'il aurait vu dans cette qualite du re

gard le role ou la vocation de la presence chretienne 
en ce pays. Une attention theologale et blenveil!ante 

a la realite d'J srael qui suscite l'amou, en son double 
mouvemcnt· l'emerveillement et la compass;on N·est· 
cc pa~ c..: qui <1 manquc, ·au long des siecles. a J'egard 
des J uifs et de ieu! destin'i Ce$1 en tous cas ce dont 
l'vlaritain nous a donne i 'exempie ct ce qu il .i inla,sa 
blement justifie par sa reflexion 

Un jour qu ii visitait, a Samt Maxirn,n ie cou 
vent d etudes des domin1cam~ on 1,Jj demanda d ecrire 
quclques mots sur Jc livre d 'or de la communaute ]! 

<\rivit simplemcnt ceci• ' 'Mes petits fre1es . ga1dez un 
cnveau dm et un cocur doux ·· S'adressant a des di 
~c·1plc, de saint Thomas. ii pensair resumer pa1 la la 
, :1intete du theologien Un ce :veau fort . un coeur 
dl>U:>. Tradu1sons· la tendresse et la rgueur Telle fut 
~~ n:gle de vie ceJle de ses rencon tres avec Jes horn 
11lL'~. celle de sa pensee philosophique. Ce fut le se 

cret de sa reflrxion sur Israel Puiss1ons nous trouv, . 
comme Jui. dans la tendresse de Dieu pour son peu j,; 

la lucidite de notre regard sur Israel. 

" MARCEL DuBOIS. 0 P. est p,ofessw, ii l'uni~ern e he 

bra:quc a Jeusalcm 

* * * * * * * 

CONVERGENCES DANS LE DIALOGUE CHRETH: : 
MARXISTE 

ltaJo Man-c:r• 

II ne s 2git pa; de mettre sur pied une theor i. 
pure, mats . pour ainsi dJTe, une theorie · dec1sioneilc 
c'est ii dire . une tl:corie en vue d'une praxis poss1b•· 
notre propos s inscrit done dans le domaine du saV(l', 
politique; et cela dans un double sen~: entant qu'il ,., 
refere a la cite de l'homme. et entant qu'il cherch,'. ·· 
p .. ce ou jouer sa propre partie , c'est a dne, commrn · 
etre partie Pretendrc tenir un propos qui delimite. i 

partir de la praxis, le bonum de la partie, ne s1gnifrc 
pas automatiquement tenir un propos de partie; m·: Ji 

si selon l'hem1eneutique chaque repnse signification ,, , 
plique unc part voulue qui apparai t Jiee au destin d,· 
celui qui l'mte1pre te : non, memc dam Jes llmite, qu .. 
nous venons dr signaler, nous entendons faire ici un, · 
theorie du ,hoix qui est toujours part1e et le fait d ;: 
sumer de fa~on critique le fait d ette une partJc et 
fa1san1 une the0rie , on enleve a I etre partir·· ou ,. 
partie" ccttc r-ari de fanat1sme ou simplement de te, . 
ri~e qui sont Jes dangers habituels du jeu des parties. 

De cetre facon , outre Jc resultat d'enleve1 au fa ' 
d etre partie le risque de fanatisme , c'est a dire le vo 
lontarisme et non ]evidence des significations. on ob 
tient encore dcux autres resultats conexes que nous 
pourrions qualifier de theorie critique de I engagement 
politique et qui consiste en primier lieu . en une fa~o,, 
typique d associer theorie et praxis; ce qui est reter 
nelle entreprisc de la philosophic quand, se liberant 
du reprochc •·onaniste' deja fommle par Marx, elk 
pretend donner vie a un vrai savoir comme pouvoir. ,. , 
qum reside raccomplissement de la llberte; et en se 
cond lieu, operrr le passage d'un sens restreint a un 
sens elargi de la · ·pohcite du savoi(", qui est celui d, 
lier le fait d"etre partie OU d'une partie a raccompli 
sement total de J"lwmanite de l'homme et son eloi 
gnement presque trop toum1ente d"avec la matierr r · 

d ·avec la terre 



La prudence methodologique doit aller jusqu'a 
exprimer une autre figure de la theoricite de l'option. 
C'est a dire que nous voulons ici que la pratique 
theorise ne s'epuise pas dans Jes limites de l'option 
politique proprement dite, avec ce qu'elle cornporte 
de tactique et de provisoire; nous ne traitons pas di
rectement du monde des faits politiques, mais du pra
tique theorise entant qu'il se donne comme un tout 
ou plut6t comme fonne totalisante. Nous cherchons 
en somrne a nous approcher du sens palingenetique 
ou de redemption radicale ; une salvation qui ait J'am
pleur des confins immenses de la theorie, au point 
d'inclure tout le sens de l'homme. Ce sens alors de
firtit la politicite en general ou radical ; celle qui peut 
etre exprimee par Jes paroles d'Ernst Bloch: "Marx 
enseigna que l'homme, et non pas J'econornie, est 
rnesure de toutes les choses". 
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L'ambition de cet expose est d'aller au dela de 
ce qui est habituellement concu. A partir de la, 
qu 'est-ce que l'on pourrait bien concevoir aujourd'hui? 
a part la strategie de /'attert'lion: rien de ce qui est 
humain ne m'est etranger; a part le compromis histo
rique, politiquement efficace, mais non unifiant au 
plan de la pratique; 1il y a aussi la strategie qui prend 
la voie du dialogue et dont le merite ne va pas beau
coup plus loin. que la fonction historique du degel. 
Mais dans ces trois cas (attention, compromis, degel), 
l'humanite derneure labouree, de fa9on manicheiste, 
par une dissension irreductible, qui insiste sur la diffe
rence antropologique jusqu' au point de se presenter 
a la fois comme hommes et non hommes. Dans ce 
contexte, marque de fa9on theorique par deux Weltans
chauungen, (visions du monde), la chretienne et la 
marxiste, tenues pour irreductibles, la dissension doit 
demeurer; /'attention, elle, suppose deux rives qui se 
regardent , et une charge de nostalgie coloree de pas
sion qui consume le regard (tout, d'ailleurs, semble 
se consumer dans le mystere du desir); quant au com
promis, iJ presuppose deux mondes, maintenus irreduc
tibles, et qui mettent en oeuvre un certain modus vi
vendi, selon lequel se liberer de la tactique et s'ancrer 
dans une strategie de larges espaces ou interventions 
pour une democratie reelle, ne mettent pas fin a la 
dechirure de J'humanite; quant au dialogue, enfin, 
comme l'a ecrit encore Bloch, iJ s'avere une operation 
de Centaures; en ce sens que , au moment ou il s'en
gage, et par le fait meme de se realiser, ii ne suppose 
pas seulement en l'autre l'alterite opposee, mais aussi 
sa non-humanite , finissant ainsi par imprimer a la lo
gique du dialogue un caractere condescendant; c'est a 
dire qu ' il implique une superiorite d'autant plus gran~ 
et affirmee qu ' il se plie, dialogiquement, a la conde-
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scendance. C'est comme si pour moi, le fait d'etre re
connu homme ne dependait que de ta condescendance, 
et en rien de mon humanite; ou, s'il s'agissait de rnon 
humanite, ce ne serait en tout cas pas la verite de mon 
humanite. Ce n 'est pas uniquement dans la logique du 
dialogue, qui comporte l'avantage pratique de la tole
rence et de l'attenuation et distance a l'egard du fana
tisrne ideologique - toutes choses pour lesquelles il 
vaut la peine de depenser sa vie - ce n'est pas seule
rnent dans cette logique du dialogue, mais aussi dans 
celle de !'attention et du compromis (auquel vient re
connu le merite historique du developpement de la de
mocratie reelle en opposition a !'exaltation rethorique 
de l'idealisme fasciste ), que l' on se trouve obeir a la 
detresse du centaure, qui a la fois est homme et ne 
!'est pas, represente par J'union quasi monstrueuse 
d'homme et de bete. 

Et alors l'hypothese que nous faisons ici se tra
duit ici par une dialectique de /'identification. Identifi
cation a ne pas entendre de fa9on purement verbale, 
en rejettant de fa9on presque vaine les differences; 
identification que J'on ne peut pas non plus produire 
a force de sentiment, lequel, etant fonde sur l'imme
diatete finit par engendrer cette infinite dangereuse, la 
nuit, ou tout est noir et sans contours. J'ai parle de 
!'identification dialectique, mais dialectique est a pren
dre dans un sens general de mouvernent, de depassement, 
(Aufhebung) et non pas selon la triade technique de 
Hegel que J'on ne sait comment conclure et calmer, e
tant donne qu 'elle se presente comme la synthese tou
jours exposee a la "puissance monstrueuse" du negatif. 
II serait mieux alors de parler d'identification mediate, 
et mieux encore, d'identification polernique , dont le 
paradigme, presente ici a titre d'exemple et selon la 
fonction semantique, est, selon Bonhoeffer, le Christ 
homme, crucifie , ressuscite; lequel, homme, est iden ti-
fie a la terre et a l'histoire; lequel, crucifie, est oppose 
a tout cela, avec un jugement critique, qui implique des 
fonnes d'abandon et de depouillement, lesquelles sont 
vecues en un sens politique par tout revolutionnaire ; 
lequel Christ, enfin, ressuscite, est la forme nouvelle 
inedite, qui recree, sur des espaces inc!dits, la precedente 
identification, mise tragiquement a J'epreuve de la 
force du negatif, force propre aux principautes et aux 
puissances terrestres, qui commandent dans la sphere 
du pouvoir. 

Quelque soit son visage, c'est pour moi la le 
terrne. 

3 

Le propos que nous entreprenons ici ne devrait 
se referer a Tien de ce qui ne serait que repetition, 
mais donner vie a quelque chose d'absolument inedit. 
C'est a dire qu 'ii a la structure logique et ontologique 
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du "pas encore" et non pas du "deja fait". D ne s'a• 
git pas de pro-jeter en-devant de soi, ce que l'on a 
deja dans les mains, mais de creer vraiment des espa
ces inedits. Le visage du futur doit entrainer en avant 
ceux qui sont toumer vers le passe et ceux qui sont 
trop bien installes dans la gestion presente. A vouloir 
mesurer vraiment la propre possibilite du novum et 
du totum de cette patrie toujours entrevue et jamais 
possedee - et a laquelle Bloch, concluant son livre 
Das Prinzip Hoff nung, a dedie ces paroles: "La racine 
de l'histoire, c'est l'homme qui travaille, qui cree, qui 
transforme et qui domine la realite. Si ce qu'il conyoit 
ainsi et fonde, en tant que sien, sans alienation, ni 
"etrangement", dans la democratie reelle, est quelque 
chose qui, pour chacun, resplendit dans l'enfance, et, 
ou personne n'a encore jamais ete: la patrie" (page 
1628) - du "deja-fait" ou accompli de l'histoire mar
xiste, ou dans l'histoire chretienne meme, il y aurait 
vraiment de quoi desesperer ou au moins sortir du 
domaine de J'esperence. Si non les bras en croix,il 
n'y aurait qu'a se faire baptiser en precurseur de for
mes usees ou de retraites suspectes sur Jes fausses hau
teurs de l'interiorite ce qui parfois ne releve que du 
psyc,hique. Ne mesurer la possibilite du futur qu'a 
partir du deja fait comme si ce sens du marxisme 
et ce sens du christianisme etait deja totalement e
puise et accompli, voudrait dire que, pour eux, la 
Joi de la chute ideologique ne serait plus valable, c'est 
a dire la Joi de la subordination imperialiste. On vou
drait alors faire le compte avec toutes Jes fonnes hi
storiques de cette chute, les compromis, les violences, 
Jes faillites et les trahisons. Meme Jes theologiens les 
plus avises ne surent pas lire, comme le firent Bon
hoeffer et Barth, dans l'accession de Hitler au pouvoir, 
la trahison chretienne et la seduction catastrophique 
d'un peuple. Heureux a l'idee qu'un regime d'ordre et 
de respect pour le sacre ecclesialement gere fut une 
sorte de prefiguration du regne de la grace. Les mar
xistes eux-memes ne pourraient pas dire leurs chutes: 
l'Archipel Goulag n'est pas une invention, de meme 
que ne sont pas inventions Jes excommunications et 
!'esprit de croisade. 

