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CHAPITRE 4

VATICAN II -
UN CONCILE DE LA TRADITION

LA FOI DE L’EGLISE ENTRE HISTOIRE ET PRESENT, 
DOGME ET PASTORALE

Michael QUISINSKY 
Universite de Fribourg

«La question de la Tradition est manifestement au coeur de la 
reception de Vatican II et, avec eile, celle de la continuite ou de la 
discontinuite du concile avec la Tradition ».' Cette affirmation de 
Gilles Routhier merite d’autant plus d’attention que le specialiste 
reconnu du concile, de sa reception et de son hermeneutique met en 
rapport la crise modemiste et Vatican II, situant ainsi son jugement 
dans un contexte theologique plus global encore, ä savoir celui de la 
comprehension chretienne de l’histoire. D’ailleurs, Bruno Forte

1 G. Routhier, « Les avatars de la crise modemiste. Le Service theologique en ce 
temps de perplexite », Laval theologique et philosophique 68/2 (2012), pp. 277- 
292, ici p. 282. Il convient de signaler que cette contribution de Routhier analyse 
l’ceuvre de Christoph Theobald, ä qui Ton doit egalement des recherches 
incontoumables sur l’histoire et sur 1’Interpretation sur Vatican II. 
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appelle Vatican II un «concile de l’histoire »,2 De nombreux 
passages du « corpus » et du « style »3 du concile temoignent de la 
volonte des peres conciliaires d’entreprendre un aggiornamento^ ä 
la hauteur de l’histoire et de l’historicite. On peut certes affirmer que 
depuis l’Eglise ancienne, il existe un lien intrinseque entre la 
conciliarite et la Tradition.5 Mais Vatican II fut-il reellementun 
concile de la Tradition ? N’est-ce pas ä premiere vue le contraire de 
V aggiornamento voulu par Jean XXIII ? Le pape a souhaite que 
Vatican II soit une « nouvelle Pentecöte »6, ce qui donna au concile 
non seulement sa dimension pneumatologique, mais l’orienta avant 
tout vers la mission de l’Eglise, la transmission de la foi chretienne 
dans le monde d’aujourd’hui et pour le monde de demain.

2 B. Forte, «Le prospettive della ricerca teologica », in R. Fisichella (ed.), // 
Concilio Vaticana II. Recezione e attualitä alta luce del Giubileo, Milano, San 
Paolo, 2000, pp. 419-429, ici p. 423.

3 Pour ces deux termes, voir C. Theobald, « Vatican II : un corpus, un style, des 
conditions de reception », Laval theologique etphilosophique 67/3 (2011), pp. 421 - 
441.

4 M. Bredeck, Das Zweite Vatikanum als Konzil des Aggiornamento, coli. 
« Paderborner Theologische Studien », n. 48, Paderborn, Ferdinand Schöningh 
Verlag, 2007.

5 J. Drumm, art. « Tradition », IV. « Theologie- und dogmengeschichtlich », 
Lexikon für Theologie und Kirche, Bd. 10 (2001), pp. 148-159, ici p. 153. De 
maniere fondamentale, le rapport entre Tradition et concile est analyse chez C. 
Theobald, La reception du concile Vatican II, T. 1, Acceder ä la source, coli. 
« Unam Sanctam - Nouvelle serie », Paris, Cerf, 2009, pp. 259-273 (« L’institution 
conciliaire dans l’economie de la Tradition ("paradosis") »).

6 « Ansprache Papst Johannes’ XXIII. zur Eröffnung des Zweiten Vatikanischen 
Konzils (11. Oktober 1962) », dans L. Kaufmann - N. Klein, Johannes XXIII. 
Prophetie im Vermächtnis, Fribourg / Brig, Exodus, 1990, pp. 116-150, ici p. 129.

Or, c’est par lä meme que Vatican II a permis de redecouvrir la 
profondeur et la largeur de cette Tradition : processus spirituel et 
communautaire, multiforme et ecclesial, historique et concret, eile 
est orientee par la Revelation et la volonte salvifique du Dieu Un et 
Trine. Si l’on peut qualifier Vatican II comme « un concile de la 
Tradition », c’est parce qu’il a mis ä jour la veritable dimension de 
la Tradition. Ainsi, dans sa Constitution sur la Revelation divine, 
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Vatican II a donne une definition tres large et profonde de la 
Tradition : « L’Eglise perpetue dans sa doctrine, sa vie et son culte 
et eile transmet ä chaque generation, tout ce qu’elle est elle-meme, 
tout ce qu’elle croit » (DV, n. 8). D’une part, cette definition est ä 
comprendre dans son contexte historique et theologique, textuel et 
spirituel. D’autre part, eile implique une vision chretienne de 
l’histoire dans son ensemble. On peut donc bei et bien affirmer en 
compagnie d’Avery Dulles qu’avec Vatican II, l’Eglise a 
«regagne »la Tradition qui se renouvelle en permanence pour rester 
elle-meme.7 La question n’est donc pas tellement de savoir si 
Vatican II etait un concile de la Tradition, mais plutöt celle de savoir 
ce que l’on veut dire en affirmant que Vatican II est un concile de la 
Tradition. C’est ainsi que Gilles Routhier demande « une reprise et 
un approfondissement de la question de la Tradition, une reprise 
aussi de la question de l’histoire et de l’historicite du christianisme, 
question si etroitement liee ä la premiere, reprise egalement de la 
question de la lecture de l’Ecriture dans la Situation actuelle, c’est- 
ä-dire ä un moment particulier de l’histoire et dans des contextes si 
divers »,8 Par lä meme, on peut esperer mieux comprendre la 
Tradition comme « principe de connaissance theologique »9 liant 
tres etroitement, ä l’instar de Vatican II, dogme et pastorale, vie et 
pensee chretiennes, tradition et innovation.10

7 A. Dulles, « Das II. Vatikanum und die Wiedergewinnung der Tradition », dans 
E. Klinger - K. Wittstadt (ed.), Glaube im Prozeß. Christsein nach dem II. 
Vatikanum. Für Karl Rahner, Freiburg im Breisgau / Basel / Wien, Herder, 1984, 
pp. 546-562, ici p. 558.

s G. Routhier, « Les avatars de la crise modemiste », p. 291.

9 W. Kasper, « Tradition als theologisches Erkenntnisprinzip », dans Idem, 
Theologie und Kirche, Mainz, Grünewald, 1987, pp. 72-100.

10 K. Lehmann, « Tradition und Innovation aus der Sicht des systematischen 
Theologen », dans W. Geerlings - J. Meyer zu Schlochtern (ed.), Tradition 
und Innovation. Denkanstösse für Kirche und Theologie, coli. « Paderborner 
Theologische Studien », n. 33, Paderborn, Ferdinand Schöningh Verlag, 2003, pp. 
119-132, pour Vatican II voir en particulier p. 131.
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Ceci dit, cette contribution ne pretend pas presenter une theologie de 
la Tradition, mais en proposer en quelque sorte des prolegomenes a 
la lumiere de Vatican II. Sans pouvoir repondre ä toutes les 
questions fondamentales et pratiques qui font partie de cette täche 
decrite par Routhier, le present essai se propose de degager un 
certain nombre de perspectives ouvertes par Vatican II pour une 
comprehension de la Tradition qui soit autant fidele au passe qu’au 
present et ä l’avenir. Ces ouvertures de perspectives ne concement 
ni uniquement la pensee chretienne ni seulement la vie chretienne, 
mais plutöt les deux dimensions dans leur interference permanente 
qui caracterise la Tradition. Certes, en degageant quelques 
ouvertures de perspectives de maniere exemplaire, on ne peut ni 
pretendre discuter de toutes les implications ni apporter tous les 
criteres, au risque de mettre fin ä des discussions devenues possibles 
gräce ä ces perspectives avant qu’elles n’aient commence - meme 
s’il est clair que les implications doivent etre discutees de maniere 
critique et que des criteres pour la suite de la Tradition sont 
necessaires.11 Or, il est vrai que souvent, en s’apercevant de 
perspectives ouvertes, on rencontre au für et ä mesure non seulement 
des problemes nouveaux, mais aussi anciens. Affirmer que Vatican 
II est un concile de la Tradition revient donc ä dire que Vatican II a 
donne des « devoirs » ä l’ensemble de l’Eglise. Si cette contribution 
se limite ä demontrer quelques perspectives ouvertes plutöt que d’en 
discuter les enjeux et problemes12, eile est consciente de ne faire 
qu’un premier pas. En revanche, c’est ainsi que le deuxieme pas, ä 

11 Selon P. Hünermann, « Tradition - Einspruch und Neugewinn. Versuch eines 
Problemaufrisses », dans D. WIEDERKEHR (ed.), Wie geschieht Tradition ? Über­
lieferung im Lebensprozess der Kirche, coli. «Quaestiones disputatae », n. 133, 
Freiburg im Breisgau, Herder, 1991, pp. 45-68, ici p. 58, les peres conciliaires 
n’etaient pas conscients de l’innovation qu’ils ont entreprise au niveau de la 
comprehension de la Tradition. Si l’on peut partager ce constat, on peut d'autant 
plus mettre l’accent sur les ouvertures de perspectives que cela rend possible, sans 
pour autant nier les difficultes postconciliaires que Hünermann analyse fort 
pertinemment.

12 Ce texte se base sur un cours donne ä la Faculte de theologie de l'Universite de 
Fribourg au semestre de printemps 2013 ; il prolonge et prepare quelques-unes de 
mes recherches entreprises jusque-lä et depuis lors.
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savoir les «apprentissages»13 necessaires et possibles suite aux 
perspectives ouvertes par Vatican II, peut se faire dans un dialogue 
ecclesial qui est une dimension centrale de la Tradition.

13 G. Routhier, « Un apres-concile fait d’apprentissages d’un nouveau type de 
catholicisme », dans Idem, Vatican II. Hermeneutique et reception, coli. « Heritage 
et projet », n. 69, Montreal, Fides, 2006, pp. 15-46.

14 L. Vischer, « After the fourth session of the Second Vatican Council », The 
Ecumenical Review 18 (1966), pp. 150-189, ici p. 155.

Dans cette contribution, il convient de saisir tout d’abord comment 
le corpus textuel de Vatican II evoque la Tradition et quels sont les 
enjeux de ces manieres de faire (1). Ensuite, nous examinerons 
comment, dans le sillage du concile, la Tradition peut etre mise en 
perspective (2). Puis, nous nous consacrerons ä la question de savoir 
ce qu’il en est avec la critique de la Tradition, sujet epineux evite 
par le concile (3). Quelques-uns des nouveaux defis pour la 
Tradition, surgis apres le concile, seront presentes dans le chapitre 
suivant (4) avant d’analyser, de maniere exemplaire, la place du 
theme de la Tradition dans la vie et la pensee chretiennes 
contemporaines (5). Une partie de ce chapitre sera consacree ä cette 
interference entre vie et pensee chretiennes qui fait de la theologie 
systematique, d’une part, et de la theologie pratique, d’autre part, 
des partenaires d’un dialogue fructueux, un dialogue qui fait lui- 
meme partie du processus de la Tradition. La richesse de la Tradition 
ne s’epuise certes pas dans les quelques ouvertures de perspectives 
que cette contribution s’efforce de degager et qui demontrent que la 
Tradition, teile qu’elle est con?ue par Vatican II, permet de voir les 
choses dans une autre lumiere.14 En revanche, les quelques 
ouvertures de perspectives presentees ici veulent exemplarifier la 
richesse potentielle de la Tradition pour un veritable aggiornamento 
de la foi en Dieu « qui est, qui etait et qui vient» (Apocalypse 1,8).
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Voulant repondre ä la «catholicite» de Vatican II,15 cette 
contribution ne pretendra pas presenter une perspective 
universaliste. Au contraire, eile ne cache pas d’etre marquee par la 
theologie germanophone. Ceci dit, s’inspirant du Programme du 
Centre d’etudes pastorales comparees / Zentrum jur vergleichende 
Pastoraltheologie de l’Universite de Fribourg, eile s’efforce 
d’exposer certaines perspectives germanophones pour un public 
francophone, tout en dialoguant dans certains paragraphes plus 
explicitement avec la theologie francophone.

15 K. Schelkens, « From Dualism to Plurality. In Defence of a Catholic Reading 
of the Second Vatican Council », dans M. Quisinsky - Idem - F.X. Amherdt, 
« Theologia semper iuvenescit ». Etudes sur la receplion de Vatican II offertes ä 
Gilles Routhier, coli. « Theologie pratique en dialogue », n. 39, Fribourg, Academic 
Press, 2013, pp. 19-51.

16 Pour la complementarite des deux approches voir L. Villemin, « La notion de 
"style" est-elle pertinente en ecclesiologie ? », dans J. Fameree (ed.), Vatican II 
comme style. L 'hermeneutique theologique du Concile, coli. « Unam Sanctam - 
Nouvelle Serie », Paris, Cerf, 2012, pp. 95-110, ici p. 106.

1. La Tradition dans le corpus textuel de Vatican II

Le corpus de Vatican II est marque par une immense richesse, mais 
aussi par une grande complexite. Puisque des sujets importants sont 
traites de maniere explicite dans tel ou tel document, une lecture 
« historico-critique » de ces textes permet d’en saisir les enjeux 
centraux et aussi leur potentiel qui ne se degage qu’ä deuxieme vue. 
Mais tres souvent, d’autres documents traitent les memes sujets de 
maniere implicite, ce qui necessite en meme temps une certaine 
lecture « canonique »l6 de l’ensemble des documents conciliaires. 
Ainsi, 1’hermeneutique conciliaire temoigne d’une complementarite 
qui fait partie de la Tradition dans son ensemble.
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1.1 Dei Verbum

Dans le corpus textuel de Vatican II, c’est sans aucun doute le 
deuxieme chapitre de la Constitution Dei Verbum'1, consacre ä la 
«transmission de la Revelation divine », et en particulier le n° 8 
intitule « la sainte Tradition », qui nous introduit le mieux dans la 
comprehension conciliaire de la Tradition. Dans des formules tres 
denses, differentes dimensions qui font, d’une maniere ou d’une 
autre, partie de cette Tradition, sont abordees, telles que la 
transmission comme notion fondamentale, l’apostolicite, la 
pneumatologie, l’eschatologie, la saintete, la croissance de la foi, 
l’Eglise, le rapport entre vie, doctrine et culte, ainsi que la succession 
des generations dans l’histoire. La Tradition n’est donc pas une 
dimension de la vie ecclesiale ä cöte d’autres dimensions, eile est en 
quelque sorte le lien entre les differentes dimensions et expressions 
de la vie ecclesiale ä travers l’histoire. Cette vie ecclesiale a, sous 
l’assistance de l’Esprit Saint, sa source et sa destination dans la 
Revelation de Dieu en Jesus Christ dont le concile confesse qu’il est 
1’« Alpha et Omega » de l’histoire (GS, n. 45). C’est ainsi que Joseph 
Ratzinger parle ä juste de titre du « Totalitätscharakter» de la 
transmission : celle-ci englobe la totalite des expressions de la foi 
chretienne en rendant present le mystere du Christ dans le monde.18

17 H. Sauer, Erfahrung und Glaube. Die Begründung des pastoralen Prinzips durch 
die Offenbarungskonstitution des II. Vatikanischen Konzils, coli. «Würzburger 
Studien zur Fundamentaltheologie », n. 12, Frankfurt, Peter Lang, 1993 ; R. 
Burigana, La Bibbia nel Concilio. La redazione della costituzione « Dei verbum » 
del Vaticano II, coli. « Testi e ricerche di scienze religiöse, NS », n. 21, Bologna, Il 
Mulino, 1998 ; H. Hoping, « Theologischer Kommentar zur Dogmatischen 
Konstitution über die göttliche Offenbarung Dei Verbum », Herders Theologischer 
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 3 (2005), pp. 695- 831.

18 DV, n. 8 « stellt zunächst den Totalitätscharakter der Überlieferung heraus: Mit 
ihr ist zunächst schlicht die vielschichtig-eine Gegenwart des die Zeiten 
durchschreitenden Christusmysteriums gemeint; sie besagt das Ganze der 
Gegenwart des Christlichen in dieser Welt. [...] Lehre - Leben - Kult werden als 
die drei Vollzugsweisen der Überlieferung benannt. Sie hat ihren Ort nicht nur in 
den ausdrücklich tradierten Bekundungen kirchlicher Lehre, sondern in dem 
Ungesagten und oft auch Unaussagbaren des ganzen Dienstes der christlichen 
Gottesverehrung und des Lebensvollzuges der Kirche. So wird von da aus 
schliesslich als zusammen fassende Formel für die Tradition die Aussage formuliert,
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1.1.1 Le Heu historique de Dei Verbum

En ce qui conceme l’enracinement historique de la Constitution sur 
la Revelation, il faut remonter jusqu’au concile de Trente et au-delä. 
Or, lors de ce concile, dont le pape Jean XXIII fut d’ailleurs un fin 
Connaisseur,19 de meme que lors de Vatican I, on ne trouve pas de 
definition conclusive du terme de Tradition.20 En revanche, la 
theologie, teile qu’elle est issue de l’epoque de Trente et de Vatican 
I, a bien evidemment prepare les enonces de Vatican II concemant 
la Tradition, meme s’il ne faut sous-estimer ni les differences des 
courants theologiques marquant cette epoque ni les difficultes 
inherentes de certaines theologies qui ont pu grandir au für et ä 
mesure, selon la conjoncture generale de l’histoire de l’Eglise et du 
monde.

sie sei die "Perpetuierung", die beständige Fortsetzung und Gegenwärtigung alles 
dessen, was die Kirche ist, alles dessen, was die sie glaubt. » [DV, n. 8 « souligne 
d’abord le caractere de totalite de la Tradition : avec eile, c’est d’abord simplement 
la presence une et multiple du mystere du Christ traversant le temps qui est visee ; 
eile affirme la totalite de la presence de l’element christique dans ce monde. [...] 
L’enseignement - la vie - le culte sont nommes comme les trois formes de 
realisation de la Tradition. Elle ne se realise pas seulement dans les declarations 
officiellement transmises du Magistere ecclesial, mais aussi dans ce qui n’est pas 
dit ou meme ne peut etre dit de l’ensemble du Service de la veneration du Christ et 
de l’accomplissement de la vie ecclesiale. Par consequent, on peut resumer ce qu’est 
la Tradition par la formule synthetique suivante: eile est la "perpetuation", la 
continuation constante de l’actualisation de tout ce que l’Eglise est, de tout ce 
qu’elle croit. » (traduction de l’editeur, comme dans la suite des notes et du texte 
de la presente contribution)] (J. Ratzinger, « Einleitung und Kommentar zum 
Prooemium, zu Kapitel 1, II und VI der Offenbarungskonstitution "Dei Verbum” », 
dans Idem, Gesammelte Schriften, vol. 7/2 : Zur Lehre des Zweiten Vatikanischen 
Konzils. Formulierung - Vermittlung - Deutung. Zweiter Teilband, Freiburg im 
Breisgau, Herder, 2012, pp. 715-791, ici p. 756). Il s’agit ici d’une reedition du 
commentaire du jeune professeur Ratzinger dans le Lexikon für Theologie und 
Kirche. Ergänzungsbände, repris dans ses Gesammelte Schriften.

19 Voir L. Butturini, « Tradizione e rinnovamento nelle riflessioni del giovane 
Roncalli », dans Fondazione per le scienze religiöse Giovanni xxiii di 
Bologna (ed.), Un cristiano sul trono di Pietro. Studi storici su Giovanni XXIII, 
Gorle, Servitium, 2003, pp. 13-70.

20 H. Hoping, « Theologischer Kommentar zur Dogmatischen Konstitution über die 
göttliche Offenbarung Dei Verbum », p. 708.
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Pendant la preparation de Vatican II,21 la Commission theologique, 
presidee par le proprefet du saint office, le Cardinal Alfredo 
Ottaviani (1890-1979),22 et ayant comme secretaire le jesuite 
neerlandais Sebastian Tromp (1889-1975),23 a ete chargee de 
preparer les Schemata dont le concile allait debattre. Conformement 
ä la methodologie et ä la terminologie posttridentine, le sujet de la 
Tradition devait etre traite avec celui de l’Ecriture selon la formule 
consacree « Ecriture et Tradition ». Certes, cette formule implique 
un certain nombre de presupposes et problematiques, tant au niveau 
du questionnement qu’au niveau de l’horizon de reponses. Au sein 
de la commission theologique, plusieurs positions ont ete defendues 
lors de la redaction du Schema preparatoire De fontibus 
revelationis.24 Neanmoins, dans ce Schema, on retrouve surtout la 
Position - ä laquelle on ne saurait pas reduire la theologie tridentine 
et posttridentine - selon laquelle la Tradition contient des verites au- 
delä de l’Ecriture, de sorte que ce n’est pas tellement la Revelation 
qui apparait comme source de 1'Ecriture et de la Tradition, mais ces 
demieres comme source de la Revelation.

21 Pour une vue d’ensemble, voir G. Alberigo - A. Melloni (ed.), Verso il 
Concilio Vaticano II (1960-1962). Passaggi e problemi della preparazione 
conciliare, coli. «Testi e ricerche di scienze religiöse, NS », n. 11, Genova, 
Marietti, 1993.

22 Voir M. Faggioli, art. « Ottaviani, Alfredo », dans M. Quisinsky - P. Walter 
(ed.), Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Freiburg im Breisgau, 
Herder, 2012, p. 204.

23 Voir M. Faggioli, art. « Tromp, Sebastian », dans M. Quisinsky - P. Walter 
(ed.), Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, pp. 274-275.

24 K. Schelkens, Catholic Theology of Revelation on the Eve of Vatican II. A 
Redaction History of the Schema De fontibus revelationis (1906-1962), coli. 
« Brill’s Series in Church History », n. 41, Leiden, Brill Academic Publishers, 2010.

Face aux impasses theologiques et surtout cecumeniques que cette 
Position laissait prevoir, le secretariat pour la promotion de l’unite 
des chretiens, fonde peu avant par Jean XXIII et dont les 

85



Chapitre 4 - Vatican II - un concile de la Tradition

responsables etaient le Cardinal Augustin Bea (1881-1968)25 et Mgr 
Johannes Willebrands (1909-2006),26 a pris la decision d’elaborer 
un Schema altematif. De maniere generale, cette decision soulevait 
la question de savoir qui avait le droit de presenter des Schemata : 
tandis que le Cardinal Ottaviani defendait la competence exclusive 
de la commission theologique,27 le Cardinal Bea interpretait en 
quelque sorte son röle comme celui d’une conscience oecumenique28 
des travaux preparatoires. D’ailleurs, il etait egalement membre de 
la commission theologique presidee par le Cardinal Ottaviani. Lors 
de la reunion du « secretariat Bea » ä Bühl (Baden) en 1961, un texte 
altematif sur les questions liees ä la Tradition fut esquisse dans le 
but de mieux correspondre notamment aux defis oecumeniques.29 
Bien entendu, la perspective oecumenique a des repercussions sur 

25 P.J. Roy, art. « Bea, Augustin », dans M. Quisinsky - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, pp. 48-50.

26 K. Schelkens, art. « Willebrands, Johannes Gerardus Maria », dans M. 
Quisinsky - P. Walter (ed.), Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, 
pp. 288-289.

27 D. Burkard, « Augustin Bea und Alfredo Ottaviani. Thesen zu einer 
entscheidenden personellen Konstellation im Vorfeld des Zweiten Vatikanischen 
Konzils », dans F.X. Bischof (ed.), Das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965). 
Stand und Perspektiven der kirchenhistorischen Forschung im deutschsprachigen 
Raum, coli. « Münchener Kirchenhistorische Studien. Neue Folge », n. 1, Stuttgart, 
Kohlhammer, 2012, pp. 45-66, ici pp. 5iss. Voir aussi le recit de S. Tromp dans A. 
von TEUFFENBACH (ed.), Konzilstagebuch Sebastian Tromp SJ mit Erläuterungen 
und Akten aus der Theologischen Kommission. II. Vatikanisches Konzil, vol. 1/1, 
Rome, Traugott Bautz, 2006, pp. 318-322.

28 S. Schmidt, Augustin Bea. Der Kardinal der Einheit, Graz, Verlag Styria, 1989, 
p. 463.

29 Voir J. Feiner, « La contribution du secretariat pour l'unite des chretiens ä la 
Constitution dogmatique sur la Revelation divine », dans B.D. Dupuy (ed.), La 
Revelation divine, coli. « Unam Sanctam », n. 70a, Paris, Cerf, 1968, pp. 119-153 qui 
ne decrit pas seulement la Chronologie des travaux, mais qui evalue de maniere tres 
profonde les enjeux et defis theologiques dans une perspective oecumenique. Pour une 
mise en contexte dans les travaux autour de la redaction de Dei Verbum, voir aussi 
J.A. Komonchak, « Der Kampf für das Konzil während der Vorbereitung (1960- 
1962) », dans G. Alberigo - K. Wittstadt (ed.), Geschichte des Zweiten 
Vatikanischen Konzils, Bd. 1: Die Ankündigung und Vorbereitung des Zweiten 
Vatikanischen Konzils. Januar 1959-Oktober 1962, Mainz, Grünewald, 1997, pp. 
189-401, ici pp. 312-314.
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l’ensemble de la maniere de traiter les sujets du Schema. L’un des 
protagonistes de cette redaction etait Johannes Feiner (1909- 
1985),30 dogmaticien ä Coire et specialiste de la pensee des 
theologiens protestants Karl Barth (1886-1968) et Emil Brunner 
(1889-1966). Le titre meme du Schema elabore par le secretariat 
pour l’unite des chretiens demontre la difference avec celui elabore 
par la Commission theologique: au lieu de «De fontibus 
revelationis », on parle de « De Traditione et Sacra Scriptura ». Le 
texte du secretariat Bea prend notamment en consideration le 
manque d’unanimite parmi les theologiens catholiques au sujet de la 
Süffisance materielle de l’Ecriture. Quant ä la Tradition, eile 
n’apparait plus comme « depositum fidei », ainsi que c’etait le cas 
dans le Schema de la Commission theologique, mais comme un 
processus vivant. On soulignait egalement sa dimension 
pneumatologique. Puisque le Schema de la Commission theologique 
etait dejä redige, le Schema du secretariat Bea ne put plus influencer 
sa redaction. Mais desormais, deux textes sur la Tradition 
existaient et rien que le fait que les peres conciliaires le savaient 
suffit ä creer une dynamique non negligeable. D’ailleurs, le fait 
qu’un texte altematif ait ete redige sous la houlette du Cardinal Bea 
a contribue ä ce que ce demier füt de plus en plus per^u comme 
l’antipode du Cardinal Ottaviani.31

30 M. Quisinsky, art. « Feiner, Johannes », dans Idem - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, p. 103.

31 D. Burkard, « Augustin Bea und Alfredo Ottaviani », p. 51.

32 P. Walter, art. « Volk, Hermann », dans M. Quisinsky - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, pp. 282-283.

33 M. Quisinsky, art. « Eichinger, Leon-Arthur», dans Idem - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, p. 100.

