LA FONCTION ESCHATOLOGIQUE
DE
LA VIE RELIGIEUSE

Une critique de la vie religieuse appartient 3 I’engagement reli-
gieux adulte. Chez nous, la vie religieuse a passé par une phase de
critique externe qui a provoqué une démystification de la vie reli-
gieuse. Cette démystification qui s'est exprimée dans une réduction
de I'état sacral & I'état séculier a abouti 3 la destruction du statut
social et des priviléges des religieux ainsi que des formes traditionnel-
les de la vie religieuse. Les vieilles structures ont éclaté de toutes
parts. Ce processus de critique externe était le plus facile ; en dix
ans, il a jeté bas des structutes immémoriales qui semblaient jouir
d’une solidité A toute épreuve.

Cette phase de critique externe a débouché sur une critique in-
terne qui n'en est encore qu'a ses débuts. Cette critique interne
prend la forme d'une démythologisation. La démythologisation
est un processus d'interprétation. Ce qui est concerné dans le phéno-
meéne de démythologisation, ce ne sont plus les formes et les struc-
tures, mais le contenu méme de ces formes et structures. La démy-
thologisation de la vie religieuse, de chacun des voeux, s’est exprimée
au cours de ces derniéres années par une recherche de signification.
La démythologisation pose la question du sens existentiel de la vie
religieuse. Tous les efforts faits ces derniers temps pour définir le
caractere spécifique de la vie religieuse, pour préciser 1a théologie de
la communauté et des voeux, de la fuga mundi et de la sequela
Christi, tout cela fait partie de ce phénomene de démythologisation.
Les résultats auxquels on est arrivé montrent 3 I'évidence que cette
tache n’est pas facile. Le travail de démythologisation est une mise
en question si profonde que 'on n’arrive méme plus 3 trouver un

98



vocable capable de désigner sans ambiguité la réalité par I'expression
traditionnelle « vie religieuse ».

Le vocable « vie religieuse » apparait de plus en plus inadé-
quat pour décrire la réalité dont on parle ; car C’est une expression
qui situe Ia vie religieuse dans une petspective ou le Christianisme
est vu comme religion. Sans aller jusqu’a nier le caractére religieux
du Christianisme, comme le font les théologiens de la sécularisation
et de la mort de Dieu, il faut affirmer que le Christianisme est
spécifiquement et essentiellement un mode d’existence et que son
caractére religieux n’est que secondaire. De plus, dans notre monde
séculier, l'expression « vie religieuse » semble situer le religieux
dans une sphére sacrale coupée du reste des hommes. Et puisque la
religion est souvent considérée, 3 tort 3 mon avis, comme [’expres-
sion d’une phase périmée de 1’évolution de I’homme, le vocable vie
religieuse laisse entendre que le religieux est le dernier vestige d’une
culture dépassée, le dernier témoin d’'une civilisation qui n’a pas
d’avenir. Il faudrait donc songer & remplacer le vocable « vie reli-
gieuse » par une expression plus adéquate. Mais aussi longtemps
qu’on n’aura pas trouvé une meilleure désignation, je continue a
parler de vie religieuse.

Je voudrais situer ma recherche dans le prolongement de I'effort
de démythologisation et d’interprétation dont j'ai parlé. Je vou-
drais tenter de dégager le sens de la vie religieuse par le biais de sa
fonction eschatologique. Je ne situe pas ma réflexion au niveau des
différentes structures dans lesquelles s’est exprimée la vie religieuse
au cours des sidcles. Je la situe au-deld de ces structures et j'essaie de
saisir le sens de ce phénoméne qu’on a appelé, suivant les époques,
vie monastique, vie consacrée, vie apostolique, vie religieuse. Je
situe ma réflexion au niveau du charisme prophétique qui s’est expri-
mé dans ces structures de facon multiforme au cours de 1'histoire.

Ma réflexion s’enracine dans I'expérience de Jésus lui-méme.
Apres avoir parlé de la fonction eschatologique de Jésus et de
'Eglise, il sera possible de montrer comment le charisme religieux
est essentiellement un charisme de fin du monde. Ce caractére escha-
tologique du charisme religieux détermine certains impératifs exis-
tentiels qui conditionnent le mode de vie du religieux et son rappott
au monde. Cette démarche permettra de préciser le sens et le contenu
de la fonction eschatologique de la vie religieuse.
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Jésus et l'attente de la fin

Jésus apparait au milieu d'un peuple en pleine crise. La domi-
nation romaine qui s'était faite de plus en plus écrasante depuis
Hérode le Grand avait ravivé le sentiment messianique. On attendait
le jour du jugement : par son Messie, Yahvé viendrait libérer la
nation de I'oppresseur et inaugurer des temps nouveaux. Ce serait la
fin du monde ancien et la venue des cieux nouveaux et de la terre
nouvelle. Nombre de « messies » s'étaient levés, Soulevant le peu-
ple et annogant la venue de la fin. Jean Baptiste lui-méme annonce
la venue imminente du jour du jugement. C’est dans ce climat
d’attente exaspérée de la fin que Jésus apparait. Il partage, avec ses
contemporains, l'attente de la venue imminente du jour de Yahvé.
Jésus a conscience de se situer au terme des promesses faites 3 Israél,
d’introduire et de signifier la fin des temps. Jésus en ignore la date
(Mc 13, 32); pourtant il annonce Ia fin pour un avenir immédiat
(Mc9, 1; 13, 30). Le royaume eschatologique est si proche que
déja ses énergies sont 3 I"oeuvre dans la parole et I'action de Jésus.
Clest dans ce contexte eschatologique qu'il faut définir I'ceuvre de
Jésus : il est celui qui a pour fonction d’introduire dans le monde
la réalité finale, I'eschaton. La venue imminente de 'escharon exige
que l'on veille, que I'on soit prét (Mc 13, 33). Jésus prétend que
cet eschaton est déja a I'ceuvre en Iui ; cest pourquoi les hommes
doivent se décider pour Dieu. La présence inchoative de I’escharon
exige la conversion, le retour 3 Dieu, I'engagement radical et exclu-
sif : «Le Royaume de Dieu est tout proche ; repentez-vous »
(Mc 1, 15). On doit tout subordonner 3 cet eschaton : les biens
matériels, les liens de 'amitié, de la parenté, voire du mariage.
Clest 1a perle 3 I'achat de laquelle on consacre tout son avoir et tout
son etre. L’attitude des hommes 3 I'égard de Jésus sera déterminante
au jugement final (Mc 8, 38).