Prendre cette voie, c'est se mettre sur la voie des 
reglements de compte des litiges, de la controverse, 
de la manipulation, de l'histoire "ideologisante". 
C'est une tache necessaire, parce que personne n'a 
le droit de railler ou de passer sous silence la foi, la 
bonne foi, la Jutte et le sang meme. Mais }'attention, 
Ia compassion meme , ne peuvent clouer le discours a 
des termes qui ne soot deja plus d'aujourd'hui, et que, 
- precisement en consideration de ce que les larmes 
crient et de ce que le sang temoigne de cette deja 
trop longue opposition - on ne veut pas voir se re
peter demain, grace a un processus de purification re
ciproque, et que dans le novum vise, ils offrent des 

formes liberees de la chute ideologique. 
D n'y a pas une succession d'etats, mais un vrai 

devenir, qui lie la double fidelite au passe et au futur 
dans un noeud qui n'est pas repetition, mais qui n'est 
pas non plus destroction qui la lie en somme sans la lier. 
Peut-etre que cela ressortira, plus que d'un discours 
abstrait, de !'indication concrete qui devrait resulter de 
la double lecture liberante du christianisme et du marxisme. 
Car ce n'est que de cette lecture que resultera cette si
tuation d'esperance, condition preliminaire qui leur per: 
mettra d'etre rnise en confrontation en tant qu'esperance 
chretienne et esperance marxiste. 

Le marxisme atteint a l'esperance, quand ii se li• 
bere de sa forme vulgaire. Et il se libere de sa fonne 
vulgaire: 

l) quand il se libere du mecanisme deterministe et quand 
il accroit son caractere de creativite pratique; 

2) quand il se libere du materialisme dogmatique et qu'il 
repense en termes ouverts, et non pas immuablement 
banales son concept de matiere, et que grace a la lu
rniere ainsi engendree, il lit son propre materialisme his
torique; 

3) quand il depasse l'econornisme exclusif et qu'il met 
comme generateur de l'histoire, non pas une economie 
omnipresente et abstraite, mais I'homme qui travaille 
et qui cree et ses principaux besoins economico-elemen
taires, y compris les besoins non moins humains et 
creatifs de type humaniste et poetique. Non pas un 
homme abstraitement reduit au meme regne que le 
chien, l'atome et le singe, mais duquel puisse etre libe
re l'humanite integrale. 

Ce n'est pas la une lecture utopique, sans lien avec 
la meilleur tradition, avec sa gestion theorique et avec sa 
reprise humaniste; et il ne s'agit pas non plus d'une pos
sibilite abstraite; je pense que cette ame de verite qui 
peut se reveler la OU on pousse a fond et avec amour le 
projet de desideologisation qui meme le suit comme 
J'ombre le soleil. Ainsi ressort un lien precis entre le pas
encore et le deja-fait, et la question de la fidelite peut 
Jaisser le marxiste tranquille, parcequ'il ne s'agit pas ici 
d'une norme ideale, remplacee par d'autres contextes; il 
ne s'agit pas non plus d'une scission reductive entre son 
"courant froid". et son "courant chaud"; il s'agit ici de 
plier son univers et son mode d'analyse a son intentiona
Jite la plus vraie, c'est a dire a !'essence "materielle" et 
sociale de l'homme, et a la charge antropocentrique qui 
s'allwre sur les feux reels de la terre. Je veux dire qu 'encore 
avant la fidelite aux textes et aux engagements politi
ques, il s'agit de fidelite a l'homme et a son futur rachete. 
Sans tout cela, il manque le futur, il manque J'esperance 
et, correlativement, il manquerait un front de Jutte. Me
canicisme matiere epaisse et dure, economisme abstrai
tement determine, presque par une partenogenese non-
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conditionnee, deracinent sans issue un projet de tran
scendence future et ne tiennent pas compte de la 
moelle de l'homme. 

Le materialisme n'est pas la matiere. "Tourinent 
de la matiere", "humanisation de la nature et natura
lisation de l'homme", "ressurrection de la nature". 

Si la nature devient ou peut devenir humaine, 
c'est a dire peut assumer la mesure de la redemption 
humaine, Bloch a raison, quand il dissocie dans le 
mandsme le materialisme historique, qu'il repudie 
comme une banalisation fatale et qu'il entend precise
ment comme le poids de l'historicite; comme la forme 
historique qui impose a la materia - ,;,ater le rythme 
de la virtualite sans fin , ou mieux. jusqu'a la radicale 
emancipation. Le materialisme dogmatique est un 
vrai materialisme, ce n'est pas le lieu de l'esperance. 
Le materialisme historique, au contraire, permet a la 
matiere de se developper dans le sens juste, qui ne 
repudie pas la transcendence, ni meme le fil rouge 
de la messianite. Au contraire, dans ce contexte "le 
messianique est le secret rouge de tout illuminisme 
qui se pose comme revolutioJlilaire et plein de virtua
lite". (Atheisme, page 298). 

Pour Bloch, ce materialisme historique finit par 
s'arranger dans la prospective de''l'illuminisme vrai", 
bien different de l'illuminisme dogmatique du huitieme 
siecle. L'illuminisme "vrai" "ne rend pas trivial et 
n'elimine pas la prospective"; au contraire, dans son 
contexte, "a qui s'emancipe (et precisement a celui-la) 
beaucoup des images chretiennes apparaissent para
doxalement familiaires, et, il ne Jes retrouve plus 
comme une continuation. mais comme une sorte de 
nouvelle realite aux liens jeunes" . 

Au contraire, dans l'illuminisme tragique, qui a 
son fondement dans le materialisme dogmatique, la 
demystification de la transcendance a "arrache en 
meme temps toute transcendance fondee" , jetant le 
bebe avec l'eau du bain; cela a eu comme triste 
consequence la trivialite, plan tee en terre par la tete 
et non par Jes pieds; trivalite qui, par sa Jogique 
inteme, a engendre la consequence infemale du nihi
lisme . Paree que si c'est vrai que cette trivialite elimine 
la peur, elle le fait en pay ant le prix d'une plus haute 
faiblesse, l'atrophie. 

"Le nihilisme - conclut Bloch sur ce point, qui 
reassume la prospective du marxisme vulgaire, - est 
une manifestation pestifaire d'une bourgoisie en declin 
et son reflet, qui trouve sans doute ses premices dam 
le materialisme mecanique, dans la typique absence 
d'une fin et d 'un but cosmologique. "L'etre-la", enten
du comme simple cycle du mouvement de la matiere, 
n'a aucun sens; dans l' absolutisme de cette demystifi
cation. cela se conclut entierement avec le chien, avec 
le singe, avec l'atome". 

"Au contraire, le materialisme dialectique (et ii 
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est ecrit sur la porte: Entree interdite aux mecanicistes! ), 
connait une serie ininterrompue de points de depart, et 
de centres de production, outre ceux physico-chimiques: 
la cellule, l'homme qui travaille, Jes enchainements par 
excellence qualitatifs de la structure et de la superstruc
ture. D'accord pour la demystification de "l'hypostase 
d'une idole de la crainte", ou celui d'atheisme que Bloch 
veut introduire dans le christianisme; mais a sa place on 
laisse le "principe - esperance", bien ancre dans la ma
tiere et dans son "contenu-tendence" latent dans le 
monde; et ainsi, l'atheisme ne peut etre validement en
visage que dans le christianisme, c'est a dire en fonction 
de "notre jour pense de la resurrection". Ainsi seulement, 
le sel de l'atheisme ne devient pas insipide et permet a 
redonner saveur au developpement du principe historico
dialectique; don t le vague arrive jusqu' a la reprise mes
sianique, dans laquelle le Christus-Jmpuls devient digne 
de la" bonne cause" de l'homme. 

5 

Si la matiere n'est pas materialiste au sens dogma
tique, l'homme n'est pas non plus deterministe au sens 
physique. Marx se penche sur l'homme avec un sens 
d'amour et de comprehension, meme pour ce qui est de 
son "besoin" religieux; il ne le condamne pas pour cette 
volonte-necessite "de fleurir les chaines". Tout cela, 
bien entendu, ne le dispense pas de !'analyse froide du 
phenomene, lui permettant non seulement d'atteinde des 
buts serieux, mais aussi d'etre capable de constituer un 
contexte juste dans lequel faire valoir le defi au et du 
croyant. Je cernerai succintement ce contexte , renvoyant 
a d'autres de mes ecrits pour une plus complete justifi
cation hermeneutique. 

Autrement que la tradition illuministe qui a pense 
la religion comme un tenebreux dessein des classes do
rninantes; diversement des approches vulgaires qui font 
de la religion un fruit de !'ignorance et de l'obscurantis
me; diversement encore de la genese envisagee par 
Nietsche (14( I 24]) qui fait coin9ider la religion aux 
etats forts ou fortement pathologiques de !'esprit, mais 
non reconnus comme propres pour "!'inclination" a 
l'affaiblissement de !'esprit; Marx, lui, fait une analyse 
serieuse tant de la religion que de son "comment" et 
"quand" pouvoir (ou devoir) ftnir. 

En effet, dans la phase de !'interpretation, ii 
l'entend comme "expression de la misere reelle". C'est 
a dire, qu'elle lui apparait comme etroitement liee a 
la detresse humaine, si bien que l'on peut conclure,avec 
raison, qu'il y a religion tant qu'il y a quelque chose a 
sauver. II ne s'agit ni d'une reflexion inerte, puisque 
dans la celebre Einleitung a la critique de la phi/oser 
phie du droit de Hegel (1844), ii est meme parler de 
la religion comme "soupir" de la creature et comme 
"protestation" face au cours injuste des choses. Voici 



comment s'exprime Marx: "La misere religieuse est, 
en un sens, !'expression de la misere reelle, et en un 
autre sens, la protestation contre la misere reelle. La 
religion est le soupir de la creature oppres_see, le sen
timent d'un monde sans coeur, l' esprit de situations 
dont !'esprit est absent". 

Le moment critique de cette analyse reside la 
ou ce soupir et cette protestation sont consideres 
comme inefficaces. A ce propos, ii faut faire deux 
remarques: la premiere, qui regarde l'etre reel de la 
religion, la situe dans le cadre des choses et non 
comme une ideologie; la seconde, qui conceme l'ef
ficacite de son action pour !'emancipation humaine, 
la trouve inadequate, et, parce qu'elle veut se pre
senter, meme avec les meilleures intentions, comme 
remede inadequat, mystificatrice. C'est pourquoi, 
cet extrait, cite plus haut, qui contient ces deux 
assertions, commence en parlant de "misere reli
gieuse", et tout le passage lucide parle de "soleil 
illusoire" "renversement" et contient l'aphorisme ce
lebre: "La religion est !'opium du peuple". 

Cet aphorisme, qui n'a rien du geste gratuite
ment provocateur, mai~ qui a cependant quelque 
d'ernotivement irrationel qui a servi comme drapeau 
pour la logique de !'opposition. Cependant, le pa
rallelisme entre religion et opium se situe dans un 
tres large contexte culture! qui va jusqu'a Kant; 
Jequel a parle de la confession au moment de la mort 
comme d'un opium pour la conscience. Cela etait lar
gement usite dans les milieu de la gauche hegelienne, 
si bien que Bruno Bauer et Hess, s'en servirent plu
sieurs fois; et en dehors de Jeur milieu, Heinrich 
Heine, qui, au fond, demandait cet opium; la guerre 
de l'opium, qui etait en train de se battre en extreme 
Orient, donnait au tenne une actualite joumalistique. 
Pour son compte, Antonio Gramsci y a trouve une 
parenti avec une nouvelle de Honore de Balsac ou 
la roulette est appele "opium de la misere"; et il 
pousse !'analyse jusqu'au theme du pari de· Pascal, 
parcequ'il y a toujours un aspect "paresseux" de la 

grace, par lequel, le vainqueur se considere comme 
favorise d'un don du ciel. 

D'autre part, meme si on la regarde en face, 
!'expression ne dit pas plus que disent Jes deux asser
tions prccedentes. En tant que remede, !'opium fait 
reference a la detresse et a la conscience malheureusc 
de l'homme; en tant que medicament opiace, il s'avere 
un remede inefficace et seulement apparent, mais qui 
cependant se presente comme remede (alors qu'il ne 
!'est pas), ii fausse la perspective et se presente comme 
un geste mystificateur. N'est pas passe sous silence, 
enfm, le "du peuple'' au lieu de "pour le peuple": la 
distance entre Jes deux expression est celle qu'il y a 
entre le fait de s'administrer soi-meme un medicament 
ct la confection trompeuse. 

Le point culminant de la diatribe se concentre sur 
la question de l'efficacite :.... etant donne son contexte 
originel de verite -; si la religion est vraiment opium et 
non pas "dynamite" (Kuttaz); si elle est capable ou non 
d'une praxis de liberation; si elle possede d'elle-meme 
l'esperance ou bien le gaspillage de tresors dans le ciel 
et l'apauvrissement du front de lutte sur la terre. Pour 
nous, la question se pose plutot dans les tennes de com
ment le christianisme doit etre pour avoir de lui-meme 
l'esperance vraie, la praxis de liberation, la "dynamite". 
Le texte de Marx sur !'essence de la religion, se resume, 
au terrne, dans la methodologie du defi. Si la religion 
est un mode (peut-etre le mode) d'exprimer le pratique 
theorise en terme de politicite radicale et totalisante, 
dans le fait d'etre non pas une doctrine entre les autres, 
mais une salvation, cela veut dire que le punctum stan
tis ac cadentis reside dans le relief qu'on donne a cette 
capacite de liberation; ii reside dans cette forme de 
prax.isme theologique; qui peut bien recouvrir ce pro
pos, qui libere d'un depaysement insidieux de la verite, 
lequel expose a la chute ideologique. 