Une fois les eveques rassembles ä Rome, des prelats tels que Mgr 
Hermann Volk (1904-1988)32 du cöte allemand et Mgr Leon-Arthur 
Eichinger (1908-1998)33 du cöte fran^ais ont organise des 
rencontres entre eveques et theologiens des deux espaces 
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linguistiques.34 C’est notamment le Schema De fontibus revelationis 
qui fut fortement critique, au-delä des differentes ecoles et traditions 
theologiques. Deux textes altematifs, celui de Karl Rahner (1904- 
1984) et de Joseph Ratzinger, d’une part, et d’Yves Congar (1904- 
1995), d’autre part, furent rediges.35 Malgre leurs differentes 
approches et conceptualisations, ils convergeaient dans l’intention 
de sortir le sujet de la Tradition des impasses de la theorie des deux 
sources. La dynamique dont il vient d’etre question menait ä la 
premiere grande crise du concile.36 Le 20 novembre 1962, une 
majorite absolue des peres conciliaires vota contre le Schema De 
fontibus revelationis. Cependant, la majorite requise pour un rejet 
du Schema etant les deux tiers des peres conciliaires, le texte 
reprouve par plus de la moitie des eveques ne fut retire des travaux 
conciliaires que suite ä une Intervention personnelle de Jean XXIII. 
Le pape etablit une Commission mixte presidee par les cardinaux 
Ottaviani et Bea et chargee de rediger un nouveau Schema}1 Lors de 
ces travaux, il etait certes toujours question d’un « plus » de la 
Tradition quant au contenu de la Revelation, meme si Yves Congar 
et d’autres oeuvraient pour une amelioration des enonces sur la 
Tradition. Ainsi, la tendance generale alla desormais de plus en plus 
dans le sens d’une comprehension de la Tradition qui ne la considera 
plus comme une source de la Revelation, mais inversement. Ceci dit, 

34 Pour ces rencontres, voir notamment G. WASSILOWSKY, Universales 
Heilssakrament Kirche. Karl Rahners Beitrag zur Ekklesiologie des II. Vatikanums, 
coli. « Innsbrucker theologische Studien », n. 59, Innsbruck, Tyrolia, 2001, pp. 182- 
186 ; et M. QUISINSKY, Geschichtlicher Glaube in einer geschichtlichen Welt. Der 
Beitrag von M.-D. Chenu, K Congar und H.-M. Feret zum II. Vaticanum, coli. 
« Dogma und Geschichte », n. 6, Münster, LIT Verlag, 2007, p. 300.

35 Les deux textes sont publies comme annexe ä Y. Congar, « Erinnerungen an eine 
Episode auf dem II. Vatikanischen Konzil», dans E. Klinger - K. Wittstadt (ed.), 
Glaube im Prozeß, pp. 22-64, ici p. 33-64.

36 G. Ruggieri, « Der erste Konflikt in Fragen der Lehre », dans G. Alberigo - K. 
WITTSTADT, Geschichte des Zweiten Vatikanischen Konzils (1959-1965), Bd. 2 : Das 
Konzil auf dem Weg zu sich selbst. Erste Sitzungsperiode und Intersessio. Oktober 
1962-September 1963, Mainz, Grünewald, 2000, pp. 273-314.

37 Pour ce qui suit, voir H. Hoping, « Theologischer Kommentar zur Dogmatischen 
Konstitution über die göttliche Offenbarung Dei Verbum », pp. 728ss.
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le rapport entre l’Ecriture et la Tradition allait rester une question 
disputee tout au long de la redaction de Dei Verbum. Il est donc 
d’autant plus important de saisir le contexte de DV, n. 8, non 
seulement au sein de la Constitution sur la Revelation et de son 
histoire, mais aussi dans l’ensemble du corpus textuel de Vatican II.

1.1.2 « La Tradition et les traditions » d’Yves Congar

Il est toujours risque d’attribuer tel ou tel texte, teile ou teile avancee 
du concile ä un seul theologien. Meme dans les cas ou il est possible 
de determiner exactement l’influence d’un seul theologien sur un 
document ou sur un enonce de Vatican II, il faut prendre en 
consideration que c’est l’Eglise qui se prononce ä travers un concile, 
certes parfois en s’appuyant sur l’expertise d’un ou de plusieurs 
theologiens ou encore, fait non negligeable mais rarement analyse 
de maniere theologique, d’une Commission.38 On ne saurait donc pas 
attribuer au seul ouvrage La Tradition et les traditions39 d’Yves 
Congar (1904-1995) l’approfondissement conciliaire du sujet de la 
Tradition. En revanche, s’il est quasiment impossible de determiner 
avec exactitude l’influence de cette oeuvre magistrale sur les acteurs 
conciliaires et sa portee dans les differentes discussions publiques et 
en coulisses, on peut neanmoins soulever le caractere exemplaire de 

38 Pour quelques reflexions sur le Statut ecclesiologique et theologique des 
commissions conciliaires, voir M. Quisinsky, « Vers un Concile pastoral ? La 
reception (ou non-reception) des travaux de Chenu et Congar au cours de la phase 
preparatoire de Vatican 11 », dans G. Routhier - P.J. Roy - K. Schelkens (ed.), 
La theologie catholique entre intransigeance et renouveau. La reception des 
mouvements preconciliaires par le concile Vatican II, coli. « Bibliotheque de la 
Revue d’histoire ecclesiastique », n. 95, Leuven, Brepols, 2011, pp. 145-178, en 
particulier p. 176.

39 W. de Pril, « History and Tradition in Yves Congar’s La Tradition et les 
traditions », dans C. Dickinson - L. Boeve - T. Merrigan (ed.), The Shaping of 
Tradition. Context and Normativity, coli. « Annua Nuntia Lovaniensia », n. 70, 
Leuven, Peeters Publishers, 2013, pp. 59-71. Pour l’ensemble de la comprehension 
de la Tradition et des traditions par Congar, voir J. Bunnenberg, Lebendige Treue 
zum Ursprung. Das Traditionsverständnis Yves Congars, coli. « Walberberger 
Studien der Albertus-Magnus-Akademie, Theologische Reihe », n. 14, Mainz, 
Grünewald, 1989.
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ce livre. En quelque sorte, il symbolise le passage opere par Vatican 
II vers une comprehension plus «traditionelle » de la Tradition, 
donc une vision historique plus globale, une vision systematique 
plus pastorale et une vision ecclesiale plus catholique. Puisque 
Congar est fortement inspire par une lecture renouvelee de S. 
Thomas d’Aquin comme Marie-Dominique Chenu (1895-1990) l’a 
mise en oeuvre, il n’est sans doute pas exagere d’appliquer ä la 
Tradition et aux traditions ce que selon Thomas il faut appliquer aux 
enonces theologiques : fides non terminatur ad enuntiabile sed ad 
rem.40 Dans ce sens, la Tradition est avant tout une maniere humaine 
d’exprimer une dynamique de la foi situant celle-ci entre Creation et 
Redemption sous l’angle de la gräce divine qui rend possibles la foi 
et, par lä, la vie et la pensee chretiennes.

40 M.D. Chenu, « Contribution ä l’histoire du traite de la foi. Commentaire 
historique de la Ila Ilae, q. l,a. 1 [1923] », dans Idem, Laparole de Dieu, T. 1 : La 
foi dans 1'Intelligence, coli. « Cogitatio Fidei », n. 10, Paris, Cerf, 1964, pp. 31-50, 
ici p. 49 ; Y. Congar, « Marie-Dominique Chenu », dans H. Vorgrimler - R. 
Van DER Gucht (ed.), Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert, T. IV: 
Bahnbrechende Theologen, Freiburg im Breisgau, Herder, 1970, pp. 99-122, ici p. 
104, souligne l’importance de cet article pour l’oeuvre de Chenu ; et l’on peut 
ajouter que c’est surtout la theologie de Congar qui etait sensible aux implications 
eschatologiques de pareil enonce erige en principe sous-jacent de toute theologie.

41 Pour cette dimension de Vatican II, voir G. Routhier, « Orientamenti per lo 
Studio del Vaticano II come fatto di ricezione », dans M.T. Fattori - A. Melloni 
(ed.), L ’evento e le decisioni. Studi sulle dinamiche del concilio Vaticano II, coli. 
« Testi e ricerche di scienze religiöse, NS », n. 20, Bologna, 11 Mulino, 1997, pp. 
465-499.

Dans l’ensemble, les recherches congariennes sur la Tradition 
illustrent particulierement cette reception par Vatican II des 
decouvertes et apprentissages pastoraux et theologiques 
preconciliaires.41 Dans ce sens, la theologie de la Tradition selon 
Congar, cet historien et theologien ä l’ecoute de l’Eglise et du monde 
de son temps, est en quelque sorte la pointe de l’iceberg. Elle est une 
expression de cette tendance plus generale qui essaie avant meme 
Vatican II de considerer la vie de l’Eglise comme un lieu 
theologique. Cette tendance mene ä la vision encouragee et 
approfondie par la comprehension de la Tradition proposee par le 
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concile.42 Dans ce sens, le livre de Congar est aussi l’expression 
d’un moment-chamiere de la comprehension de la Tradition.

42 M. Quisinsky, «Vers un Concile pastoral ? », pp. 146.174s; pour l’apres- 
Concile, voir Idem, « "L’Eglise tout entiere est en etat de Concile" (Paul vi), 
Französische Theologen auf dem II. Vatikanischen Konzil », dans F.X. Bischof 
(ed.), Das II. Vatikanische Konzil. Stand und Perspektiven der kirchenhistorischen 
Forschung im deutschsprachigen Raum, Stuttgart, Kohlhammer, 2012, pp. 131- 
157, en particulier pp. 152s.

43 Voir aussi G. Bedouelle, « La Tradition et les traditions dans la theologie 
catholique. Remarques et precisions de vocabulaire », dans Idem - C. Belin - S. 
DE Reyff, L ’art de la Tradition, coli. « Studia Friburgensia. Series historica », n. 3, 
Fribourg, Academic Press, 2005, pp. 105-113.

44 Pour la quatrieme Conference mondiale de Foi et Constitution ä Montreal 1963, voir 
le paragraphe suivant; pour une reflexion theologique protestante sur « la Tradition 
et les traditions », voir J.L. Leuba, « Tradition und Traditionen. Entwurf einer 
systematisch-theologischen Klärung », dans K.E. Skydsgaard - L. Vischer (ed.), 
Schrift und Tradition, Zürich, EVZ-Verlag, 1963, pp. 9-23 ; K. BONIS, « Zur Frage 
der Tradition und der Traditionen. Versuch einer orthodoxen Stellungnahme », dans 
ibidem, pp. 62-68.

Car la division de l’ouvrage en deux volumes, une premiere partie 
historique et une deuxieme partie systematique, qui reflete l’etat et 
la maniere de la reflexion theologique de l’epoque avant le concile, 
n’est pas sans poser de problemes, comme on a pu le constater 
notamment gräce aux perspectives ouvertes par cet ouvrage meme. 
Car quoi qu’il en soit, la distinction entre «Tradition» et 
«traditions »43 - parfois difficile ä mettre en ceuvre, mais essentielle 
pour la comprehension de la foi dans l’histoire -, soutenue par une 
terminologie comme celle des « monuments de la Tradition », a pu 
depasser les debats scleroses et contribuer ä mettre en une relation 
plus fructueuse la pastorale et la theologie, ä 1’instar du Programme 
de Vatican II. Aussi, eile a pu fortement enrichir le debat 

» • 44cecumentque.

Au-delä du röle general du livre de Congar et de sa signification 
quelque peu «atmospherique», il exemplifie de maniere 
particulierement nette la «traduction » de recherches theologiques 
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en « pragmatique conciliaire »,45 Dans un commentaire paru le 11 
juillet 1963 dans la collection «Etudes et documents» de 
l’episcopat fran^ais, Yves Congar resume en quelque sorte des 
aspects centraux de sa theologie de la Tradition.46 Ce compte-rendu, 
largement repandu, anticipe quelques-unes des idees-cles de Dei 
Verbum quant ä la Tradition. Ainsi, Congar plaide pour une mise en 
perspective fondamentale de la Tradition ä partir de la Revelation. 
Ensuite, il propose de situer le rapport entre l’Ecriture et la Tradition 
dans une vision plus globale, delaissant la perspective « heritee par 
la Contre-Reforme »,47 Puis, il plaide pour une comprehension de la 
Tradition comme « transmission vivante »48 qui englobe l’ensemble 
de la vie et de la pensee chretiennes des « realites » telles que la 
liturgie et Vethos, « et pas seulement des paroles ».49 II esquisse 
aussi l’idee d’une « Tradition vivante, qui implique un aspect tres 
important de developpement »,50 D’ailleurs, on trouve dans ce 
paragraphe une petite remarque qui pourrait diminuer certaines 
tensions autour du rapport entre lettre et esprit de Vatican II: ce qui 
importe, c’est qu’on aborde un sujet - dans ce cas-lä la question du 
developpement - « avec ou sans le mot». Congar explique la 
portee de cette question du developpement: selon lui, il faut « une 

45 Ä ce sujet, voir P. HOnermann, « Das II. Vatikanum als Ereignis und die Frage 
nach seiner Pragmatik », dans Idem (ed.), Das II. Vatikanum - Christlicher Glaube 
im Horizont globaler Modernisierung. Einleitungsfragen, coli. « Programm und 
Wirkungsgeschichte des II. Vatikanums », n. 1, Paderborn, Ferdinand Schöningh, 
1998, pp. 107-126.

46 Y. Congar, « Le Schema "De Revelatione" » (Etudes et documents, 11 juillet 
1963, n. 14). Je cited’apres l’exemplaire qui se trouve dans les archives conciliaires 
de Mgr Eichinger aupres de l’archeveche de Strasbourg, en renouvelant mes 
remerciements au P. Bernard Xibaut et ä Jean-Louis Engel. Pour quelques 
repercussions de ce document sur les travaux conciliaires voir M. Quisinsky, 
Geschichtlicher Glaube, pp. 333s.

47 Y. Congar, « Le Schema "De Revelatione" », n. 4.

48 Idem, n. 5.

49 Ibidem. Plus loin, Congar revient aussi aux röles complementaires du Magistere 
et de l’ensemble de fideles.

50 Idem, n. 6.
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comprehension progressive que l’Eglise acquiert sous l’action du 
Saint Esprit, du contenu du depöt dont eile vit: non seulement par 
une reflexion sur les textes, faite par une Eglise qui "conserve toutes 
ces choses en son coeur", mais par une intelligence progressive des 
realites qui sont en eile et dont eile fait spirituellement I’experience, 
en en vivant ».51 Ainsi, nous rencontrons une dimension chere ä 
Congar, ä savoir la dimension pneumatologique. Son commentaire 
prend en consideration les acquis des differentes etapes de l’histoire 
de la Tradition. Congar nomme notamment l’ecole de Tübingen et 
John Henry Newman (1801-1890). Surtout, on retient l’insistance 
de Congar sur la dimension cecumenique, lorsqu’il evoque par 
exemple le röle de « cet aspect de la Tradition-realite (...) dans la 
notion orientale-orthodoxe de la Tradition »52, sensibilisant ses 
lecteurs catholiques pour le kairos de la quatrieme Conference 
mondiale de Foi et Constitution qui allait avoir lieu ä Montreal 
quelques jours apres la publication de son commentaire.53

51 Ibidem.

52 Idem, n. 5.

53 Cf. ibidem.

54 L. Vischer, « Das Konzil als Ereignis in der ökumenischen Bewegung », dans 
G. Alberigo - G. Wassilowsky (ed.), Geschichte des Zweiten Vatikanischen 
Konzils (1959-1965), Bd. 5 : Ein Konzil des Übergangs. September - Dezember 
1965, Ostfildern, Grünewald, 2008, pp. 559-618.

55 M. Quisinsky, « Lukas Vischer als "nichtkatholischer Beobachter" von Konzils­
ereignis, Konzilsrezeption und Konzilshistoriographie », Münchener Theologische 
Zeitschrift 63 (2012), pp. 308-326.

1.1.3 Rome et Montreal

En effet, Vatican II etait aussi un «evenement du mouvement 
cecumenique »54. C’est ainsi que le caracterise le theologien reforme 
Lukas Vischer, «observateur non-catholique» du Conseil 
(Ecumenique des Eglises ä Vatican II. De fait, comme le montre au 
mieux l’itineraire de Vischer - en realite, il etait « observateur non- 
catholique » non seulement du concile Vatican II, mais aussi de sa 
reception et de son historiographie55 -, Vatican II avait des 
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repercussions profondes sur l’ensemble des chretiens du monde. 
Ceci devient tout particulierement evident avec la quatrieme 
Conference mondiale de Foi et Constitution qui fut tenue ä Montreal 
du 12 au 26 juillet 1963.56 Lors de cette assemblee, des theologiens 
catholiques - notamment Yves Congar - etaient presents ä titre 
d’« observateurs »57, et ä l’instar des «observateurs» non- 
catholiques ä Vatican II, leur röle depassait de loin une simple 
Observation.58 Au contraire, de meme que Lukas Vischer put 
contribuer considerablemenent aux documents de Vatican II,59 les 
discussions et les documents de Montreal temoignent d’un 

56 M. Villain, « La quatrieme Conference mondiale de "Foi et Constitution". 
Montreal, 12-26 juillet 1963 », Nouvelle revue theologique 85 (1963), pp. 819-846 
(accessible sur le site www.nrt.be/docs/articles/1963/85-8/2014); P.C. Rodger - 
L. Vischer (ed.), Bericht der Vierten Weltkonferenz jur Glauben und 
Kirchenverfassung, Montreal 12.-26. Juli 1963, Zürich, EVZ-Verlag, 1963.

57 Ceci implique un veritable changement de paradigme, que Fon se souvienne de 
« l’affaire de Rhodes » - les theologiens catholiques etant presents sous le titre de 
« joumalistes » - quelques annees auparavant. Voir K. Schelkens, « L’"affaire de 
Rhodes" au jour le jour. La correspondance inedite entre J.G.M. Willebrands et C.J. 
Dumont », Istina 54 (2009), pp. 253-277.

58 Y. Congar, « Le röle des "observateurs" dans l’avancee oecumenique », dans 
Idem, Le Concile de Vatican II. Son Eglise peuple de Dieu et corps du Christ, 
Preface de Rene Remond, coli. « Theologie historique », n. 71, Paris, Beauchesne, 
1984, pp. 91-98 ; E. Fouilloux, « Des observateurs non catholiques », dans Idem, 
(ed.), Vatican II commence... Approches francophones, coli. «Instrumenta 
theologica », n. 12, Leuven, Peeters Publishers, 1993, pp. 235-261 ; M. Velati, 
« Gli osservatori del Consiglio ecumemico delle chiese al Vaticano II », dans M.T. 
Fattori - A. Melloni (ed.), L’Evento e le decisioni. Studi sulle dinamiche del 
concilio Vaticano II, coli. «Testi e ricerche di scienze religiöse, NS», n. 20, 
Bologna, Il Mulino, 1997, pp. 189-257 ; T.F. Stransky, «Paul vi and the 
Delegated Observers/Guests to Vatican Council II», dans Paolo VI e 
l’ecumenismo. Colloquio internazionale di Studio, Brescia 25-26-27 settembre 
1998, coli. « Pubblicazioni dell’istituto Paolo VI », n. 23, Brescia, Studium, 2001, 
pp. 118-158; A. Birmele, « Le Concile Vatican II vu par les observateurs des autres 
traditions chretiennes », dans J. Dore - A. Melloni (ed.), Volti di fine Concilio. 
Studi di storia e teologia sulla conclusione del Vaticano II, coli. « Testi e ricerche 
di scienze religiöse, NS », n. 27, Bologna, II Mulino, 2000, pp. 225-264.

59 M. Quisinsky, « The ecumenical dynamic of Vatican II - Lukas Vischer between 
Geneva and Rome », Crislianesimo nella storia 34 (2013), pp. 273-314.
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rapprochement d’acteurs et de positions catholiques et autres.60 Ä 
1’instar du cöte catholique, il y avait aussi un processus de 
fermentation du cöte Protestant et orthodoxe. En fait, ä Lund 1952, 
la troisieme Conference mondiale de Foi et Constitution reconnut 
qu’une simple comparaison des traditions ne mene ni ä une 
meilleure comprehension des differences ni ä une meilleure 
comprehension commune de la Tradition. Par la suite, deux 
commissions - l’une en Europe, l’autre en Amerique - furent 
fondees afin de preparer une mise au point au sujet de la Tradition. 
Ainsi, en 1963 ä Montreal, un texte intitule « Ecriture, Tradition et 
traditions »61 put etre promulguö. Il presente la Tradition sous 
plusieurs angles. Ainsi, le terme «Tradition» peut designer 
l’Evangile transmis par l’Eglise et le processus de la transmission. 
Ce terme est distingue de celui des «traditions ». Le document traite 
egalement du rapport entre Ecriture et Tradition, ainsi que de la 
pluralite et de l’unite des traditions.

60 Pour ce qui suit, voir en outre J. Koslowski, Die Einheit der Kirche in der 
ökumenischen Diskussion. Zielvorstellungen kirchlicher Einheit im katholisch­
evangelischen Dialog, coli. « Studien zur systematischen Theologie und Ethik », n. 
52, Münster, LIT Verlag 2008, pp. 65-68. Pour une mise en contexte voir aussi P. 
Neuner, Ökumenische Theologie. Die Suche nach der Einheit der christlichen 
Kirchen, Darmstadt, WBG, 1997, pp. 47s.

61 Une Version allemande se trouve dans P. Rodger - L. Vischer (ed), Bericht der 
Vierten Weltkonferenz für Glauben und Kirchenverfassung Montreal 12.-26. Juli 
1963, Zürich, EVZ-Verlag, 1963. Pour une evaluation catholique voir M. Villain, 
« La quatrieme Conference mondiale de "Foi et Constitution". Montreal, 12-26 
juillet 1963 », pp. 833-839.

62 D. Müller, « Jean-Louis Leuba », dans S. Leimgruber - M. Schoch (ed.), 
Gegen die Gottvergessenheit. Schweizer Theologen im 19. und 20. Jahrhundert, 
Freiburg im Breisgau / Basel, Herder, 1990, pp. 546-560. Pour le contexte, voir 
aussi G. Hammann, « "L’Ecole de Neuchätel" et l’unite des Eglises autour de 
Vatican II », dans G. Bedouelle - M. Delgado (ed.), La reception du concile 
Vatican 11 par les theologiens suisses, coli « Studia Friburgensia. Series historica », 
n. 7, Fribourg, Academic Press, 2011, pp. 51-59.

Selon le theologien de Neuchätel Jean-Louis Leuba (1912-2005)62, 
membre actif de la sous-section qui a elabore le document de Foi et 
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Constitution sur la Tradition,63 il existe une veritable convergence 
oecumenique entre les dynamiques ä 1’oeuvre ä Vatican II et ä 
Montreal: tandis que Dei Verbum va au-delä d’une parallelisation 
entre Ecriture et Tradition et insiste sur la valeur irremplafable de 
l’Ecriture pour la vie de 1’Eglise, Montreal reconnait la valeur de la 
Tradition.64 Certes, les textes de Vatican II et de Montreal ne 
repondent pas ä toutes les questions debattues dans le dialogue 
oecumenique et en soulevent meme de nouvelles : ces « questions 
que soulevent, sans les resoudre, la Constitution et le Rapport 
relevent toutes du probleme suivant: comment structurer avec 
quelque rigueur la realite meme de la Tradition ?»65 Leuba aborde 
les problemes « de la connexion entre l’ontologie du traditum et la 
noetique de 1 ’actus tradendi», celui du progres de la tradition et 
celui du magistere.66 Malgre les questions ouvertes, dans une 
perspective historique, le document constitue un pas majeur sur le 
chemin vers une unite toujours plus profonde entre les confessions 
et traditions chretiennes. C’est dans ce sens que Lukas Vischer 
attribue la plus grande importance ä cette coincidence non pas 
seulement chronologique mais aussi spirituelle et theologique que 
constitue la simultaneite de Vatican II et Montreal, sans minimiser 
les questions que les non-catholiques continuent de poser aux 
positions catholiques. De fait, dans l’un de ses resumes des 
differentes sessions conciliaires pour le Conseil (Ecumenique des 
Eglises, Vischer souligne que Vatican II a situe la thematique

63 Lors des travaux, il avait meme propose la formule «.Sola Traditio» (M. 
Villain, « La quatrieme Conference mondiale de "Foi et Constitution". Montreal, 
12-26 juillet 1963 », p. 835) pour exprimer que la verite du Christ nous parvient 
par la voie de la Tradition au sens large. Si la formule elle-meme a ete abandonnee 
pour ne pas choquer, l’idee qu’elle exprime a ete sauvegardee dans le document 
final.

64 Voir J.L. Leuba, « La Tradition ä Montreal et ä Vatican 11. Convergences et 
questions », dans B.D. DUPUY (ed.), La Revelation divine, coli. « Unam Sanctam », 
n. 70b, Paris, Cerf, 1968, pp. 475-497, ici pp. 479ss; pour le « cheminement 
catholique », pp. 48Iss.

65 J.L. Leuba, « La Tradition ä Montreal et ä Vatican 11 », p. 484.

66 Idem, pp. 486-497.
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« Ecriture et Tradition » dans un nouveau contexte. C’est ainsi que 
la notion de la Tradition permet de voir les choses « d’une maniere 
nouvelle »,67

67 « The Council of Trent’s distinction between Scripture and Tradition was not 
given up by the Second Vatican Council. It is expressely repeated by the 
Constitution [Dei Verbum], But it is placed in another context. The newly- 
formulated concept of Tradition opens the possibility of a new way of looking at 
things. » [« La distinction du concile de Trente entre Ecriture et Tradition n’a pas 
ete abandonnee par le concile Vatican II. Elle est expressement reprise dans la 
Constitution [Dei Verbum], Mais eile est placee dans un autre contexte. Le concept 
de Tradition ainsi nouvellement formule ouvre la possibilite d’une nouvelle 
maniere de voir les choses. »] (L. Vischer, « After the fourth session of the Second 
Vatican Council », p. 155); pour les questions ouvertes malgre la coincidence avec 
Montreal, voir ibidem, p. 156). Dans ce sens, on lira avec interet R. Larini, « Text 
and Contexts - Hermeneutical Reflections on Receptive Ecumenism », dans P.D. 
Murray (ed.), Receptive Ecumenism and the Call to Catholic Learning. Exploring 
a Way jor Contemporary Ecumenism, New York, Oxford University Press, 2008, 
pp. 89-101, et en particulier pp. 91s, la mise en contexte de Montreal.

68 H. Hoping, « Theologischer Kommentar zur Dogmatischen Konstitution über die 
göttliche Offenbarung Dei Verbum », p. 750.

69 Si aucune autre reference n’est indiquee, les citations suivantes sont tirees des 
paragraphes de Dei Verbum dont il est question.

1.1.4 Le deuxieme chapitre de « Dei Verbum »

En ce qui conceme Dei Verbum, on peut considerer le deuxieme 
chapitre comme « Herzstück », c’est-ä-dire la « piece maitresse »,68 
Certes, toutes les questions n’y sont pas abordees ni resolues. Mais 
au-delä des tensions subsistantes, en quelque sorte, les notions de la 
Tradition et de la Revelation s’approfondissent mutuellement. En ce 
qui conceme plus precisement la Tradition, un certain nombre de 
points mentionnes dans ce deuxieme chapitre de Dei Verbum merite 
qu’on s’y arrete avant de proceder ä une analyse plus detaillee des 
perspectives degagees dans une teile lecture.

DV, n. 7 rappelle que l’horizon fondamental de la Revelation est 
qu’elle est « donnee pour le salut de toutes les nations »69. Aussi, 
« Dieu, avec la meme bienveillance, a pris des dispositions pour 
qu’elle demeure toujours en son integrite et qu’elle soit transmise ä 

97



Chapitre 4 - Vatican II - un concile de la Tradition

toutes les generations.» Cet horizon universel se revele 
concretement en Jesus Christ. Quant ä eux, les apötres temoignent 
de cette Revelation en Jesus Christ. La question du comment ce 
temoignage peut continuer apres la disparition des apötres ne peut 
trouver sa reponse que dans le but meme de toutes les formes 
eventuelles de ce temoignage postapostolique, ä travers lesquelles 
doit etre « garde intact et vivant l’Evangile dans l’Eglise ». C’est 
dans ce but de garder intact et vivant l’Evangile, qui est en meme 
temps son critere central, qu’il faut mettre en relation les differentes 
formes de ce temoignage, notamment la transmission orale et la 
transmission ecrite. Selon Dei Verbum, d’un processus complexe 
sont nees la « sainte Tradition » et la « sainte Ecriture de l’un et 
l’autre Testament », qui « sont donc comme un miroir oü l’Eglise en 
son cheminement terrestre contemple Dieu, dont eile re^oit tout 
jusqu’ä ce qu’elle soit amenee ä le voir face ä face tel qu’il est (cf. 1 
Jn 3,2)».