Pour les pécheuts qui ont recu le pardon et sont devenus com-
pagnons de Jésus, pour les possédés déliveés, pour les malades guéris,
le monde est arrivé 3 sa fin. Pour tout homme qui se convertit 3 la
parole de Jésus, cest la fin du monde mauvais, pervers, loin de
Dieu. La fonction eschatologique de Jésus consiste 3 introduire les
hommes dans la réalité finale de Dieu ; elle est inaugurée par la
proclamation du Royaume et par les miracles de Jésus et s’accomplit
en plénitude dans sa mort et sa résurrection. Cest dans sa mort-
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résurrection que l'eschaton est réalisé définitivement. La fin du
monde, c’est Jésus en croix. C’est 13 que le monde ancien meurt.
La venue de I'eschaton, c’est Jésus sortant du tombeau. Clest 13 que
le monde nouveau nait.

La fin du monde, c’est la transformation radicale de ce monde-
ci et 1a création d’un monde nouveau, c’est-i-dire la consommation
finale de 'univers et la réalisation de I'humain intégral. La fin du
monde est caractérisée par la venue de tous les étres 3 Dieu, venue qui
se réalise dans le jugement et la résurrection. En Jésus ressuscité, ces
réalités ultimes du jugement et de la résurrection ont été anticipées
et se trouvent totalement accomplies. Ainsi donc la fin du monde
est réellement arrivée dans la mort-résurrection de Jésus. « De méme
que 1a marche du Fils vers le Pére devance, par une extension d’elle-
méme, la course du monde et I’absorbe en elle, de méme cette course
du monde se trouve, par une réduction d’elle-méme, concentrée
dans celle du Christ qui la devance 2 la croix. Car la course du
monde est en quelque sorte déja rattrapée et dépassée dans la mesure
ou le terme vers lequel elle se dirige, la résurrection des motts, a
déja commencé de surgir au milieu d’elle-méme » (1).

L’Eglise entre le « déja» et le «pas encore »

Convaincue que la fin du monde avait commencé de se réaliser
dans la résurrection de Jésus, la communauté primitive attendait la
réalisation pléniere de 1'eschaton dans un avenir immédiat. L'Eglise
primitive a vécu de facon dramatique cette tension entre la fin du
monde déja réalisée dans le Christ et la fin du monde encore 2 venir.
Cette tension eschatologique si vivement ressentie dans la commu-
nauté primitive est une dimension essentielle de I'Eglise (2). La
mission de I’Eglise, sa catholicité, son apostolicité, son unité, sa
sainteté sont des réalités dont le sens et la portée ultimes sont
eschatologiques (3). L’Eglise a pour mission de rendre présente
dans le monde la fonction eschatologique de Jésus. Elle est celle qui

1. H. Urs von Balthasar, La Foi du Ohrist, Paris, Aubier, 1968, p. 221,

2 L. Bouyer, « Christianisme et eschatologie », dans Vie Intellectuelle, 16
(1948) p. 6-38.

3. W. Pannenberg, « La signification de l'eschatologie pour la compréhen-
sion de Papostolicité et de la catholicité de I'Eglise », dans Istina, 14
(1969) p. 154-170.
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témoigne et annonce 1'eschaton, celle par qui I'eschaton réalisé dans
le Christ se trouve inséré dans I’histoire. Cette présence de I'eschaton
en elle suscite une attente de ’accomplissement final. La dialectique
de cette tension eschatologique s’exprime de la facon suivante : dans
la mesure ot I'Eglise a une conscience vive d’étre le lieu d’insertion
de I'eschaton dans I’histoire, dans la méme mesure elle est animée
par une espérance et une attente impatiente de la fin de tout.

La tension eschatologique - si essentielle au Christianisme -
tend 2 s’oblitérer dans les périodes de calme, de prospérité, d’abon-
dance. La chose est encore plus manifeste quand 'ordre établi
s'inspire de 'idéal chrétien. Alors nait la tentation de croire que
T'ordre chrétien établi est I'expression temporelle ou la forme histo-
rique de I'eschaton. Nait alors la tentation d’identifier I'ordre établi
avec le Royaume des cieux.

Temps de crise et fin du monde

Par ailleurs, les périodes de crise sont, en général, des temps
de réveil eschatologique. Un coup d’oeil rapide sur I'histoire nous
révele que les moments de crise ont toujouts ravivé dans I'Eglise le
sentiment de I'imminence de la fin du monde. Il y a une sorte de
constante entre la situation de crise et 1’attente de la venue immi-
nente de 1a fin de toute chose. Les moments de crise sont, dans les
civilisations, des tournants de I’histoire. Un tournant de I'histoire
c’est «le lieu ot une rupture se produit entre le passé et 1'avenir,
plus précisément entre une situation de fait héritée du passé et un
ensemble de possibilités nouvelles qui brusquement se font jour
(...), ouvrent des horizons nouveaux et lancent I’humanité vers
un nouvel avenirs (4). Ces tournants de I’histoire sont des
moments décisifs puisqu’ils engagent le cours de I'histoire pour un
temps considérable. Mais ils n’en sont pas moins des moments de
crise profonde et douloureuse pour les hommes qui les vivent.