A propos de l'autre question sur la fin de la re
ligion, Marx dit des choses qui se rapprochent de la 
perspective chretienne. Dans l'ecrit "jurneau" a celui que 
nous avons rappele, La question juive, i1 soutient que la 
fin de l'hebraisme, comme expression religieuse, n'aura 
lieu que lorsque l'homme sera totalement remis sur ses 
propres pieds et ainsi lib_ire de !'esprit de dependence; ii 
est facile a partir de la, de developper la logique de J'es
clave et du patron. Pour le dire d'une autre fa9on: la 
fin de la religion n'aura lieu qu'avec "!'emancipation" 
totale de l'homme (le croyant dirait ''le salut", mais a 
entendre dans un sens non ·millenariste; salut comme "li
beration historique" ou comme redemption au - de9a 
des limites de la mort, et ne comptant pas toujours et 
seulement sur "l'echappatoire" de l'au-dela de la mort; 
je parlerais plutot, meme avec une nuance hegelienne, 
de reconciliation). "La critique de la religion" - dit 
Marx encore dans son introduction (Einleitung) - s'acheve 
avec la theorie que, pour J'homme, la plus haute essence 
c'est l'homme, c'est a ~ire, avec J'imperatif cathegorique 
de renverser tous Jes rapports selon lesquel l'homme se 
presente comme une nature humilie, abandonne et me
prise". 

Elargissant le propos, aux fa9ons tentes ou possi
bles de faire disparaitre la religion, Marx, toujours dans 
La question juive, finit par affirmer que !'unique fa9on 
reelle et durable est celle du rachat "non seulement eco
nomique, mais total" de l'homme. La critique de la re
ligion meme la plus radicale, comme celle mise en oeu
vre par la gauche hegelienne, ne suffit pas, parce qu'il 
s'agit toujours d'un geste mental ou de conscience, qui 
renvoie a son contraire, c'est a dire, a la religiosite, qui
qu'onque s'y enferme de fa9on exclusive; la reduction 
anthropologique de Feuerbach est aussi insuffisante, qui 
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comprend le religieux comme l'essence humaine "ge
nerique", perdant la vraie charge du sensible qui n'a 
rien a voir avec l'homme, devenu residu methaphysique, 
mais avec les hommes, et meme surtout, avec Jes alle
mands; la repression violente non plus ne suffit pas, 
parcequ'elle fait trouver le cahne apres le tempete; et 
en Amerique du Nord se sont reserres des liens plus 
frais avec la religion, a peine le cyclone passe; enfin, 
la proclamation liberale des droits l'homme n'est pas 
suffisante non plus, parce que ceux-ci ne regardent 
qu 'une partie de l'homme, l'homme du dimanche (sa 
dominicalite), mais non pas le nchat de l'homme de 
tous Jes jours (sa ferialite), lequel est aux prises non 
pas avec Jes hautes proclamations, mais avec les besoins 
elementaires; l'homme bourgeois et non seulement le 
citoyen. La religion ne disparaitra qu'avec la suppression 
de sa base reelle, la detresse humaine, Meme pour le 
croyant, la religion n'a plus de sens. lorsqu'il n'y a 
plus rien a racheter OU a reconcilier. A la place de la 
foi et de l'esperance se substituera l'amour seul; la 
pleine possession, le dies septimus non ipsi erimus de 
St. Augustin (ce qui veut dire: a la fin sera l'homme 
a egalite avec lui-meme et avec le monde de ses pos
sibilites). Si c'est vrai , il faudra voir le serieux de la 
detresse; si celle-ci peut etre vafucue d'une fas;on radi
cale par /'homo viator. Si le marxiste acceptait cette 
vision approfondie du mal, outre la disfonction pro
duite par le mode capitaliste de production, meme 
celui-ci finirait, precisement sur la base de l'analyse 
marxiste, par devoir soutenir la perennite de la reli-
gion. D s'agira alors non pas tellement de faire fonc
tionner le communisme comme une religion (comme 
le voulait Anatolij Lunacarskij), mais de faire fonction
ner, si c'est possible, la religion comme praxis de li
ber3tion, c'est a dire , on prenant au serieux le theme 
du defi. 

Bloch a cru devoir repondre affirmativement a ce 
" si ,·est rossible", et cela precisement en fonction du 
contexte de Marx sur la religion comme opium. U dit : 
"Sa voix claire ne parle pas seulement "d'endonnisse
ment" . Contre toute vulgarisation on a pu mettre en 
lumiere le fait que la predication, durant la guerre 
des paysans, signifiait quelque chose de plus et de 
different d'un "manteau religieux" (comme le pensa 
Kautsky); et qu'au contraire, ce genre de predication 
descendait de la Bible, comme s'il s'agissait d'une re
ligion irreductible a la seule re-ligion, en liaison avec 
ce qui est en arriere. 

6 

Sur la critique du marxisme lui-meme a J'egard 
de J'economisme pur. je pourrais foumir une docu
mentation soit sur !'usage du langage dans Le Capital, 
surtout, en soulignant sa portee polemique face a la 
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mentalite idealiste, qui aomine toute la pensee philo
sophique occidentale. Mais a ce point, la grande ques
tion conceme surtout la superstructure. Et surtout, la 
capacite de la religion d'operer des revolutions de ca
ractere purement culture), au sens large du terme. Je 
me limite a rappeler la seve que Bloch tira, des 1921, 
de la guerre des paysans. D fait ici sienne la these de 
Weber, selon laquelle la disposition, si ce n'est l'orga
nisation, de }'esprit capitaliste pouvait ·aussi naitre de 
"formations d'ordre religieux". Et laissant Max Weber 
pour se tpumer hardirnent vers )e "marxisme le plus 
eleve", Bloch pouvait faire une theorie, en ,un sens 
general, sur cette ouverture de la materialite fondamen
tale aux grands dynamismes de la vie religieuse. Au de
la de leurs rapports economiques, dit-il , il faut conside
rer les soulevements des paysans dans leurs racines les 
plus profondes. Si l'on veut vraiment saisir les circons
tances et Jes virtualites de l'epoque, il faut tenir compte, 
a cote des facteurs econorniques, d'un autre besoin et 
d'un autre appel. De fait, si les facteurs economiques 
sont vraiment les plus substancicls, . ils ne sont cepen
dant pas Jes seuls, ni meme, a la longue, les plus puis
sants; ils ne constituent pas non plus Jes motivations 
les plus specifique de l'esprit humain, surtout aux pe
riodes ou domine !'emotion religieuse. En sens inverse 
des evenements economiques, ou en parallele avec eux, 
on voit agir non seulement de libres decisions volontai
res, mais aussi des structures d'importance absolument 
universelle a ont on ne peut nier l'importance, au 
moins sociologique". 

7 

Si ce propos, plus "suggere" qu'insidieux a eu, en 
premier lieu, le merite de mettre en lumiere comment, 
au sein du "marxisme le plus eleve", existe, au centre, 
un topos de I' esperance; et si I' on peu t au moins consi
derer cet element d'esperance( comme un "espace pos
sible pour !'invocation"; cela signifie que nous pouvons 
poursuivre l'enquete, e t contibuer dans la ligne methodo
logique, etablie des le debut. 

8 

Le christianisme aussi garde un lieu pour l'espe
rance, lorsqu'il n'est pas conyu de flllppn vulgaire. Pour 
se decider sur ce mode, il faudra proceder par des 
voies allusives et capables, synthetiquement, de creer 
un esp ace pour le "novum "; espace que nous pourrons 
situer a partir de ces cinq sen tiers: 1) prendre au se
rieux le travail de la theologie recente qui peut etre 
caracterise par le ''.toumant anthropologique"; 2) donner 
un sens preignant au theme de ..Ia "prolexie" comme 
antidote a la memoire repetitive et mecaniquement 
inerte ; 3) maintenir rigoureusement la signification de 
J'incognito de Dieu avec le theme de la doxologie , et 



ne pas se consummer en objectivations presomptueue
sement exhaustives; on peut invoquer et se "depouil
ler" dans la pauvrete la plus riche s'il ne vrai que Dieu 
parle. la ou I·on parle de Lui; 4) repenser en tennes 
d'itineraire hurnain, historique seculier. le concept de 
transcendance, le degager de !'espace d'enhaut, et le 
rendre sans sorneil dans le sens d ·un depassement,. par• 
ticulien::rnent des anticorps de la fem1eture egoiste, si 
!'on veut que s'allument des feu anthropologiques dans 
J·espace de l'au-dela de la fenneture; 5) depasser le 
my the de l'interiorite et du "consciencialisme''. 

Je ne peux, ni ne veux, developper chacun de 
ces cinq points, ce qui exigerait une attention beaucoup 
plus grande que celle qui nous est concede dans l'espce 
de ce discours Je me limiterai done a quelques ob
servations sur le premier point. qui eclaieront aussi Jes 
autres D 'ailleurs, qui connaft, meme peu, le debat 
theologique actuel, sait ou vont aboutir Jes enonces 
sobrement suggerees. Prendte au seriaux la theologie se 
liberer de !'accusation facile de son caractere ludique, 
c·est. a dire de sa fas;on de s'accorder avec la mode et 
de tomber dans l'ideologie, · agenouillement" devant 
]·esprit du temps; OlJ, pis encore, devant Jes absolus 
terrestres. Tout cela pourrait avoir un sens. si la theo
logie ne reussissait meme pas a realiser une des con
ditions suivantes· premierement, presenter un develop 
pement et un accroissement serieux, impose a un temps 
soJt par la logique mterne, soit par la croissance de la 
vie dans la communaute; deuxiemement. tendre et se 
,esoudre dans la construction d une prospective effica-
ce. et. je dirais, presque '· souhaitee"; tr01siemement 
produire une ·'rustoire des effcts'· (Wzrkungsgeschichte). 

Absoiument pas bndee par le · pratique inerte ' , 
ma1s au contraire fem1ement en action fa ou ii s'agit 
d'animer une prrom de liberation ou , comme dans la 
1ecente ·'theologie nolfe·', de produire des ens de res 
~entiment et d'accomplir des gestes de violents renver
sements et d'opposition. Eh bien, qui a accompli un che 
minement attentif a travers Jes formes Jes plus puissan
tes e~ anxieuses de ce travail theologique des annees 
\ing, et suivantes, peut legitimement affinner , en con
science . que ce travail a realise Jes trois conditions 
mennonnees plus haut, et ne peut etre . au dela des 
wnjonctures du moment et des crispations superficiel 
lcs . et reduit de fas;on expeditive, et umquemente en 
raison de quelques tentations ou de quelques echecs 
partiels. a ce que Marita;n a appele dans le Paysan de 
ia Garonnc ' 'cil,onolatric epistemologique'· Ces trois 
r onditions on• etc u!alisees: en effet, dans la gestion 
de cc qui est I antinomic centralc de fa vie theologique. 
c est ~ dire. le fait de concilier en unite le theme de 
la ' ' rupture" ou de la "mise en marceaux" de ]'element 
totalement different et insaississable. avec la '·presence''. 
)'"animation" et la ''fermentation· ' de son exister dans 
le monde et pour le mondc; ou. pour dire la chose en 

d'autres tennes, concilie, en unite le "dehors" de Dieu, 
laisse dans le supreme et dominant inconnu. avec son 
"interiorite"", et cela totalement et sans residus; rnain
tenir en somrne, la perpetuelle validite illurniniste de 
la crise .. qui a horreur de Tinsolente theologie de 1'1-
dentite'·, propre a·i.1x confusions romantiques; et pour 
que en face de tant d'elevation, le serviteur ne deme
ure pas la ''bouche seche", la composer avec la tangen
ce non seulement dialectique ou de l'instantaneHe. -
qui engendre entr'autre, une theologie du solitaire, cdle 
c;ue Bloch a appele 'le beau petit salon religieux", 
invention typiquernent bourgeoise et individualiste -, 
mais aussi avec un vrai projet politique; dans la gestion, 
disais-je, de cette antinomie que j'appelerais, si ce n'e• 
tait pas limitatif, une antinomie Kantienne de la raison 
theologique, le deveioppernent theologique du 20ieme 
siecle a connu divers stades, qui progressent logique · 
ment vers le point focal que j'appellerais par allusion 
"le toumant anthropologique'· et son engagement sy
nergique, d'une fidelite a D1eu et d'une fidelite a la 
terre, qui donne iieu a une prospective de !'engagement 
qui ne peut etre couvert que partiellernent (et parfois 
merne pas dans le meilleur des cas, au mains pour ce 
qui est de la gestion magistrale europeenne) par le 
signe, assez connu. de la theologie politique; alors que 
la vrai issue . je la verrais dans la policite de la theolo
gie. 
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Memoire et prolexie. 