Ces formules impliquent certainement des tensions heritees de 
l’histoire, notamment celle qui consiste dans la question du rapport 
entre Ecriture et Tradition. Si tous les enjeux et defis de Trente et de 
Vatican I ne sont pas explicites dans DV, n. 7, on peut neanmoins 
souligner que ces tensions inevitables, qu’elles soient mentionnes 
dans la Constitution sur la Revelation ou pas, sont desormais ä 
considerer dans l’horizon du salut qu’on vient de demontrer comme 
horizon fondamental de notre document conciliaire.

Ceci permet notamment de traiter les tensions autour de la question 
du rapport entre Ecriture et Tradition d’une maniere constructive et 
prospective : la reflexion qui accompagne ce rapport ne cesse jamais 
et c’est pour cela meme que la Tradition peut integrer de nouvelles 
connaissances et en stimuler d’autres. L’image du miroir peut 
surprendre, mais eile s’inscrit parfaitement dans la ligne esquissee 
par d’autres images que Vatican II utilise pour caracteriser l’Eglise, 
notamment celle du « sacrement universel du salut»(LG, n. 48): 
l’Eglise n’est pas un but en soi, mais eile vient de l’Evangile vers 
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lequel eile veut mener. C’est dans ce sens que DV, n. 7 parle aussi 
du Magistere, qui est au Service de l’Evangile.

Ici, on peut se demander s’il n’est pas contradictoire d’affirmer 
qu’on veut sauvegarder l’Evangile de maniere ä la fois intacte et 
vivante. Au sein de la Tradition,« etre intact » et« etre vivant » sont 
deux dimensions qui s’interpenetrent sans cesse dans une 
dynamique permanente commune, meme si chacune des deux 
dimensions est marquee en meme temps par une dynamique propre. 
Lä encore, on a affaire ä une tension inevitable que le concile 
Vatican II permet de traiter de maniere constructive: car 
implicitement, on reconnait ainsi que l’Evangile est toujours et 
necessairement vecu de maniere concrete (et donc partielle), sans 
pour autant qu’on puisse dissocier ces concretisations partielles de 
l’horizon universel dont l’Evangile temoigne. Au contraire, les 
concretisations ouvrent l’horizon de l’universel. On trouve ici, sans 
que Vatican II n’en utilise la terminologie, l’un des fondements de 
cette catholicite qui caracterise l’essence et la vie de l’Eglise. Aussi, 
ceci permet d’aborder de maniere constructive et prospective la 
question d’une eventuelle critique de la Tradition. En renvoyant ä 1 
Jean 3,2, DV, n. 7 situe toutes les tensions inevitables qu’on vient de 
mentionner dans une perspective eschatologique. C’est cette 
perspective-lä qui est la raison « theo-logique » (au sens propre du 
mot) de l’attitude constructive et prospective qui permet aux 
chretiens de vivre et penser la Tradition au Service du monde.

D’apres DV, n. 8, ce ne sont pas seulement en premiere ligne les 
apötres et leurs successeurs, mais l’ensemble des fideles qui 
constituent le corps ecclesial, sujet et agent de la Tradition. C’est ici 
qu’intervient la phrase celebre que l’on a dejä citee au debut de cette 
contribution : « L’Eglise perpetue dans sa doctrine, sa vie et son 
culte et eile transmet ä chaque generation, tout ce qu’elle est elle- 
meme, tout ce qu’elle croit». En prenant en consideration tous les 
fideles et l’ensemble de la vie de l’Eglise, le concile situe ainsi tout 
naturellement la Tradition dans l’histoire humaine composee 
d’innombrables histoires humaines. Ceci dit, dans chaque 
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« appropriation » personnelle de la Tradition vivifiante, celle-ci fait 
part d’un processus d’apprentissage qui ne peut pas ne pas enrichir 
la Tradition elle-meme. Ceci est aussi l’une des raisons pour 
lesquelles il faut poser la question du comment la Tradition 
« progresse ».

Ici encore, DVrappelle une dimension centrale de la Revelation et ä 
sa suite de la Tradition, ä savoir la dimension pneumatologique. Car 
c’est «sous l’assistance de TEsprit Saint» que les fideles 
parviennent non pas ä une extension du donne revele, mais ä sa 
meilleure comprehension. Concretement, cela peut se faire, selon 
notre texte,« soit par la contemplation et l’etude des croyants qui les 
meditent en leur cceur (cf. Lc 2,19.51), soit par l’intelligence 
interieure qu’ils eprouvent des realites spirituelles, soit par la 
predication de ceux qui, avec la succession episcopale, ont re?u un 
charisme certain de verite ». C’est ainsi que la transmission de la 
Verite revelee est une «presence vivifiante ». On ne peut pas 
surestimer le röle de ce paragraphe pour une conceptualisation de la 
foi chretienne qui prend resolument au serieux son conditionnement 
historique. En revanche, on peut aussi avoir l’impression que les 
protagonistes conciliaires etaient en quelque sorte marques par leur 
enthousiasme d’avoir enfin pu ouvrir de nouveaux horizons et de 
permettre de nouveaux apprentissages pastoraux et theologiques : 
or, la question d’un eventuel progres d’une Tradition vivifiante 
implique un certain nombre de problemes. Plus la comprehension de 
la Tradition, ä l’instar de DV, n. 8, est large, plus ces questions 
deviennent fondamentales, et parfois meme epineuses. Qu’il suffise 
d’evoquer la question centrale d’une criteriologie qui pennet de 
verifier l’authenticite evangelique des multiples aspects, dimensions 
et processus de la Tradition.

La question du rapport entre Ecriture et Tradition, traitee par DV, n. 
9, a une histoire bien particuliere. La question meme n’est pas sans 
poser de problemes, car si la juxtaposition des deux termes Ecriture 
et Tradition est fort courante avant Vatican II et au-delä, eile est 
issue de discussions theologiques et ecclesiales tres complexes. Face 
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ä cette histoire et ä ces defis, DV, n. 9 continue avec cette attitude 
qui a caracterise les paragraphes precedents et qui consiste ä ouvrir 
des horizons et des perspectives plutöt que de repondre directement 
ä une question theologique issue des debats des demiers siecles. 
Ainsi, DV, n. 9 insiste d’abord sur la relation intrinseque entre 
Ecriture et Tradition: elles « sont donc reliees et communiquent 
etroitement entre elles. Car toutes deux, jaillissant de la meme 
source divine, ne forment pour ainsi dire qu’un tout et tendent ä une 
meme fin». On percoit ici tres clairement le changement de 
perspective opere par Vatican II, qui consiste ä mettre la Revelation 
au centre de l’argumentation, l’Ecriture et la Tradition ayant par lä 
meme une source et un but communs, ce qui renvoie d’ailleurs aussi 
ä la dimension eschatologique de la Revelation.

En meme temps, le texte conciliaire etablit clairement une 
distinction entre Ecriture et Tradition : « La Sainte Ecriture est la 
Parole de Dieu en tant que, sous Tinspiration de l’Esprit divin, eile 
est consignee par ecrit ; quant ä la sainte Tradition, eile porte la 
Parole de Dieu, confiee par le Christ Seigneur et par l’Esprit Saint 
aux Apötres, et la transmet integralement ä leurs successeurs, pour 
que, illuminös par l’Esprit de verite, en la prechant, ils la gardent, 
l’exposent et la repandent avec fidelite : il en resulte que l’Eglise ne 
tire pas de la seule Ecriture Sainte sa certitude sur tous les points de 
la Revelation. » Comme le paragraphe precedent a lie Ecriture et 
Tradition par leur source, la Revelation et leur but, 
Taccomplissement, le paragraphe qui distingue Ecriture et Tradition 
le fait en introduisant une troisieme dimension dont il designe ainsi 
la juste place dans l’ensemble de la foi: le College des eveques qui 
sont les successeurs des apötres. Cette mise en perspective du lien 
entre Tradition, Ecriture et Magistere reprend d’un cötö les enonces 
conciliaires concemant l’episcopat et permet de l’autre cöte d’aller 
au-delä de certains unilateralismes et impasses qui ont pu gagner le 
terrain apres Trente et marquer ainsi le paysage ecclesiastique et 
theologique.
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Enfin, DV, n. 10 reprend le motif de la relation intrinseque entre 
Ecriture et Tradition en les appelant « unique depöt sacre de la 
Parole de Dieu, confie ä l’Eglise ». Lä encore, Vatican II opere une 
mise en perspective qui defie l’Eglise autant qu’elle lui ouvre de 
nouveaux horizons. En effet, l’expression « depöt de la Parole de 
Dieu » teile qu’elle est utilisee ici implique la question du rapport 
entre la Revelation et la Parole de Dieu. En meme temps, DV, n. 10 
demontre que ce ne sont pas les distinctions, certes indispensables, 
des differents aspects et dimensions, enjeux et niveaux qui sont les 
plus importantes, mais bien une vue d’ensemble responsable, 
autrement dit une certaine attitude spirituelle au sein de la 
communion ecclesiale. Car le « depöt» dont il est question reunit 
les chretiens : «(...) en s’attachant ä lui, le peuple saint tout entier 
uni ä ses pasteurs reste assidüment fidele ä l’enseignement des 
Apötres et ä la communion fratemelle, ä la fraction du pain et aux 
prieres (cf. Ac 2,42 grec), si bien que, pour le maintien, la pratique 
et la profession de la foi transmise, s’etablit, entre pasteurs et fideles, 
un remarquable accord. » Ici, le renvoi ä l’eucharistie s’avere 
particulierement important.

Si l’on continue l’analyse de DV, n. 10, on s’aperqoit du röle 
fondamental du Magistere : celui-ci «n’est pas au-dessus de la 
Parole de Dieu, mais il est ä son service, n’enseignant que ce qui a 
ete transmis, puisque par mandat de Dieu, avec l’assistance de 
1’Esprit Saint, il ecoute cette Parole avec amour [...]». Certes, il 
revient ä ce meme Magistere de garder cette Parole « saintement et 
[de] l’expose[r] aussi avec fidelite, et [de] puise[r] en cet unique 
depöt de la foi tout ce qu’il propose ä croire comme etant revele par 
Dieu. » Si le Magistere ainsi decrit est caracterise comme « vivant» 
- on retrouve ici le terme qu’on applique aussi ä la Tradition -, c’est 
parce qu’il fait partie de l’Eglise qui, dans son ensemble, ecoute la 
Parole de Dieu. En reprenant la notion du salut, DV, n. 10 precise : 
«Il est donc clair que la sainte Tradition, la Sainte Ecriture et le 
Magistere de l’Eglise, selon le tres sage dessein de Dieu, sont 
tellement relies et solidaires entre eux qu’aucune de ces realites ne 
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subsiste sans les autres, et que toutes ensemble, chacune ä sa 
maniere, sous l’action du seul Esprit Saint, eiles contribuent 
efficacement au salut des ämes. » Cette mention du Magistere 
« vivant » est avant tout une mise en evidence du caractere ecclesial 
et de la Tradition et de la lecture de l’Ecriture.

C’est tout au long de ces paragraphes du deuxieme chapitre de la 
Constitution dogmatique sur la Revelation qu’on peut s’apercevoir 
d’une dimension centrale de la comprehension conciliaire de la 
Tradition : il s’agit d’introduire dans une vue d’ensemble au sein de 
laquelle chaque question et chaque dimension ont certes leur place 
unique et leur röle indispensable, mais oü cette place et cette 
dimension sont saisies ä partir d’un tout relationnel, fonde dans la 
Revelation, dont la dynamique est, en fin de compte, eschatologique. 
Car ce n’est pas en vain que DV, n. 10 termine avec la notion du 
salut dont il etait dejä question, plus exactement avec le salut des 
ämes.

Aussi central et fondamental que soit ce deuxieme chapitre pour la 
comprehension conciliaire de la Tradition, celle-ci ne peut en aucun 
cas se limiter ä ces quelques paragraphes. Comme le montrent les 
exemples de la liturgie et du Magistere qui ont ete abordes dans DV, 
n. 10, des interferences multiples existent aussi avec d’autres 
documents conciliaires.

1.2 L’horizon theologique de la Tradition ä la lumiere de 
Tensemble de Dei Verbum : le salut et la Trinitä

Si nous avons commence notre lecture de Dei Verbum avec le 
chapitre sur la Tradition, il faut neanmoins situer ce chapitre dans 
l’ensemble de la Constitution et de son horizon theologique. Ainsi, 
DV, n. 2 rappelle que si Dieu s’est autorevele, c’est pour que « les 
hommes, par le Christ, le Verbe fait chair, accedent dans l’Esprit 
Saint, aupres du Pere et sont rendus participants de la nature divine 
(cf. Ep 2,18 ; 2 P 1,4.) Par cette revelation, le Dieu invisible (cf. Col 
1,15 ; 1 Tm 1, 17) s’adresse aux hommes en son surabondant amour 
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comme ä des amis (cf. Ex 33,11 ; Jn 15,14-15), il s’entretient avec 
eux (cf. Ba 3,28) pour les inviter et les admettre ä partager sa propre 
vie ». Une fois de plus, on s’aper^oit que l’horizon de la Constitution 
est donc avant tout un horizon du salut. Si Jesus est « ä la fois le 
Mediateur et la plenitude de toute la Revelation »(DV, n. 2, voir DV, 
n. 4), ceci s’inscrit dans la dimension trinitaire de la Revelation, 
preparee par le Pere (DV, n. 3) vers lequel le Saint-Esprit fait toumer 
les cceurs qui accueillent cette Revelation (DV, n. 5). L’ « economie 
de la Revelation » (DV, n. 2) situe donc, de maniere specifique, la 
foi personnelle de tout un chacun qui s’« entretient » avec Dieu et 
« partage sa vie » avec lui dans une « economie du salut »70.

70 Pour cette notion, voir M. Quisinsky, « Tradition and the Normativity of History 
within an "Economy of Salvation"», dans C. Dickinson - L. Boeve - T. Merrigan 
(ed.), The Shaping of Tradition. Context and Normativity, coli. « Annua Nuntia 
Lovaniensia », n. 70, Leuven, Peeters, 2013, pp. 73-90.

71 Dans les discussions autour de Dei Verbum, la theologie orientale a ete 
representee en outre par le groupe des eveques melkites. Ainsi, Neophytos Edelby 
avait remarque que la conception catholique de la Tradition etait trop 
unilateralement christocentrique, tandis que l’observateur du Conseil (Ecumenique 
des Eglises, le theologien grec-orthodoxe Nikos A. Nissiotis regrettait une 
profondeur insuffisante de la dimension pneumatologique dans DV (voir H. 
Hoping, « Theologischer Kommentar zur Dogmatischen Konstitution über die 
göttliche Offenbarung Dei Verbum », p. 759).

72 Voir les reflexions de D. Wiederkehr, « Das Prinzip Überlieferung », dans W. 
Kern - H.J. Pottmeyer - M. Seckler (ed.), Handbuch der Fundamental­
theologie, Bd. 4 : Traktat Theologische Erkenntnislehre. Schlussteil: Reflexion auf 
Fundamentaltheologie, Freiburg im Breisgau, Herder, 1988, pp. 100-123, ici pp. 
119s.

Par ailleurs, insister sur la dimension trinitaire de la Revelation 
revient aussi ä soutenir un certain christocentrisme qui a marque la 
notion de la Tradition jusque dans Dei Verbum par une prise en 
consideration plus explicite encore de la pneumatologie. Des voix 
orientales ont plaide pour cela des Vatican II,71 ce qui repond aussi 
ä une intention profonde de la theologie protestante.72 Selon Yves 
Congar, il s’agit lä d’une sorte de « devoirs » pour la theologie 
catholique apres Vatican II, ce qui n’est pas sans repercussion sur la 
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suite de l’evolution de la comprehension de la Tradition.73 En 
montrant le rapport entre l’economie du salut et la Trinite,74 Karl 
Rahner a egalement etabli le lien entre le salut et la Revelation. Au 
sein de l’economie du salut, la Revelation et la Tradition sont certes 
distinctes, mais non moins unies de maniere intense et complexe. 
D’une certaine maniere, on pourrait designer comme « economie du 
salut» l’histoire de Dieu avec l’homme, et comme « Tradition » 
l’histoire de l’homme avec ce Dieu.75 Certes, comme le montre Josef 
Wohlmuth dans une esquisse se basant sur le lien intrinseque entre 
vie et pensee chretiennes, situer la Tradition dans une economie du 
salut n’est pas ä confondre avec une teleologie de l’histoire. Plutöt, 
les dimensions entremelees de V«Eschato-Ästhetik», de 
T«Eschato-Logik» et de T«Eschato-Praxis » permettent en 
permanence des ouvertures de perspectives et d’horizon qui 
transforment la vie humaine.76

73 Y. Congar, « La pneumatologie dans la theologie catholique », Revue des Sciences 
Philosophiques et theologiques 51 (1967), pp. 250-258 ; ainsi que IDEM, Je crois en 
l’Esprit Saint, Paris, Cerf, 1979. Voir aussi F.M. Humann, «Christologie 
pneumatique et foi trinitaire chez Yves Congar », dans E. Durand - V. Holzer (ed.). 
Les realisations du renouveau trinitaire au XX? siede, coli. « Cogitatio Fidei », n. 
273, Paris, Cerf, 2010, pp. 163-174.

74 K. Rahner, « Der dreifältige Gott als transzendenter Urgrund der Heils­
geschichte », Mysterium Salutis, Bd. 2 (1975), pp. 317-401, ici p. 319 : « Man kann 
wohl sagen, dass in der Theologie des II. Vatikanums die Trinität in einem 
heilsökonomischen Kontext vorkommt » [« On peut bien dire que dans la theologie 
de Vatican II, la Trinite apparait dans un contexte d’economie du salut. »]

75 Voir les sous-titres d’O.H. PESCH, Katholische Dogmatik aus ökumenischer 
Erfahrung, Bd. 1/1 et 1/2 : Die Geschichte der Menschen mit Gott ; Bd. 2 : Die 
Geschichte Gottes mit den Menschen, Ostfildern, Grünewald, 2008 et 2010.

76 J. Wohlmuth, « Eschato-Ästhetik - Eschato-Logik - Eschato-Praxie. Bruch der 
Totalität - Mysterium der Verwandlung », dans E. Arens (ed.), Zeit denken. 
Eschatologie im interdisziplinären Diskurs, coli.« Quaestiones disputatae », n. 234, 
Freiburg im Breisgau, Herder, 2010, pp. 193-221, en particulier pp. 203s.

1.3 La dimension eschatologique - Dei Verbum et au-delä

En liant la Tradition et l’Ecriture avec le Magistere, DE, n. 10 toume 
le regard au-delä de la Constitution sur la Revelation Dei Verbum et 
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cree un lien intrinseque avec celle sur l’eglise Lumen Gentium. En 
fait, dans LG, le Magistere apparait tout sauf isole mais est inscrit 
dans l’ensemble de l’Eglise. La dimension ecclesiale de la Tradition 
est donc ä concevoir ä partir de cet horizon ecclesiologique qui est 
celui de LG et selon lequel l’Eglise est« sacrement, c’est-ä-dire ä la 
fois le signe et le moyen de l’union intime avec Dieu et de l’unite de 
tout le genre humain »(LG, n. 1). Aussi, nous retrouvons en LG, n. 
48 la meme juxtaposition des dimensions du salut et de la Trinite 
que dans DV: « Le Christ eleve de terre a tire ä lui tous les hommes 
(cf. Jn 12,32 grec) ; ressuscite des morts (cf. Rm 6,9), il a envoye 
sur ses Apötres son Esprit de vie et par lui a constitue son Corps, qui 
est l’Eglise, comme le sacrement universel du salut; assis ä la droite 
du Pere, il exerce continuellement son action dans le monde pour 
conduire les hommes vers l’Eglise, se les unir par eile plus 
etroitement et leur faire part de sa vie glorieuse en leur donnant pour 
nourriture son propre Corps et son Sang. La nouvelle condition 
promise et esperee a dejä re?u dans le Christ son premier 
commencement; l’envoi du Saint-Esprit lui a donne son elan et par 
lui eile se continue dans l’Eglise oü la foi nous instruit sur la 
signification meme de notre vie temporelle, des lors que nous 
menons ä bonne fin, avec l’esperance des biens futurs, la täche qui 
nous a ete confiee par le Pere et que nous faisons ainsi notre salut 
(cf. Ph 2,12). »77

77 www.vatican.va / Lumen gentium.

Comme le montre cette perspective, qui emane d’une vision 
d’economie du salut, mais aussi d’un enracinement eucharistique, 
l’Eglise n’a pas son but en elle-meme, mais est au Service du salut. 
C’est pour cela meme que l’Eglise et avec eile la Tradition sont 
pleinement inscrites dans l’histoire qui est ainsi la condition de 
toutes ses expressions de vie sous le signe de l’eschatologie. Ainsi, 
« l’Eglise, ä laquelle dans le Christ Jesus nous sommes tous appeles 
et dans laquelle par la gräce de Dieu nous acquerons la saintete, 
n’aura que dans la gloire celeste sa consommation, lorsque viendra 
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le temps oü sont renouvelees toutes choses (Ac 3,1) et que, avec le 
genre humain, tout l’univers lui-meme, intimement uni avec 
1’homme et atteignant par lui sa destinee, trouvera dans le Christ sa 
definitive perfection » (LG, n. 48). Cette promesse salutaire Oriente 
toute expression de vie ecclesiale et la relativise en meme temps, car 
«jusqu’ä l’heure oü seront realises les nouveaux cieux et la nouvelle 
terre oü la justice habite (cf. 2 P 3,13), l’Eglise en pelerinage porte 
dans ses sacrements et ses institutions, qui relevent de ce temps, la 
figure du siede qui passe ; eile a sa place parmi les creatures qui 
gemissent presentement encore dans les douleurs de l’enfantement, 
attendant la manifestation des fils de Dieu (cf. Rm 8,19-22) » (LG, 
n. 48). Ainsi, la relativisation dont on vient de parier n’est pas 
l’expression d’une quelconque dictature, mais d’une relationalite de 
la realite gracieusement Offerte par le Createur et Redempteur de 
cette meme realite.

1.4 Aspects et dimensions de la Tradition ä la lumiere de 
quelques textes exemplaires de Vatican II

Indubitablement, cette mise en perspective eschatologique de 
l’Eglise conceme directement la comprehension de la Tradition. 
Ceci d’autant plus que dans la genese des deux constitutions sur la 
Revelation et sur l’Eglise, la repartition des differents sujets n’etait 
pas claire des le debut. Au contraire, c’est justement le sujet de la 
Tradition qui demontre la complexite de la redaction simultanee de 
plusieurs documents conciliaires. Ainsi, l’on peut montrer que si une 
initiative de Congar d’inserer un paragraphe sur la Tradition, redige 
selon une perspective de l’histoire du salut, dans le Schema sur 
l’Eglise n’a pas abouti,78 le caractere eschatologique de la Tradition 
qui y est developpe se trouvera, quoiqu’avec des acccentuations 

78 Voir aussi les conversations de Congar avec Mgr Eichinger (Y. Congar, Mon 
Journal du Concile, I, p. 413 (1 octobre 1963)) et Mgr Garrone (ibidem, p. 437 (6 
octobre 1963)).
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differentes, dans LG, n. 979 et LG, n. 48.80 Surtout, on le trouve dans 
DV, n. 8.81 Certes, ce travail redactionnel multiforme de Congar, 
present en plusieurs documents conciliaires, ne peut que servir 
d’exemple, car il ne s’agit nullement, dans 1’Interpretation des textes 
conciliaires, de tout ramener ä un seul auteur, meme si cet auteur 
nourrit sa pensee dans celle de S. Thomas d’Aquin, dont Vatican II 
souligne le röle central (OT, n. 16). En revanche, ä partir d’un auteur, 
on peut deceler des dimensions profondes de plusieurs textes dans 
la mesure oü leur histoire revele les raisons pour lesquelles on ne 
parle pas de tout ä tous les endroits, mais oü on a bien affaire ä une 
certaine repartition des sujets qui ne reduit en rien leur 
interdependance.

79 Cf. M. QUISINSKY, Geschichtlicher Glaube in einer geschichtlichen Welt, pp. 355- 
367.

80 Cf. idem, pp. 367-374. Pour le rapport entre DV, n. 8 et LG, n. 48, voir aussi H. 
Sauer, Erfahrung und Glaube. Die Begründung des pastoralen Prinzips durch die 
Offenbarungskonstitution des 11. Vatikanischen Konzils, coli. « Würzburger Studien 
zur Fundamentaltheologie », n. 12, Frankfurt, Peter Lang, 1993, pp. 432s.

81 M. Quisinsky, Geschichtlicher Glaube in einer geschichtlichen Welt, pp. 346ss.

82 Pour l’histoire de DV sous cet angle, voir C. Theobald, « Die Kirche unter dem 
Wort Gottes », dans G. Alberico - G. Wassilowsky (ed.), Geschichte des Zweiten 
Vatikanischen Konzils (1959-1965), Bd. 5 : Ein Konzil des Übergangs. September 
- Dezember 1965, Ostfildern, Grünewald, 2008, pp. 408-411 (« Dei Verbum und 
die anderen Konzilsdokumente »).

En ce qui conceme l’ensemble des documents conciliaires dans 
lequel il faut donc inscrire et ä partir duquel il faut considerer la 
comprehension conciliaire de la Tradition, nous ne pouvons pas ici 
entreprendre une analyse exhaustive des passages dans les 
differentes constitutions, declarations et decrets de Vatican II qui 
sont directement ou indirectement en lien avec ce qui est dit en DV, 
n. 8.82 De plus, un tel procede, si complet qu’il puisse vouloir etre, 
aurait l’inconvenient de pretendre ä une forme d’exhaustivite qui, en 
realite, risquerait avant tout de mettre un terme precoce ä une 
dynamique de lectures et relectures transversales du corpus textuel 
du concile Vatican II, qui, marquees par leurs contextes respectifs,
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font elles-meme partie de la Tradition multiforme. Qu’il suffise donc 
de demontrer cette dynamique ä partir de quelques exemples 
particulierement significatifs.

■ Comme c’etait le cas dans l’Eglise ancienne, Vatican II lie 
Tradition et eucharistie. C’est donc vers la Constitution sur la liturgie 
Sacrosanctum Concilium que se toume en premier le regard, 
Constitution qui met en outre en evidence que la suite de differentes 
expressions historiques fait en quelque sorte partie de la 
transmission de la foi. Il n’est donc pas anodin que cela soit explicite 
dans SC, puisqu’il s’agit, d’un cöte, du premier document de Vatican 
II, et, de l’autre, du document qui traite de la liturgie et donc du 
« sommet et [de la] source de la vie de l’Eglise »(SC, n. 10).  Ainsi, 
SC, n. 23 parle ä la fois de « saine tradition » et du «progres 
legitime » ainsi que du rapport entre les deux : « Afin que soit 
maintenue la saine tradition, et que pourtant la voie soit ouverte ä un 
progres legitime, pour chacune des parties de la liturgie qui sont ä 
reviser, il faudra toujours commencer par une soigneuse etude 
theologique, historique, pastorale. En outre, on prendra en 
consideration aussi bien les lois generales de la structure et de 
l’esprit de la liturgie que I’experience qui decoule de la recente 
restauration liturgique et des indults accordes en divers endroits. 
Enfin, on ne fera des innovations que si l’utilite de l’Eglise les exige 
vraiment et certainement, et apres s’etre bien assure que les formes 
nouvelles sortent des formes dejä existantes par un developpement 
en quelque sorte organique. »

83

83 Voir aussi M. Faggioli, True Reform. Liturgy and Ecclesiology in Sacrosanctum 
Concilium, Collegeville, Pueblo Books, 2012.