Les tournants de I’histoire sont des périodes de malaise, de
décadence, d’ébranlement, d'insécurité, de mise en question des
valeurs existantes. Pour celui qui a vécu dans un ordre politique,
social, culturel, économique ou dans un systéme déterminé de

4. A. Dondeyne, La foi écoute le monde, 3e éd., Paris, Ed. Universitaires,
1964, p. 21, :
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valeuts qui étaient jusque-13 les coordonnées fondamentales de son
existence, I’écroulement de ce systéme apparait nécessairement com-
me l'effondrement, la fin de tout. Alors s'éveille le sentiment
apocalyptique ; celui-ci est directement en rapport avec I'intensité
relative des malheurs éprouvés par les différentes époques au cours
de I'histoire. C'est le sentiment que tout s'écroule, que cest 1a fin
du monde.

Les temps de crise orientent donc la pensée vers la fin des
temps. Il y a toujours alors des prophétes qui se lévent et qui
voient dans les événements des prodromes de la fin. Au cours des
siccles, ce sentiment d’imminence et d’attente a revétu des formes
multiples. A toutes les périodes, des gens ont cru voir poindre la
fin du monde et ils en ont signalé les signes avant-coureurs.

Quelques exemples tirés de I'histoire illustreront ce point. Le
climat de persécution créé par Septime-Sévere, 3 la fin du 2Ze siécle,
allait donner un renouveau de force a I’attente imminente de la fin.
On se rassemblait en foules immenses pour attendre la descente de
1a Jérusalem céleste (5); on fuyait au désert pour aller 3 la rencon-
tre du Christ parousiaque (6). Hippolyte de Rome dut réagir
vigoureusement. I1 écrivit son Commentaire sur Daniel, en 'an 202,
pour rassurer ceux qui se laissaient hypnotiser par la crainte de la
fin du monde. Celle-ci, dit-il, n’aura pas lieu avant I'an 500 (7).
Un peu plus tard, saint Cyprien, témoin de la grande crise sociale
et politique qui succéda 3 la dynastie des Sévére, au début du 3e
siecle, et ol la civilisation a failli s'engouffrer, ne cesse de répéter -
3 la vue des malheurs qui accablent l'empire - que le monde est
devenu vieux, que la fin est toute proche (8). La prise de Rome
par les Wisigoths d’ Alaric, en 410, a été considérée comme le pro-
drome de la fin. « Rome paraissait 3 tous si nécessaire 3 la vie du
monde que sa chute ne pouvait étre que le signal, le prodrome,
immédiat de la consommation des temps » (9).

5. Voir G. Bardy, dans son Introduction au Commentaire sur Daniel de saint
Hippolyte, (Sources chrétiennes, 14) Paris, Cerf, 1947, p. 11.

6. Saint Hippolyte, Commentaire sur Daniel IV, 24, ¢ Sources chrétiennes »,
p. 189.

7. Ibid IV, 24, p. 189.

8. Saint Cyprien, Liber ad Demetrianum, III, V, XXIIT ; Liber de Unitate
Ecclesiae, XVI.

9. H. Davenson, dans Le Christianisme et la fin du monde antique (en colla-
boration), Lyon, Ed. de ’Abeille, 1943, p. 28.
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Au Moyen Age, I'état lamentable de I’Eglise, malgré les
efforts de réforme, avait ravivé I’élan eschatologique qui avait un
peu perdu son souffle aprés 'an mil (10). Devant le spectacle
attristant du présent, on se tourne vers I'avenir. L’dre actuelle
prendra fin bientdt. La spiritualité, Iart religieux, la mentalité du
peuple chrétien en général sont tres marqués, i I’époque médiévale,
par l'attente de la fin prochaine (11). Méme saint Thomas et
saint Bonaventure pensent que le monde touche 3 sa fin.

On pourrait parcourir toute I’histoire de I’Eglise et I'on verrait
apparaitre ce méme phénomeéne avec une récurrence constante (12).
Encore aujourd’hui I'idée de la fin du monde surgit de la vision
effrayante engendrée par la technologie et par les armes. Toute la
littérature d’anticipation actuelle en témoigne abondamment (13).
Ainsi donc « toutes les époques troublées ont abondé en annonces
apocalyptiques. . . Ce sont des moments out les pseudo-prophétes
circulent et trouvent un regain d’audience, ol le sentiment de 1a fin
toujours imminente s’aiguise > (14). Le sentiment eschatologique
se ravive et atteint un paroxysme d’intensité 3 chaque tournant de
Uhistoire, i chaque période de crise, de malheur, de catastrophe
d’ordre historique ou cosmique.

A cause de I'irréversibilité de I’histoire, chaque crise est plus
rapprochée de la fin. Ainsi pour ceux qui vivent la crise, I'immi-
nence plus urgente de I'ultime fin se trouve légitimement annoncée,
et cela, chaque fois de facon plus pressante (15). Il se produit

10. En se basant sur certains textes de Iapocalypse et des épitres de Paul,
beaucoup de chrétiens, au cours des premiers siécles, ont cru 4 un régne
terrestre du Christ & la fin de monde. Ce régne terrestre devait durer
mille ans. D’ol le nom de millénarisme employé pour désigner cette doc-
trine. Cette attente millénariste qui fut trés courante a, été ravivée surtout
autour de ’an mille. « A mesure que l'an mille approchait, le millénaris-
me prit de plus en plus d’importance parce que beaucoup d’eschatologistes
croyaient que le septiéme jour de la ecréation devait se réaliser en l'an
mille de I’histoire humaine et qu’il serait suivi du glorieux régne du
Christ qui devait durer dix siécles.y J.P. Dolan, art. « Millénarisme »,
dans New Catholic Encyclopedia, p. 853.