Doxologie et objectivation. 

11 

Quelle transcendance e comme persona dei 

12 

'Consciencia!Jsme'· et spiritualite 'materialiste". 

13 

Achevee cette oeuvre, certes non pas purement 
negative, de l'exclusion de la banalite des deux contex
tes (le chretiens et le marxiste) , c'est a dire, de l'ideo
logisation et de la chute, nous arrivons au moment 
crucial de la confrontation de ce qu'elles ont de spe
cifiques. J'indiquerais cette specificite a l'interieur du 
theme de la double esperance, l'esperance cornme prin
cipe dans le marxisme, et J'esperance comme vertu ou 
promesse dans le christianisme Le principe est a la ver
tu comme le fait de se fier au monde est par rapport 
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a celui de se fier a la force de Dieu, Le principe est 
ce que l'ori peut conceder d'esperance a l'homme en 
raison des ses possibilites, dans tous Jes domaines, du 
biologique a l'economique, jusqu'a celui eleve de· la cul
ture. La vertil est ce que !'on accorde a l'homme d'es
perance en se fondant sur des promesses reelles (c'est 
a dire historiquement datees) concemant le "regne a 
venir" (regnum venturum). Le principe nait de !'argu
mentation et peut, au maximum, atteindre le niveau 
de Ia docta spes; au contraire, la vertu nait de la re
prise hermeneutique et possede la meme structure que 
la foi. 

Comme on I': vu precedemment ce n 'est pas 
le contenu du principe qui le differencie de la vertu, 
- au moins si J'on prend le christianisme dans la di
mension du "praxisme" theologique - mais c'est sa 
forme ce qui veut dire, sa force. Le principe s'appuie 
entierement sur toutes Jes forces humaines, tant cogni
tives que pratiques (c'est pour un temps, un horizon 
et un front de Jutte); la vertu compte aussi sur la force 
de Dieu . . Comme le dit Kant: dans la prospective de 
la theologie, tout en demandant a l'homme, pour sa 
redemption du mal, de faire" tout ce qui depend de lui, 
non seulement -par la revolution interieure, mais aussi 
par la revolution publique; on n'exclue pas, et meme 
on croit, que c'est aussi un agir de Dieu, une force et 
une action de Dieu. 

Le credit fait a cette action nait de deux exigen
ces complementaires: celle de tenir compte de ce qui 
est donne dans l'histoire, des enormes masses de vita
lite religieuse; elle nait done du bilan que l'on fait a
vec l'histoire comme un donne publique, dans Jequel 
la grace aussi est comprise; c'est la la phase purement 
theorique, formee par l'hermeneutique; c'est la forme 
de la verite ; celle qui consiste a tenir compte du fait 
que le projet, present dans le principe , se trouverait 
devoir faire Jes comptes avec la seule force du present 
et du passe, et n'aurait pas un vrai novum et done, 
une vraie efficacite, sans ce plus theologique. 

A ce point, la question se pose de savoir si, pour 
la theorie et la pratique de l'homme, suffit la stimula
tion theorique et pratique du principe, qui, precisement 
en raison de sa " futurologicite" non garanti.e, sinon par 
le fait de se presenter en face du futur, revet l'appa
rence d'un principe utopique ; ou bien si, le revetement 
tant epistemologique que pratique, mis en oeuvre par 
l'utopie, ne s'avere insuffisant 

L'esperance comme principe est-elle suffisante? 
ou bien un principe est-ii , suffisant pour I'esperance? 
ou bien enfin, suffit-il que l'esperance se presente com
me utopie? ou bienne veut-on pas aussi et surtout sa 
valeur comme terrne reelle d'une promesse qui ne soit 
pas millenariste? Exprirne en terme de praxis: peut-il 
surgir une praxis concrete et propre d'un dessein uto
pique, ou bien ne faut-il pas une foi ardente et une 
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qui entre dans le sillon de l'ame jusqu'a un ebranle
ment total? Je voudrais examiner Jes deux problemes 
en recourant a deux ordres de considerations, qui de
vraient etre en mesure de rendre plausible la voie theo
Jogique, dans l'espace ou le schema de la possibilite 
offerte par le marxisrne lui-meme, pour manifester que 
c'est la une consequence mais non pas une theorie e
chaffaudee pour prouver la netessite de l'esperance cOJTDne 
vertu , ce qui serait une forrne apologetique. 

14 

Prendre position sur la question generale de sa
voir si le principe ou la forme utopique de l'esperance 
est suffisant, cela signifie se confronter avec la question 
du mal et avec sa force d'antropie Nous manquons, 
dans notre culture, de recherches suffisamment pous
sees sur Jes categories de destruction. Une carence, qui 
a pour consequence, un manque d'attention colossal 
pour un phenomene comme l'hitlerisme. Freud a parle 
de cupido morris, native et originelle dans le develop
pement affectif. La passion se presente aussi comme 
une autodestruction psychique II y a aussi la destruc
tion radicale par la mort et la destruction du tissu com
munautaire par l'impuissance collective d'aimer. Le mal 
est radical , et pas seulement technique. Le caractere 
satanique de l'histoire dont la mechancete est plus que 
!'addition des actes mauvais poses par les hommes. Me
me Kant a du parler de fait, de nature, d'inneite, de 
dispositions originelles dans le mal radical. Peut-on a
lors sauver sans etre sauve soi-meme? Nondum consi
derasti quanti ponderis sit peccarum ; alors que la croit 
qu'il ne s' agit que de questions techiniques, de reajuste
ments economiques, de bonnes loies. lei, la pousse 
messianique ne peut pas etre separee de la poussee il
luministe 
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Prendre position sur le fait de savoir si une sim
ple perspective utopique suffit pour la motivation con· 
crete d'un regne humain plus juste, cela signifie tou
cher le probleme du consentement. L'altemative au 
consentement, c'est la vfolence Lorsqu'il s'agit de con· 
sentir a quelque chose qui mette en cause le principe 
de l'egoisme, la presentation des themes ne suffit pas; 
ii ne suffit pas de raisonner sur ce sujet. II faut une 
serie de categories qui comportent l'ab:mdon des for
mes pratiques habituelles, le depouillement, que com· 
portent habituellement toutes Jes biographies des revo
lutionnaires a en degre presque heroique. Si la mise en 
place objective d' une societe plus juste ne devait pas 
etre accompagnee d'une quantite de consentements, le 
tissu demeurerait purement extrinseque, violent, et se• 
rait le point de depart d'une forme de bureaucratie et 



et d'asphixie policiere, qui n'arriverait pas a donner la 
joie du travail, l'acceptation de· l'autre non seulement 
comme element anonyme d'une mosafque organisatri• 
ce, mais comme frere. 

Cela signifierai t qu 'une revolu tio, economico-so . 
ciale, quelle qu'elle soit, resterait a mi-chemin si elle 
n'etait accompagnee d'une revolution culturelle; s'agis
sant ici de sens non purement ludiques ou innocem
ment objectifs, mais de choses ou il en va du princi
pe humain; je crois pour ma part qu'une revolution cul
turelle ne reussirait pas a tronquer la voie introversive 
vers !'exaltation singuliere et narcissique, si elle ne com
portait aussi une revolution de la foi. 

Le moment theologique nait alors comme ineluc• 
~ble, soit du cote objectif oil ii doit garantir une vraie 
pousee vers un futur different, soit du cote subjectif 
pour appuyer une motivation parfois presque heroique 
pour le consentement a une societe objectivement plus 
juste - {si "I'objectivement plus juste" ne devenait pas 
ressenti aussi subjectivement tel, ce ne serait alors que 
violence; j'ajouterais que, si il etait ressenti comme tel 
non pas en fonction d'un "etre pour }es autres" mais 
en voulant introduire dans l'autre le principe de J'ego
isme - c'est a dire prendre l'autre comme fonne du 
•~e" - alors la motivation deviendrait fanatique et, en
core une fois, inhumaine ). 

♦ • • 

REALISTIC ECUMENISM AND CHRISTIAN UNITY 

Robert Faricy, S.J.• 

In these days there is much informal discussion 
of ecumenism that seems negative, disappointed with 
the present state of affairs, uncertain as to the future 
of ecumenism. After the Second Vatican Council's 
Decree on Ecumenism, there was an upsurge of opti
mism and of activity, particularly on the part of 
Roman Catholics, with regard to work towards Chris
tian unity. National and international theological dia
logue groups were officially established; meetings 
large and small were held; ecumenical contacts were 
numerous and hopeful; Catholic secretariates for 
Christian unity were established by the Holy See and 
by national conferences of bishops. It was the bright, 
post-Vatican II ecumenical world of open doors and 
windows, of mutual understanding and searching, of 
high if imprecise expectations. 

In the past few years, the ecumenical structures 
have not changed; the dialogues go on; but the hope 
often seems dimmed and the expectations pessimistic. 
Where do we go from here? The progress since the 
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Ce propos, dans ses tennes objectifs, ne va pas 
au dela du schema du possible. Pour qu'il devienne o
perable, ii y faut le consentement, avec la dialectique 
evoquee tout a l'heure. II faut une lutte sans repit et 
une creativite, qui, sur le versant de la foi s'appelle 
saintete. Esperons que notre temps aussi trouve la force 
de s'exprimer par des saints dans ce sens-la; c'est a 
dire, capables de traduire en tennes pratiques, grand~ 
et liberateurs, ce que nous, modestes chercheurs, pas 
totalement epuises dans le geste culture!, avons demon
tre avoir le caractere d'un captivant schema de possibi
lites, non seulement theoriques ou abstraites, mais hi
storique et concretes. 

• ITALO MANCINI est professeur ordinaire de philosophie a 
l'univenite d'Urbino. n lui revient le merite d'll!loir intro

duit dans la culture italienne les ecrits de Bonhoeffer. Par
mis ses oeuvres les plus recentes: Theologie, ideologie, uto

pie (1974) et Futur de l'homme et espace pour !'invoca

tion ( 1975). 

• • • 
Council is solid and real , but is it finished? 

It is my proposal that Christian ecumenism is far 
from finished; it has barely begun. But it is time now 
to evaluate the present situation throughly, to reflect 
anew on the given facts, and to agree more precisely 
on ecumenical goals. We are completing the first phase 
of Christian ecumenism, the phase of initial dialogue 
and understanding. Now, we must enter more fully 
into a second ecumenical phase which has already be
gun, a stage beyond mere dialogue, the phase of active 
cooperation. What are the directions that we may rea
listically expect active ecumenical cooperation to take? 
That is the subject of this article. 

Here, I am speaking only of Christian ecumenism, 
of ecumenical activity among the Christian churches; 
that is where the most urgent problems and the most 
acute absence of hope seem to lie. There are at least 
two other important areas of religious dialogue for 
Christians: relationships with the Jews and contacts 
with other non-Christian religions. But these are distinct 
areas, and would each require separate discussion. 

The Christian Church. Since the Second Vatican . 
Council , Christian understanding of the Church has de-
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veloped considerably, and this is particularly true for 
Roman Catholics. For one thing, the Church is seen 
as including, somehow, all baptized Christians. The 
Decree on Ecumenism states that " all those justified 
by faith through baptism are incorporated into Christ':1 

The Christian Church, then, although divided, has a 
unity in Jesus Christ. And it is ecumenism's task to 
make this unity more real by overcoming divisions 
among Christians. 

The Christian Church is understood more and 
more today, in the light of the Council , as a Church 
in process. The traditional image of the Church as the 
pilgrim people of God, on the move, in exodus in 
this world and moving into the future towards its ul
timate fulfillmeni as the New Jerusalem in the world 
to come, has become commonplace2

• Again, the Church 
as the Body of Christ is understood in a more dynamic 
way. Like any living body, the Church grows and de
velops, always remaining identical to itself. The 
Church evolves in a continuous synthesis with human 
culture and according to its own nature as a Body alive 
with the life of the Holy Spirit. The idea of the Church 
as an unchanging, pri!Tlarily juridical monolith respon
sible for the handing down from generation to genera
tion of a collection of immutable propositions seems 
gone forever, and it seems doubtful that anyone could 
ever really have had such a static and triumphalistic 
view of the Church. The Church is not above or beyond 
history but incarnate in the world, subject to historical 
conditions; for it is the extension in time of the Incar
nation. As its founder did, the Church grows in age 
and grace and wisdom. The Church is in process. 