Certes, il s’agit ici d’un aspect specifique de la tradition liturgique 
et non pas simplement de la Tradition dans son ensemble. Mais vu 
le rapport etroit entre liturgie et Tradition depuis le debut du 
christianisme, ce procede hermeneutique mis en oeuvre par SC ne 
peut pas ne pas avoir des repercussions sur l’ensemble de la 
comprehension de la Tradition, qui depasse evidemment les aspects 
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mentionnes dans SC, n. 23. Ce qui frappe retrospectivement, et par 
rapport ä certaines discussions concemant la reforme de la liturgie, 
et par rapport ä une hermeneutique conciliaire qui cherche ä 
pleinement assumer l’historicite de la foi, c’est une certaine 
evidence avec laquelle SC parle de changements eventuels, certes 
tout en donnant des criteres.84 Aussi, il convient de souligner le 
rapport etabli entre theologie, histoire et pastorale. En ce qui 
conceme le caractere « organique » mentionne par SC, il est surtout 
une maniere d’exprimer l’histoire de la foi, sans pour autant que 
cette notion puisse resoudre tous les problemes lies aux 
changements historiques et plus particulierement ä la question du 
rapport entre continuite et discontinuite.

84 Pour une vue d’ensemble des reformes liturgiques, particulierement illustratifs pour 
la comprehension des enjeux de la notion de la Tradition, voir M. Klöckener - B. 
Kranemann (ed.), Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden 
Grundzug des christlichen Gottesdienstes, coli. « Liturgiewissenschaftliche Quellen 
und Forschungen », n. 88, Münster, Aschendorff Verlag, 2002.

■ Un autre sujet dejä aborde lors de notre breve analyse du 
deuxieme chapitre de DV est celui du Magistere. Ici, Vatican avait 
la täche de completer Vatican I qui, pour des raisons historiques bien 
particulieres, ne put pas inscrire ses definitions concemant le 
ministere du pape dans une vue ecclesiologique d’ensemble. C’est 
ce que LG, n. 25 entreprend en situant 1 ’infaillibilite du pape dans le 
contexte de la Constitution hierachique de l’Eglise et de sa mission. 
Si, d’apres ce texte, il revient au Magistere des eveques de 
transmettre la Revelation - « qui est transmise integralement, sous 
forme ecrite ou par tradition, par la succession legitime des eveques, 
et, avant tout, par le soin du Pontife romain lui-meme » - , les 
eveques et le pape ne reqoivent «aucune nouvelle revelation 
publique ». Ce sont donc tres clairement la Revelation et l’Evangile 
qui determinent le röle des eveques, mais aussi cette transmission 
vivante qui permet d’amener au Christ de « nouveaux disciples ». 
Ainsi, en temoignant de la foi, les eveques font « fructifier la foi ». 
Nous nous trouvons ici, analogiquement, face ä la meme tension - 
qui peut etre source de fecondite avant d’etre un probleme - que 
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nous avons dejä rencontree : la transmission meme fait qu’il faut ä 
la fois « garder intacte » la foi et la rendre « vivante ». Quant ä LG, 
n. 25, cette tension productive est fort bien exprimee dans la formule 
selon laquelle les eveques font « rayonner cette foi sous la lumiere 
de T Esprit Saint, degageant du tresor de la Revelation le neuf et 
l’ancien (cf. Mt 13,52) » - le neuf et l’ancien coexistant ainsi dans 
la vie de l’Eglise, unis par l’horizon du salut qui est celui de la 
Revelation.

■ LG, n. 25 renvoie donc ä la question du rapport entre le neuf 
et le l’ancien. Cette question s’est radicalisee des avant Vatican II 
qui s’y consacre en particulier dans sa Constitution pastorale sur 
l’Eglise dans le monde de ce temps Gaudium et spes. Ainsi, sans 
qu’il soit explicitement question de la Tradition dans sa definition 
theologique, GS, n. 56 renvoie au contexte contemporain de toute 
transmission, non seulement celle de la foi: «Dans de telles 
conditions, il n’est pas etonnant que l’homme, se sentant 
responsable du progres culturel, soit anime d’un plus grand espoir, 
mais envisage aussi avec quelque anxiete les nombreuses antinomies 
qu’il lui faut resoudre ». En outre, la question surgit: Comment 
peut-on « favoriser le dynamisme et l’expansion d’une culture 
nouvelle sans que disparaisse la fidelite vivante ä l’heritage des 
traditions ? Cette question se pose avec une acuite particuliere 
lorsqu’il s’agit d’harmoniser la culture, fruit du developpement 
considerable des Sciences et des techniques, avec la culture qui se 
nourrit d’etudes classiques, conformes aux differentes traditions. » 
L’ouverture au monde operee par GS est donc tout sauf naive, mais 
eile reconnait d’emblee que ce monde meme est en train de se 
chercher. La Tradition, eile, ne peut pas se faire en dehors et en-de<;ä 
de cette Situation. Au contraire, eile n’en fait pas seulement partie de 
maniere passive, mais eile doit contribuer de maniere active ä ce que 
puisse s’« epanouir integralement et harmonieusement la personne 
humaine » et ä ce que les chretiens puissent « aider les hommes ä 
accomplir les charges auxquelles tous sont appeles, et 
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particulierement les chretiens, fratemellement unis au sein de 
l’unique famille humaine ».

■ Vatican II est aussi le premier concile « ä la dimension du 
monde», dans le sens que l’Eglise est desormais vraiment 
« presente » au monde entier.85 C’est ainsi que Karl Rahner parle 
d’« Eglise mondiale »86. Ainsi, le decret sur l’activite missionnaire 
de l’Eglise Adgentes ne conceme pas seulement les regions qui ont 
ete traitees jusqu’ici comme des regions « missionnaires », mais 
l’horizon du document est la dimension missionnaire de l’Eglise en 
tant que teile, meme dans des regions dite de « chretiente »87 au sein 
desquelles le christianisme est desormais souvent dans une Situation 
precaire, comme les annees preconciliaires l’ont de plus en plus 
souvent montre.88 Certes, le defi de ce qu’on allait plus tard appeler 
« inculturation » conceme en particulier les «jeunes Eglises », au 
sein desquelles « la vie du Peuple de Dieu doit acquerir sa maturite 
dans tous les domaines de la vie chretienne, qui doit etre renouvelee 
selon les dispositions de ce concile »(AG, n. 19). Ceci implique en 
outre «une catechese adaptee», «une legislation canonique 
appropriee » et « une liturgie conforme au genie du peuple ». Un 

85 M.D. Chenu, « Un concile ä la dimension du monde », dans Idem, La Parole de 
Dieu, T. 2 : L ’Evangile dans le temps, coli. « Cogitatio Fidei », n. 11, Paris, Cerf, 
1964, pp. 633-637.

86 « Das II. Vatikanische Konzil ist in einem ersten Ansatz, der sich erst tastend selber 
zu finden sucht, der erste amtliche Selbstvollzug der Kirche als Weltkirche. » [« Le 
concile Vatican II est d’un premier point de vue gui tend ä peine ä s’affirmer, la 
premiere realisation officielle de l’eglise comme Eglise mondiale. »] (K. Rahner, 
« Über eine theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils », Zeit­
schrift jur katholische Theologie 101 (1979), pp. 290-299, ici p. 290).

87 Pour ce concept historiographique avec des implications theologiques 
considerables, voir G. Alberigo (ed.), La chretiente en debat. Histoire, formes et 
problemes actuels, coli. « Theologies », n. 7, Paris, Cerf, 1984.

88 Voir H. Godin - Y. Daniel, La France: pays de mission ?, Lyon, Les Editions 
de l’Abeille, 1943 ; Cardinal Suhard, Vers une Eglise en etat de mission, 
Introduction, choix et presentation des textes par O. de la Brosse, o.p., Paris, Cerf, 
1965. Voir aussi T. Cavalin - N. VlET-DEPAULE, Une histoire de la Mission de 
France. La riposte missionnaire 1941-2002, coli. « Signes des Temps », Paris, 
Karthala, 2007.
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exemple particulierement illustratif pour ce demier point est 
d’ailleurs le nouveau rite de la messe dans les dioceses du Zaire 
(actuelle Republique Democratique du Congo).89

89 L. BERTSCH (ed.). Der neue Messritus im Zaire. Ein Beispiel kontextueller 
Liturgie, Freiburg im Breisgau, Herder, 1993. Il est d’ailleurs interessant de relever 
que ce rite ne joue pratiquement aucun röle dans les discussions declenchees par les 
decisions de Benoit xvi concemant la liturgie. Voir par exemple A. Gerhards 
(ed.), Ein Ritus - zwei Formen. Die Richtlinie Papst Benedikts xvi. zur Liturgie, 
Freiburg im Breisgau, Herder, 2008.

90 D. Hervieu-Leger, Catholicisme, lafin d’un monde, Paris, Bayard, 2003, p. 97 
definit 1’exculturation comme « deliaison de l’affinite elective que l’histoire a 
etablie en profondeur entre les representations partagees des Fran?ais (la "culture" 
qui leur est commune) et la culture catholique » ; le terme est repris de maniere 
programmatique par N. DE Bremond D’Ars, Catholicisme, zone de fractures. Que 
devient le catholicisme en France ?, Montrouge, Bayard, 2010, pp. 9s. Si Hervieu- 
Leger parle d’exculturation du catholicisme fran^ais (ibidem), eile decrit neanmoins 
un phenomene qu’on peut rencontrer d’une maniere ou d’une autre dans d’autres 
pays en Europe et au-delä.

Or, si Vatican II etablit des regles pour cette «inculturation », il 
s’agit lä d’une hermeneutique qui ne conceme pas seulement 
quelques regions lointaines en train d’etre christianisees. Mutatis 
mutandis, cette hermeneutique peut indiquer des manieres de penser 
et de vivre chretiennement les changements culturels dans des 
regions christianisees, mais marquees par une « exculturation »90 du 
catholicisme. En revanche, la catholicite decrite et revendiquee dans 
AG implique un double mouvement et toutes les Eglises locales, qui 
sont les lieux privilegies de 1’inculturation, peuvent apprendre les 
unes des autres au sein d’une Eglise universelle qui, par lä meme, 
devient veritablement catholique. Ceci inclut une critique 
constructive et prospective et de la Tradition et de la culture.

Aussi, T inculturation est-elle une dimension permanente d’une 
Tradition prenant au serieux ä la fois sa catholicite et la suite de Jesus 
Christ qui ne se realise que de maniere concrete. C’est ainsi que 
Guido Vergauwen demontre le lien intrinseque non seulement entre 
cultures et Tradition, mais aussi entre vie et pensee chretiennes : 
« Dans la rencontre avec les cultures l’Eglise, qui preche et vit cet 
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Evangile, porte en elle-meme la tradition de tant d’epoques, de tant 
de lüttes de pensee, de tant de peches et de souffrances: s’inculturer, 
c’est ne pas perdre cette tradition, mais c’est aussi l’enrichir gräce ä 
l’originalite d’une nouvelle, d’une autre culture qui l’accueille. 
L’inculturation de l’Eglise et de sa thdologie peut purifier la tradition 
qu’elles apportent gräce au pardon et ä la misericorde que ceux qui 
reqoivent le message dans leur culture lui manifestent - en ne 
prenant pas egard des fautes historiques, des infidelites et des 
injustices commises "au nom de la verite". La vraie inculturation est 
- aussi pour la theologie - sa conformite ä celui qui a pris pour nous 
la condition d’esclave. [...] Inculturation, c’est avant tout 
configuration au Christ pour vivre et former, ä partir du Christ, une 
humanite renouvelee et, dans l’existence de disciple, etre Eglise, 
pour ainsi constituer une forme de vie qui rend possible le 
developpement d’une rationalite qui convient ä la theologie - sermo 
de Deo. »9I

91 G. Vergauwen, «Tradition, inculturation et renouveau », dans O.H. Pesch - 
J.M. van Cangh (ed.), Comment faire de la theologie aujourd’hui ?, Paris, Cerf, 
2003, pp. 347-366, ici pp. 365s. Cf. aussi G. Vergauwen, « Wider die schwache 
Vernunft. Notizen am Rande der Enzyklika Fides et Ratio », dans A.R. Batlogg - 
M. Delgado - R.A. Siebenrock (ed.), Was den Glauben in Bewegung bringt. 
Fundamentaltheologie in der Spur Jesu Christi. Festschrift für Karl H. Neufeld SJ, 
Freiburg im Breisgau, Herder, 2004, pp. 308-319, ici pp. 318s.

■ Ces quelques aper^us de documents conciliaires ont montre 
que la Tradition est une dimension centrale de Vatican II dans son 
ensemble. Au lieu de continuer cette analyse d’aspects de la 
Tradition contenus dans le corpus textuel de Vatican II, revenons ä 
DV afm d’expliciter le röle de la theologie que G. Vergauwen 
mentionne. C’est ä eile que revient, comme partie integrante de la 
vie de l’Eglise, la täche d’analyser et d’accompagner les differents 
processus et aspects de la Tradition dont il a ete question jusqu’ici, 
ce qui ne reduit bien entendu en rien le röle du Magistere. Ceci dit, 
c’est aussi en large partie la theologie en tant qu’intelligence de la 
foi qui a prepare les enonces conciliaires et donc magisteriels, et 
c’est encore eile qui joue un röle central pour l’elaboration d’une 
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saine hermeneutique conciliaire, qui, evidemment, s’inscrit, eile 
aussi, dans l’ensemble de la vie de l’Eglise qu’elle veut en meme 
temps servir.92 De toute fa?on, en evoquant la theologie, DV, n. 24 
resume fort bien l’enracinement de la Tradition dans un ensemble 
qui explicite en quelque sorte, certes ä partir d’une täche particuliere 
dans la vie de l’Eglise, l’horizon global decrit en DV, n. 8, tout en 
demontrant le caractere fondamental de la Parole de Dieu : « La 
theologie sacree s’appuie sur la Parole de Dieu ecrite, inseparable de 
la sainte Tradition, comme sur un fondement permanent ; en eile 
aussi eile se fortifie, s’affermit et se rajeunit toujours, tandis qu’elle 
scrute, sous la lumiere de la foi, toute la verite qui se puise cachee 
dans le mystere du Christ. Les Saintes Ecritures contiennent la 
Parole de Dieu et, puisqu’elles sont inspirees, eiles sont vraiment 
cette Parole ; que l’etude de la Sainte Ecriture soit donc pour la 
theologie sacree comme son äme. Que le ministere de la parole, qui 
comprend la predication pastorale, la catechese, et toute l’instruction 
chretienne, oü l’homelie liturgique doit avoir une place de choix, 
trouve, lui aussi, dans cette meme parole de l’Ecriture, une saine 
nourriture et une sainte vigueur. »

Comme le montre le concile meme, la theologie n’existe pas sans 
theologiens, ce qui renvoie ä la fois ä une certaine subjectivite de 
toute approche theologique, mais aussi ä sa dimension spirituelle et 
existentielle. En meme temps, ces approches theologiques 
subjectives, enracinees et donc partielles, s’inscrivent dans une 
rationalite et une scientificite de la theologie qui depasse, selon 
differentes manieres, la subjectivite des differents theologiens et

02 Pour l’hermeneutique conciliaire, voir notamment G. Routhier, Vatican 11. 
Hermeneutique et reception, coli. « Heritage et projet », n. 69, Montreal, Fides, 
2006.
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leurs theologies.93 Ceci est encore plus vrai de son ecclesialite.94 
Comme le montrent egalement au mieux le concile et sa reception, 
il faut prendre en consideration la succession des generations, 
chacune marquee par son temps, mais aussi par le rapport ä la 
genöration precedente.95 Dans ce sens, degager dans quel sens on 
peut ainsi parier de Vatican II comme concile de la Tradition revient 
ä essayer de correspondre ä cette « vocation des theologiens de la 
generation postconciliaire (qui) est de permettre au corps ecclesial 
tout entier de faire les apprentissages realises au cours du 
concile »,96

93 Pour mieux comprendre Vatican II, E. Fouilloux, « Les theologiens romains ä 
la veille de Vatican II », dans J.D. Durand (ed.), Histoire et theologie. Actes de la 
Journee d'etudes de 1'Association franqaise d'histoire religieuse contemporaine, 
coli. « Bibliotheque Beauchesne », n. 27, Paris, Beauchesne, 1994, pp. 137-160, ici 
p. 137, propose donc de « glisser de la theologie aux theologiens ». Voir aussi M. 
Quisinsky, « Vers un Concile pastoral ? La reception (ou non-reception) des 
travaux de Chenu et Congar au cours de la phase preparatoire de Vatican II », pp. 
149.164, pour la complementarite de cette perspective avec celle qui va dans l’autre 
sens : « des theologiens ä la theologie ». Un certain nombre d'enjeux sont souleves 
dans les contributions, certes tres nuancees, de J.P. Jossua, « De la theologie au 
theologien », Concilium 60 (Supplement) (1970), pp. 55-60 ; IDEM, « La condition 
des theologiens depuis Vatican II, vue par l’un d’entre eux », Archives des Sciences 
sociales des Religions 62 (1986), pp. 119-134.

94 Ä titre d’exemple, C. Dagens, « Le ministere theologique et l’experience 
spirituelle des chretiens », Nouvelle revue theologique 98 (1976), pp. 530-543, met 
en rapport Vatican II et une theologie qui l’avait «accompagne et souvent 
devance » (p. 532) ä partir des parcours theologiques de Marie-Dominique Chenu 
et d’Yves Congar- ce demier se referant« au mouvement profond de la Tradition » 
(p. 531): «Le Concile ne faisait ainsi que manifester, au niveau de l’Eglise 
universelle, les liens tres etroits qui s’etaient tout naturellement tisses entre la 
reflexion theologique de Chenu et de Congar et l’experience des chretiens » (p. 
532).

95 Ä ce sujet, voir G. Routhier, « Le Concile Vatican II livre aux interpretations 
de generations successives », Science et Esprit 61 (2009), pp. 237-255.

96 G. Routhier, « Les avatars de la crise modemiste », p. 292.
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2. La mise en perspective de la Tradition dans le sillage 
de Vatican II

La Tradition est mise en valeur par le concile comme une dimension 
qui permet d’equilibrer, d’orienter et d’inspirer la vie ecclesiale aux 
prises avec l’histoire, et ceci dans un souci pastoral. Afin de mesurer 
la portee du texte de Vatican II, il convient donc de bien saisir ces 
nouvelles perspectives impliquees, d’une maniere ou d’une autre, 
dans les documents conciliaires.

2.1 Un nouveau regard sur la relation entre « Ecriture et 
Tradition »

Si Vatican II n’a pas resolu tous les problemes contenus dans 
l’expression « Ecriture et Tradition », il a permis de reconsiderer 
l’ensemble de cette relation dans une perspective constructive et 
ouverte pour l’avenir.97 Avant tout, il faut considerer que 
l’expression « Ecriture et Tradition » n’est pas anodine, mais qu’elle 
resulte d’un certain nombre d’evolutions et de processus de 
l’histoire chretienne. En lien avec une theologie controversiste de 
l’epoque de la Reforme et de la Contre-Reforme, l’expression risque 
de perpetuer des impasses qui ont pu accompagner les questions et 
les reponses dans leur forme historique.98 Or, Vatican II permet de 
situer l’ensemble des questions liees ä la relation entre « Ecriture et 
Tradition » dans une theologie renouvelee de la Revelation d’un 
cöte, et dans une vision renouvelee de l’histoire de la pensee 
chretienne de 1’autre.

97 Voir A. Buckenmaier, « Schrift und Tradition » seit dem Vatikanum II, coli. 
« Konfessionskundliche und kontroverstheologische Studien », n. 62, Paderbom, 
Bonifatius, 1996.

98 Pour les enjeux voir D. Wiederkehr, « Das Prinzip Überlieferung », pp. 103s.

Tel que cela est exprime dans la Constitution Dei Verbum, la 
Revelation est, ä divers titres, ä l’origine et de l’Ecriture et de la 
Tradition. Ce n’est donc que par rapport ä eile qu’on peut concevoir 
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le but et le contenu de l’Ecriture et de la Tradition. Cette clarification 
de Vatican II a permis une vision oecumenique de la relation entre 
Ecriture et Tradition, ä l’instar de celle exprimee par la Gemeinsame 
Erklärung de 1’Ökumenischer Arbeitskreis evangelischer und 
katholischer Theologen [la Declaration commune du groupe de 
travail oecumenique de theologiens reformes et catholiques] au sujet 
du canon, de l’Ecriture et de la Tradition." Certes, toutes les 
questions debattues entre les confessions ne sont pas resolues, mais 
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” « Im ökumenischen Dialog zu dem Themenkreis .Kanon-Schrift-Tradition' 
zeigen sich bemerkenswerte Übereinstimmungen bzw. Verständigungsfortschritte. 
Einverständnis besteht darüber, dass die Hl. Schrift zu ihrer Heilsgenügsamkeit 
einer inhaltlichen Ergänzung durch kirchliche Zusatztraditionen nicht bedarf. [...] 
Die These der materialen Suffizienz der Schrift hat sich in der katholischen 
Theologie der Gegenwart inzwischen weithin durchgesetzt und als sachlich 
überzeugend erwiesen. Katholische und evangelische Theologen können sonach 
gemeinsam bezeugen : Die Hl. Schrift enthält alle heilsnotwendige Wahrheit des 
Glaubens und lässt sie als solche verstehen. Weil sie im materialen Sinne suffizient 
ist, kann sie als Kriterium für die Evangeliumsgemässheit aller kirchlichen 
Verkündigung und allen kirchlichen Lebens fungieren. Das Verhältnis von Schrift 
und Tradition ist daher nicht als das zweier sich ergänzender Offenbarungsquellen 
vorzustellen. Vielmehr gibt es nur eine Quelle des Heils, nämlich die im Geist 
manifeste Offenbarung Gottes in Jesus Christus, dem auferstandenen Gekreuzigten, 
wie sie in der apostolischen Verkündigung als Evangelium bezeugt und in der Hl. 
Schrift suffizient beurkundet ist. » [« Dans le dialogue oecumenique ä propos de la 
thematique "Canon - Ecriture - Tradition”, des concordances et des progres de 
comprehension remarquables se font jour. L’accord consiste en ce que la sainte 
Ecriture du fait de sa completude salvifique n’a pas besoin d’un complement de 
contenu par des traditions ecclesiales supplementaires. [...] La these de la 
suffisance materielle de l’Ecriture s’est entretemps largement imposee dans la 
theologie catholique contemporaine et s’est averee comme fondamentalement 
convaincante. Les theologiens catholiques et protestants peuvent ainsi affirmer de 
concert: la sainte Ecriture contient toute la verite de foi necessaire au salut, et celle- 
ci se laisse comprendre en tant que teile. Comme eile est süffisante materiellement, 
eile peut fonctionner comme critere de conformite evangelique pour toute 
predication ecclesiale et toute vie ecclesiale. Le rapport entre Ecriture et Tradition 
ne doit donc pas etre represente comme celui de deux sources de Revelation qui se 
completent. Bien plus, il n’y a qu’une seule source de salut, ä savoir la Revelation 
de Dieu manifestee par l’Esprit en Jesus Christ, le Crucifie Ressuscite, teile qu’elle 
est affirmee dans la predication apostolique en tant qu’Evangile et qu’elle est 
documentee de maniere süffisante dans l’Ecriture sainte. »] (Ökumenischer 
Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen, « Kanon - Heilige 
Schrift - Tradition. Gemeinsame Erklärung », dans W. Pannenberg - T. 
Schneider (ed.). Verbindliches Zeugnis, I. Kanon - Schrift - Tradition, coli. « 
Dialog der Kirchen », n. 7, Freiburg im Breisgau / Göttingen, Vandenhoeck & 
Ruprecht, 1992, pp. 371-397, ici pp. 385s.).
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il est incontestable que c’est gräce ä Vatican II que la comprehension 
catholique de la Tradition est entree dans une nouvelle phase 
cecumenique. Cette sensibilite cecumenique est le resultat d’une plus 
grande fidelite ä la Tradition catholique au sens propre du terme. 
C’est ce que demontre egalement un essai de Classification de Walter 
Kasper,100 dont l’ceuvre est en quelque sorte une reception de 
Vatican II, inscrivant par la meme occasion le concile dans 
l’ensemble de la Tradition.101 Cet essai est exemplaire dans ce qu’il 
pennet en guise de nouvelles perspectives ouvertes par Vatican II au 
sujet de la relation entre Ecriture et Tradition.102 C’est pourquoi il 
vaut la peine de s’arreter un peu plus longuement sur les 
interpretations de Kasper avant de degager une autre nouvelle 
perspective ouverte par TArbeitskreis.

100 W. Kasper, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition. Eine pneumatologische 
Perspektive », dans W. Pannenberg - T. Schneider (ed.), Verbindliches Zeugnis, 
I. Kanon - Schrift - Tradition, pp. 335-370.

101 Pour le röle de Vatican 11 dans son cheminement theologique et plus 
particulierement ecclesiologique, voir W. Kasper, « Die Kirche Jesu Christi - auf 
dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie » (pp. 15-120, ici p. 23-25) et « Die 
bleibende Herausforderung durch das II. Vatikanische Konzil. Zur Hermeneutik der 
Konzilsaussagen »(pp. 200-211), dans IDEM, Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur 
Ekklesiologie 1, coli. « Walter Kasper Gesammelte Schriften », n. 11, Freiburg im 
Breisgau, Herder, 2008. Pour une vue d’ensemble, voir G. Routhier, 
« L’ecclesiologie catholique dans le sillage de Vatican II. La contribution de Walter 
Kasper ä l’hermeneutique de Vatican II », Laval theologique et philosophique 60 
(2004), pp. 13-51.

102 En fait, le resume suivant de la Classification operee par Kasper est Oriente par 
cette conviction que Vatican II a ouvert de nouvelles perspectives.

Kasper distingue trois modeles principaux de la relation entre 
Ecriture et Tradition. Le premier modele est celui de l’Eglise 
ancienne, dont le deuxieme concile de Nicee est l’expression la plus 
emblematique, le deuxieme modele resulte du concile de Trente et 
le troisieme est celui de Vatican II. Dans l’Eglise ancienne d’abord, 
les notions de Revelation, Eglise et Tradition s’entremelent et ne 
sont guere distinguees. Si l’Ecriture contient toutes les verites 
indispensables pour le salut, la necessite d’une certaine interpetation 
de la Bible est incontestee. Selon Kasper, il s’agit lä d’une grande 
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vision integrale.103 L’Eglise est consideree comme une 
representation «reelle-symbolique» et sacrementelle de Jesus 
Christ. Les nombreuses references des enonces de 1’Ecriture et des 
Peres avaient pour but d’illustrer cette continuite et identite de la foi 
- si on vivait la Tradition, on etait en quelque sorte dispense de la 
theoriser de maniere abstraite.104 Ceci dit, Kasper ajoute que cette 
vision integrale est bien evidemment marquee par son temps. Il est 
donc tout naturel que les criteres appliques par des epoques 
ulterieures ä la comprehension de l’histoire n’entrent pas en jeu et 
que la maniere de traiter l’histoire et l’historicite reste ä un etat 
precritique.