11. M.-D. Chenu, «La fin des temps dans la spiritualité médiévale » dans
Lumiére et Vie, 11 (1953) p. 101-116.

12. Voir P. Vulliaud, Le fin du monde, Paris, 1952,

13. M. Carrouges, « Apocalypse et Anticipation », dans Lumiére et Vie, 11
(1953) p. 117-126.

14. Y.-M. Congar, Vaste monde, ma paroisse, 3e éd., Strasbourg, Ed. Témoi-
gnage chrétien, 1959, p. 191.

16. Cf. H.I. Marrou, «La fin du monde n’est pas pour demainp, dans
Lumiére et Vie, 11 (1953) p. 94.
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alors une sorte de télescopage du jugement sur le présent et de
I’évocation de la fin en une vision unique. La lueur des derniers
temps se profile 3 T'horizon immédiat. On. extrapole I'expérience
vécue en lui conférant une signification eschatologique. Pourtant,
malgré cette extrapolation de I'expérience vécue, le sentiment apo-
calyptique n’est pas une illusion. Ce n’est pas une illusion «de
sentir que 1a fin de quelque chose patticipe a 1a fin du tout. Dans la
destruction, dans I’écroulement (méme partiel ou relatif) d'une
civilisation, d’une patrie, d'un état, d’une classe sociale, d'un
systéme de valeurs, nous percevons bien les craquements prélimi-
naires 3 la dissolution du monde ; dans chacune de ces catastrophes,
1'homme réalise brusquement, comme sous la lumiére tragique de
T'orage, quelle est la fragilité essentielle, 1'impertinence radicale des
constructions temporelles, des efforts d’aménagement de la terre
charnelle. Brusquement nous vérifions, nous constatons que nous
n’avons pas ici-bas de cité permanente » (16).

Le charisme religieux

On sait que des « prophétes », des illuminés et des saints ont
annoncé la fin du monde. On sait également que 1’attente de la fin
imminente a toujours été vécue avec une grande intensité par de
petits groupes qui s’en faisaient les hérauts : que ce soit par les
montanistes de 1’antiquité, par les vaudois et les joachimistes au
Moyen Age, ou par des sectes protestantes a 1I"époque moderne et
contemporaine. Nombreuses sont les erreurs et les déviations que
nous rencontrons dans ces groupes eschatologiques. Elles sont
toutes attribuables 3 leur sectarisme et 3 leur fondamentalisme (17).
Malgré cela, ces groupements ont toujours été dans le christianisme
comme le « sacrement » de l'attente de la fin imminente que nous
ont léguée le Seigneur et communauté apostolique. Ils ont vécu -
d’une facon discutable parce qu’exclusive - une dimension essentielle
du christianisme que I’Eglise est constamment tentée d’oublier 3
cause de la loi d’incarnation. ‘Ce sont, pourtait-on dire, les spécia-
listes de I’attente eschatologique.

16. Ibid, p. 89-90.

17. Le fondamentalisme < entend les textes bibliques d’une facon matérielle-
ment et raidement littérales, sans considération des milieux historiques
ni des genres littéraires ». Y.-M. Congar, op. cit., p. 193.
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Le charisme religieux appartient essentiellement 4 ce courant
de pensée. Il se situe dans la méme veine que les groupes eschatolo-
gistes. Le lien de parenté qui les unit s’exprime dans les éléments
communs qui les caractérisent de part et d’autre : attente de la fin,
radicalisme, ascése, communauté, pauvreté et parfois continence.
Certes le charisme religieux ne connait ni le sectarisme ni le fonda-
mentalisme des groupes eschatologistes. En cela, il s’en distingue
grandement. Néanmoins, il véhicule des valeurs et manifeste des
aspirations que I'on considére comme spécifiques aux groupements
eschatologistes. En tout cas, il serait facile de montrer comment
les groupes eschatologistes ont préparé I’éclosion et 1'éclatement du
charisme religieux 3 certaines époques. Il est clair, par exemple, que
les mouvements eschatologistes et spirituels du Moyen Age ont
préparé I'avénement de Francois d’Assise et de Dominique (18).
A ceux qui contestent leur mode de vie non conformiste, les men-
diants rétorquent qu’ils sont les ouvriers de la onziéme heure (19).

L’histoire montre que le charisme religieux se manifeste avec
plus de pureté et d’intensité aux périodes de crise. La situation de
crise est particulidrement propice 3 son éclosion. Le lien intime
entre le charisme religieux et le temps de crise n’est-il pas 3 chercher
dans leur commune référence 3 1'eschatologie ? Le temps de crise
fait tourner les yeux vers la fin ; le charisme religieux est Iui aussi
relié 3 l'eschaton. C’est un charisme de la fin des temps. 11 se
manifeste de facon échevelée aux moments de crise profonde, alors
que le sentiment eschatologique est en ébullition.

Le charisme religieux s’exprime essentiellement dans la cons-
cience aigué de la promixité de la fin et de la venue imminente du
jugement et des réalités eschatologiques. C’est un charisme qui

18. Dom F. Vandenbroucke écrit : « Le succés extraordinaire de cette vision
‘apocalyptique’ et ‘spirituelle’ de Phistoire est symptomatique de la
mentalité qui régnait alors dans de larges couches du peuple chrétien a
I'égard de I’état de chose actuel. A vrai dire celui-ei étant lamentable,
malgré les efforts réformateurs de Grégoire VII et de plusieurs fondateurs
religieux. Ce mouvement spirituel prépara le succés de Francois d’Assise
et de Dominique ». Cf. La spiritualité au Moyen Age, Paris, Aubier,
1959, p. 327-328.