Furthermore, the Church, the Body of Christ, 
follows the laws of growth of living things. and •· in 
a special way •· the Jaw that the price of progress is 
suffering. The Church is in the existential structure of 
the Cross, groping and finding its way with the gui
dance of the Holy Spirit and w:th the assurance of 
God's promise, not the Chur::h triumphant but the 
Church militant. in combat, wounded, suffering. The 
Church changes, and it suffers. 

The Church and the churches. What is the rellf
tionship between the one Church that embraces all 
the bartized and the individual Christian churches? 
Whai is the relationship between the one and the many'1 

And what is the relationship of the diverse forms of 
Christianity to one another? The understanding that 
0ne h:is of ecumenism among the Christian churches 
will depend greatly on how one answers these ques
ti0m. 

The answers suggested here take the form of a 
theological hypothesis. Like any hypothesis, this one 
1s tentative, subject to correction , revision, and develop
ment . And like any hypothesis, it will be true to the 

extent that it makes sense in the light of the available 
data and to the extent that it is productive of further 
theological reflection and of more enlightened and effec
tive action. What I am aiming at, then, is a theological 
hypothesis that explains the relationships of the Chris
tian churches to one another and to Christianity as a 
totality, a hypothesis that is as coherent as possible and 
that will be fruitful for ecumenical understanding and 
endeavor. 

My point of view is that of the Roman Catholic 
faith . Theology is, as it has always been, faith seeking 
understanding. Since my Christian faith is ,Catholic , the 
theology presented here will be within the fran1ework 
of the te;,ching of the Catholic Church. It might be 
objected that thi[ is unecumenical , that a truly ecume
nical theology should take a generalized and overall 
Christian point of view. But there is no overall Christian 
point of view. The ecumenical problem is precisely that 
there are many Christian churches and as many forms 
that Christian faith takes. Ecumenical understanding 
cannot be advanced by the adoption by all of a general 

· faith that would be the lowest common denominator. 
Fidelity to one·s own tradition is a presupposition of 
any ecumenical dialogue. Differences must be faced ho
nestly and either worked through •· sometimes painfully -
or simply accepted; the glossing over or the suppression 
of differences results only in superficiality, not in real 
understanding. 

From a Catholic point of view, the central axis 

of Christianity is the Roman Catholic church. Roman Ca• 
tholicism is that zone of Christianity in which Christian
ity is found in its fullness. This does not mean that 
the fullness of Christianity is found in an expressed way 
in the Catholic church. Nor does it mean, of course, · 
that the Catholic church does not grow and develop; 
far from in its finished state, Catholicism itself sees it
self as eschatological , as growing towards the fullness 
of its perfection in the world to come3

• Nor does it 
mean that the Catholic church is the only true church, 
as though the other Christian churches did not possess 
Christian truth. And, fu1ther, it does not mean that 
the Catholic church cannot learn from other churches, 
that tJ1ere are not elements of the Christian faith that 
might find a better existential expression in churches 
other than the Roman Catholic church. 

Evidently. all Christian churches possess Christian 
truth; and no expression of God's revelation to man 
in Jesus Christ will ever be perfect and complete in 
this world. That revelation is, basi::ally, mysterious; wt 
can know more and more about it , but never fully 
understand nor fully expre:,s it What is more, all 
Christian churches possess Christian truth: and some 
of this trutl1 might, at a particular moment of history. 
find more adequate forms of word and action in churci't" 



churches. The Uppsala '68 Report encourages the 
churches to "work for the time when a genuinely 
univenti council may once more speak to all Chris• 
tians, and lead the way into the future" .9 The goal 
of institutional convergence is a council of churches 
that embraces all Christian churches in a confederation, 
in which no church loses or diminishes either its 
identity or its autonomy. 

But could the Roman Catholic Church become 
a fullfledged member of such a world association of 
churches? Because of the nature of the Catholic 
church, it would appear to be both inadvisable and 
unlikely. For one thing, the sheer size of the Catholic 
church would be a very heavy weight for any such 
association, such as the World Council of Churches. 
How then, realistically, could and might the Catholic 
church be a member of such an association? Through 
the membership of national churches which will be 
followed increasingly - the coming together of mem• 
bers of different Christian churches to worship God 
together in Jesus Christ. What forms might this com• 
mon Chirstian worship take? 

One principal form tnat common worship is al· 
ready taking among members of different Christian 
churches is that of non-liturgical prayer. The most 
notable example of this kind of common worship is 
to be found in the pentecostal movement. 1" 

Qassical Pentecostalism began early in this cen• 
tury in the United States, and is represented by many 
Christian denominations especially in North America. 
It is a form of fundamentalist American Protestanism. 
It has spread from the United States to become firm• 
ly established in many parts of Latin America and of 
Africa. What is distinctive about Pentecostal churches 
is a strong faith in a special "baptism in the Holy 
Spirit", a "personal Pentecost" in which the recipient 
receives charisms of the Holy Spirit particularly the 
gift of praying in tongues, the gift of glossolalia. With· 
in the past fifteen years, Pentecostalism, in the form 
of "Nee-Pentecostalism'. has sprung up in the more 
traditional Protestant churches in the United States 
and also in Engla~d and Germany. Protestant "Neo
Pentecostalist" remain. in their own churches, but 
participate in prayer groups composed of other Pente
costalists ·and Neo-Pentecostalists. Some years ago, two 
Catholic faculty members of Duquesne University in 
Pittsburgh received the "baptism of the Holy Spirit" 
while participating in a Nee-Pentecostal prayer group. 
Soon after, they organized a Catholic Pentecostal 
prayer group. The "Catholic Charismatic Renewal" 
spread rapidly and has several thousand members in 
America, as well as many in Europe, Latin America, 
and Africa. Catholic Pentecostals remain completely 
Catholic, usually becoming much more fervent in 
their practice of the Catholic faith. The attitude of 
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Catholic authorities, in particular of Pope Paul and of 
the American hierarchy, has been quite favorable to 
the Catholic Charismatic Renewal. 

One sometimes finds Catholic Charismatics pray• 
ing with Protestant Pentecostal groups, and Protestants 
praying with Catholic groups. And there is no doubt 
that Pentecostals of diverse denominations, including 
Catholics, recognize a common bond and a mutual 
affinity that in no way lessens their fidelity to their 
own churches or to their own traditional forms of 
Christian faith. The overall pentecostal movement, cut
ting across denominational lines to embrace members of 
widely diverse churches, surely is a very important 
factor in contemporary ecumenism. It is a movement 
that has certain characteristics and even loose institu
tional structures, but it is primarily a movement of 
worship. It brings Christians from many different 
churches into a common stream of prayer, of sharing 
religious experience, and of the fellowship of commun• 
itarian praise of God offered in the union of the 
Holy Spirit. More than any other Christian movement, 
it includes a wide spectrum of Christian belief, sacra• 
mental practice, and church organization. And it fo. 
cuses not ·at all on uniformity of belief or practice but 
on prayerful unity in the Spirit of Jesus Christ. The 
ecumenical importance of the fast-growing and inter• 
church pentecostal movement should not be underes
timated .. It is already making many Christians more 
one in Christ. 

In ecumenical circles, much more attention has 
been given to the possibility of sharing the Eucharist, 
to intercommunion, than has been given to the pente• 
costal movement. A common Christian Eucharist, a 
sharing by members of various Christian churches in 
common Eucharistic celebrations, would of course be 
common Christian worship of the highest order. The 
difficulties, however, are enormous. The fundamental 
problem is that the celebration of the Eucharist involves 
not only differences in faith, but differences that 
are institutionalized, concretized in sacramental fonns. 
Further, not all Christian churches have a Eucharistic 
celebration, and some that · do understand it not sa· 
cramentally but only as a ritual of fellowship. 

And yet, the Eucharist is the sacrament of unity. 
Catholics believe that every sacrament confers a spe• 
cial grace, a sacramental grace. Baptism, for example, 
makes us children of God and heirs with Christ, in· 
corporating us into the Body of Christ. Confirmation 
gives us special graces needed by adult Catholics. Th~ . 
sacramental grace of the Eucharist is community, urut) 
in Jesus Christ. St. Paul writes to the Corinthians, "Do 
we not share in the Body of Christ when we eat this 
bread? Because there is the one bread, all of us, 
though many , are one Body; for we all share the saJllt 
loaf'. 1 1 In uniting us to himself ir the Eucharist' 



churches. The Uppsala '68 Report encourages the 
churches to "work for the time when a genuinely 
universti council may once more speak to all Chris
tians, and lead the way into the future".9 The goal 
of institutional convergence is a council of churches 
that embraces all Christian churches in a confederation, 
in which no church loses or diminishes either its 
identity or its autonomy. 

But could the Roman Catholic Church become 
a fullfledged member of such a world association of 
churches? Because of the nature of the Catholic 
church, it would appear to be both inadvisable and 
unlikely. For one thing, the sheer size of the Catholic 
church would be a veiy heavy weight for any such 
association, such as the World Council of Churches. 
How then, realistically, could and might the Catholic 
church be a member of such an association? Through 
the membership of national churches which will be 
followed increasingly - the coming together of mem
bers of different Christian churches to worship God 
together in Jesus Christ. What forms might this com
mon Chirstian worship take? 

One principal form tfiat common worship is al
ready taking among members of different Christian 
churches is that of non-liturgical prayer. The most 
notable example of this kind of common worship is 
to be found in the pentecostal movement. Jt' 

Oassical Pentecostalism began early in this cen
tury in the United States, and is represented by many 
Christian denominations especialJy in North America. 
It is a form of fundamentalist American Protestanism. 
It has spread from the United States to become firm
ly established in many parts of Latin America and of 
Africa. What is distinctive about Pentecostal churches 
is a strong faith in a special "baptism in the Holy 
Spirit", a "personal Pentecost" in which the recipient 
receives charisms of the Holy Spirit particularly the 
gift of praying in tongues, the gift of glossolalia. With
in the past fifteen years, Pentecostalism, in the form 
of " Nee-Pentecostalism'. has sprung up in the more 
traditional Protestant churches in the United States 
and also in Engla~d and Germany. Protestant "Neo
Pentecostalist" remain in their own churches, but 
participate in prayer groups composed of other P!!nte
costalists and · Neo-Pentecostalists. Some years ago, two 
Catholic faculty members of Duquesne University in 
Pittsburgh received the "baptism of the Holy Spirit" 
while participating in a Neo-Pentecostal prayer group. 
Soon after, they organized a Catholic Pentecostal 
prayer group. The "Catholic Charismatic Renewal" 
spread rapidly and has several thousand members in 
America, as well as many in Europe, Latin America, 
and Africa. Catholic Pentecostals remain completely 
Catholic, usually becoming much more fervent in 
their practice of the Catholic faith. The attitude of 
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Catholic authorities, in particular of Pope Paul and of 

the American hierarchy, has been quite favorable to 
the Catholic Charismatic Renewal. 

One sometimes finds Catholic Charismatics pray
ing with Protestant Pentecostal groups, and Protestants 
praying with Catholic groups. And there is no doubt 
that Pentecostals of diverse denominations, including 
Catholics, recognize a common bond and a mutual 
affinity that in no way lessens their fidelity to their 
own churches or to their own traditional forms of 
Christian faith. The overall pentecostal movement, cut
ting across denominational lines to embrace members of 
widely diverse churches, surely is a very important 
factor in contemporaiy ecumenism. It is a movement 
that has certain characteristics and even loose institu
tional structures, but it is primarily a movement of 
worship. It brings Christians from many different 
churches into a common stream of prayer, of sharing 
religious experience, and of the fellowship of commun• 
itarian praise of God offered in the union of the 
Holy Spirit. More than any other Christian movement, 
it includes a wide spectrum of Christian belief, sacra
mental practice, and church organization. And it fo
cuses not at all on uniformity of belief or practice but 
on prayerful unity in the Spirit of Jesus Christ. The 
ecumenical importance of the fast-growing and inter
church pentecostal movement should not be underes
timated. It is already making many Christians more 
one in Christ. 

In ecumenical circles, much more attention has 
been given to the possibility of sharing the Eucharist, 
to intercommunion, than has been given to the pente
costal movement. A common Christian Eucharist, a 
sharing by members of various Christian churches in 
common Eucharistic celebrations, would of course be 
common Christian worship of the highest order. The 
difficulties, however, are enormous. The fundamental 
problem is that the cele}?ration of the Eucharist involves 
not only differences in faith, but differences that 
are institutionalized, concretized in sacramental forms. 
Further, not al] Christian churches have a Eucharistic 
celebration, and some that do understand it not sa
cramentally but only as a ritual of fellowship. 