103 « Eine grossartige ganzheitliche Einheitsschau »(W. Kasper, « Das Verhältnis 
von Schrift und Tradition », p. 344). Voir aussi idem, p. 340 : « So sind Schrift und 
Tradition nicht zwei sich ergänzende Quellen, sondern zwei Wege und Formen, in 
denen der eine apostolische Glaube im Heiligen Geist auf uns kommt. Man kann 
ebensogut sagen, die Schrift sei alles, wie, die Tradition sei alles. Beide gehören 
unlösbar zusammen. Weder ist die Schrift ohne die Kirche noch die Kirche ohne 
die Schrift. » [« Ainsi, l’Ecriture et la Tradition ne sont pas deux sources qui se 
completent, mais deux voies et formes par lesquelles l’unique foi apostolique nous 
parvient dans l’Esprit Saint. On peut ainsi bien affirmer que l’Ecriture est le tout ou 
que la Tradition est le tout. Les deux appartiennent de maniere indissoluble l’une ä 
l’autre. L’Ecriture n’existe pas sans l’Eglise, ni l’Eglise sans l’Ecriture. »]

104 « Man lebte die Tradition; das entledigte der Aufgabe, sich ihrer angestrengt zu 
vergewissern. »[« On vivait la Tradition ; cela dispensait de la täche de devoir s’en 
assurer assidüment. »] (W. Kasper, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition », 
p. 344)

105 Pour ce qui suit, voir idem, pp. 344s.

Au für et ä mesure,105 les differents aspects reunis dans cette vision 
integrale ainsi que cette vision integrale elle-meme ont ete 
confrontes ä de nouveaux defis resultant de l’evolution dans la vie 
et la pensee chretiennes : des auteurs tels qu’Henri de Gand (1217- 
1293), Jean Duns Scot (1266-1308) ou Marsile de Padoue (1275- 
1342) temoignent d’une sorte d’eveil de la pensee historique 
critique: Au 126me siede notamment, des groupes ä l’interieur de 
l’Eglise cherchaient ä mener une vie correspondant ä la simplicite 
de l’Evangile. Les querelles entre le pape et l’empereur conduisaient 
ä des debats canoniques tres vifs. Des theologiens tels que Jan Hus 
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(1369-1415) et John Wyclif (1330-1384) argumentaient avec la 
Bible contre certaines traditions humaines, ce qui n’etait pas sans 
susciter des positions opposees. Autour des conciles du 156mc siede 
ä Constance et ä Bäle-Ferrare-Florence, les rapports entre le concile 
et le pape furent fortement disputes. Si l’humanisme favorisait le 
jugement de conscience, la plupart des theologiens argumentaient 
alors en faveur de l’autorite de l’Eglise.106 La question principale 
etait donc le rapport entre l’Eglise et l’Ecriture.

106 Idem, p. 345, oü Kasper n’hesite pas de parier d’un « kirchlicher Fideismus » 
[un « fideisme ecclesial»].

La Reforme a pousse plus loin les questions theologiques liees ä ce 
rapport. Martin Luther (1483-1546), mettant en ceuvre le principe du 
« sola Scriptura », ne concevait plus ce rapport entre Evangile et 
Eglise comme un ensemble integral. Il opposa plutöt en quelque 
sorte l’Evangile et l’Eglise, celui-ci etant le critere et le correctif de 
celle-lä. Ceci mena ä une modification de la question des relations 
entre Ecriture et Eglise, qui se depla^a vers celle des rapports entre 
Ecriture et Tradition. Car si l’Ecriture est le critere et la base de 
l’Eglise, les questions du comment il faut l’interpreter et de qui en a 
l’autorite ne sont pas evidentes. On comprend des lors que la 
definition de la Tradition, et plus particulierement la valeur 
theologique qu’on attribue ä ses differents aspects et dimensions 
(Trente parle effectivement plutöt des traditions que de la Tradition), 
est etablie de plus en plus en face ä face de celle de l’Ecriture.

C’est dans ce contexte que le concile de Trente, non sans tenir 
compte de la dimension integrale de la Tradition heritee de l’Eglise 
ancienne, a entrepris une definition des rapports entre Ecriture et 
Tradition. Ainsi, le 8 avril 1546, lors de sa quatrieme session, Trente 
proclama que Dieu est l’auteur de l’Ancien comme du Nouveau 
Testament. Selon le concile, il faut porter la meme reverence envers 
les deux Testaments, d’une part, et envers la Tradition, d’autre 
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part.107 Contrairement ä une certaine Interpretation posttridentine, 
tres influente il est vrai pour la suite de l’histoire de la theologie, le 
concile de Trente n’a pas defini le rapport entre Ecriture et Tradition 
dans le sens d’un «partim-partim », selon lequel la verite serait 
contenue en partie dans l’Ecriture et en partie dans la Tradition ou 
les traditions.108 Au contraire, le «et» utilise par Trente permet 
effectivement de considerer ce rapport de maniere beaucoup plus 
nuancee. Selon Kasper, Trente renoue ainsi avec la vision de l’Eglise 
ancienne. Certes, le contexte apologetique regnant apres Trente a 
favorise une definition beaucoup moins ouverte de ce rapport, selon 
les intentions profondes des Reformateurs et c’est ainsi que la 
theorie des deux sources de la Revelation put se developper.109 Du 
cöte catholique, la question se touma avant tout vers celle de 
l’autorite du Magistere.110 Selon Kasper, c’est le principe de 
l’autorite qui prevaut de plus en plus sur le principe de la Tradition, 
et il n’hesite pas ä parier d’une comprehension de la Tradition 
monopolisant le röle du Magistere.111 Cette comprehension serait 
devenue caracteristique pour les temps modernes.

107 « Omnes libros tarn Veteris quam Novi Testamenti, cum utriusque unus Deus 
sit auctor, nec non traditiones ipsas, tum ad fidem, tum ad mores pertinentes, 
tamquam vel oretenus a Christo, vel a Spiritu Sancto dictatas et continua 
successione in Ecclesia catholica conservatas, pari pietatis affectu ac reverentia 
suscipit et veneratur. » [« Tous les livres tant de l’Ancien que du Nouveau 
Testament, ayant tous deux Dieu pour unique auteur, ainsi que les traditions 
touchant aussi bien ä la foi qu’aux moeurs, celles issues de la bouche meme du 
Christ, celles dictees par le Saint Esprit et conservees dans l’Eglise catholique selon 
une succession ininterrompue meritent un accueil et une reverence fidele de meme 
degre. »] (Denzinger-Hünermann, p. 1501)

108 Cf. W. Kasper, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition », p. 349, avec 
reference ä Joseph Rupert Geiselmann. Pour la discussion declenchee par le 
professeur de Tübingen, voir en outre A. Buckenmaier, « Schrift und Tradition » 
seit dem Vatikanum II, pp. 198-207.

109 Cf. W. Kasper, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition », p. 349.

110 Cf. idem, p. 350.

111 Dans idem, p. 352, Kasper parle de « lehramtszentriertes, ja lehramtsmono­
polistisches Traditionsverständnis » [« une comprehension de la Tradition centree 
sur le Magistere, ou mieux monopolisee par le Magistere »].
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11 est evident qu’un certain notnbre de questions non resolues par 
Trente allaient defier d’autant plus l’Eglise et la theologie que de 
nouvelles questions surgissaient ä l’horizon, en particulier celle 
d’une conscience historique de plus en plus marquee. C’est dans ce 
sens que la comprehension de la Tradition entra dans une nouvelle 
phase avec Vatican II, troisieme modele evoque par Kasper. Ce 
modele renoue non seulement avec la vision integrale de l’Eglise 
ancienne, mais prend aussi en consideration les nouveaux acquis et 
defis de la pensee humaine. En ce qui conceme la question des 
rapports entre Ecriture et Tradition, Vatican II insiste sur la 
Revelation comme source et sur l’Evangile comme base, ce qui est 
d’une importance cecumenique majeure. Comme le montre Kasper, 
une reflexion cecumenique a pu saisir l’histoire de la Tradition non 
plus dans une perspective controversiste et apologetique, mais dans 
une vision complementaire et constructive. Ce qu’on avait 
l’habitude de considerer comme un rapport tendu peut desormais 
etre considere comme une relation fructueuse, les tensions memes 
pouvant engendrer par lä de nouvelles perspectives.

C’est ce que montrent au mieux les conclusions tirees par 
['Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen dans son 
document dejä eite sur le canon, l’Ecriture Sainte et la Tradition. 
Ainsi, les catholiques peuvent reconnaitre, suite ä Vatican II, la 
Süffisance de l’Ecriture,112 de meme que les protestants 
reconnaissent la necessite d’une prise en consideration de la 
Tradition, puisque l’Ecriture elle-meme en est une expression.113 

112 Gemeinsame Erklärung, p. 385.

113 «Berücksichtigt man Begriffsgeschichte und Bedeutungswandel des Wortes 
"Tradition", dann widerspricht es nicht dem evangelischen Verständnis von der 
Bedeutung der Hl. Schrift, wenn man sagt : Die in einem langen Überlieferungs­
prozess im Raum der Kirche entstandene und kanonisch gewordene Schrift ist 
selbst eine Traditionsgestalt, nämlich die bleibend massgebliche Gestalt der 
apostolischen Verkündigung mit Einschluss ihrer Grundlagen in den alttestament- 
lichen Schriften. Unter denselben Voraussetzungen widerspricht es nicht dem 
römisch-katholischen Schriftverständnis, wenn man sagt : Alle kirchlichen Tradi­
tionen haben an der Schrift den Massstab ihrer Geltung. » [« Si l’on considere 
l’histoire du concept et le changement de signification du mot "Tradition", cela ne 
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Jusque dans la formule, on voit ici prefigure ce consensus differencie 
qui n’est pas en premier lieu une methode technique, mais une 
maniere chretienne de saisir la pluralite dans l’unite et l’unite dans 
la pluralite.114 Quant aux questions concretes 1 iees ä la relation entre 
Ecriture et Tradition, le dialogue oecumenique peut desormais les 
situer dans un horizon plus large, au sein duquel les accentuations 
confessionnelles n’ont plus de caractere exclusif, mais menent plus 
loin la recherche commune de la verite.115 Plus generalement, la

contredit pas la comprehension protestante de l’importance de la sainte Ecriture que 
d’affirmer : l’Ecriture nee et devenue canonique ä travers un long processus de 
Tradition dans le cadre de l’Eglise est elle-meme une forme de Tradition, ä savoir 
la forme de la predication apostolique qui demeure la reference en employant ses 
fondements dans les ecrits veterotestamentaires. Selon les memes presupposes, cela 
ne contredit pas lacomprehension catholique-romaine de l’Ecriture si l’on affirme : 
Toutes les traditions ecclesiales trouvent dans l’Ecriture la mesure de leur 
validite. »] (idem, p. 388)

114 H. Legrand, « Le consensus differencie sur la doctrine de la Justification 
(Augsbourg 1999). Quelques remarques sur la nouveaute d’une methode», 
Nouvelle revue theologique 124 (2002), pp. 30-56 ; IDEM, « La legitimite d’une 
pluralite de "formes de pensee" (Denkformen) en dogmatique catholique. Retour 
sur la these d’un precurseur: Otto Hermann Pesch », dans F. Bousquet et al. (ed.), 
La responsabilite des theologiens. Melanges offerts ä Joseph Dore, Paris, Desclee, 
2002, pp. 685-704 ; Idem, « Receptive Ecumenism and the Future of Ecumenical 
Dialogues - Privileging Differentiated Consensus and Drawing its Institutional 
Consequences », dans P.D. Murray (ed.), Receptive Ecumenism and the Call to 
Catholic Learning, pp. 385-398. Pour le rapport entre dogme et vie dans le contexte 
des discussions autour du consensus differencie, voir aussi H.C. Askani, « Le Statut 
des enonces dogmatiques. Reponse ä : Hermeneutique et verite. Des enonces 
dogmatiques en contexte acumenique d’Herve Legrand », Recherches de Science 
religieuse 95 (2007), pp. 529-544.

115 « Es ist unstrittig, dass sogar für die bleibend massgebliche Traditionsgestalt der 
Schrift, erst recht dann für die kirchlichen Traditionen an der Unterscheidung von 
Gotteswort und Menschenwort und an dem Kriterium festzuhalten ist, nach dem 
zwischen evangeliumsgemässer und evangeliumswidriger Lehre und Praxis in der 
Kirche zu unterscheiden ist. Eine Verständigung darüber wird die Verhältnis­
bestimmung von Geist und Buchstaben sowie Gesetz und Evangelium einbeziehen 
müssen. Die dafür vorhandenen gemeinsamen Ansätze (Augustin, Thomas von 
Aquin, Luther u.a.) müssten im Blick auf die richtende und rettende Wirkung des 
Wortes Gottes behandelt werden. » [« Il est incontestable que meme pour la forme 
de Tradition de l’Ecriture demeurant la reference, et donc ensuite pour les traditions 
ecclesiales, qu’il faut s’en tenir ä la differenciation entre Parole de Dieu et parole 
des hommes et ä ce critere selon lequel il faut distinguer entre un enseignement et 
une pratique dans l’Eglise conformes ou opposees ä l’Evangile. Une explication ä 
ce propos doit engiober les determinations des rapports entre Esprit et lettre et entre 

124



Chapitre 4 - Vatican II - un concile de la Tradition

Revelation n’est pas seulement la source de toute comprehension de 
l’Ecriture et de la Tradition, mais eile Oriente aussi le processus de 
1’Interpretation de l’Ecriture qui coincide, dans la vie de l’Eglise, 
avec la transmission de la foi dans un sens eschatologique.116 C’est 
en effet la dimension eschatologique qui permet de considerer la 
pluralite comme une richesse inepuisable, inscrivant les 
innombrables vies humaines dans cette histoire entre Dieu et les 
hommes, dont temoigne la Bible.

loi et Evangile. Les approches convergentes disponibles ä ce propos (Augustin, 
Thomas d’Aquin, Luther, entre autres) devraient etre traitees en fonction de la 
puissance de jugement et de salut de la Parole de Dieu. »] (Gemeinsame Erklärung, 
p. 388)

116 Pour la dimension eschatologique du consensus differencie, voir H. LEGRAND, 
« Le consensus differencie », en particulier pp. 47-49.

117 Gemeinsame Erklärung, en particulier pp. 374-383.

118 Pour des reflexions pertinentes ä ce sujet voir O. Riaudel, « La Parole et sa 
lettre», dans J. FAMEREE (ed.), Vatican 11 comme style. L ’hermeneutique 
theologique du Concile, coli. « Unam Sanctam - Nouvelle Serie », Paris, Cerf, 
2012, pp. 247-264, en particulier pp. 248 et 261 ; voir aussi K. Lehmann, « Von 

2.2 Un nouveau regard sur l’Ecriture

Le plus important dans ce changement de perspective est sans doute 
que l’elargissement et l’approfondissement de la comprehension de 
la Tradition vont de pair avec un elargissement et un 
approfondissement de la comprehension de l’Ecriture, comme le 
montrent les exemples suivants. Dans le sillage de la mise en 
perspective operee par Vatican II, il est desormais possible de 
reconsiderer les rapports entre Ecriture et Tradition dans le sens 
d’une tension fructueuse toumee vers l’avenir. En fait, la question 
des rapports entre Ecriture et Tradition a attire l’attention sur une 
question qu’il faut traiter au prealable, ä savoir celle de savoir ce qui 
est designe par « Ecriture ». Il n’est pas lieu ici de retracer l’histoire 
de la question du « canon »’17.

Or, poser la question du canon revient ä se demander comment la 
Revelation peut etre mise sous forme de texte,118 question 
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etroitement en rapport ä celle de savoir comment la Revelation ainsi 
documentee peut etre transmise. Ainsi, au lieu de parier sans 
dififerencier d’« Ecriture et Tradition », on pourrait preciser cette 
relation complexe en recourant ä des expressions complementaires 
telles que «Tradition dans l’Ecriture», «Tradition en tant 
qu’Ecriture », « Ecriture en tant que Tradition », « Ecriture dans la 
Tradition», chacune renvoyant ä un aspect particulier de la 
formation et de la transmission du canon. Considere dans cette 
multiformite, le rapport entre Ecriture et Tradition, avant d’etre 
source de conflits, est source d’une reflexion plus poussee sur 
l’articulation entre elements divins et humains dans la Bible, et, ä 
partir de lä, dans l’histoire humaine. Si cela implique evidemment 
des questions telles que celle du rapport entre nature et gräce, ces 
questions sont par lä meme renvoyees ä la Revelation comme 
horizon de reponse.

L’existence meme de la question du canon implique l’aveu que nous 
n’arriverons jamais ä une fin en voulant saisir la multiplicite 
inherente de la Bible. Au contraire, eile renvoie ä cette richesse 
indpuisable que meme une reponse definitive ä la question du canon 
ne saurait limiter. Dans le sens oü la question du canon fait partie de 
la Tradition, c’est inhärent ä la Tradition de ne cesser de s’orienter ä 
l’Ecriture dans sa diversite. Ainsi, on comprend aussi l’interet du 
debat autour d’une «exegese canonique»119. Ce debat illustre 
particulierement bien les questions liees ä cette richesse du 
temoignage biblique que les differentes approches scientifiques et 
spirituelles mettent en lumiere. Si Dei Verbum, n. 12 a clairement 

der Schriftwerdung des Wortes Gottes. Besinnung rund um das Wort Tradition », 
dans W. Eisele - C. Schaefer - H.U. Wiedemann (ed.), Aneignung durch 
Transformation. Beiträge zur Analyse von Überlieferungsprozessen im frühen 
Christentum. Festschriftför Michael Theobald, coli. « Herders Biblische Studien », 
n. 74, Freiburg im Breisgau, Herder, 2013, pp. 509-523.

119 Voir ä ce sujet Commission biblique pontificale, L 'Interpretation de la Bible 
dans l’Eglise, coli. « Documents des Eglises », Paris, Cerf, 1994, en particulier le 
paragraphe I.C.l, « Approche canonique ». Pour les discussions qui ont accompagne 
l’elaboration ce document voir aussi H. Verweyen, Joseph Ratzinger - Benedikt 
XVL Die Entwicklung seines Denkens, Darmstadt, Primus Verlag, 2007, pp. 89-93.
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reconnu l’interet de l’exegese historico-critique,120 l’exegese 
canonique peut etre comprise comme une maniere de saisir 
l’Ecriture dans son ensemble. L’idee d’une « exegese topologique » 
esquisse une possibilite de demontrer la complementarite des 
differentes approches.121 Cette complementarite se fait ä l’aide de la 
Tradition qui, pour cette meme raison, doit etre en permanence 
reconsideree ä la lumiere de l’Ecriture. En effet, et ceci d’autant plus 
que l’on reconnait la place centrale de la Bible dans la vie de 
l’Eglise, c’est la question de l’hermeneutique biblique qui apparait 
ainsi au centre des reflexions sur la Tradition - et vice versa.

120 Voir aussi H. Hoping, « Theologischer Kommentar zur Dogmatischen 
Konstitution über die göttliche Offenbarung Dei Verbum », pp. 771 -774.

121 Selon U. Roth, Die Grundparadigmen christlicher Schriftauslegung - im Spiegel 
der Auslegungsgeschichte von Psalm 110, coli. « Dogma und Geschichte », n. 8, 
Münster, LIT Verlag, 2008, p. 274, Dei Verbum est le «Höhe- und zugleich 
Wendepunkt» [« le sommet et en meme temps le tournant »] d’un processus 
d’aggiornamento dans le domaine de l’hermeneutique biblique. Son plaidoyer pour 
une vue d’ensemble des differentes intentions exegetiques et notamment ses 
reflexions autour d’une «topologische Exegese » (p. 294) legitimant, ä partir de Dei 
Verbum (p. 295) la pluralite des interpretations meritent attention, meme si cela ne 
necessite pas forcement de souscrire ä l’ensemble de son Interpretation, marquee par 
la philosophie de Heribert Boeder, de l’histoire de la Tradition.

122 L. Figoureux, « Lubac, Henri de », dans M. Quisinsky - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, pp. 178-180; R. 
Voderholzer, « Henri de Lubac Wegbereiter und Kommentator des Zweiten 
Vatikanischen Konzils », dans H. de Lubac, Krise zum Heil. Eine Stellungnahme 
zur nachkonziliaren Traditionsvergessenheit, Berlin, Morus Verlag, 20032, pp. 7- 
20 ; R. Voderholzer, « Dogma und Geschichte. Henri de Lubac und die 
Wiedergewinnung der historischen Dimension als Moment der Erneuerung der 
Theologie », dans Idem, Offenbarung, Tradition und Schriftauslegung. Bausteine 
zu einer christlichen Bihelhermeneutik, Regensburg, Verlag Friedrich Pustet, 2013, 
pp. 17-36.

Cette question honore ä la fois les intentions profondes de la 
theologie issue de la Reforme, comme le montre la reaction de Lukas 
Vischer, mais aussi les acquis du ressourcement patristique qui a 
marque les alentours de Vatican II et qui est represente au mieux par 
Henri de Lubac.122 D’une certaine maniere, la formule « Tradition 
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ecclesiale en tant qu’hermeneutique biblique »l23, qu’il faut bien sür 
comprendre selon une visee tres large, resume l’essence meme de la 
Tradition dans le sens que le rapport entre l’Ecriture et la vie 
ecclesiale en est constitutif. Ceci dit, l’Eglise ne cesse d’apprendre 
ä lire la Bible, que ce soit ä travers des experiences au niveau 
pastoral ou ä travers le dialogue philosophico-theologique.124 Ainsi 
conque dans sa dimension ecclesiale, l’hermeneutique biblique n’est 
de loin pas une simple affaire de quelques biblistes professionnels, 
mais de toute l’Eglise « dans le monde de ce temps »125. C’est ainsi 
qu’elle est ä la base d’une Tradition conque comme « processus 
creatif »126.

123 U. Kuther, Kirchliche Tradition als geistliche Schriftauslegung. Zum 
theologischen Schriftgebrauch in Henri de Lubacs "Die Kirche. Eine Betrachtung", 
coli. « Studien zur Traditionstheorie / Studies in tradition theory », n. 5, Münster, 
L1T Verlag, 2001.

124 Voir de maniere exemplaire F.X. Amherdt, L ’hermeneutiquephilosophique de 
Paul Ricoeur et son importance pour l 'exegese biblique. En debat avec la New Yale 
Theology School. Preface de Philibert Secretan, Paris / Saint-Maurice, Cerf / Saint- 
Augustin, 2004.

125 Voir aussi C. Theobald, La reception du concile Vatican II, pp. 753ss.

126 C. Theobald, « Tradition als kreativer Prozess. Eine fündamentaltheologische 
Herausforderung », dans W. Eisele - C. Schaefer - H.U. Wiedemann (ed.), 
Aneignung durch Transformation. Beiträge zur Analyse von Überlieferungsprozessen 
im frühen Christentum, pp. 483-508.

127 M. Quisinsky, Geschichtlicher Glaube, p. 426.

2.3 Un nouveau regard sur 1’ « ext^rieur » de la Tradition

Tout au long de son histoire, la Tradition a genere des connaissances, 
savoirs et comprehensions, mais eile a egalement ete enrichie et 
defiee par des connaissances, savoirs et comprehensions qui ont ete 
generees ä l’exterieur des processus et dynamiques de la Tradition 
chretienne. Il suffit de mentionner, au plan historique, le nom de 
Galileo Galilei (1564-1642), dont Mgr Eichinger a reclame la 
rehabilitation lors de l’elaboration de la Constitution pastorale sur 
l’Eglise dans le monde de ce temps Gaudium et spes afin de parvenir 
ä une meilleure relation entre foi, culture et Sciences.127
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Dans le monde de notre temps, ce sont par exemple les decouvertes 
scientifiques ä propos du fonctionnement du cerveau humain, d’un 
cöte, et les decouvertes sur l’univers - notamment au CERN pres de 
Geneve - de l’autre, qui, chacune ä sa maniere, defient et 
enrichissent les reponses issues de la Tradition par rapport ä la foi 
en Dieu-Createur.128 Plus que jamais, l’ouverture au monde operee 
par Vatican II rend explicite cette question de l’integration d’un 
savoir initialement genere ä l’exterieur de la rationalite theologique. 
Or, on peut dire qu’elle a marque certaines epoques du christianisme 
plutöt de maniere implicite. Ce n’est donc pas par hasard qu’ä la 
suite de Vatican II, Hans-Joachim Sander et Ottmar Fuchs evoquent 
le röle indispensable de cet« exterieur » pour la foi chretienne dans 
toutes ses dimensions, liant par lä meme dans une approche 
fondamentale et de maniere tres etroite dogme et pastorale.129

128 Voir par exemple J. Rahner, « Gott im Gehim ? Neurotheologie zwischen der 
"Vermessung des Glaubens" und der Vermessenheit naturalistischer Erklärungs­
versuche von Glaube, Religion und Gott», dans C. Böttigheimer - F. Bruckmann 
(ed.), Glaubensverantwortung im Horizont der «Zeichen der Zeit», coli. 
« Quaestiones disputatae », n. 248, Freiburg im Breisgau, Herder, 2012, pp. 287-303 ; 
et la documentation du colloque «Vom Higgsteilchen zur Weltformel. 
"Gottesteilchen" oder : Was die Welt im Innersten zusammenhält »du 18 decembre 
2012 ä l’Academie catholique du diocese de Rottenburg-Stuttgart : www.forum- 
grenzfragen.de.

129 HJ. Sander, « Das Aussen des Glaubens - eine Autorität der Theologie. Das 
Differenzprinzip in den Loci Theologici des Melchior Cano », dans Idem -H. Keul, 
Das Volk Gottes. Ein Ort der Befreiung, Würzburg, Echter, 1998, pp. 240-258 ; O. 
Fuchs, « Glaubenspastoral zwischen Innen und Aussen. Gnadentheologische 
Überlegungen zum Weltdienst der Kirche », dans J.H. Tuck (ed.), Erinnerung an 
die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil, Freiburg im Breisgau, Herder, 2012, 
pp. 493-536.

Il en va de meme dans le domaine interreligieux qui est un exemple 
particulierement illustratif quand il s’agit d’analyser les enjeux des 
rapports entre la Tradition chretienne et son « exterieur ». Dans un 
passage-cle, Nostra Aetate ne trace pas seulement le chemin d’un 
dialogue interreligieux qui ne pouvait que commencer avec Vatican 
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II.130 La declaration esquisse egalement un defi pour la 
comprehension de la Tradition : « L’Eglise catholique ne rejette rien 
de ce qui est vrai et saint dans ces religions. Elle considere avec un 
respect sincere ces manieres d’agir et de vivre, ces regles et ces 
doctrines qui, quoiqu’elles different sous bien des rapports de ce 
qu’elle-meme tient et propose, cependant refletent souvent un rayon 
de la vöritö qui illumine tous les hommes. Toutefois, eile annonce, 
et eile est tenue d’annoncer sans cesse, le Christ qui est "la voie, la 
verite et la vie" (Jn 14,6), dans lequel les hommes doivent trouver la 
plenitude de la vie religieuse et dans lequel Dieu s’est reconcilie 
toutes choses. Elle exhorte donc ses fils pour que, avec prudence et 
charite, par le dialogue et par la collaboration avec les adeptes 
d’autres religions, et tout en temoignant de la foi et de la vie 
chretiennes, ils reconnaissent, preservent et fassent progresser les 
valeurs spirituelles, morales et socio-culturelles qui se trouvent en 
eux »(NA, n. 2).131

130 R.A. Siebenrock, « Theologischer Kommentar zur Erklärung der Haltung der 
Kirche zu den nichtchristlichen Religionen Nostra aetate », Herders Theologischer 
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 3 (2005), pp. 591-693, ici p. 665.

131 www.vatican.va / Nostra aetate.

Avec Vatican II, l’Eglise reconnait donc des valeurs qui se trouvent 
dans les autres religions que le christianisme, tout en annon^ant le 
Christ dont on rappelle la dimension universelle. Le concile incite 
meme les chretiens ä les respecter et meme les promouvoir. Plus 
encore que la question de determiner si cette reconnaissance 
constitue un changement de la position de l’Eglise, la question de 
savoir comment et de quelles manieres, dans une perspective 
chretienne, on peut saisir ces valeurs se pose. Plus exactement, il 
s’agit de savoir quel est le rapport de la Tradition chretienne ä ces 
manieres de saisir des valeurs non-chretiennes : est-ce que les 
manieres chretiennes de saisir les valeurs des autres religions sont 
issues de la seule Tradition chretienne ou est-ce que ces manieres 
chretiennes sont generees par le dialogue meme, donc par la 
rencontre de la foi chretienne avec l’autre ? Dans quelle mesure cette 
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rencontre qui permet aux chretiens de decouvrir les valeurs qui 
existent dans d’autres religions leur donne-t-elle aussi de 
redecouvrir leur propre Tradition, et ceci peut-etre dans une visee 
nouvelle qui fait surgir de nouvelles perspectives de cette Tradition ? 
Quelles sont les limites des rationalites generees par la Tradition 
quand il s’agit de saisir et de promouvoir les valeurs des autres 
religions et comment faut-il juger ces limites ?