19. Le P. M.-D. Chenu écrit : « Les prédicants et les réformateurs de toutes
robes renouvellent de génération en génération 'obsession du ‘soir du
monde’ dont les catastrophes préparent la paix définitive. Les Mendiants,
Précheurs et Mineurs, riposteront & ceux qui leur contestent le droit 3
une existence non conformiste et les traitent de précurseurs de I’Anté-
Christ, qu’ils sont les ouvriers de la onziéme heure ». Cf. Art. Cit., p. 109.
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tourne ’homme radicalement vers I'avenir : ’histoire nous rap-
proche toujours plus de 1a fin qui ne devrait pas tarder. La cognée
est 2 la racine de 'arbre. Ce monde ne correspond pas aux vues de
Dieu. Alors nait un sentiment d’urgence. Le temps se fait court ;
de fait, I'eschaton est i la porte. C'est maintenant qu’il faut se
convertir et veiller pour étre irréprochable pour le grand Jour final.
Le charisme religieux comporte une métanoia radicale qui est con-
séquence d'une immense espérance de la fin.

Charisme de «fin du monde» et de temps de crise, le
charisme religieux serait-il voué 3 I'extinction en périodes de tran-
quillité pour réapparaitre aux moments de crise ? De fait, chaque
crise profonde ravive le charisme religieux qui prend alors des formes
inédites. Mais I'histoire humaine est un drame permanent (20) et
I'Eglise est toujours en état de crise puisqu’elle est toujours en-deca
de ce qu’elle est appelée 2 étre. Elle est toujours menacée de chuter,
de se corrompre. Aussi le charisme religieux apparait-il comme une
donnée permanente et inétouffable de la vie chrétienne. Et dans les
Eglises olt on a tenté de I'étouffer, il a pris la forme de sectes
multiformes qui, de fait, y ont joué, en partie, le role que la vie
religieuse a rempli dans I'Eglise catholique.

La fin du monde pour aujourd’hui

Est-ce 4 dire, par hasard, que le charisme religieux est d’allure
adventiste et qu’il engendre le fanatisme eschatologiste. A la diffé-
rence de 1'adventiste, le religieux ne cherche pas a découvrir le
moment de la fin au moyen de calculs, inspirés par la cabale,
I’astrologie ou I'Apocalypse ; il ne connait pas ce jour; il ne
cherche pas 3 en prédire la date. Mais il reste convaincu de son
imminence. Le religieux n’est-il qu'un éternel décu et le charisme
religieux, une illusion ? La fin attendue ne vient jamais. Eh bien !
Non. La fin attendue arrive toujours ; elle est si proche qu’elle
est déja 13. Le présent historique est lesté des valeurs eschatologi-
ques. Jésus-Christ est parvenu 3 'achévement complet de son @étre
par la résurrection. En lui 'eschaton est totalement réalisé. En lui
la fin du monde a eu lieu. Il est 'Homme nouveau, premier né
d’entre les morts ; il est 'homme final en qui se trouve accomplie

20, Cf. P. Ricoeur, Histoire et vérité, Paris, Seuil, 1955, p. 96.
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la réalité ultime et définitive. L’eschaton s'insére dans I’histoire
grice au Kérygme et aux sacrements et 3 la diaconie de I'Eglise.
Ainsi la fin est rendue présente ; elle se dresse devant tout homme
comme une réalité actuelle. Cette fin actuelle est identique 3 la fin
future. La fin du monde n’est pas seulement pour demain, elle est
pour aujourd’hui : ainsi le charisme religieux qui est essentiellement
tourné vers I’avenir est, de ce fait, tourné vers le présent. Il n’est
pas un refus de I’histoire, une évasion du monde (21).

Radicalisation de la tension eschatologique

La tension eschatologique, on 1'a vu, n’est pas propre au
charisme religieux ; elle est une dimension essentielle de toute
I'Eglise. Le charisme religieux n’est qu'une radicalisation de cette
tension eschatologique. Cette radicalisation ne signifie nullement
que le religieux est plus eschatologique que le reste du peuple chré-
tien. Cette radicalisation n’est pas une affaire de degré - encore qu’il
faille reconnaitre que la fidélité 3 sa vocation charismatique oblige
le religieux 3 vivre cette tension eschatologique avec le maximum
d’intensité. Cette radicalisation désigne plutét une maniére particu-
liére, un mode différent de vivre la tension eschatologique, d’abord
au niveau de la relation du religieux au monde et 3 I’histoire,
ensuite au niveau de son état de vie.

Comment cette radicalisation va-t-elle s’exprimer au niveau du
rapport au monde, 3 I’histoire et 4 la société ?

Le charisme religieux s’enracine dans une prise de conscience
trés vive de I'abime qui sépare Je Royaume de Dieu de tout systéme
ecclésiastique ou social. A cause de la loi d’incarnation, I'Eglise
risque de s’enliser dans des formes historiques qu’elle considére plus
ou moins consciemment comme des mini-réalisations du Royaume.
L’histoire du christianisme connait trop d’exemples d’une telle
politisation des promesses eschatologiques. On ne peut tout simple-
ment identifier ces promesses 3 aucune situation sociale, identifier le
Royaume 2 venir 3 aucun ordre chrétien donné.

Le charisme religieux est une vigoureuse protestation contre
une telle identification. Il est une affirmation de 1a discontinuité

21. Cf. G. Didier, « Eschatologie et engagement chrétien », dans Nowuvelle
Revue Théologique, 75 (1953) p. 1-13.
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entre Ueffort de ’homme pour aménager le monde et la venue du
Royaume de Dieu. Certes la création tout entiére est appelée a
devenir pascale. Certes I'effort de ’homme pour dominer la terre
n’est pas vain ; il est méme voulu par Dieu et il peut acheminer le
monde vers le Royaume. Mais celui-ci ne peut pas étre le fruit de
I’effort humain : il est un don tout gratuit de Dieu. Le charisme
religieux insiste sur cette discontinuité entre ’ordre de la nature et
celui de la grice. Aussi s’est-il toujours exprimé par la fuga mundi
(22). Quelle que soit la forme historique qu’ait prise cette fuga
mundi, elle exprime une exigence essentielle du charisme religieux
découlant de son caractére eschatologique.