And yet, the Eucharist is the sacrament of unity. 
Catholics believe that eveiy sacrament confers a spe· 
cial grace, a sacramental grace. Baptism, for example, 
makes us children of God and heirs with Christ, in
corporating us into the Body of Christ. Confirmation 
gives us special graces needed by adult Catholics. Th~ . 
sacramental grace of the Eucharist is community, urut) 
in Jesus Christ. St. Paul writes to the Corinthians, "1)(1 

we not share in the Body of Christ when we eat this 
bread? Because there is the one bread, all of us, 
though many, are one Body; fo, we all share the saint 
loaf'. 1 1 In uniting us to himself in the Eucharist• 



Christ makes us one in him, pulls us together, knits 
up the sometimes frazzled strands of Christian commun
ity. The Eucharist, then, creates unity, helps those 
who participate in it to grow in unity. 

At the same time, the Eucharist is. a symbol of 
Christian unity. It is a sacrament, a symbol instituted 
by Christ to give the grace that it symbolizes. It 
creates, makes grow, the unity in Christ of which it 
is the symbol. However, Christians, in many ways one 
in Christ, are also in many ways divided. Can the 
sacrament which symbolizes unity be received in com
mon by those who are divided? Does this not do 
violence to the sacramental symbolism? On the other 
hand, would not intercommunion be an important 
instrument of Christian unity? This is, basically and 
briefly, the doctrinal pro and con of intercommunion 
between members of different Christian churches that 
have the sacrament of the Eucharist. The doctrinal 
reasons for a Christian sharing of the Eucharist, and 
the doctrinal reasons against it, go vezy deep. This is 
partly because of the age-old tradition of the intrinsic 
connection between the Body of Christ that is the 
Eucharist and the Body of Christ that is the church; 
there is a doctrinal tension between two ideas: that 
a common Eucharist would be somehow false, would 
symbolize a unity that does not really exist, and the 
idea that a common Eucharist could aid in achieving 
a greater and desirable unity. 

However far in the future a common Eucharist 
among those churches that possess an authentic Eu
charistic celebration may be, informal prayer groups 
of Christians of different denominations, such as those 
in the pentecostal movement and those in other, 
smaller movements, like the Yokefellows, are already 
an important ecumenical reality. This is a realistic 
ecumenical direction to be pursued: non-liturgical 
prayer in common. 

Union in service. Besides institutional convergence 
and unity in prayer, there is a third important direc
tion for ecumenism, a direction that is realistic and 
open to much greater development than exists at 
present. This direction is towards a greater Christian 
unity in the seivice of mankind. 

Historically,- there have been two opposed views 
in Western Christianity since the Refonnation regard
ing the Church's obligation to serve the world. These 
two views, although opposed, are somewhat overlapping. 
On the one hand, there is the more or less Protestant 
view that sees the Church's work as taking place pri
marily through preaching the gospel. The work of the 
Oiurch is mainly the work of addressing the transfonn
ing . power of God's word, the work of bringing 
God's word to persons. There should be, of course, a 
spill-over into the social, secular order; but that spill
over, while good and the work of God, is not a chief 

concern of the Church. The principal task of the 
Church is conversion. 

Somewhat opposed to this is the more or less 
Catholic view that sees Jesus Christ working in all 
of histozy, bringing forth the first fruits of what 
will be the world's fmal transfonnation at the end 
of time. The Church works to transform now not 
only personal lives but, inseparably, man's life in 
society, in the wod d. This view stresses the intrinsic 
inseparability of the Church's work of ministzy (word 
and sacraments) and the Church's seivice of the 
world in the directions of peace and greater social 
justice. This second view has traditionally been held 
by the more "Catholic" churches, the Roman Catho
lic church, the Church of England, and the Orthodox 
churches. 

In recent years, however, the undestanding 
that work for peace and justice and man's this-world 

. welfare is an essential part of the Church's task has 
tended to become much more common, also among 
the churches stemming from the Reformation. The 
Christian churches, it seems to me, are becoming in• 
creasingly agreed that preaching God's word and en
couraging conversion to Christ is only part of the 
Christian mission. Also essential is work for man's 
welfare in this world; this service of mankind is seen 
more and more as a constitutive element of the 
Church's mission. Growth in this awareness has been 
notable in the past ten years on the part of many 
churches. The Roman Catholic Church, after the Se
cond Vatican Council, established the Pontifical Com
mission Justice and Peace; the work of international 
Catholic religious orders and congregations in peace 
and justice has much increased in just the past few 
years. The World Council of Churches has been very 
active in promoting peace and social justice. Individual 
churches have set up secretariats for matters of world 
peace and greater justice among men. Many Christian 
churches and other Christian organizations were re
presented at the 1972 United Nations Conference on 
the Human Environment in Stockholm; and many 
more were present at·the 1974 U.N. Conference on 
World Population in Bucharest. 

This awakening and already intense interest of 
many churches in the service of mankind, in the pro-

. motion of human dignity and welfare, has opened 
up a vast area of ecumenical cooperation. The Holy 
See and the World Council of Churches jointly sponsor 
the SODEPAX secretariat in Geneva to coordinate 
common projects and programs in the area of peace 
and justice. Again, the Christian churches have worked 
together in many contemporaJ)' crises such as the civil 
war in Ireland. But much remains to be done. 

The immediate goal of interchurch cooperation 
in working for man's earthly welfare is, of course, 
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not Christian unity but, rather, to help people who 
are in need, to live out the Beatitudes in today's 
complex world. Yet, this kind of common endeavor 
towards a common goal is an important direction for 
ecumenism and can much increase the operative unity 
of the churches. 

Union in religious research and training. A fourth 
realistic direction for ecumenism, a direction already 
set, is that of the different churches cooperating in bi
blical research, in training religious educators, and in 
theological reflection. This, like the service of. mankind 
in need, is an area in which the churches, in many 
cases, need one another. 

Increasingly, Christian theologians of different 
faith traditions are coming into contact with one ant} 
other and working together. Biblical scholars, of course, 
have long been dependent on one another' s findings. 
Recently, especially in countries where diverse Christian 
traditions exist, programs have been established to train 
religious educators from different Christian churches, 
such as the TIME project at the University of Lagos, 
Nigeria. It is probable that ecumenical endeavors in 
the different fields of religious studies will continue to 
expand. 

Conclusion. There "are, then, four main directions 
of realistic ecumenism for the future, four directions 
that are already set and have resulted in greater Oiris• 
tian unity: the institutional convergence of the Chrj-s• 
tian churches, union in group prayer, union in the 
service of people in need, and union in religoius re• 
search and training. 

It is important that these four ecumenical direc
tions be encouraged at all levels of activity of the 
churches. And it is particularly important that these 
directions exist and be maintained in the local chur• 
ches. Above all, it is important that the future direc
tions of ecumenism be seen realistically and with hope, 
a hope for which there is a solid experiential basis, 
and a hope according to the prayer of Jesus that "they 
may be one."12 
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THE CHURCK,", PEOPLE OF GOD: 

NOT PERFECT SOCIETY BUT 

KOINONIA IN CHRIST 

San te Di Giorgi• 

Such an expose under the title proposed by the 
Director of Centro Pro Unione would require an inter
disciplinary research. My attempt would therefore be 
only an approach to a few of the difficulties of the 
theme. The exposition would be rather in fragments as 
follows: 

I - a short indication of some facts of the problem 
and the status quaestionis, followed by a look in
to three cardinal concepts: 

2 - People of God 

3 - Koinbnia in Christ 

4 - Perfect society. 

I 

The relationship of Ecclesiology and Christology 
is a weak point of the various Theologies. Christology 
besides neglecting the role of the Holy Spirit, rons the 
risk of either considering the empirical historical form 
of the Church as theologically irrelevant, or minimiz· 
ing Christology to the mere function of ecclesiology. 
The idea of "corporate personality" calls for hardly any 
favour. E. Kasemann, a theologian of the Evangelical . 
Church of Germany, sees the emphasis laid on the un,ce 
with Christ as the way to weaken the dominion, the 
regnum Christi and its domination: a damage wroupit 
by ecclesiology knowingly or unknowingly to Chris-td~ 
gy. Kiisemann further considers Anthropology as ~:. 
Protestant variant to such a change of the theolog, 
axis.1 



On the other hand, the tension between the AL
READY and the NOT YET which is gaining grounds 
even in evangelisation, calls for a constant look-out so 
as · not to overemphasize the "already" at the expense 
of the " not yet" and vice versa; we cannot limit 
ourselves to the status quo in the realized eschatology 
and not to look ahead only as if hope only mattered 
and that the NOW of faith and history had no 
definite and decisive value. The Koinonia in Christ 
caused by the Holy Spirit throught faith, the sacra
ments and the charisms of the Church, must fight 
against the breakups and the various individualisms 
which are provoked by the "old self' (cfr. Rom. 6,6, 
12-13 ; Col. 3,5-17; Ef. 4,20-24). The community of 
the Baptised would have to struggle against the weak
ness of the "flesh" and the forces that limit man to 
what is only historical. Realized eschatology, stretched 
to the extreme, and linked with rejection of critical 
rationality, denying value and reason to any hold of 
Christianity to institutional forms, and neglecting the 
public and historical outlook of the Christian'.s identity 
and the "PARRESIA" of those responsible for evange
lisation, improverishes also the dialogue and confronta
tion among men and groups of men. 

The topic under discussion supposes the history 
of Ecclesiology and a plurality of ecclesiologies. In 
treating this topic it is necessary to consider the ana
lysis of the respective historical contexts and the con
ditions under which each ecclesiology was elaborated. 
These are parts of the topic. These conditions, how
ever, cannot be sufficiently perceived from within only 
a theological research, but it is necessary to go back 
to the historical context of the Church, considered as 
part of Society. 

Today, one notes the flowering of the "Ecclesio
logy of Persons", peculiar to the North African Chur
ches before the time of St. Augustine and his "Sacra
mental and institutional Ecclesiology". 

The Ecclesiology of Persons, deeply rooted by 
the Donatists, pivots on the Person, on the sanctity 
and quality of the Person, and on his disposition to 
martyrdom. 

This meant a clear-cut opposition to any com
promise with the world and especially to the state. 
Those Churches stayed away from all the state powers 
and whatever was connected to them. 

Today, as in those days, it is preferable to con
sider the Church not as hereditary, but as a choice 
and a personal decision, as a collectivity of holy and 
commited people; a Church of resistence or a confess
ing Church, rather than an institution relatively de
pendent on p_ersons. Nowadays, as done by Cyprian 
and later the Donatists, the Holy Church is consider-
ed as a fundamental sacrament (cfr. the doctrine of 
Vat. II; and the Theological conceptions of the relation 

Church-Sacrament and the Sacraments), rather than 
the Church as depository and minister of sacraments 
coming from Christ, from the Holy Spirit and not from 
the Church herself, but entrusted to her. St. Augustine 
rather favoured the Sacramental-Institutional Ecclesio
logy through the dinstinciion of the Sacrament-Form 
from its contents of sanctifying efficacy .2 The sacra
ment and its ministry is opposed to the faith lived in 
the Church, affirming by so doing the primacy of 
Christ on the present existence of faith; or by affirm
ing the primacy of the Holy Spirit on the communi-
ty of Saints as found in Church teachings on the 
Oriental Churches, and in Lumen Gentium one can say, 
it is the power of the Holy Spirit which works in us 
through sacramental signs (ibi. n. 50). 

One is tempted to ask whether the reflourishing 
of the Ecclesiology of Persons is linked with the crisis 
of Chritianity, especially in its historical form, and of 
course linked with the crisis of credibility in the Chur
ches or in the Church. In such a case, how could the 
credibility of the Church be restored in a period 
characterized by institutional crisis? The belief in an 
institution is verified on the basis of PRAXIS, either 
the praxis of the past or the, invention of new praxis; 
it is therefore inadequate to fall back on existential 
Christology and to deny the Church as an historico-
em pirical phenomenon through thed ogical reflection. 
Today, however, do we have within Theology, a criti
cal reflection capable of demonstrating new praxis with
in the Empirical Church? It is not sufficient, to com-
pare simply the behaviour of Christ to the 
practise of the Church as institution. This, however 
legitimate, leads to nothing new. And even then would 
a new historical project necessarily lead to a come
back of the praxis? . On the other hand, would a pro
cess of change of petty elements (E. Bloch, in F.A.Z. 
6/VIl/1975) be Jess evangelical? 

In these years, the most debated topics in Theo
logy, namely: charisma-hierarchy, primacy-episcopacy, 
priests-laity, are sufficient-.signs of the dimensions of 
the crisis which has eaten into all the layers of the in
stitution. Should the topic at hand offer, not an inter
pretation of certain ·historical configurations of the 
Church, but a formal analysis of its existence, then 
the questionable statements of an anthropological re
duction in the understanding of the church could have 
grounds. But should the topic aim at exposing how 
much is lacking in the historico-empirical configura· 
tion of the Church; all the same, such a paradox on 
the level of community consciousness could, thanks to 
the Spirit (cf. Ireneus), become a new stimulus reju
venating the praxis of the church in our days within 
the various cultural ambients. 
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II 

Now we shall examine the three fundamental 
concepts: People of God, Koinonia in Christ, and Per
fect Society. The exposition will be Jacuneous and li
mited. 