Quoi qu’il en soit, avec la declaration sur les relations de l’Eglise 
avec les religions non-chretiennes Nostra Aetate, Vatican II ne fait 
rien de moins que d’inscrire, ä partir d’une Christologie kenotique et 
pneumatologique, la foi chretienne teile qu’elle est pensee et vecue 
au sein de l’Eglise dans une vue d’ensemble de l’histoire religieuse 
du monde selon la perspective d’une histoire du salut.132 En fait, 
« [T]ous les peuples forment, en effet, une seule communaute ; ils 
ont une seule origine, puisque Dieu a fait habiter tout le genre 
humain sur toute la face de la terre ; ils ont aussi une seule fin 
demiere, Dieu, dont la providence, les temoignages de bonte et les 
desseins de salut s’etendent ä tous, jusqu’ä ce que les elus soient 
reunis dans la Cite sainte, que la gloire de Dieu illuminera et oü tous 
les peuples marcheront ä sa lumiere » (NA, n. 1). La «täche» 
concrete de l’Eglise est donc « de promouvoir l’unite et la charite 
entre les hommes, et aussi entre les peuples » (NA, n. 1). Nous 
retrouvons ici cette mise en perspective eschatologique de la 
Tradition dans l’histoire du salut au sein de laquelle la Tradition a 
une dimension sacramenteile.133

132 R.A. Siebenrock, « Theologischer Kommentar zur Erklärung der Haltung der 
Kirche zu den nichtchristlichen Religionen Nostra aetate », p. 666. Pour les enjeux 
de la declaration voir aussi T. Roddey, Das Verhältnis der Kirche zu den 
nichtchristlichen Religionen. Die Erklärung «Nostra aetate» des Zweiten 
Vatikanischen Konzils und ihre Rezeption durch das kirchliche Lehramt, coli. 
«Paderborner Theologische Studien », n. 45, Paderborn, Ferdinand Schöningh 
Verlag, 2005.

133 W. Kasper, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition. Eine pneumatologische 
Perspektive », p. 358 ; B. SCHOPPELREICH, Zeichen und Zeugnis. Zum sakramentalen 
Verständnis kirchlicher Tradition, coli. « Studien zur Traditionstheorie / Studies in 
tradition theory », n. 3, Münster, LIT Verlag, 2001, pp. 209s.
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Ainsi, le dialogue interreligieux defie la Tradition, mais ceci dans 
une perspective d’unite de l’humanite qui resulte de l’unite - certes 
mysterieuse - de l’histoire du salut.134 Ceci dit, si cette vue 
d’ensemble de l’histoire du salut est l’horizon general de la 
Tradition, eile demande des concretisations epistemologiques quant 
aux questions relatives ä la Tradition qu’on vient d’esquisser.135 Ces 
concretisations sont certes plus modestes qu’une vue d’ensemble 
(humainement impossible) de l’histoire du salut, mais on peut 
esperer qu’elles contribuent, ä leur maniere, ä faire avancer en 
commun sur ce chemin de l’histoire du salut tel qu’il est vecu et 
pense chretiennement.

134 M. Quisinsky, « Tradition and the Normativity of History within an "Economy 
of Salvation1'».

135 Voir par exemple les recherches de K. von Stosch autour d’une theologie 
comparative, Komparative Theologie als Wegweiser in die Welt der Religionen, coli. 
« Beiträge zur komparativen Theologie », n. 6, Paderborn, Ferdinand Schöningh, 
2012.

136 «[...] ein so umfassender Traditionsbegriff, wie ihn das Konzil vertritt, kann, ja 
muss lähmend und erdrückend wirken »[«[...] un concept de Tradition aussi large, 
tel que le concile l’envisage, peut et meme doit paraitre pesant et lourd »] (W. 
Kasper, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition », p. 363).

137 «[...] eine neue, im einzelnen sehr offene Synthese» (idem, p. 362). 
Notamment, Kasper renvoie aux ouvertures par rapport ä la theologie 

3. Un oubli de Vatican II ? La critique de la Tradition

3.1 Enjeux d’une question

Comme les quelques esquisses precedentes ont pu le demontrer, 
Vatican II est bien un concile de la Tradition, puisque la largeur et 
la profondeur de cette dimension centrale de la vie et de la pensee 
chretiennes ont ete mises en valeur. Ceci dit, pour cette meme raison, 
on peut aussi porter un regard critique sur le concile. C’est ce que 
fait Walter Kasper quand il affirme que selon Vatican II la notion de 
la Tradition est si large qu’elle devient pesante et lourde,136 malgre 
l’indeniable grandeur de cette « nouvelle Synthese, qui est dans ses 
composantes tres ouverte».137 De maniere generale, faisant 
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reference ä DV, n. 8, l’article central sur la Tradition, Kasper se 
demande si l’on peut vraiment considerer que tout ce que l’Eglise a 
fait ou fait est expression de l’Evangile138 et ainsi « Tradition » au 
sens propre du terme. Aussi, il se demande si ces enonces de Vatican 
II ne sont pas un pas en arriere par rapport ä Trente et les tentatives 
prudentes de ce concile du XVIcmc siede de porter un regard critique 
sur les traditions, meme si Kasper ajoute aussitöt que la 
comprehension de la Tradition par Vatican II n’est « acritique »l39 
qu’ä premiere vue.

neoscolastique, la capacite d’integrer la comprehension moderne de la Tradition 
teile qu’elle s’est exprimee chez Möhler, Newman et Scheeben.

138 Cf. idem, p. 357.

139 Ibidem.

140 M. Quisinsky, « Meyer, Albert Gregory », dans Idem - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, pp. 193 s.

141 Voir J. Ratzinger, « Einleitung und Kommentar zum Prooemium, zu Kapitel I, 
II und VI der Offenbarungskonstitution "Dei Verbum" », pp. 756s.

De son cöte, Joseph Ratzinger renvoie ä 1’Intervention in aula du 
Cardinal Albert Gregory Meyer (1903-1965)140 lors de la 
congregation generale du 30 septembre 1964.141 D’apres 
l’archeveque de Chicago, on ne peut pas qualifier tout ce qui se passe 
dans la vie de l’Eglise comme Tradition legitime, de meme que 
toutes les traditions qui se forment ne sont pas en elles-memes des 
realisations du mystere de Jesus Christ. Aussi, il y aurait des 
traditions qui defigurent le message evangelique. Suite ä cette 
Intervention du Cardinal etats-unien, le texte final de Dei Verbum ne 
formule plus que l’Eglise transmet« omne [...] quod ipsa est, omne 
quod habet, omne quod credit» [«tout ce qu’elle est, tout ce qu’elle 
a, tout ce qu’elle croit»], comme c’etait prevu dans une certaine 
phase de sa redaction, mais seulement « omne quod ipsa est, omne 
quod credit » [« tout ce qu’elle est, tout ce qu’elle croit »]. Joseph 
Ratzinger fait sienne la critique de Meyer et juge en plus que le 
changement de texte ne reprend pas suffisamment en compte la 
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profondeur de ses remarques.142 Ainsi, Vatican II n’aurait pas 
apporte de solution ä un probleme dejä laisse sans reponse par 
Trente, de meme qu’une chance pour le dialogue oecumenique 
n’aurait pas ete saisie. Ceci d’autant plus que la mention de la 
possibilite d’une critique de la Tradition aurait ete plus fructueuse 
pour le dialogue oecumenique que la dispute « fictive »l43 autour de 
la Süffisance materielle de l’Ecriture.

142 Cf. ibidem.

143 Idem, p. 758.

144 Voir par exemple F. Laplanche, La crise de l 'origine. La Science catholique 
des Evangiles et l ’histoire au XXesiecle, coli. « L’evolution de l’humanite », Paris, 
Albin Michel, 2006.

Comment faut-il juger le fait que Vatican II ne parle guere de la 
critique de la Tradition ? Tout d’abord, Vatican II a renoue en 
quelque sorte avec une vision patristique et donc « holistique » de la 
Tradition qui en voit notamment la valeur positive. Ensuite, le 
concile voulait demontrer, dans un langage positif, une 
comprehension renouvelee de la Tradition. Or, la critique de la 
Tradition est une de ces potentialites de la Constitution sur la 
Revelation que le texte meme de Dei Verbum n’explicite pas. Car, 
comme notre lecture transversale des documents conciliaires l’a 
demontre de maniere exemplaire, il faut lire les textes du concile 
dans leur ensemble. On pourrait dire que la comprehension de la 
Tradition donnee par Vatican II pennet un regard critique sur la 
Tradition, sans pour autant que Vatican II ne l’explicite. Avant tout, 
c’est avec la mise en valeur de l’Ecriture que Vatican II reconnait le 
röle de celle-ci comme critere de la Tradition. Or, comme l’histoire 
de T Interpretation de l’Ecriture au 20cnK siede l’a abondamment 
montre, on touche lä ä des questions qui concement l’ensemble de 
la foi et son origine.144 Dans la vie de l’Eglise, le röle de l’Ecriture 
est cependant loin d’etre uniquement critique, au contraire. En plus, 
et ceci justement ä cause des rapports etroits qui existent entre 
Ecriture et Tradition, une critique de la Tradition ne peut pas en 
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rester ä la critique, mais eile doit necessairement avoir une 
dimension vivifiante et edifiante.

C’est cette dimension constructive et prospective de la critique de la 
Tradition qui me semble etre une piste non pas explicitee par Vatican 
II, mais neanmoins impliquee par l’ensemble du corpus textuel et de 
sa genese.145 La question cruciale n’est dans ce sens-lä pas en 
premier lieu celle de la critique de la Tradition, mais celle des 
criteres de la Tradition vivante, ce qui inclut automatiquement une 
dimension critique de l’histoire et du present de la Tradition en vue 
de l’avenir. Regrettant que Vatican II n’ait pas repris les quelques 
avancees de Trente ä ce sujet,146 Walter Kasper evoque en 1988 la 
theorie posttridentine des loci theologici qui serait insuffisamment 
mise en valeur apres Vatican II.147 D’un cöte, ce jugement est juste 
si l’on se limite ä la question de la critique de la Tradition. De l’autre 
cöte, c’est justement apres Vatican II - et ä cause de lui - que la 
notion des loci theologici est de plus en plus au centre de l’interet 
d’une theologie qui veut ä la fois etre fidele ä la Tradition et au 
monde d’aujourd’hui, ce qui est le principe meme de 
V aggiornamento. C’est Karl Lehmann qui resume fort bien qu’une 
hermeneutique topologique est ä la fois marquee par la confiance en 
la Tradition et qu’elle implique egalement une critique de la 
Tradition.148

145 Par rapport ä DV, n. 8, C. THEOBALD, « Dans les traces... » de la Constitution 
« Dei Verbum » du concile Vatican ll. Bible, theologie etpratiques de lecture, coli. 
« Cogitatio Fidei », n. 270, Paris, Cerf, 2009, p. 50, parle de la necessite d’une 
« reception Creative ».

146 Pour la critique de la Tradition ä Trente, voir aussi W. Kasper, « Das Verhältnis 
von Schrift und Tradition », p. 349.

147 Cf. idem, p. 363. En idem, p. 349, Kasper regrette neanmoins que les criteres de 
Trente, dans ce sens, n’aient pas eu d’influence sur la doctrine des loci theologici 
de Melchior Cano.

148 K. Lehmann, « Dogmengeschichte als Topologie des Glaubens. 
Programmskizze für einen Neuansatz », dans Idem - W. Löser - M. Lutz- 
Bachmann (ed.), Dogmengeschichte und katholische Theologie, Würzburg, Echter 
Verlag, 1985, pp. 513-528, ici p. 526.
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Qu’en est-il de la «topologie » au sein de la theologie catholique ? 
Des 1936, Marie-Dominique Chenu parle de «loci theoiogici in 
actu »149 afin d’integrer de nouvelles perceptions de la realite dans 
la theologie, ce qui est d’ailleurs une des sources de la notion des 
« signes des temps »15°. Cette rdinterpretation systematico-pastorale 
de la notion des loci theoiogici est, apres Vatican II, accompagnee 
par une redecouverte plus historico-systematique, comme le 
montrent notamment les reflexions de Hermann Josef Pottmeyer 
dans le cadre d’une criteriologie de la Tradition.151 En effet, le 
dominicain espagnol Melchior Cano (1509-1560) distingue dix loci. 
D’ailleurs, une comparaison de Cano avec Philipp Melanchthon 
(1497-1560) demontre la dimension oecumenique de la 
discussion.152 Chez Cano, il y a tout d’abord sept loci proprii'. 
l’Ecriture Sainte, la transmission par le Christ et les apötres, l’Eglise 

149 M.D. Chenu, Une ecole de theologie: le Saulchoir (avec les etudes de Giuseppe 
Alberigo, Etienne Fouilloux, Jean Ladriere et Jean-Pierre Jossua), coli. 
« Theologies », Paris, Cerf, 1985, p. 142. Pour une mise en contexte, voir C. Bauer, 
Ortswechsel der Theologie. M.-Dominique Chenu im Kontext seiner 
Programmschrift « Une ecole de theologie : le Saulchoir», coli. « Tübinger 
Perspektiven zur Pastoraltheologie und Religionspädagogik », n. 42, Münster, LIT 
Verlag, 2010, pp. 477ss. Voir idem, pp. 716-753 pour une reflexion systematico- 
pastorale sur les loci.

150 Pour l’ensemble de la discussion autour les «signes des temps», voir 
P. Hünermann - B.J. Hilberath - L. Boeve (ed.), Das Zweite Vatikanische 
Konzil und die Zeichen der Zeit heute, Freiburg im Breisgau, Herder, 2006 ; G. 
Routhier, « "Les signes des temps". Fortune et infortune d’une expression du 
concile Vatican II », Transversalites 118 (2011), pp. 77-102 ; C. Böttigheimer - 
F. Bruckmann (ed.), Glaubensverantwortung im Horizont der «Zeichen der 
Zeit», coli. « Quaestiones disputatae », n. 248, Freiburg im Breisgau, Herder, 2012.

151 H.J. Pottmeyer, « Normen, Kriterien und Strukturen der Überlieferung », dans 
Idem - W. Kern - M. Seckler (Hg.), Handbuch der Fundamentaltheologie, Bd. 
4 : Traktat Theologische Erkenntnislehre. Schlussteil: Reflexion auf Fundamental­
theologie, Freiburg im Breisgau, Herder, 1988, pp. 124-152, ici pp. 132s. ; B. 
Körner - M. Cano, De locis theologicis. Ein Beitrag zur theologischen 
Erkenntnislehre, Graz, Styria, 1994.

152 P. Walter, « Philipp Melanchthon und Melchior Cano. Zur theologischen 
Erkenntnis- und Methodenlehre im 16. Jahrhundert», dans G. Frank - K. Meerhoff 
(ed.), Melanchthon und Europa, 2. Teilband, Westeuropa, coli. « Melanchthon- 
Schriften der Stadt Bretten », n. 6, Stuttgart, Thorbecke, 2002, pp. 67-84, surtout pp. 
79-82. Voir aussi idem, p. 70, pour l’histoire des editions.
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catholique, les conciles, l’Eglise romaine, les peres de l’Eglise et les 
theologiens. Ensuite, trois loci alieni s’ajoutent: la raison humaine, 
les philosophes et l’histoire.153

153 «[1.] auctoritas sacrae Scripturae, [2.] auctoritas Traditionum Christi et 
Apostolorum, [3.] auctoritas Ecclesiae Catholicae, [4.] auctoritas Conciliorum 
praesertim generalium, [5.] auctoritas Ecclesiae Romanae, [6.] auctoritas Sanctorum 
veterum, [7.] auctoritas Theologorum scholasticorum, quibus adjungamus etiam Juris 
Pontificii peritos, [8.] ratio naturalis, [9.] auctoritas philosophorum qui naturam 
ducem sequuntur. In quibus sine dubio sunt Caesarei Jurisconsulti, [10.] hutnanae 
auctoritas Historiae (I 3 ; 2b) » (cit. d’apres P. Walter, « Philipp Melanchthon und 
Melchor Cano », p. 74).

154 R. Voderholzer, « Dogmatik im Geiste des Konzils. Die Dynamisierung der 
Lehre von den Loci theologici durch die Offenbarungskonstitution Dei Verbum », 
dans Idem, Offenbarung, Tradition und Schriftauslegung, pp. 61-81, ici p. 80.

155 Ibidem.

156 P. Hünermann, Dogmatische Prinzipienlehre. Glaube- Überlieferung- Theologie 
als Wahrheitsgeschehen, Münster, Aschendorff, 2003, pp. 207-251, ici p. 225.

157 Idem, p. 222.

158 J. Knop, Ecclesia orans. Liturgie als Herausforderung für die Dogmatik, 
Freiburg im Breisgau, Herder, 2012, pp. 198-212 et 290-303. Dans le chapitre 
« Traditio liturgica : Glaube im Vollzug » (pp. 290-303), Knop integre la liturgie 
dans une reconsideration fort instructive des loci theologici suite ä Vatican 11, tout 
en esquissant par lä meme le röle de SC dans l’ensemble du corpus conciliaire (voir 

Selon Rudolf Voderholzer, Dei Verbum a « dynamise » la doctrine 
des loci theologici, auxquels il rajoute, en se referant ä Hans Urs von 
Balthasar, deux autres loci. Ainsi, l’autorite des saints et l’axiome 
«Lex orandi lex credendi »l54 peuvent « enrichir »’55 la theologie 
dogmatique. C’est aussi ce que montre Peter Hünermann, qui 
reconsidere les loci theologici de Cano ä la lumiere de Vatican II. 
Ce faisant, il introduit dans la reflexion theologique des loci alieni 
« modernes » qui mettent en rapport des visions contemporaines 
« universelles » de la realite avec la foi chretienne : la culture, la 
societe, les religions et l’histoire.156 Sa proposition de considerer la 
liturgie comme un « nouveau » locus theologicus'51 est reprise par 
Julia Knop qui parvient ainsi ä une conception de la Traditio 
liturgica comme dimension performatrice de la foi.158 Margit
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Eckholt inscrit sa reconceptualisation des loci theologici comme 
«dialectique topique» dans la recherche rendue possible et 
necessaire par Vatican II d’une theologie de la culture, mieux 
encore : des cultures, car sa perspective est celle du dialogue 
interculturel.159

en particulier p. 301). Ä ce sujet, voir aussi M. Faggioli, True Reform. Liturgy and 
Ecclesiology in « Sacrosanctum Concilium ».

159 M. Eckholt, Poetik der Kultur. Bausteine einer interkulturellen dogmatischen 
Methodenlehre, Freiburg im Breisgau, Herder, 2002, pp. 353-423.

160 HJ. Sander, « Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution über die 
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes », dans Herders Theologischer 
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 4 (2005), pp. 581-886.

161 Voir notamment H.J. Sander, « Das singuläre Geschichtshandeln Gottes - eine 
Frage der pluralen Topologie der Zeichen der Zeit », dans Herders Theologischer 
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 5 (2006), pp. 134-147 ; IDEM, 
« Gott. Vom Beweisen zum Verorten », dans T. Franz - H. Sauer (ed.), Glaube in 
der Welt von heute. Theologie und Kirche nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil 
(FS Elmar Klinger), vol. 1 : Profilierungen, Würzburg, Echter, 2006, pp. 574-596 ; 
HJ. Sander, « Gottes pastorale Orte. Ein topologischer Vorschlag », dans R. 
Bucher - R. Krockauer (ed.), Gott. Eine pastoral theologische Annäherung, 
Münster, L1T Verlag, 2007, pp. 39-56.

162 H.J. Sander, « Fundamentaltheologie - eine Theologie der Andersorte der 
Theologie. Stellungnahme zu Bernhard Körner», dans J. Meyer zu Schlochtern 
- R.A. Siebenrock (ed.), Wozu Fundamentaltheologie ?, Paderborn, Ferdinand 
Schöningh Verlag, 2010, pp. 39-57, ici p. 55, le considere comme «eine 
topologisch qualifizierte Form von Kritik » [« une forme de critique qualifiee 
topologiquement »].

Dans une approche originale et qui ouvre beaucoup de perspectives 
ä la theologie, Hans Joachim Sander, s’appuyant notamment sur 
Gaudium et spes,'M repense resolument la notion des loci theologici 
ä l’horizon de la vie et de la pensee contemporaines, defiant ainsi 
celles-ci autant que la Tradition.161 Ce faisant, il insiste 
particulierement sur le röle critique de l’histoire comme locus 
theologicus alienus.'^ Ainsi, la question d’une critique ou, mieux, 
d’une criteriologie de la Tradition fait partie d’une hermeneutique 
theologique plus globale de la Tradition, qui la considere comme 
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une certaine maniere de concevoir rhistoricite de la foi.163 En 
quelque sorte, le Programme de Vatican II de lier dogme et pastorale 
se concretise dans cette sensibilite pour rhistoricite de sa foi. Si cette 
sensibilite conceme, notamment dans un souci pastoral, le present et 
l’avenir, eile implique aussi une certaine maniere de concevoir 
l’histoire de la foi.

163 M. Quisinsky, « Can Tradition (Not) Change ? Truth in the History between 
God and Humanity », Ephemerides theologicae lovanienses 86 (2010), pp. 107- 
136.

164 Ainsi, Hermann Josef Pottmeyer resume fort bien: « Neben der Topik, die die 
Fundorte und Bezeugungsinstanzen wahrer Überlieferung darlegt, und der 
Kriteriologie, in der es um die Normen der Überlieferung und die Kriterien zur 
Beurteilung der Überlieferungszeugnisse geht, ist eine Hermeneutik erforderlich, 
die dazu anleitet, den wahren Sinn der Überlieferungszeugnisse zu erschliessen und 
das Wort Gottes im Blick auf die "Zeichen der Zeit" auszulegen. Schliesslich sind 
die Subjekte des Überlieferungsvorgangs und dessen Eigenart als ein 
Interaktionsgeschehen in den Blick zu nehmen; das verlangt nach einer 
Pragmatik. » [« A cöte de la topique, qui presente les lieux oü l’on trouve et les 
instances qui attestent la vraie Tradition, et de la criteriologie dans laquelle il s’agit 
des normes de la Tradition et des criteres d’evaluation des temoignages de la 
Tradition, une kerygmatique est requise, qui conduit ä determiner le vrai sens des 
temoignages de la Tradition et ä lire la Parole de Dieu en lien avec les "signes des 
temps”. Finalement, il convient de considerer les sujets du processus de Tradition 
et le caractere specifique de ce demier comme un deploiement interactif; cela exige 
une pragmatique. »] (H.J. Pottmeyer, « Normen, Kriterien und Strukturen der 
Überlieferung », p. 140, mises en evidence par 1‘auteur). Pour une Prolongation de 
Pottmeyer voir B. Körner, « Welche Rolle spielen die loci theologici in der 
Fundamental-theologie ? », dans J. Meyer zu Schlochtern - R.A. Siebenrock 
(ed.), Wozu Fundamentaltheologie ?, pp. 15-37, en particulier pp. 30-35.

3.2 Un nouveau regard sur l’histoire de la foi

Selon Melchior Cano, l’histoire fait partie des loci alieni. Ceci dit, 
les autres loci ont egalement une dimension historique. C’est dans 
ce sens que l’entree de la dimension historique dans la pensee 
theologique conceme l’ensemble de la foi et de ses expressions. En 
tant que concept theologique, la Tradition implique donc un 
ensemble complexe de notions methodologiques mettant 
notamment en rapport, dans une approche prenant au serieux 
rhistoricite de tous les aspects individuels, la Parole de Dieu et les 
signes des temps.164
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Au niveau des disciplines theologiques, cette reconnaissance de 
l’historicite comme dimension centrale de la foi dans ses 
fondements comme dans ses expressions demande d’attribuer un 
röle important ä l’histoire de l’Eglise, qui a en quelque sorte comme 
devoir de « preparer la table de la Tradition entiere »l65. Ceci a une 
dimension oecumenique, comme le remarque Lukas Vischer, selon 
lequel le regard commun sur l’histoire de l’Eglise fait partie des 
täches cecumeniques les plus importantes. Certes, l’histoire de 
l’Eglise n’est pas la Tradition, mais on ne peut pas considerer celle- 
ci sans une conscience aigue de celle-lä. C’est pourquoi Vischer 
plaide pour une consideration interconfessionnelle de l’histoire du 
christianisme comme une histoire commune, plaidoyer mis en 
ceuvre dans les annees 1980 ä l’occasion du 550dmc anniversaire du 
concile de Bale et des grandes manifestations organisees par Vischer 
au sujet d’une « historiographie ecclesiastique dans une perspective 
oecumenique »166. D’ailleurs, pour Vischer, la critique de la 
Tradition implique bien entendu aussi une critique de sa propre 
tradition confessionnelle.167 Dans ce sens, 1’historiographie de la foi, 
qui partage certes avec les disciplines historiques les methodes et la 
rigueur scientifiques, fait partie de la foi et de son histoire. Ainsi, 
l’historiographie de la foi ne doit pas seulement ne pas avoir peur 
d’elucider la part d’ombre de l’histoire concrete de la foi, mais eile

165 H. Wolf, « Den ganzen Tisch der Tradition decken. Tendenzen und Perspek­
tiven neuzeitlicher Kirchengeschichte », Theologische Quartalschrift 184 (2004), 
pp. 254-276.

166 L. Vischer, « Vorwort » ä Kirchengeschichte in ökumenischer Perspektive. 
Vorträge und Berichte einer internationalen ökumenischen Tagung vom 12.-17. 
Oktober 1981 im Basler Missionshaus, Theologische Zeitschrift Basel 38 (1982), 
pp. 259-261 ; L. Vischer, « Eine ökumenische Kirchengeschichte ? », dans Idem, 
Gottes Bund gemeinsam bezeugen. Aufsätze zu Themen der ökumenischen 
Bewegung, Göttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1997, pp. 157-177. Pour la mise 
en perspective de ces activites et articles voir M. Quisinsky, « Lukas Vischer als 
"nichtkatholischer Beobachter" von Konzilsereignis, Konzilsrezeption und 
Konzilshistoriographie », pp. 32Iss.

167 Voir par exemple ce qu’on peut appeler un examen de conscience ecclesiale 
reformee chez L. Vischer, « Verlust der Gemeinschaft ? » Evangelische Theologie 
57 (1997), pp. 63-68.
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a un potentiel constructif et innovatif en tant que «memoria 
innovans »l68. Au sein de la foi, et dans une sorte de 
«comprehension communiale de l’histoire»169, les differentes 
etapes de la Tradition ne sont pas seulement d’un interet purement 
historique. Au contraire, les representants des differentes etapes 
restent en quelque sorte des partenaires de discussion qui peuvent 
enrichir les recherches contemporaines par les potentiels de leurs 
pensees, que ces potentiels soient dejä exploites au cours de 
l’histoire de la foi ou non. En meme temps, la conscience historique 
met en garde contre une repetition pure et simple qui ne rendrait 
justice ni aux temoins de la Tradition ni ä sa realisation 
contemporaine. Sans succomber ä la tentation d’ecrire une histoire 
de l’Eglise de maniere idealisante, un regard sur cette meme histoire 
avec ses points positifs et negatifs au nom de la Tradition ne cessera 
d’y deceler le potentiel constructif et innovatif. En examinant les 
grandeurs et limites de chaque epoque, on peut esperer prendre 
conscience des potentialites et des defis de l’histoire de la foi pour 
la Tradition vivante dans le monde de ce temps.

168 Voir l’horizon esquisse par M. Delgado, « Auf dem Weg zu einer 
fundamentaltheologischen Kirchengeschichte », dans Idem - A.R. Batlogg - R.A. 
Siebenrock (ed.), Was den Glauben in Bewegung bringt. Fundamentaltheologie 
in der Spur Jesu Christi. Festschrift jur Karl H. Neufeld SJ, pp. 338-350, en 
particulier p. 347.