De plus, le charisme religieux se manifeste toujours dans un
sentiment aigu du caractére éphémére et caduc de I'existence humai-
ne. L’homme se 1ve et se couche ; les civilisations naissent et
meurent. Rien n’est stable ; tout est fragile ; on peut tout perdre
3 tout instant ; tout peut mal tourner ; rien ne dure. Et tout
recommence. Situation dramatique de 1’existence humaine toujours
menacée. Tout parait décousu et absurde. Cette situation crée un
besoin acharné de sécurité que ’'homme cherche spontanément dans
les choses visibles et tangibles. Cette confiance dans les choses crée
une sécurité statique et illusoire, car la figure de ce monde passe,
entrainant I’homme qui y trouve sa sécurité. Le charisme religieux
est radicalement opposé au statisme. Il refuse de se laisser empri-
sonner dans des formes passagéres ou emporter dans le tourbillon
des futilités. Il est essentiellement une donnée dynamique. Il situe
le religieux dans une tension eschatologique si forte qu’elle libére
son existence de toutes les utopies du monde et 1’établit dans la seule
sécurité véritable - que procure I'attente des biens 3 venir.

La certitude de la fin des temps et la proximité du Royaume
définitif exigent donc la liberté 3 I'égard des affaires de ce monde.
« Le temps se fait court. Reste donc que ceux qui ont femme vivent
comme s’ils n’en avaient pas, ceux qui pleurent comme s’ils ne
pleuraient pas, que ceux qui sont dans la joie, comme sils n’étaient

22. La locution « fuite du monde » traduit mal I'expression <« fuga mundi »
parce quelle semble impliquer 1’idée d’évasion, de fugue, de désengage-
ment, de désintéressement, d’éloignement. L’authentique fuge mundi
n’est ni un éloignement, ni une fuite du monde. Elle est essentiellement
un arrachement & lesclavage du moi égoiste et une mise en liberté pour
Yeschaton. Aussi peut-elle aussi bien se vivre au coeur de la ville qu'au
milieu du désert.
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pas dans la joie, ceux qui achétent comme §’ils ne possédaient pas,
ceux qui usent de ce monde comme s’ils n’en usaient pas. Car elle
passe la figure de ce monde» (1 Co. 7, 29-31). Cette parole
rejoint celle de Jésus qui demande de tout quitter 3 cause du
Royaume (Lc 18, 24-30). Le Christ ne propose pas un idéal de
détachement mais de disponibilité. Ce qui est requis pour le service
du Royaume qui vient, ce sont des conditions générales de liberté
pouvant impliquer éventuellement un éloignement des biens maté-
riels et de l'intimité familiale. Ce sera le cas pour le religieux.
L’ascése, sous toutes ses formes, principalement sous la forme de Ia
pauvreté radicale s'exprimant par I'abandon des biens matériels,
apparait comme une dimension essentielle du charisme religieux et
comme une intransigeante conséquence de son caractére eschatolo-
gique (23).

La radicalisation de la tension eschatologique qui est consti-
tutive du charisme religieux, crée un nouveau rapport au monde
dont les deux coordonnées fondamentales sont I'ascése et la fuga
mundi. Les impératifs concrets de 'une et de I'autre situent le
religieux dans le monde d’une facon qui lui est propre.

La seconde question qu'il faut éclaircir est la suivante :
comment la radicalisation de la tension eschatologique va-t-elle
s'exprimer au niveau de I'état de vie ? Disons qu’elle s'exprime
d’abord dans le célibat. Dans le Nouveau Testament, le célibat
qui est proposé comme un don de Dieu est une réalité toujours mise
en relation avec le royaume (Mt 19, 10-12). Le célibat ressemble
a I'état des élus dans le Royaume, ot 'on ne se marie pas (Mc 12,
24-27). Le célibat devient ainsi le signe lointain du non-mariage
eschatologique ; il est une faible anticipation de la situation escha-
tologique de I’homme.

Le célibat est encore relié aux temps eschatologiques en raison
de I'imminence de la fin. L’épreuve eschatologique va éclater, le
monde court & sa fin ; la mesure du temps s’est resserrée. Le célibat
est I'état qui convient le mieux. Clest une situation d’urgence
eschatologique. 'Ce monde va bient6ét changer de décor ; il faut
s'attacher 4 la réalité profonde de I'existence et non 3 ses différents
aspects qui sont condamnés 3 disparaitre. Or, «le mariage est une

23. J. Galot, art. « Eschatologie », dans Dictionnaire de spiritualité, col. 1048.
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des formes provisoires de I'existence humaine et le célibat une
donnée définitive du monde nouveau » (24).

Dans 1a ligne de ce qui précéde, Paul justifie encore le célibat
par I'exemption des soucis (1 Co. 7, 32-35). Cette exemption
des soucis doit s’entendre eschatologiquement et non pas psycholo-
giquement. Que signifie « avoir du souci», au sens eschatologi-
que ? « Avoir avec sa femme et avec le monde des rapports liés a
la situation provisoire de ce siécle, cela veut dire s'engager dans des
structures condamnées 3 disparaitre et qui déji passent, s’insérer
dans ce qui échappe, se mettre dans un état de «division» (7, 34),
de tension entre la situation présente et celle qui vient, définitive,
et par 13 se préparer des soucis (7, 32) et des «épreuves de la
chair » (7, 28)» (25).