People of God 

a) What do we · mean today by "people"? 
b) What do we mean today by "Peopfo of God"? 

The answers are obvious but not totally. 
To answer the first question one has to refer to 
political philosophy and political science. To be brief: 

1 - A people is an ethnically social unit; as a 
politically organized society, with precise borders and 
autonomy, for example, language, descendance, religion, 
economy, - with consitutional norms adequate enough 
to regulate the behaviour of members , thus guarantee 
for its existence in time. (No entity of such descrip
tion exists without its share of problems; this holds 
good also for the concept State, nation, race particu
larly as seen in the emergence of the Third World). 

2 - The nea~st image of a people perhaps is 
that seen in the everyday life, for example, that of 
solidarity clearly seen in the field of work and its 
struggles. This solidarity m eans physical nearness, socia
lization, co-operation, mutual protection. Solidarity 
and candour with the trade-unions even when the in
dividual knows that his immediate interests are not 
answered (even the wildcat strikes and the criticism 
of trade unions do not mean refusal of the union in 
se). Many a time this solidarity can take on rather 
reactionary and emancipatory tones. Here one would 
have to examine the concepts of civil society and po-
li tical society, the concept of classes and the history 
of these concepts, as well as the society-state relation
ship. However, this is not our field. 

I should nevertheless like to add a word about 
the emancipatory impulse which is very easily connec
ted to the reality of people. Nowadays, people doubt 
the possibility of modem society to bring about the 
necessary conditions for an effective emancipation of 
peoples and of the individual. This would reflect there
fore in our concept of people when talking about the 
People of God, whether it is based on the contradic
tion of a philosophic idea (even the Marxist idea) of 
emancipation on one hand, and a society objectively 
not capable of self emancipation on the other hand. 
According to the Italian constitution, "the sovreignty 
belongs to the people who exercise it within the fom1s 
and constitutional limits". The community therefore 
is the depository of constituent power in the long run ; 
and the var~s liberties guaranteed in the Constitu
tion are not only the rights of the single citizen but 
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the rights of the people considered apart from the li
mits of the electoral body. 

The elements treated above bring out clearly the 
richness of correspondence and the consequent pro
blems which the concept "people" implies or may 
imply when we shall talk of the People of God. An
other element comes to light: if the concept of people 
represents the conciliation of the particular with the 
general how shall we in our case then bring about such 
a conciliation of the People of God? ls it not an em
pirical socio-Political configuration capable of guaran
teeing the individual's identity from the principle of 
totality? Or how can we replace a past made of indi
vidualisms, safeguarding all the rights of the individual 
and of critical reason? How can we avoid that, the 
dialectical relation ALL-SINGLE ,does not collapse into 
an identity? In the Church then, the goal of the single 
and that of the community are identical and differ at 
the same time. 

"Within such a context, what does the "People 
of God" mean? 

1) that the Church is not reducible to a State
Church, (and thus overcoming ethno-centralism 
and culturo-centralism?) 

2) that the political relation Church and society 
is not irrelevant but seems to change into an 
empirico-juridical relation? Can we do without 
a socio-juridical configuration? 

Let us have a look into some of the biblical no
tions of the People of God, "

0
amJHWH". Originally, 

"
0 
am" means family, tribe, parentage. From the hymn 

of Deborah (Judith 5. 13) " 0
am JHWH" refers to a 

handful of men out to war, the army of JHWH, but 
not Israel. (cfr. also Ex 7.4). The identification of 
Israel with the People of JHWH came later. Israel is the 
parentage, the family of JHWH and his property, thus 
He intervenes on her behalf (cfr. I Sam 9,16; 2 Sam 
3,18) till the formula of the Alliance "then you shall 
be my people and I shall be your God" (Jer 11,4). 

In the biblical story, Israel is presented as a re• 
Jigio-political unit With juridical functions correspond
ing to those of the surrounding peoples. The sources 
say nothing about the realisation of Moses, wish: 
"that all be prophets", the members of the People of 
God (Num 11,16-17; 24-29; cfr. Joel 3,lff; Acts 2,16 

21)· while the strifes between the true and false pr~ 
, th ~ 

phets are documented and the martyrdom of e P 
phets". 3 

The notion People of God became more c~m?ri. 
f Sal . "" came mto when the concept "history o vat1on 

cns1s. ,st-~ 
In the book of Jesus Sirach, and the later CIJll" 

nacal literature , Enno Janssen 5 distinguishes threC 



ceptions of the People of God. The first type is that 
of Jesus Sirach, inspired' by sacerdotal concepts. This 
emphasizes the· cult and its significance for the nation 
and the world; whereas the other sections of the life 
of the People namely - the Holy City; the Land and 
its confines, the freedom of the nation etc. - are SU· 

bordinated to the cult. 
The second type is that of the I Macabees, domi• 

nated by the thought of the land, the gift par excel• 
Jenee of God, this gift which was being threatened and 
had to be defended, safeguarded, free from all foreign 
domination and cults, only in the hands of Israel. Time 
plays a rather slight undeterrnining role. 

In the first concept, the People are a priestly 
people in the midst of other peoples; in the second 
type, we encounter a people with its own nation, a 
nation sui generis. (Form of the Church, priestly people 
of Pius XII "Mediator Dei" A.A.S. 39 (1947) especial
ly page 555 and Lumen Genitum n. 10). 

The third type which was in use just before the 
Christian era was called apocalyptic, · from the idea of 
history or certain rabbinical environments. Writing of 
the above tendencey considers world history panora• 
mically from creation to the "Eschaton". Israel occupies 
a place of privilege in this history. The rule of the 
world belonged to Israel till 587 B.C., the first destruc• 
tion of the temple. Then it was Jost. Then began the 
rule of the pagans which according to the oldest Apo
calypse were Babylonia, the Medeans, the Persians, the 
Greeeks, while the more recent Apocalypse includes the 
Romans. The eschatological salvation would come 
step by step , and this would be the third period of 
the world. 

For the Qumran community, salvation has already 
conie. It is still to come for the "Ascensio Moysi" 
scripts. The group from which came the Damascus 
Script - also used in Qumran - believes itself to be 
the true Israel to which belongs the Promise of the 
Prophets. The new beginning is under way and the 
community is the eschatological community of salva
tion. In this group, the cultural precepts are especially 
decisive, which according to this Script, are not well 
observed in the Temple. These precepts have a great 
value since observing them renders possible the legitimate 
execution of the cult. The interest of this script lies 
i.n the community, "holy remmant" left by God, the 
community wishing to be just and beautiful. The 
eschatology of the Damascus Script is above all not 
mcssianical but ecclesiological.~ 

These few points render the transfer of the name 
the People of God or the Tme Israel to the Church 
more perplex. The N.T. Scriptures do not ease the 
problem as to what is to be understood when one 
talks of the Church as the People of God. The con
cept of the Apostle Paul, for example is different from 

that of Luke. Jacob Jerwell 7 observed that the Acts 
of the Apostles do not seem to know of a new alliance 
nor of a new people of God. The People of God 
remains the Historical Israel al ways. The Church is 
not considered a tertium genus in reference to the 
Jews and Gentiles, nor as the New Israel composed of 
the Jews and Gentiles. Empirical Israel is made of two 
groups: the Jews who became christians and those who 
refused Jesus as the Messiah, and thus losing the rights 
to belong to the People of God. Only the Church of 
the Jewish christians is the true Israel; the Gentiles are 
made· partakes of the Promises of Israel. Not even the 
Christology of the Acts seems to know of a break.up 
in the continuity of the History of Israel; this reaches 
its climax in Christ and the faith in Him from the 
Jews, whose conversion is well underlined in the Book 
of the Acts. 

In the opinion of Paul, the question remains whe
ther the Church could call itself the People of God be
fore and without the conversion of all Israel. 

Talking about this epoch of the origins of the 
Church, a short excursus into the thoughts of Philo, 
the Jew of Alexandria, would be rather helpful, with 
special reference to the "division of powers", priest• 
hood, prophecy, government within the People of God; 
a question strongly debated by theologians. Combining 
Greek and Judaic concepts, and with much influence 
from Plato (Republic V. 437 c-d), Philo presents the 
figure of Moses thus: "it is said, and truly with good 
reasons, that the nations could only make progress in 
welfare only if kings are philosophers or philosophers, 
kings. But one sees that Moses demonstrated in his 
person , not only these two faculties, that of king and 
of philosopher, but also three others : firstly the malc
ing of Jaws, secondly the duty of high priest, and 
thirdly the prophetic qualities ... Moses infact, through 
the providence of God (pronoia), was king, legislator, 
high priest and prophet, and he carried the functions 
of each office to its highest. Why then should these 
qualities necessarily be in one and the same person, is 
yet to be explained. The king's duty is to oblige what 
is good and forbid ·what is bad; but to order what 
should be done is the duty of the laws; from here we 
can deduce that the king is a living law (nomos en 
psychos) and the law a just king". (Life of Moses II 
24, ed Whitaker & Colson). 

Compared to such indications, the concept of 
Lumen Gentium could be plausible, on the new people 
of God, not considered as the final word on the topic. 

Speaking about ecclesiology of the 20th Century, 
Jean Frisque8 affirms that " in prefering this expression 
- People of God - the Council Fathers blocked any 
reduction of the Church to its spiritual or societary 
reality; they consider it in its integrity as a comunion 
of concrete persons, historically involved in the ad-
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ventures of man in order to give meaning to the salva
tion acquired once and for all by Christ". One obser
vation: within this meaning, what is the role of the 
empirico-institutional fonn of the Church? Is it that 
recognized by Vat. I? 

"Quin etiam Ecclesia per se ipsam, ob suam 
nempe admirabilem propagationem, eximian:z sanctita
tem et inexhaustam in omnibus bonis foecunditatem, 
ob catholicam unitatem invictamque stabi/itatem ma
gnum quoddam et perpetuum est motivum credibilit11-
tis et divinae suae legationis testimonium i"efragabi
le" (D.S. 3013; D. 1974). 

Can this sign require an institutionalized political 
unit, analogous to that of the people with the rights 
to participate in the reunions or assemblies of the U. 
N., for example? 

That the Church is an institutionalized political 
unit, constituted not only by the communicative ac
tion (communion of pesons, ecclesiology of persons) 
appears also from its ministerial structures which has 
roots in the N.T. This is characterised by the mutua• 
lity (reciprocity) between ALL and SOME, between 
the Community and its ministry ; within these two 
elements exists a reciprocal priority which excludes 
the pyramidal and democratical schemes. This comple
mentary duality is based on the fact that the Church 
cannot be immediately identified with its LORD, nor 
with the Holy Spirit and she is no kingdom of Christ 
without being sub regno Christi. 

Since the People of God is constituted by his• 
torical men, it cannot be founded only on a purely 
communicative action. There is a link to the origin anri 
appendage which cannot be completely reflected from 
the single or from the groups. This link limits strongly 
the communication and justifies the intervention of an 
instrumental action which rationally is only partially 
legitimate, however much hope one has that the ratio
nality of the praxis of the single and the groups be 
easily discernible. One can remember by the way the 
relation "new man" and "old man" in the Apostle 
Paul's theology; or what Theodor W. Adorno has to 
say as regards man and the individual middle class: 
"to say that the individual is eliminated completely 
from head to toe is still too optimistic. His complete 
negation, the elimination of the monad through solida
rity, would be at the same time the salvation of the 
single which would be a particular only in relation to 
the universal. There is nothing farther from the actual 
state". 9 And the very institutionalization of the per
manent reflection (Schelsky) instead of elin1inating the 
bourgeois individual, is capable to re-evaluate the in
dividuality and cover up its destruction. 