169 M. Quisinsky, « Geschichtlicher Glaube in einer geschichtlichen Welt », pp. 
135ss.

170 Bien entendu, il ne s’agit dans ce qui suit que d’un aper^u tres general de 
quelques aspects de certaines epoques de l’histoire de l’Eglise. Je me base ici 
notamment sur quelques grandes lignes decrites par Y. Congar, La Tradition et les 
traditions, vol. 1, sans pouvoir mentionner toutes les references qui seraient 
entretemps devenues necessaires.

Pour donner quelques exemples d’un regard neuf sur l’histoire de la 
foi qui en degage quelques potentialites sans negliger la dimension 
critique,170 il suffit de mentionner trois exemples. Premierement, il 
s’agit du temps patristique, dont la prise en consideration par 
Vatican II est due en grande partie aux protagonistes du renouveau 
patristique avant le concile et dont l’un des fruits le plus 
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emblematique est la collection des « Sources chretiennes »l71. La 
necessite de reagir ä une nouvelle Situation par rapport aux temps 
apostoliques et postapostoliques, la dimension de l’histoire du salut, 
explicitee par Irenee de Lyon (-130-202), la formation de plusieurs 
ecoles theologiques, la conciliarite de la vie de l’Eglise restent des 
inspirations incontoumables pour une comprehension contemporaine 
de la Tradition. En revanche, nous connaissons desormais les limites 
d’une certaine conception du « depöt de la foi » teile qu’elle a pu se 
developper aux temps patristiques et qui, dans des conditions autres, 
devient trop statique.

171 E. Fouilloux, La collection «Sources chretiennes ». Editer les Peres de 
l’Eglise au XX1 siede, Paris, Cerf, 1995.

Le temps scolastique, deuxiemement, nous rappelle en particulier ce 
souci d’une vue d’ensemble ä la hauteur du savoir et de la pensee 
d’une epoque donnee. Cela inclut l’ideal d’une unite organique entre 
dimensions spirituelles et scientifiques de la theologie, et, par lä 
meme, entre la foi et la raison. En revanche, une certaine maniere de 
proceder par des « conclusions » ne nous est plus aussi facilement 
possible aujourd’hui si nous voulons respecter les exigences d’une 
comprehension de la foi avec les moyens rationnels de notre temps. 
Apres la Reforme, dont les partenaires dans le dialogue cecumenique 
peuvent desormais exploiter en commun le potentiel ä travers 
notamment le consensus differencie et la lecture de l’histoire qui en 
fait partie, et apres le siede des Lumieres dont les repercussions en 
theologie restent assez meconnues et meriteraient de plus amples 
etudes, c’est le 19dmc siede qui peut servir de troisieme exemple. En 
effet, c’est Vecole de Tübingen qui a mis l’accent sur la dimension 
vivante et organique de la Tradition. En plus, les representants de 
Vecole romaine ont, aux alentours de Vatican I, contribue ä une 
reflexion plus ample sur le röle du Magistere et John Henry Newman 
s’est efforce d’integrer tous les acteurs du processus de la Tradition 
dans une comprehension ecclesiale de la Tradition. Si ces evolutions 
theologiques du 19dmc siede peuvent inspirer, aujourd’hui encore, la 
realisation d’une veritable ecclesiologie de communion, c’est aussi 
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parce qu’elles sont, en outre, des reactions contre certains 
unilateralismes reels ou potentiels de cette epoque qui a marque 
l’Eglise jusqu’ä nos jours.

La raison fondamentale pour le potentiel constructif et innovatif de 
l’histoire de la foi reside cependant dans la source de cette foi, qui 
est en meme temps le sens de la Revelation : le salut et sa dimension 
existentielle.172 Car a priori, tous les acteurs de la Tradition de tous 
les temps l’etaient et le sont parce que la reflexion theologique faisait 
et fait partie de leur maniere de concevoir et d’exprimer leur foi, ce 
qui explique d’ailleurs aussi pourquoi la foi, dont l’horizon divin est 
le salut, est marquee par la realite humaine du peche.173 En meme 
temps, cette dimension existentielle est la raison pour laquelle ni un 
Schema de decadence ni un Schema d’evolution ne peuvent saisir la 
Tradition, car Dieu est et veut etre present ä l’ensemble de 
l’histoire.174 Ceci dit, une teile approche historique consciente est ä 
la fois consciente des dimensions du salut et de la gräce et prend 

172 Voir H.J. Pottmeyer, « Normen, Kriterien und Strukturen der Überlieferung », 
p. 145.

173 « Die Traditionszeugnisse sprechen die Sprache ihrer Zeit und nehmen damit an 
den immer begrenzten Aussagemöglichkeiten einer bestimmten Kultur teil; sie sind 
ausserdem mitbestimmt durch geschichtliche Interessen und Kontroversen; nicht 
zuletzt können sie mitgeprägt sein von der Tatsache, dass die Kirche eine Kirche 
der Sünder ist, deren Erkenntnis durch die Sünde verdunkelt ist. Auch sie können 
einseitig, voreilig und oberflächlich sein; sie können sich sogar 
vorstellungsmässiger und begrifflicher Mittel bedienen, die sich als solche später 
als irrig erweisen. Sie können jedoch nicht in dem Sinn irrig sein, dass sie in keiner 
Weise mehr vergegenwärtigendes Zeichen für die Wahrheit Jesu Christi sind.» 
[« Les temoignages de la Tradition parlent la langue de leur temps et participent 
ainsi aux possibilites d’expression toujours limites d’une culture donnee ; ils sont 
en outre determines egalement par des interets et des controverses historiques ; de 
plus, ils peuvent etre marques par le fait que l’Eglise est une Eglise de pecheurs 
dont la reconnaissance est assombrie par le peche. Ils peuvent aussi etre unilateraux, 
precipites ou superficiels. Ils peuvent meme se servir de moyens plus adaptes aux 
representations et plus comprehensibles, mais qui par la suite s’averent errones. Ils 
ne peuvent cependant pas etre errones dans le sens qu’ils ne seraient plus d’aucune 
maniere les signes rendant presente la verite de Jesus Christ. »] (W. Kasper, « 
Tradition als theologisches Erkenntnisprinzip », p. 95)

174 Voir ibidem.
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notamment au serieux les souffrances humaines.175 C’est ainsi que 
l’histoire de la foi rappelle les chretiens ä prendre leur responsabilite 
pour les realisations et les expressions presentes et futures de leur 
foi. La critique est en fin de compte une expression de cette 
responsabilite.

175 Pour l’importance dogmatique et pastorale de ce demier point, voir M. 
Delgado, « Mystagogische Seelsorge aus dem Geist der Mystik und die 
Weitergabe des Glaubens », dans M. Felder - J. Schwaratzki (ed.), 
Glaubwürdigkeit der Kirche. Würde der Glaubenden. Für Leo Karrer, Freiburg im 
Breisgau, Herder, 2012, pp. 184-198, ici p. 185 : « Die Chancen einer Erneuerung 
durch Rückbesinnung auf den Traditionsprozess hängen nicht zuletzt davon ab, 
inwieweit wir bereit sind, die kritische Autorität der Leidenserfahrungen - auch und 
gerade der mit der Kirche gemachten Leidenserfahrungen - in den lebendigen 
Überlieferungsprozess aufzunehmen. » [« Les chances d’un renouveau ä travers 
une relecture du processus de Tradition dependent particulierement du fait que nous 
soyons prets ä prendre en compte l’autorite critique des experiences de souffrances 
- y compris et surtout les experiences des souffrances dues ä l’Eglise - dans le 
processus vivant de transmission. »]

176 Voir B. Schoppelreich, Zeichen und Zeugnis. Zum sakramentalen Verständnis 
kirchlicher Tradition, coli. « Studien zur Traditionstheorie / Studies in tradition 
theory », n. 3, Münster, LIT Verlag, 2001.

Or, les chretiens ne vivent pas leur foi en tant qu’individus isoles, 
mais en tant que membres d’une communion ecclesiale, meme si 
dans la Situation contemporaine, les liens avec l’Eglise 
institutionnelle se structurent et se restructurent d’une maniere qui 
met au defi l’ensemble de cette communaute ecclesiale. Neanmoins, 
la condition historique de la foi fait que le milieu naturel de la 
Tradition est l’Eglise qu’il faut situer plus que jamais dans le monde, 
ce qui revient ä integrer les raisons souvent inconscientes d’une 
distance par rapport ä la communaute ecclesiale dans la reflexion sur 
l’Eglise. Plutöt que de chercher ä de-limiter l’Eglise dans le monde, 
il faut saisir son caractere de « sacrement» dont il a dejä ete 
question, ce qui permet de valoriser les recherches et les questions 
des contemporains. Si la Tradition en tant qu’ecclesiale participe ä 
sa maniere ä cette structure sacramentelle, c’est parce qu’elle 
renvoie egalement ä une mise en rapport saine entre moyen et but.176
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Cela rappelle la dimension d’analogie de toute expression humaine 
de la verite divine dont parle le concile de Latran (1215).177

177 Cf. Denzinger-Hünermann, p. 806.

178 Cf. idem, p. 3016.

179 «[Die Traditionszeugnisse] müssen in einer dreifachen Entsprechung 
(Analogie) ausgelegt werden : [1.] Sie müssen interpretiert werden in Entsprechung 
zu den jeweiligen "Zeichen der Zeit", den natürlichen Erkenntnissen und 
Erfahrungen der Menschen damals wie heute (analogia entis). [2.] Sie müssen 
interpretiert werden in Entsprechung zum Ganzen des Glaubens der gesamten 
Kirche, in Entsprechung zu den jeweils früheren wie den späteren Zeugnissen, 
besonders aber in Entsprechung zum biblischen Zeugnis von Jesus Christus 
(analogia fidei ; hierarchia veritatum). [3.] Sie müssen interpretiert werden in 
Entsprechung zum eschatologischen Ziel, wo Gott alles in allem sein wird (vgl. 1 
Kor 15,28). [...] In diesem umfassenden Sinn müssen alle Traditionzeugnisse 
verstanden werden als Einweisung in den Glaubensvollzug, der sein Ziel nicht in 
einzelnen Sätzen, sondern in Gott selbst hat. Gott ist ja nach Thomas von Aquin das 
eine und einende Thema der Theologie. Deshalb muss jeder theologisch 
verantwortbare Umgang mit der Tradition zu einer reductio in mysterium fuhren 
und in der Verherrlichung Gottes enden. » [« [Les temoignages de la Tradition] 
doivent etre interpretes selon une triple correspondance (analogie): [1.] 11s doivent 
etre interpretes en correspondance avec les "signes des temps" en question, les 
connaissances et les experiences naturelles des hommes de l’epoque et 
d’aujourd’hui (analogia entis). [2.] Ils doivent etre interpretes en correspondance 
avec la totalite de la foi de l’ensemble de l’Eglise, en correspondance avec chaque 
fois les temoignages anterieurs et posterieurs, particulierement en correspondance 
avec le temoignage biblique de Jesus Christ (analogia fidei; hierarchia veritatum). 
[3.] Ils doivent etre interpretes en correspondance avec le but eschatologique 
lorsque Dieu sera tout en tous (cf. 1 Co 15,28). [...] Dans le sens large, les 
temoignages de la Tradition doivent etre compris comme une insertion dans le 
deploiement de la foi qui n’a pas son aboutissement dans les phrases isolees mais 
en Dieu meme. Dieu est bien selon Thomas d’Aquin le theme unique et unificateur 
de la theologie. C’est pourquoi chaque usage theologiquement responsable de la 
Tradition doit conduire ä une reductio in mysterium et mener ä la louange de 
Dieu. »] (W. Kasper, « Tradition als theologisches Erkenntnisprinzip », pp. 99s.)

Ainsi, les criteres pour la Tradition s’inscrivent dans cette triple 
« analogie » qui, comme le dit Walter Kasper en s’appuyant sur 
Vatican 1,178 resume la Tradition comme « principe de connaissance 
theologique» : une analogia entis, une analogia fidei et une 
reductio in mysterium (une « analogie de l’etre », une « analogie de 
la foi» et une «reduction au maystere»).179 Ce faisant, le 
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«processus ecclesial pour trouver la verite»180 peut devenir 
veritablement « catholique »l81 s’il correspond ä la dimension 
diachronique (la fidelite critique mais constructive ä l’histoire de 
l’Eglise) et ä la dimension synchronique (la fidelite aux differentes 
Eglises locales et ä l’Eglise universelle) de la communion et du 
consensus de la foi.182 Au vu de cette catholicite, la critique de la 
Tradition - pour revenir ä ce qui etait notre point de depart - a 
toujours deux fonctions : d’un cöte, eile doit reveler ce qui, dans 
l’histoire et dans le present de l’Eglise et de la foi, ne correspond pas 
ä l’Evangile afin de pouvoir les reorienter vers Jesus Christ et le 
pleröme revele dans son Incamation et sa Resurrection. De l’autre 
cöte, eile doit empecher qu’un seul aspect ou critere de la foi ne se 
confonde avec la foi dans son ensemble, puisque ce pleröme vers 
lequel tend cette foi n’est gracieusement offert aux etres humains 
que dans une dynamique eschatologique qui par lä meme reoriente 
en permanence, ä son tour, la foi et l’Eglise.

180 «Kirchlicher Wahrheitsfindungsprozess» (H.J. Pottmeyer, « Normen, 
Kriterien und Strukturen der Überlieferung », p. 140).

181 Ä ce sujet, voir R.J. Schreiter, The New Catholicity: Theology between the 
Global and the Local, Maryknoll, Orbis Books, 1997.

182 H.J. Pottmeyer, « Normen, Kriterien und Strukturen der Überlieferung », p. 143 
distingue plus precisement entre «ekklesiologisches communio-Prinzip» [« un 
principe de communion ecclesiologique »] et « kriteriologisches Konsens-Prinzip » 
[« un principe de consensus criteriologique »].

4. Des defis pour la Tradition apres Vatican II

L’un des plus grands defis pour la Tradition est sa mise en question 
dans le contexte contemporain. Ceci dit, cette mise en question est 
un phenomene heterogene, dont les expressions sont ä la fois 
marquees par des racines communes et des consequences 
contradictoires.
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4.1 La fin de la Tradition ?

Dans une societe «detraditionalisee »l83, on peut se poser la 
question si la Tradition est arrivee ä son terme.184 Des termes tels 
que « postmoderne », mais aussi « post-chretien » ou «post- 
seculaire» indiquent certes la fin d’une certaine maniere de 
concevoir les traditions et plus fondamentalement la Tradition. 
Neanmoins, ils expriment nolens volens une reference ä la 
modemite, au christianisme et ä la secularisation qu’ils pretendent 
avoir depasses. D’ailleurs, Markus Gabriel n’hesite pas ä declarer 
terminee l’epoque du postmodemisme, suivi selon lui par un 
« nouveau realisme » defiant en outre la pensee contemporaine par 
la tradition de la metaphysique et vice versa.185

183 K. Gabriel, « Tradition im Kontext enttraditionalisierter Gesellschaft », dans D. 
Wiederkehr (ed.), Wie geschieht Tradition ?, pp. 69-88.

184 L. Boeve, Interrupting Tradition. An Essay on Christian Faith in a Postmodern 
Context, coli. « Louvain Theological & Pastoral Monographs », n. 30, Leuven, 
Peeters Publishers, 2003, p. 51.

185 M. Gabriel, Warum es die Welt nicht gibt, Berlin, Ullstein, 20137, pp. 9s.

186 Pour la Suisse, voir de maniere exemplaire U. Altermatt, Schweizer 
Katholizismus im Umbruch 1945-1990, coli. « Religion - Politik - Gesellschaft in 
der Schweiz », n. 7, Fribourg, Paulusverlag, 1993 ; 1DEM (ed.), Katholische Denk- 
und Lebenswelten. Beiträge zur Kultur- und Sozialgeschichte des Schweizer 
Katholizismus im 20. Jahrhundert, Fribourg, Paulusverlag, 2003 ; voir aussi Idem, 
Konfession - Nation - Rom. Metamorphosen im schweizerischen und europäischen 
Katholizismus des 19. und 20. Jahrhunderts, Frauenfeld, Huber, 2009. Pour 
l’histoire de l'Allemagne, qui a marque le contexte de la theologie d’un grand 
nombre d’auteurs eite dans cette contribution, voir H.U. Wehler, Deutsche 
Gesellschaftsgeschichte, Bd. 5. Bundesrepublik und DDR (1949-1990), München, 
Beck, 2008. Pour la Situation de l’Eglise et de la foi, voir par exemple W. Damberg, 
Abschied vom Milieu ? Katholizismus im Bistum Münster und in den Niederlanden 
1945-1980, coli. « Veröffentlichungen der Kommission für Zeitgeschichte », Reihe 
B. Forschungen n. 79, Paderborn, Ferdinand Schöningh, 1997 ; Idem, « Pfarr­

Quoi qu’il en soit, 1’ « aggiornamento » conciliaire s’est fait ä un 
moment oü le monde a connu des changements profonds et 
acceleres, ce qui influen^a considerablement la reception du concile. 
Apres la fin de la Deuxieme Guerre Mondiale, les annees 1960 ont 
vu apparaitre de nouvelles formes de vie et de pensee.186 Souvent, 
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ceci s’est fait en Opposition contre des formes traditionnelles, 
comme en temoignent les conflits generationnels qui font partie de 
« 1968 ».187 Le christianisme se trouve donc en quelque sorte « entre 
la Tradition et le postmodemisme »l88. La raison de la disparition de 
nombreuses traditions dans la societe et par consequent dans l’Eglise 
se trouve dans le fait que les fondements sociaux et mentaux de ces 
traditions sont disparus rapidement.189 Si cela defie evidemment la 

gemeinden und katholische Verbände vor dem Konzil », dans G. Wassilowsky 
(ed.), Zweites Vatikanum - vergessene Anstöße, gegenwärtige Fortschreibungen, 
coli. « Quaestiones disputatae », n. 207, Freiburg im Breisgau, Herder, 2004, pp. 9- 
30. Bien evidemment, la Situation est differente d’un pays ä l’autre. Qu’il suffise de 
renvoyer ä la collection E. Gatz (ed.), Kirche und Katholizismus seit 1945, 7 vol., 
Paderborn, Ferdinand Schöningh, 1998-2010.

187 Au sujet de « 1968 », voir G.R. Horn, The Spirit of '68. Rebellion in Western 
Europe and North America 1956-1976, Oxford, Oxford University Press, 2007. 
Pour les consequences sur la reception de Vatican 11, voir en outre G. Routhier, 
« La periodisation », dans Idem (ed.), Receptions de Vatican 11. Le Concile au 
risque de l’histoire et des espaces humains, coli. « Instrumenta theologica », n. 27, 
Leuven, Peeters Publishers, 2004, pp. 225-244, en particulier pp. 230.236.

188 Meme si, dans ce domaine, le temps semble passer plus vite encore qu’ailleurs, 
les observations de K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, 
coli. « Quaestiones disputatae », n. 141, Freiburg im Breisgau, Herder, 19986, restent 
particulierement instructives.

189 Au lieu d’enumerer des exemples et references sociologiques, qu’il suffise de 
renvoyer de maniere exemplaire - et en nous limitant aux regions europeennes 
marquees par Fagriculture au detriment de celles marquees des le 19*"* siede par 
l’industrialisation- au jugement de P. Hersche, Agrarische Religiosität. 
Landbevölkerung und traditionaler Katholizismus in der voralpinen Schweiz 1945- 
1960, Baden, Hier und Jetzt, 2013, p. 384, selon lequel Fagriculture de 1945 etait 
plus proche de celle du Moyen Age que de celle en 2000, ce qui a evidemment 
conditionne la reception de Vatican II (voir ibidem, pp. 375ss.). En revanche, si A. 
Lion, « Nous les dominicains », Medium 20/21 (decembre 2008), pp. 41-58, ici p. 
54, afftrme de maniere semblable qu’« ä divers egards, le mode de vie des 
dominicains de 1960 etait plus pres de celui de 1220 que de celui qu'ils allaient 
connaitre en 1970 », il attribue les changements ä Vatican II plus encore qu’aux 
« remous de 1968 » - meme s'ils ne furent pas negligeables. Cette difference dans 
la description du röle de Vatican II s’explique en grande partie par le fait que 
Hersche examine la societe dans son ensemble, tandis que Lion evalue les 
changements au sein d’un couvent, donc dans un contexte bien particulier de 
religiosite fortement institutionnalisee. En quelque sorte, au niveau des paroisses, 
les changements « ad extra »(decrits par Hersche) et« ad intra »(decrits par Lion) 
s’interpenetrent, chaque paroisse ayant bien entendu sa propre dynamique. Pour 
quelques etudes de cas, voir notamment M. Quisinsky, « Das II. Vaticanum in der 
Pfarrgemeinde. Der Freiburger Pfarrer und Theologe Eugen Walter (1906-1999) 
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Tradition, on ne saurait sous-estimer la formation de nouvelles 
traditions, meine temporaires, qui peuvent enrichir cette meine 
Tradition.

De maniere generale, la question est de savoir comment etre 
« present» dans une societe de plus en plus diversifiee. Malgrd 
l’apparence d’une fin de la Tradition ou plutöt des traditions, on peut 
se demander si ce n’est justement pas la comprehension de la 
Tradition selon Vatican II qui peut indiquer des pistes responsables 
pour vivre et penser chretiennement dans un monde de plus en plus 
complexe. Car, comme le dit Marie-Dominique Chenu en decrivant 
les « lieux theologiques en acte » de son temps,«la Tradition, c’est, 
dans la foi, la presence meme de la Revelation ».190 La Tradition 
peut donc etre cette dimension qui rend possible vie et pensee 
chrdtiennes, comme Vatican II et sa reception Tont demontre. Dans 
ce sens, la fin apparente de la Tradition n’est qu’une chimere que 
cachent les transformations quasiment naturelles et necessaires de la 
Tradition, qui en font partie depuis toujours. La question 
fondamentale est donc de savoir comment saisir la presence de la 
Revelation, autrement dit, la presence de Dieu dans le monde 
contemporain. Plus encore, on peut se demander quel est le röle de 
la Tradition dans cette presence: Qu’en devoile-t-elle ? Qu’en 
cache-t-elle ? Et surtout: en quoi cette presence peut-elle inspirer la 
Tradition comme processus dynamique et vivifiant ?

zwischen Liturgischer Bewegung und Konzilsrezeption », Freiburger Diözesan- 
Archiv 128 (2008), pp. 161-203 ; V. Schmidt, Das Bistum Essen und das Zweite 
Vatikanische Konzil. Eine Untersuchung zum Rezeptionsprozess in den Pfarreien, 
Münster, Aschendorff, 2011.

190 M.D. CHENU, Une ecole de theologie : le Saulchoir, p. 142.

4.2 La critique de Vatican II au nom de la Tradition

A l’oppose de cette conviction que Vatican II ouvre de nouvelles 
perspectives pour la Tradition, certaines personnes considerent le 
concile comme la fin de la Tradition authentique. Vu la critique 
emise par Kasper et Ratzinger concemant le caractere global de la 
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Tradition mis en valeur par Vatican II, il peut ä premiere vue setnbler 
paradoxal que ce concile soit critique et meme refuse au nom de la 
Tradition. Plus exactement, Mgr Lefebvre (1905-1991)1’1 et ses 
adherents reclament une comprehension de Vatican II« ä la lumiere 
de la Tradition »192. Le refus de Vatican II qui en decoule conceme 
les tentatives de Vatican II de repenser la Tradition face ä une 
Situation historique qui interpelle la foi chretienne. Ainsi, dans les 
positions concemant la liberte religieuse ou les religions non 
chretiennes que l’Eglise formule ä Vatican II, les traditionalistes ne 
peuvent voir qu’une decadence, voire une trahison de la Tradition. 
La notion meme de Tradition est ainsi disputee et avec eile, 
l’ensemble de la comprehension de la foi chretienne et de son 
histoire.

191 PJ. Roy, art. « Lefebvre, Marcel », dans M. Quisinsky - P. Walter (ed.), 
Personenlexikon zum Zweiten Vatikanischen Konzil, pp. 164-166. Dans ce qui suit, 
je me limite aux adherents de Mgr Lefebvre. S’il nous arrive de les designer par les 
deux noms «lefebvristes » et «traditionalistes », c’est pour souligner l’un ou 
l’autre aspect de la motivation des adherents de ce groupe. Ceci dit, il y a d’autres 
groupes de «traditionalistes» dont il n’est pas question ici, meme si mutatis 
mutandis ce que nos developpons peut etre vrai pour eux aussi.

192 Voir pour une analyse detaillee des textes et documents G. Routhier, « Die 
Hermeneutik der Reform als Aufgabe für die Theologie », Teil 1, Theologie der 
Gegenwart 55 (2012), pp. 253-268, Teil 2, Theologie der Gegenwart 56 (2013), pp. 
44-56. Pour l’expression citee, voir partie 1, pp. 258s. et al.

193 Voir ä ce sujet F.X. Bischof, « Widerstand und Verweigerung - Die 
Priesterbruderschaft St. Pius X. Chronologie eines Schismas », Münchener 
Theologische Zeitschrift 60 (2009), pp. 234-246 ; W. Damberg, « Die 
Priesterbruderschaft St. Pius X. (FSSPX) und ihr politisch geistesgeschichtlicher 
Hintergrund », dans P. HüNERMANN (ed.), Exkommunikation oder 
Kommunikation ? Der Weg der Kirche nach dem II. Vatikanum und die Pius- 
Brüder, coli. « Quaestiones disputatae », n. 236, Freiburg im Breisgau, Herder, 
2009, pp. 69-122.

En effet, la notion de la Tradition mise en oeuvre par Vatican II est 
beaucoup plus large et dynamique que celle mise en oeuvre par les 
lefebvristes. Les traditionalistes, refusant en grande partie le monde 
issu des Lumieres et de la Revolution fran^aise193, et par lä meme 
une approche hermeneutique de la foi qui permettrait d’y integrer les 
acquis de la pensee humaine depuis cette epoque, ne peuvent que 
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critiquer Vatican II, puisque le concile essaie justement de proceder 
ä un « aggiornamento ». Si dans leur lecture, Vatican II constitue 
une « rupture » avec la Tradition, ils opposent ä cette rupture une 
fidelite inconditionnelle aux expressions du catholicisme des siecles 
precedents.194

1,4 « Die Lehre des 11. Vatikanums brach ihnen zufolge mit der Tradition, weshalb 
es notwendig war, das Konzil mittels einer absoluten Treue zu jenen Formen, die 
den Katholizismus des 17., 18. und 19. Jahrhunderts ausmachten, zu bekämpfen » 
[« L’enseignement de Vatican Ila rompu selon eux avec la Tradition, c’est pourquoi 
il etait indispensable de combattre le concile au moyen d’une fidelite absolue aux 
formes qui avaient marque les 17', 18' et 19' siecles. »] (G. Routhi er, « Die 
Hermeneutik der Reform als Aufgabe für die Theologie ».Teil 1, p. 255)

Certes, on peut reprocher aux lefebvristes la facilite considerable 
avec laquelle ils erigent en critere absolu pour la Tradition une 
certaine conception et expression du Magistere du 196mc siede 
notamment. On peut meme avoir l’impression que cette conception 
figee est tellement coupee de l’ensemble de l’histoire et de la vie de 
l’Eglise que le Magistere meme n’a plus le droit d’etre « vivant» 
(cf. DV, n. 10). Aussi, on pourrait aller jusqu’ä caricaturer une 
maniere d’Interpreter ce meme Magistere et ses expressions qui 
dependent en fin de compte des autorites des lefebvristes qui, eux, 
n’ont pas besoin de rendre compte de leurs criteres de jugement 
puisque ceux-ci font partie de la Tradition dont ils sont les seuls 
gardiens face ä une Eglise romaine en decadence. Mais de tels 
reproches et de telles caricatures ne meneraient finalement pas tres 
loin. Surtout, ils ne prennent pas au serieux une vraie intuition 
spirituelle et existentielle exprimee, certes souvent de maniere 
maladroite, ä travers les positions theologiques des traditionalistes 
et qui consiste dans le souci de montrer l’unite entre les croyants 
d’aujourd’hui et les croyants d’hier.