La radicalisation s’exprime en second lieu par la communauté.
Le projet de Jésus visait & créer une espérance nouvelle et définitive
par le renouvellement de I'attente d'Israél. Les espoirs humains sont
toujours décus : dans leur recherche du bonheur, de I’accomplis-
sement de 'humain intégral, les hommes se sont toujours butés a
’absurdité de la mort qui est la victoite du non-sens sur l'espérance.
Jésus crée une espérance nouvelle en proclamant le Royaume qui
vient. La venue imminente du Royaume suscite I'espérance défini-
tive. ‘Cette espérance qui s’enracine dans la conviction que l'eschaton
est tout proche, provoque le rassemblement des hommes. Jésus a
voulu rassembler Istaél pour en faire le peuple fidéle qui attend le
Royaume. Aprés la résurrection, I'Eglise est devenue la commu-
nauté porteuse de 1’espérance eschatologique.

Le charisme religieux qui radicalise la tension eschatologique
suscitera nécessairement la communauté. La communauté religieuse
- quelle que soit sa forme historique - est essentiellement une
communauté d’espérance eschatologique. Par le partage des biens
spirituels et matériels, par la vie commune, par l'échange du
service et de I’obéissance fraternels, parla communion dans I'amour,
la communauté religieuse apparait comme une réalisation anticipée
de 1a communauté eschatologique. En cela, elle est une forme
radicalisée de la communauté ecclésiale. La communauté religieuse
est essentiellement une communauté d’espérance eschatologique.

24, T. Matura, Célibat et cqmmunauté, Paris, Cerf, 1967, p. 44.
25. Ibid, p. 4b.
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L’attente de la venue imminente du Royaume est la raison et le
motif de son rassemblement ; son existence concréte est le signe
que le Royaume est déja arrivé ; et sa déficience congénitale est
I'indice que le Royaume est encore 3 venir.

La communauté religieuse se regroupe autour de la Parole de
Dieu qui est parole d’espérance. Seule une obéissance radicalisée 3
la Parole de Dieu peut rendre possible I’existence de la communauté,
Il est sfir que 1a volonté de Dieu constitue I’autorité formelle de Ia
Parole de Dieu consignée ‘dans I'Ecriture et portée par la conscience
ecclésiale. Mais tant que I'obéissance consiste simplement 3 se
soumettre a cette autorité sans en aimer les exigences, ce n’est pas
encore l'obéissance radicale. Tant que ’homme fait ce qui lui est
commandé parce que c’est la volonté de Dieu, ce n’est pas encore
I'obéissance radicale. II reste encore dans "homme quelque chose
qui ne se soumet pas 2 la Parole de Dieu. 11 y a obéissance radicale
quand I"homme approuve de lui-méme ce qui lui est commands,
quand la volonté de Dieu exprimée dans la Parole devient sa propre
volonté. Il y a obéissance radicale 3 la Parole non pas lorsqu’on
fait quelque chose par obéissance, mais lorsqu’on est obéissant dans
son étre méme. Seule cette obéissance radicalisée 3 1a Parole d’espé-
rance peut donner naissance 3 la communauté religieuse, la cimenter
et la regrouper sans cesse. Seule, elle peut rendre les religieux et la
communauté elle-méme porteurs de I'espérance eschatologique (26).

26. Qu'on me comprenne bien. Il ne s’agit pas de réduire la foi & une gnose
ou & un rationnalisme. Il est évident que Jésus s’est approprié la volonté
de son Pére sans toujours voir clairement. Il y a chose telle que la nuit
de I'esprit. Mon propos se situe dans une autre perspective. Souvent nous
comprenons I'obéissance religieuse par rapport & un ensemble de régles, 2
un code de loi; et ce code de loi est identifié & la volonté de Dieu, a la
Parole de Dieu. En tant qu’elle contient des préceptes moraux et un code
de lois réglant les attitudes. la Parole de Dieu est une norme de conduite
et non un principe d’action. C’est donc une lettre qui tue. ILa tradition
catholique a toujours considéré <« les préceptes de la morale évangélique,
en tant qu’ils ordonnent quelque chose, comme une lettre qui tue » (Saint
Avugustin, De Spiritu et Littera, XIV : XVII, XIX; Saint Thomas,
Summa, Ia, ITae, q. 106, art. 1 et 2). Saint Robert Bellarmin écrit que
«non seulement la loi de Moise, mais aussi la loi du Christ, en tant
qu’elle commande quelque chose est 1oi des oeuvres, c’est-a-dire lettre qui
tue» (De Justificatione, I, 19). Saint Thomas écrit : « Quiconque agit
spontanément agit librement ; mais qui recoit son impulsion d’un autre,
n’agit pas librement. Celui-1a donc qui évite le mal, non parce que c’est
un mal, mais en raison d’un précepte du Seigneur n’est pas libre. En
revanche, celui qui évite le mal parce que c’est un mal, celui-1a est libre.
Or c’est 14 ce qu'opére le Saint-Esprit en lui, communiquant du dyna-
misme nouveau, si bien qu’il s’abstient du mal par amour comme si la loi
divine le lui permettait ; et de la sorte il est libre, non qu’il ne soit pas
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1’obéissance radicale 3 la Parole de Dieu renvoie le religieux
vers les hommes ; car l'unique volonté de Dieu c’est de I'aimer et
d’aimer les hommes. En tant qu’homme obéissant & Dieu, qui
renonce aux prétentions de son <« moi» et surmonte sa propre
volonté égoiste, le religieux se présente devant son prochain prét
3 se sacrifier totalement pour lui. Obéir, c’est aimer et chercher
d’abord et en tout le Royaume de Dieu. Obéir 4 la Parole de Dieu,
c’est aimer Dieu et son Fils, mais c'est aussi aimer le monde et les
hommes que Dieu a tant aimés. Obéir &3 Dieu, c'est servir son
prochain sans revenir sur soi, ¢’est donner la préférence 3 son bien
sans arriére-pensée (27).