There is an analogous problem on the plane of 
faith, that of the ILWMINATED. If the People of 
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God was constituted by only communicative acts, 
would not the faith of the single believer become the 
luminous source from which derives also the contents 
of the faith? The faith itself, would it not become 
the revelation and force of illumination which reveals 
to the believer also the contents to be believed? The 
conscience of faith or the experience of faith would 
become the nonn, the regula fides. This was the back
ground of the 12nd Century Platonism found also in 
the West and manifested in the "Spiritual movements" 
of the 13th Century and the next, and the "revolu
tionary movements" which let fall by the institutions 
which brought to birth Protestantism. Nevertheless, the 
fathers of the Reform, on the grounds of the origin
link with their time remained very far from the ideal 
for example the free faith and the freedom of faith 
and decision or auto-determination. 10 

Within this context, one can sense the semitones 
and the sceptic reserves to the observation submitted 
by a non•believer Jurgen Habermas: "the return to 
politicizing of biblical tradition that can be seen in 
the actual theological discussions (Pannenberg, Molt
mann, Solle, Metz, T. Rendtorff) going pace by pace 
with the fusion of the dicotomy HERE-BEYOND, does 
not mean atheism in the sense of radical elimination 
of the idea of God (even though one can hardly save 
the concept of a personal God through this mass of 
critical thoughts. The idea of God is preserved in the 
concept of a LOGOS which determines the community 
of believers and with that the real context of the life 
of a society which is being freed; God becomes the 
name of a communicative structure which constrains 
man, under punishment of the loss of his humanity, 
to transcend his accidental empirical nature, meeting 
one another mediately, that is through something ob
jective which does not identify itself with him" .11 

m 

Let us go over to the concept of "Koinonia in 
Christ". Here too I ~hall limit myself to briefs, since 
there is abundant bibliography on the matter concem· 
ed. 

First of all some reference from outside. 
Archita, the pythagorean friend of Plato, founds 

a community (Koinonia) based on the unwritten Jaws 
which give origin to the written Jaws of men (cfr. 
pg. 79 of Vol. IV of Frammenti di Stobeo, ed Wach
smuth-Hense). An other pythagoreian Diotogene, of. 

• "Jusuet whom John of Stobi reports some fragmen_ts. . . tht 
unites and maintains compact the commumty, it 15 ip" 
only disposition of the spirit which turns to the ne 
bor. What is rythym for movement and harmony for 
voice, for the community is Justice. It is a comrno~ 
good for the political Koinonia (!bi pg. 269). Ecp 



tus, another pythagorean, underlines a particular aspect 
of Koinonia whereby the po/rs could come about 
from human needs, but the first and most neces
sary Koin6nia is that existing between God and the 
King and neither of them need anything (cfr. /bi pg. 
275). According to this Koin6nia, basis and ·extent of 
the polis, the king would have for the people the same 
benevolence that God has for the world ana for all 
that it contains: the people would love the king like a 
father. If men imitate the king spontaneously, as the 
later God, he would not require coercion (phobos) nor 
persuasion (peithbs). But in the actual situation men 
need the logos (Ibi 278-279).1

: 

Also in Theology, the discussion on the relation 
potestas-communio, exousitrkoinbnia is very acrid: 
should they exclude one another in the Ecclesial koi• 
nonia, desirous to be evangelical? Is there an illegiti
mate diminishing of the freedom of the believer and 
of the capability of self-liberation of the communica
tive action, by the presence of the potestas and its 
execution in the Ecclesial koinonia? Does it deal with 
a failing element of the Church inseparable from the 
present historical conditions? (cfr. La dialectica Servo
Padrone qua/e e ii valor, teologico di questo elemento 
empirico? ). These questions would des('fVe deeper 
examination but we cannot do that here. 

Let us return to the Bible. 
Concerning koinonia, there seems to be a diffe

rence between the Old Testament writings and those 
of the New Testament. In the O.T., the Lord is out
side the community, even though God-People-Land are 
inseparable. The sacrificial meals that link the people 
to God (cfr Deut 12; Ex 24) are not considered as 
constituting a community between Israel and the Lord. 
The berit is not a juridical commerce of equals but a 
self-obligation (Selbstverpflichrung) or a declaration of 
the Lord's guarantee, and implies obligations on the 
p:irt of who did receive the gift. The sacnfical meals 
d,, not bring about a mistico-sacramental union, nor a 
r0mmunion of life with the Lord Adonai. The distance 
1~ never eliminated nor alleviated, not even when God 
:ind his love is compared in the writing of the Pro
phets, with the relation mother-son (Isaiah 49, 15-16) 
ur with a husband in love (Osea l ,2ff; Is 54,5-8).13 

Such diversities are to be seriously considered in dia• 
logue with the Jews. I may say, an analogous distance 
•~ also present in the N.T. despite how profound the 
p,·rsonal relation with Christ created and is expressed 
. 11 the Koinonia in Christ. 

There are various answers to the reason why we 
<'lllphasize the koinonia in Christ, when talking of the 
< hurch I inay say that not only an influence of per
~,>nalism brought about the discovery of the ecclesiolo
g~- of persons, but also a whole series of social transfor
inatiuns. Some of these bring about a desertion from 

institutwns and all of like names to the search for 
immediate and direct communications, the realisations 
of which are hindered by the very institutions and 
the growing rationalisation of instruments and struc
tures of production, and public administrations which 
tend not toidentify themselves nor answer to the expec
tation of society and to renounce all differenciation 
between power and truth. The option for the "socia
lization of political processes of control" and for the 
participation in the roving formation of the political 
will, . check on the above tendency. 

The crisis of reliability of the Church and State 
is lrnked to the socialisation which brings the autono
my and relative independence of the institution of in
dividual members into question. 

The institutions are accused of rendering the in
dividual irresponsible , by proposing modes of beha
viour; in the case of the Church, of exonerating the 
individual from existential and political decisions which 
faith requires. Thus one talks of a Church of choice, 
a conscious option as opposed to the Church of the 
people or the masses, of tradition; consequently the 
refusal of what is judged religious folklore (the redi
scovery of the value of popular folklore by A. Grarnsci 
and many others is in opposition to this opinion). 

Since the institutions tend towards conservatism, 
they should undergo profound changes, should they 
want to be adequate expressions of the historical possi• 
bilities of a society. 

In the understanding of the relation between 
kononia in Christ on one hand and the Church-institu
tion on the other, one sees in the first the essence of 
the Church and in the institution, the sensible apparent 
element. One professes faith in the essence of the 
Church despite its empirical manifestations, and the 
relation and relatJve unity as proposed by St. Augustine 
between communio-sacramento,um and the soczetas 
sancto,um and the relative reciprocity between exousia 
and koinbnia hardly call for understanding. 

It is possible to correspond the intenorisation of 
authority in Luther as criticised by Marx to the unl
iateral emphasis on the koin6nia in Christ. "Luther, 
however won the servitude of devotion because he 
put in its place the slavery of conviction. He ruptured 
faith in authority because he restored the authon
ty of faith. He transformed the priests into laymen, 
making the laymen priest. He freed man from the ex
terior religiousity because he made of this religiousity, 
the interiority of man. He freed the body from chains 
because he put the heart in chains". 1

~ 

The significance of the new of Koinon.ia is better 
expressed by historical research. One exanple: to be 
brief, let us listen to these words of Origen in his 
commentary on the Gospel of Matthew, written around 
247 A.D. half a century before Constantine. Origen 
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knew the Bishops of Alexandria, Rome, Caesarea of 
Palestine, Caesarea of Cappadocia, Ephesus and of 
Athens. He expresses his experience as follows: "many 
a time, we surpass the bad princes of this world in 
pride; and we need only very little to make of our-
selves bodyguards like kings. We are more terrible 
and unapproachable to the poor especially. When some 
one comes to us with his problems, and is presented 
10 us, we are more insolent than the tyrants and 
wicked princes when the one is more insistent. This is 
what can be seen in many famous Churches, especial-
ly in the big citie~".15 This is not a remote case. From 
the sociological point of view, the rank occupied by 
the bishop characterized his behaviour towards the 
faithful; this attitude has climbed up the ranks, not 
on1y on the level of the bishops. The causes of the 
phenomenon are mainly sociological ; it is the type of 
society which influenced the birth and progress of such 
mentality and such attitudes and the relative structures 
that have nothing christian in them. The Church is 
also part of the society. 

The problem is to see })ow much is perishable 
and contingent for example, the monarchical concen
tration (preferred to the presbyteral collegial direction), 
or in the claims of anauthoritative prestige (and there
fore not communicable) or in the sacralisation of 
certain persons. Now to sort out what in these forms 
are not in keeping with the fundamental orientations 
and the needs of the N .T. message. "This is a very 
diffused misconception: that the N. T. has to offer a 
unitary image of the true face of the Church to which 
with some good will, across the centuries could be 
adopted as normative model of the Church in general. 
Leaving out of consideration the fact that history is 
not made in such a way, by imitation and elaboration 
of a fundamental mode; that which the N.T. says of 
the Church is nothing but a call to commitment of a 
quite different type to faith, so that the Church might 
conform its life through such reflections and listenings, 
edify itself according to the essential directives con
tained in them" .16 It is necessary to note how linked 
the Church is to a type of society and to what extent 
the society of today is no more that which brought 
forth certain structure. If the need of koinonia would 
take on a critical form, in a diaconic and sincronic 
vision of the Church, this could· set the Church on a 
new ecclesial praxis, evangelically ope·n and contribute 
to the credibility of the Church in its historical con
figuration. 

IV 

The topic on the perfect society is shorter still. 
Calling to mind the encyclical of Leo XIII , of 1/XI/ 
1885, lmmortale Dei (AS.S. 18 (1885) 16lff) which 
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describes the Church as a society distinct from the 
political temporal powers, one, perfect in itself: "even 
though composed of men, like the civil society, the 
Church is supernatural and spiritual through the duty 
assigned it and the means of accomplishing them. Be
sides, this is one of greatest importance ; it constitu
tes a juridically perfect society of its kind, because 
through the express wish and through the grace of its 
founder, it possesses in itself and for itself all the re
sources which are necessary for existence and duty". 

According to Thomas Luckmann, the social struc
ture of the West came through institutions which had 
some tension . The Phenomenon is considered by Max 
Weber as the result of a progressive Entzauberung of 
the world and rationalisation of life and of the insti
tutions. The segmentation of social structure (and that 
implies the release from the State and economy of 
the religious cosmos) is the presupposition of the de
velopment of modern capitalism, of national states, of 
science and the modem industrial society. Luckmann 
states also that the desecration of the social structure is 
accompanied by the irnpersonalisation of the same 
structure , while the religious institutions become inte
riorized in subjectivity and privacy .17 

These considerations help to situate historically 
the thoughts of the Encyclical which belong to the 
period characterized by the questione romana; and by 
the growing affirmation and expansion of profanity at 
the expense of the sacred and from the tendency to 
pass from a large heteronomy to a growing autonomy. 

In a similar context, the concept of society ju
ridically perfect of its kind allows one to avoid the 
radical subjectification of the experience of faith and 
the not less radical objectification of the desecrated 
world. The world and the social transformations re
main a locus theologicus, also when not among the 
top theological positions; the autonomy of earthly va
lues should not be prejudiced against. Church and 
world are not unified even in the conscience of the 
believer; both this distance and "staying away" have 
an hermeneutic importance, and they safeguard from 
a rather clerical vision of history as that of Bossuet, 
whereby the variant is possible, talking of the "signs 
of the times". 

Theologically the Jmmortale Dei of Leo XIU can 
be seen reflected in Vat. II where it affirms that the 
Church of Chnst "redeemed by his blood and filled 
with his Spirit is also furnished with adequate means 
for the visible and social union. God has called all v.no 
look to Jesus with faith, the author of salvation and 
the origin of unity and peace, endowed on the Church 
that it might be for all a visible sacrament of this sa!· 
vific unity. This enters in the history of all men sinCC 
it was to be propagated to all men and together 
transcend the times and confines of peoples ... ThrOUJh 



the tempations and tribulations, the Church is sustain
ed in its path by the force of the grace of God, the 
promise of the Lord, so that despite human weakness 
the Church may not fall short of that perfect fidelity 
but may remain the worthy ·bride of the Lord and 
that she may not cease to renew herself through the 
Holy Spirit, so that through the cross, she may arrive 
at the light that knows no setting" (Lumen Gentium 
n. 9). 

For a better treatment of the concept of "per
fect society-Church", and the question "Church-insti· 
tution", one could remember the Augustinian doctrine 
of non est Mysterium nisi Christus and the distinction 
proposed by Bouillard18 between the divine and the 
sacred. 

The sacred is the intennediary between the pro
fane and the divine, or the reflection of the divine in 
the profane; note well that many a time the sacred 
gives way to the divine and vice versa. Something 
likely could be said of "Church-institution". 

Another useful suggestion comes from Ricoeur, 
according to which there are some strains of the sa
cred that do not come from the hermeneutic of the 
Proclamation, but belong to the phenomenology of 
the Manifestation. According to Ricoeur, there 
are aspects of the hei'meneutic of the Proclamation 
which virtually or actually tend to destroy the sacred. 
He then asks himself: how can a henneneutic of Pro
clamation rid itself of a phenomenology of the sacred? 
"Le Kerygme peut-il aneantir le sacre?" Ricoeur an
swers in the negative: "en verite sans J'appui et le re
lais du sacre cosmique et vital, la Parole elle-meme 
devient abstrait et cerebraJ". 19 

These suggestions, in line with the biblical tra
dition, can contribute, in· my opinion, to a more rea
listic approach to the reality of church-institution-sa
crament· mystery. 
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