Fonction eschatologique de la vie religieuse

Toutes les considérations précédentes montrent bien que le
charisme religieux est une radicalisation de la tension eschatologique
si essentielle 3 I'Eglise. La vie religieuse se caractérise essentiellement
par sa fonction eschatologique. Cette fonction eschatologique con-
siste 3 mettre des hommes en présence des réalités finales du Royaume
de Dieu. Les hommes sont pris dans le tourbillon cyclique de la
vie et dans l'irrationnalité au moins apparente de I’histoire, et ils
sont menacés de sombrer dans 1'absurdité et le non-sens ou de
sendormir dans de faux espoirs qui engendrent fatalement la
déception. Le charisme religieux a un rdle indispensable 2 jouer
dans le monde. Ce r6le est de susciter et de maintenir une espérance
parmi les hommes, en pointant toujours vers le sens eschatologique
de I'histoire et en affirmant de fagon radicale qu’il y a un bout du
monde, que I’histoire des hommes ne tourne pas en rond, que les
empires, les guerres, les révolutions, les inventions, les philo-
sophies forment le tissu déroutant d’une histoire unique qui est
celle de 1a venue de Dieu dans le monde et de la venue du monde 2
Dieu. La vie religieuse se définit fondamentalement par sa fonction

soumis 2 la loi divine, mais parce que ce dynamisme intérieur le porte a
faire ce qui est prescrit (in 2 Cor., cap. 3, lect. 3). En d’autres termes,
seule Yobéissance radicale dont j’ai parlé peut nous rendre libres. Clest
pourquoi elle est créatrice de communauté eschatologique. Voir S.
Lyonnet, « Liberté chrétienne et loi de I'Esprit», dans Christus, 4 (1954)
p. 6-27 ; P. Benoit, « La loi et la croix », dans Baégése et Théologie, t. 2,
Paris, Cerf, 1960, p. 9-40.

27. Cf. H. Urs von Balthasar, op. cit., p. 234-235.
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eschatologique. Quels que soient les métiers et les professions que
le religieux exerce, ils ne sont que des tdches par lesquelles s’exerce
cette fonction eschatologique. Concrétement, cette fonction con-
siste 3 rendre l'eschaton présent de facon radicalisée, afin que
1"homme soit confronté A cet eschaton et puisse prendre dés mainte-
nant, sanstarder, une décision pour Dieu. Celui qui rencontre un
religieux, c’est-a-dire un homme ou une femme en qui se trouve
radicalisée la tension eschatologique, est acculé i prendre une
décision pour ou contre 'eschaton présent en lui. Il optera pour le
Royaume ou pour le monde ; il haira le religieux ou il passera 3 une
vie authentique. La fonction eschatologique de 1a vie religieuse en
est une de ‘dérangement et de réveil et de «scandale s, et cela dans
la mesure ol 1a tension eschatologique est vécue radicalement par le
religieux. Mettre ’homme en face d'une décision a prendre mainte-
nant, voila la premiére dimension de la fonction eschatologique de
1a vie religieuse.

A

Le second aspect de cette fonction consiste i exercer une
critique et une contestation 3 l'endroit de 1'Eglise et de la société.
L’Eglise est toujours tentée par le triomphalisme et 'institutionna-
lisme ; elle est toujours menacée d’identifier ses réalisations histori-
ques avec des anticipations du Royaume final. Le charisme religieux
a pour fonction de lui rappeler constamment qu’elle n’a pas ici-bas
de cité permanente et que la sainteté, la catholicité, 1'apostolicité
de I’Eglise ne s’identifient 3 aucune forme concréte de I'Eglise mais
sont des réalités dont 1’accomplissement est eschatologique.

Cette critique s’exerce aussi  1'égard du monde en 1’exorcisant
des fausses valeurs qui ménent les hommes, en contestant les insti-
tutions et les structures qui écrasent ’homme, en un mot en
dénoncant 1'idolatrie du monde sous toutes ses formes (28).

Cette fonction eschatologique peut certes s’exercer a I'intérieur
de tiches et de structures de toutes sortes ; mais elle doit toujours
servir de critére pour évaluer les tiches que nous remplissons et les
structures dans lesquelles nous vivons. Si la vie religieuse n’est plus
provocation a la décision pour Dieu, ni critique de I'Eglise et du
monde, cela veut dire que le systéme est 4 reviser et que nos tiches
ne sont pas remplies de la facon qui convient. La qualité et I'impact

28. Ces deux derniers points mériteraient de faire I'objet d’'une étude beaucoup
plus élaborée.
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de 1a fonction eschatologique sont le critére premier et fondamental
d'évaluation de la vie religieuse. Et pour terminer, une tirade 2 la
saint Paul :

J’aurais beau enseigner avec compétence les sciences et les arts,
la théologie et 1a philosophie, si je ne remplis pas ma fonction
eschatologique, je ne suis qu'un professeur compétent - et non un
religieux ! J'aurais beau secourir tous les pauvres, avoir les plus
beaux foyers d’accueil, soigner tous les malades, si je ne remplis
pas ma fonction eschatologique, je ne suis qu'un travailleur social -
et non un religieux ! J'aurais beau vivre en petite fraternité, me
vétir comme tout le monde, &tre adapté aux exigences du temps
présent, si ma vie religieuse n'exerce pas sa fonction eschatologique,
je ne suis qu'un honnéte citoyen - et non un religieux !

Moniréal 250. Richard BERGERON, o.f.m.
5301, rue McKenna,
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