Ceci dit, on peut se demander si le traditionalisme chretien, qui 
refuse d’accepter les temps presents comme cadre de vie et de 
pensee chretiennes de maniere constructive et prospective, n’est pas 
lui-meme plutöt une expression du pluralisme postmoderne qu’une 
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reponse rationnelle ä la Situation qu’il veut pourtant surmonter. Car 
au lieu d’argumenter avec la pensee contemporaine, on y oppose une 
conception de la verite dont les bases sont, en fin de compte, assez 
eclectiques et partielles (voir subjectives), meme si cela se fait 
moyennant une objectivite affichee dont le manque de presupposes 
philosophiques cache une insecurite profonde face aux mutations 
contemporaines de la pensee. Dans la mesure oü cette conception 
traditionnaliste de la verite pretend etre universelle, eile implique 
neanmoins un defi que la theologie contemporaine ne saurait sous- 
estimer. Car meme si l’on accepte la Situation contemporaine et son 
pluralisme comme incontoumables et meme comme positifs, la 
question de l’universalite de la foi reste virulente. Malgre les 
apparences, on peut se demander si ce ne sont pas ceux qui critiquent 
Vatican II qui peuvent deceler une chance «conciliaire» de 
« presence » chretienne dans le monde de ce temps.

4.3 Quel(s) rapport(s) entre continuitö(s) et discontinuitö(s) ?

Au nom meme de la comprehension large et profonde de la Tradition 
dans le sens de Vatican II, qui elargit l’unite mentionnee entre 
croyants d’hier et d’aujourd’hui et croyants de demain, et qui met en 
lien des dimensions pastorales et dogmatiques, on doit donc se 
demander si le refus de Vatican II au nom de la Tradition ne renvoie 
pas ä des täches fondamentales pour l’Eglise et la theologie dans leur 
ensemble, au-delä des reponses souvent trop courtes donnees par les 
traditionalistes.

Parmi ces questions, l’une des plus importantes est celle d’une 
eventuelle rupture que Vatican II aurait signifiee pour la Tradition. 
Depassant le cadre de la question teile qu’elle se presente ä la 
lumiere des traditionalistes, on doit meme se poser la question de 
savoir comment il faudrait juger une eventuelle rupture au sein de la 
Tradition. Dans son discours ä la curie romaine le 22 decembre 
2005, qui est en rapport etroit avec les discussions avec les 
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«traditionalistes »,195 mais aussi avec d’autres prises de position 
autour de l’hermeneutique conciliaire,196 le pape Benoit XVI oppose 
une hermeneutique de la rupture ä une hermeneutique de la 
continuite afin de plaider, ä son tour, pour une hermeneutique de la 
reforme.197 Comme cette terminologie le demontre, la question de la 
continuite et de la discontinuite ne conceme pas seulement 
1’Interpretation de Vatican II, mais aussi l’ensemble de la 
comprehension de la Tradition. C’est dans ce sens que, des le 
concile, Lukas Vischer, dans son analyse du discours d’ouverture 
Gaudet Mater Ecclesia de Jean XXIII avec sa distinction entre le 
contenu de la foi et son expression, a parle de la question de la 
continuite et de la discontinuite comme de l’un des problemes 
oecumeniques les plus importants. Il l’a fait en soulignant que la 
distinction entre le contenu de la foi et son expression est une 
question fondamentale avec des repercussions et des implications 
multiples et substantielles.198

195 C’est ce que souligne G. Routhier, « Die Hermeneutik der Reform als Aufgabe 
für die Theologie », Teil 2, p. 53.

196 M. Faggioli, « Die kulturelle und politische Relevanz des II. Vatikanischen 
Konzils als konstitutiver Faktor der Interpretation », dans P. HOnermann (ed.), 
Exkommunikation oder Kommunikation ? Der Weg der Kirche nach dem II. 
Vatikanum und die Pius-Brüder, pp. 153-174, mentionne en pp. 160s notamment la 
proposition de Peter Hünermann de considerer le corpus textuel de Vatican II 
comme un texte « constitutionnel ».

197 Benoit xvi, « Discours ä la curie romaine ä l’occasion de la presentation des 
voeux de Noöl, 22 decembre 2005 », http://w2.vatican.va/.

198 Pour des analyses plus detaillees voir M. Quisinsky, « The ecumenical dynamic 
of Vatican II - Lukas Vischer between Geneva and Rome », pp. 279ss.298ss.

199 Benoit xvi, « Discours ä la curie romaine ä l’occasion de la presentation des 
vceux de NoSl, 22 decembre 2005 ».

Sans pouvoir pour l’instant resoudre les problemes qui vont avec 
cette distinction et ses implications, il convient de mentionner 
l’horizon general esquisse par Benoit XVI, selon lequel c’est dans 
« un ensemble de continuite et de discontinuite ä divers niveaux que 
consiste la nature de la veritable reforme».199 La question est 
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precisement de savoir comment cet « ensemble de continuite et de 
discontinuite » se fait concretement.200 Comme l’hermeneutique 
mise en ceuvre par les traditionalistes le montre, une conception 
figee de la Tradition qui reduit celle-ci ä un certain nombre 
d’enonces resultant d’une certaine epoque de l’histoire de l’Eglise 
ne permet pas de penser cet ensemble d’une quelconque maniere 
constructive. D’ailleurs, une analyse plus detaillee des positions 
traditionalistes pourrait montrer que lä aussi, on a affaire ä un 
ensemble de continuites et de discontinuites, sans pour autant qu’on 
avoue que cet ensemble existe. Si, au contraire, on inscrit cette 
question dans une comprehension large et profonde de la Tradition, 
teile que Vatican II l’a rendue possible et qui situe la question des 
criteres dans une sorte de vue d’ensemble de la foi, on saisit le röle 

200 De maniere abstraite, la pensee de Benoit xvt semble aller plus loin que son 
application concrete : suite ä une analyse de quelques evolutions encourues depuis 
le siede des Lumieres et de la Revolution Framjaise - il mentionne en outre 
l’apparition du liberalisme, l’essor des Sciences naturelles, les repercussions de la 
pensee moderne sur 1’Interpretation de la Bible et la tolerance religieuse Benoit 
xvi s’exprime par rapport ä la difference entre le fond de la foi et ses expressions de 
la maniere suivante : « 11 s’agit lä de themes de grande portee - ce fiirent les themes 
de la seconde partie du concile - sur lesquels il n'est pas possible de s'arreter plus 
amplement dans ce contexte. Il est clair que dans tous ces secteurs, dont l'ensemble 
forme une unique question, pouvait ressortir une certaine forme de discontinuite et 
que, dans un certain sens, s'etait effectivement manifestee une discontinuite dans 
laquelle, pourtant, une fois etablies les diverses distinctions entre les situations 
historiques concretes et leurs exigences, il apparaissait que la continuite des 
principes n'etait pas abandonnee - un fait qui peut echapper facilement au premier 
abord. C'est precisement dans cet ensemble de continuite et de discontinuite ä divers 
niveaux que consiste la nature de la veritable reforme. Dans ce processus de 
nouveaute dans la continuite, nous devions apprendre ä comprendre plus 
concretement qu'auparavant que les decisions de l'Eglise en ce qui conceme les faits 
contingents - par exemple, certaines formes concretes de liberalisme ou 
d'interpretation liberale de la Bible - devaient necessairement etre elles-memes 
contingentes, precisement parce qu'elles se referaient ä une realite determinee et en 
soi changeante. 11 fallait apprendre ä reconnaitre que, dans de telles decisions, seuls 
les principes expriment l'aspect durable, en demeurant en arriere-plan et en 
motivant la decision de l'interieur. En revanche les formes concretes ne sont pas 
aussi permanentes, elles dependent de la Situation historique et peuvent donc etre 
soumises ä des changements. Ainsi, les decisions de fond peuvent demeurer 
valables, tandis que les formes de leur application dans des contextes nouveaux 
peuvent varier. » (ibidem) Or, n'est-ce pas precisement le rapport entre le principe 
et l'application qui est la grande question de T« ensemble de continuite et 
discontinuite » ?
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fondamental de l’Evangile de Jesus Christ comme horizon d’une 
quelconque reforme. Cela revient aussi ä mettre en valeur la 
dimension pneumatologique de la question.201

201 « Die Kontinuität liegt im Heiligen Geiste, der gemäß der Verheißung Christi 
sein Volk in Wahrheit erhält. Sie liegt nicht so sehr in der Identität der äußeren 
Formulierungen. Sie kann im Vertrauen auf Christi Verheißung geglaubt und 
immer wieder neu erfahren, theologisch durchdacht und vielleicht bis zu einem 
gewissen Grad einsichtig gemacht werden. Sie kann aber nicht im voraus auf Grund 
von formalen Erwägungen als feststehend betrachtet werden. » [« La continuite se 
trouve dans l’Esprit Saint qui selon la promesse du Christ maintient son peuple dans 
la verite. Elle ne se trouve pas tant dans la reprise litterale des formulations 
exterieures. Sur la base de la promesse du Christ, eile peut etre crue et experimentee 
de maniere toujours nouvelle, pensee theologiquement et peut-etre rendue jusqu’ä 
un certain point comprehensible. Mais eile ne peut pas ä l’avance etre consideree 
comme fixe sur la base de considerations formelles. »] (L. Vischer, « Sichtbare 
oder unsichtbare Kontinuität der Kirche ? », dans Idem, Überlegungen nach dem 
Vatikanischen Konzil, Zürich, EVZ-Verlag, 1966, pp. 23-38, ici p. 25s)

202 Voir M. Quisinsky, « Can Tradition (Not) Change ? Truth in the History 
between God and Humanity » ; Idem, « Tradition and the Normativity of History 
within an "Economy of Salvation"».

203 J.F. Lyotard, La condition postmoderne. Rapport sur le savoir, Paris, Les 
Editions de Minuit, 1979, en particulierpp. 63ss.

La perspective ouverte par Vatican II est donc celle d’une 
dynamique trinitaire, mais aussi economique, et par lä 
eschatologique. C’est ainsi que la Tradition, avec son « ensemble de 
continuites et discontinuites », est une expression de la relation entre 
Dieu et les hommes au sein de l’histoire.202 Theologiquement 
parlant, le pluralisme postmoderne exige donc avant tout une prise 
au serieux radicale de l’histoire et de l’historicite, meme si c’est la 
pensee postmoderne qui se refuse ä concevoir des «grands 
recits »2O3 concemant l’histoire. Mais rien n’est moins sür qu’il 
s’agisse lä purement et simplement d’un refus d’ouverture pour cette 
dimension universelle faisant partie de la foi chretienne. En 
revanche, l’un des defis est desormais de vivre et de penser des 
« styles » du christianisme qui, ä la suite de Jesus Christ, mettent en 
oeuvre ces ouvertures concretes vers l’universel dont ils 
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temoignent.204 D’autant plus il faut considerer la Tradition et la 
verite dont il est question dans cette dynamique analogique, mais par 
lä meme gracieuse et eschatologique: c’est cette dynamique 
mysterieuse qui met en relation le concret et le contingent avec 
l’universalite de la volonte salvifique de Dieu.205

204 Voir C. THEOBALD, Le christianisme comme style. Une maniere de faire de la 
theologie enpostmodernite, 2 T., coli. « Cogitatio Fidei », n. 260 et 261, Paris, Cerf, 
2007. Voir aussi M. Quisinsky, « Beziehungsstile in der Nachfolge Jesu Christi. 
Glaubenspraxis und Glaubenserkenntnis im theologischen Entwurf von Christoph 
Theobald SJ », Zeitschrift für katholische Theologie 132 (2010), pp. 251-272.

205 M. Quisinsky, « Analogia pleromatis - in der Welt von heute. 
Inkamationstheologische Perspektiven auf Neuzeit und Gegenwart », Theologie 
und Glaube 102 (2012), pp. 69-91 ; Idem, « "La relation entre l’histoire humaine et 
l’histoire du salut doit etre expliquee ä la furniere du mystere pascal". Une 
contribution du synode extraordinaire de 1985 ä l’horizon theologique de la 
reception de Vatican II », dans Idem - K. Schelkens - F.X. Amherdt (ed.), 
« Theologia semper iuvenescit». Etudes sur la reception de Vatican II offertes ä 
Gilles Routhier, pp. 195-234.

206 Voir par exemple W. Kasper, « Tradition als theologisches Erkenntnisprinzip », 
pp. 95s ; Idem, « Das Verhältnis von Schrift und Tradition », p. 358 ; H. Hoping, 
«Theologischer Kommentar zur Dogmatischen Konstitution über die göttliche 
Offenbarung Dei Verbum », p. 756.

5. Au-delä du concile : la Tradition dans la vie et pensee 
chretiennes contemporaines

Si Vatican II est un concile de la Tradition, la Tradition ne s’arrete 
pas ä Vatican II. Ainsi, la question de l’evolution, du progres ou du 
developpement de la Tradition revient ä T ordre du jour. Il n’est pas 
lieu ici d’aborder tous les aspects de la question du developpement 
de la Tradition qui a elle-meme une certaine histoire.206 En revanche, 
il convient de chercher une maniere prospective de penser la 
Tradition et son developpement au sein de l’histoire de la pensee 
humaine dans son ensemble. Ceci dit, il convient de preciser qu’il 
ne faut pas utiliser le terme « developpement» comme un jugement, 
mais comme une description, de meme que l’on doit comprendre le 
« progres » dans le sens du verbe progresser, autrement dit inscrire 
la foi dans l’histoire. Une fois de plus, il s’agit lä d’une mise en 
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perspective operee par Vatican II. Ainsi, DV, n. 8 affirme que « cette 
Tradition qui vient des apötres progresse dans l’Eglise, sous 
l’assistance du Saint-Esprit; en effet, la perception des realites aussi 
bien que des paroles transmises s’accroit, soit par la contemplation 
et l’etude des croyants qui les meditent en leur coeur (cf. Lc 2,19.51), 
soit par l’intelligence interieure qu’ils eprouvent des realites 
spirituelles, soit par la predication de ceux qui, avec la succession 
episcopale, ont re?u un charisme certain de verite. » Bien entendu, 
ce n’est pas la verite divine revelee qui progresse, mais sa 
comprehension humaine. Parmi les modalites avec lesquelles DV, n. 
8 decrit cet acccroissement, on ne trouve de maniere explicite ni le 
rapport entre la theologie et la philosophie, ni celui entre vie et 
pensee. Ce sont neanmoins ces rapports qui degagent 
particulierement bien les enjeux epistemologiques sous-jacents ä 
l’ensemble des modalites de l’evolution, du progres ou du 
developpement de la Tradition.

5.1 Le rapport entre philosophie et theologie : Fides et ratio

C’est dans l’encyclique Fides et ratio de Jean Paul II (1998)207 que 
se trouve un modele de pensee qui peut non seulement expliciter les 
rapports entre philosophie et theologie, mais qui, en plus, peut ouvrir 
de nouvelles perspectives sur les enjeux de la question du 
developpement de la Tradition. L’un des presupposes theologiques 
de Fides et ratio est bien la mise en valeur de l’histoire du salut et 

207 www.vatican.va / Fides et ratio. Voir aussi C. Mendoza, « Le developpement 
de la theologie fondamentale dans le monde globalise apres Fides et ratio », 
Freiburger Zeitschrift jur Philosophie und Theologie 56 (2009), pp. 11-32 ; J.M. 
Ferry, « Religiöse Erfahrung und öffentliche Vernunft. Über die Beziehungen 
zwischen verfassungsmässigem Agnostizismus und religiösem Glauben im 
europäischen Raum », Freiburger Zeitschrift für Philosophie und Theologie 56 
(2009), pp. 33-50 ; A. Müller, « Philosophie und Theologie. Entwicklungslinien 
in der deutschsprachigen Welt zehn Jahre nach Fides et ratio », Freiburger 
Zeitschrift für Philosophie und Theologie 56 (2009), pp. 51 -71 ; P. Hünermann, « 
Fides et ratio - einst und jetzt », Theologische Quartalschrift 189 (2009), pp. 161- 
177.
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de 1 ’historicite par Vatican II.208 Dans ce sens, Fides et ratio s’inscrit 
dans la reception de Vatican II comme concile de l’histoire et de la 
Tradition, d’ailleurs tout en etablissant des liens entre les deux 
conciles du Vatican.

208 Notamment, Jean Paul il lie l’historicite et le christocentrisme de la Revelation : 
« Les peres du Concile Vatican II, fixant leur regard sur Jesus qui revele, ont mis 
en lumiere le caractere salvifique de la Revelation de Dieu dans l'histoire. »(n. 10) 
Y sont aussi abordees l’histoire du salut et la plenitude eschatologique comme 
horizon de la vie et pensee chretiennes (Fides et ratio, n. 10s).

209 Par la suite, on n’analysera que ceux qui se referent directement ä l’usage 
specifiquement theologique du terme « Tradition », l’encyclique utilisant le terme 
egalement dans son sens general et non-theologique.

210 « Je considere que ceux qui veulent repondre en philosophes aux exigences que 
la Parole de Dieu presente ä la pensee humaine devraient construire leur discours 
en se fondant sur ces postulats et se situer de maniere coherente en continuite avec 
la grande Tradition qui, commencee par les anciens, passe par les Peres de l’Eglise 

En ce qui conceme la Tradition, Fides et ratio contient un certain 
nombre d’enonces fondamentaux.209 Mettant en garde contre le 
rationalisme d’un cöte et le fideisme de l’autre, Jean Paul II insiste 
sur la reciprocite entre Tradition, Ecriture et Magistere (n. 55). 
Citant l’exemple du thomisme et du neothomisme soutenus 
notamment par Leon XIII, Jean Paul II loue les efforts de « pratiquer 
des modeles de speculation philosophique qui entendaient maintenir 
vivante la grande Tradition de la pensee chretienne dans l'unite de la 
foi et de la raison » (n. 59). La theologie, eile, s’appuie directement 
sur la Tradition dont eile fait partie: « La theologie s'organise 
comme la Science de la foi, ä la lumiere d'un double principe 
methodologique: Vauditusfidei et Vintellectus fidei. Selon le premier 
principe, eile s'approprie le contenu de la Revelation de la maniere 
dont il s'est progressivement developpe dans la sainte Tradition, 
dans les saintes Ecritures et dans le Magistere vivant de l’Eglise. Par 
le second, la theologie veut repondre aux exigences specifiques de 
la pensee, en recourant ä la reflexion speculative. »(n. 65)

Esquissant le röle des philosophes pour une articulation de la Parole 
de Dieu,210 Jean Paul II se rejouit d’un regain d’interet pour la 
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Tradition en Philosophie et theologie : « Dans ce sens, il est tout ä 
fait significatif que, dans le contexte d'aujourd'hui, certains 
philosophes se fassent les promoteurs de la redecouverte du röle 
determinant de la Tradition pour un juste mode de connaissance. En 
effet, le recours ä la Tradition n'est pas un simple rappel du passe; il 
consiste plutöt ä reconnaitre la validite d'un patrimoine culturel qui 
appartient ä toute l'humanite. On pourrait meme dire que c'est nous 
qui relevons de la Tradition et que nous ne pouvons pas en disposer 
ä notre guise. C'est bien le fait d'aller jusqu'aux racines de la 
Tradition qui nous permet d'exprimer aujourd’hui une pensee 
originale, nouvelle et toumee vers l'avenir. Un tel rappel est encore 
plus valable pour la theologie. Non seulement parce qu'elle a la 
Tradition vivante de l’Eglise comme source originelle, mais aussi 
parce que, ä cause de cela, eile doit etre capable de retrouver la 
Tradition theologique profonde qui a jalonne les epoques 
anterieures, de meme que la tradition constante de la Philosophie 
qui, dans son authentique sagesse, a su franchir les limites de 
l'espace et du temps. »(n. 85)

Ceci dit, immediatement apres avoir esquisse ce large horizon, Jean 
Paul II met en garde contre l’eclecticisme (n. 86), Thistoricisme (n. 
87), le scientisme (n. 88), le pragmatisme (n. 89) et le nihilisme (n. 
90). Au sein de la postmodemite (n. 91), la täche de la theologie est 
celle de « remplir la mission que le concile Vatican II lui a confiee 
en son temps : renouveler ses methodes en vue de servir plus 
efficacement l'evangelisation » tout en portant « son regard sur la 
verite demiere qui lui est confiee par la Revelation, sans se contenter 
de s'arreter ä des stades intermediaires » (n. 92). Ce faisant, la 
theologie realise sa dimension ecclesiale, car «la theologie, dans sa 
recherche de la verite, est en effet soutenue, de par sa nature meme, 
par son caractere d'ecclesialite et par la Tradition du peuple de Dieu, 
gräce ä son riche foisonnement de savoirs et de cultures dans l'unite 
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et les maitres de la scolastique, pour aller jusqu'ä integrer les acquis essentiels de la 
pensee moderne et contemporaine. S'il sait puiser dans cette Tradition et s'en 
inspirer, le philosophe ne manquera pas de se montrer fidele ä l'exigence 
d'autonomie de la pensee philosophique. »(n. 85)



Chapitre 4 - Vatican II - un concile de la Tradition

de la foi »(n. 98). Et Jean Paul II de conclure : « Le lien intime entre 
la sagesse thdologique et le savoir philosophique est une des 
richesses les plus originales de la Tradition chretienne pour 
l'approfondissement de la verite revelee. »(n. 105)

En ce qui conceme le modele epistemologique presente par Jean 
Paul II que l’on vient de mentionner, il s’agit d’une « circularite » 
(n. 73) entre philosophie et theologie. Au sein de cette circularite, la 
foi est enrichie par les « capacites de reflexion dans la recherche du 
vrai ä l'interieur d'un mouvement qui, partant de la Parole de Dieu, 
s'efforce d'arriver ä mieux la comprendre ». Mais c’est aussi la 
raison qui est enrichie, car eile « est meme invitee ä explorer des 
voies que, seule, eile n'aurait meme pas imagine pouvoir parcourir », 
et, ainsi, «decouvre des horizons nouveaux et insoup?onnes » 
(ibidem). Selon Jean Paul II, l’histoire prouve une pareille 
« fecondite »(n. 74) de la relation entre philosophie et theologie, et 
il eite comme exemples les Peres de l'Eglise (notamment Gregoire 
de Naziance et Augustin), les Docteurs medievaux (Anselme, 
Bonaventure et Thomas d'Aquin), mais aussi des penseurs plus 
recents en Occident (John Henry Newman, Antonio Rosmini, 
Jacques Maritain, Etienne Gilson, Edith Stein) et en Orient 
(Vladimir S. Soloviev, Pavel A. Florenski, Petr J. Caadaev, Vladimir 
N. Lossky) (ibidem).

Cette presentation rapide du modele de pensee contenu dans Fides 
et ratio - il s’agit donc de la « circularite » entre foi et raison qui 
pennet d’enrichir les deux et qui fait, selon Guido Vergauwen, de la 
theologie une inculturation permanente de la foi211 - ne serait pas 
complete si l’on ne mentionnait pas le christocentrisme sous-jacent 
ä ce modele. Ä deux reprises (n. 12 et 60), Jean Paul II eite la 
Constitution pastorale de Vatican II oü l’on trouve cette meme 
circularite dans une forme christologique : « En realite, le mystere 
de l'homme ne s'eclaire vraiment que dans le mystere du Verbe 

211 G. Vergauwen, « Wider die schwache Vernunft », p. 310.
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incame »(GS, n. 22 ; cf. Fides et ratio, n. 12 et 60).212 Le fondement 
de cette circularite est donc l’Incamation, comme le precise le pape 
au n. 12 de Fides et ratio : « L'incamation du Fils de Dieu pennet de 
voir se realiser la Synthese definitive que l'esprit humain, ä partir de 
lui-meme, n'aurait meme pas pu imaginer : l'Etemel entre dans le 
temps, le Tout se cache dans le fragment, Dieu prend le visage de 
l'homme. » Le fondement christologique de cette circularite ne peut 
que souligner son but: « Favoriser le progres dans la recherche de 
la verite et dans la mise au Service de l'homme des resultats 
obtenus. »(n. 74) Par lä meme, la circularite est aussi une expression 
de l’interference entre dogme et pastorale, elle-meme dans l’horizon 
de l’Incamation.213

212 Pour le röle central de GS, n. 22 dans la pensee de Jean Paul II, voir H.J. Sander, 
« Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution über die Kirche in der Welt 
von heute Gaudium et spes », pp. 859-861.

213 Voir au sujet des chances et defis d’une theologie de l’Incamation M. 
Quisinsky, « Inkarnation. Jesus Christus - Ermöglichung und Herausforderung 
christlichen Lebens und Denkens », dans H.A.M. Mooney - K. Ruhstorfer - 
V.Tenge-Wolf (ed.), Theologie aus dem Geist des Humanismus. Festschrift jiir 
Peter Walter, Freiburg im Breisgau, Herder, 2010, pp. 292-331 ; M. Quisinsky 
«Analogia pleromatis - in der Welt von heute : Inkamationstheologische 
Perspektiven auf Neuzeit und Gegenwart », pp. 69-91.

5.2 La Tradition dans la theologie fondamentale contemporaine

Affirmer que Vatican II est un concile de la Tradition revient aussi 
ä se poser la question de determiner comment le sujet de la Tradition 
est traite dans la theologie fondamentale, soucieuse d’une maniere 
ou d’une autre d’un « aggiornamento » comme l’a initie le concile, 
dans les annees de sa reception explicite et implicite. Au sein du 
pluralisme incontoumable de nos jours, la verite chretienne ne cesse 
de pretendre ä une universalite qui depasse les diversites parfois 
inconcevables de la vie et de la pensee humaines. Ceci defie tout 
particulierement cette dimension de la theologie qui s’efforce de 
dömontrer la rationalite de la foi, celle-ci ne pouvant pas renoncer ä 
etre en phase avec l’ensemble de la pensee humaine. Les deux 
approches thöologiques de Hansjürgen Verweyen et de Lieven
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Boeve peuvent, de maniere exemplaire, aider ä degager quelques 
enjeux contemporains de la Tradition dans ce contexte.

5.2.1 Hansjürgen Verweyen

Dans le contexte actuel, pour Hansjürgen Verweyen,214 le rapport 
entre philosophie et theologie, indispensable pour toute mise en 
evidence de cette rationalite de la foi, mene ä la question d’une 
«premiere philosophie »2I5. En ce qui conceme Vatican II, 
Verweyen met en garde contre le « mythe du grand toumant »2I6 qui 
confond en quelque sorte une reception sereine du concile avec une 
projection des propres desirs theologiques et pastoraux sur cet 
evenement. Verweyen considere neanmoins le travail entrepris par 
les peres conciliaires ayant mene ä Dei Verbum comme l’un des 
aspects les plus importants de l’histoire recente de la theologie.217 

214 Outre son ouvrage principal H. Verweyen, Gottes letztes Wort. Grundriss der 
Fundamentaltheologie, Regensburg, Verlag Friedrich Pustet, 2000, et dont il sera 
question par la suite, mentionnons deux titres qui presentent tout particulierement 
son analyse de l’etat de la pensee humaine des temps presents: H. Verweyen, 
Botschaft eines Toten ? Den Glauben rational verantworten, Regensburg, Friedrich 
Pustet, 1997 ; Idem, Theologie im Zeichen der schwachen Vernunft, Regensburg, 
Friedrich Pustet, 2000. Pour une presentation en langue fran^aise de quelques-uns 
des points centraux de sa pensee, voir H. Verweyen, « Quelle philosophie pour 
quelle theologie ? Une perspective de theologie fondamentale », Freiburger 
Zeitschrift für Philosophie und Theologie 56 (2009), pp. 72-88.

215 H. Verweyen, Gottes letztes Wort, pp. 63-67. Nous ne pouvons pas ici analyser 
en profondeur la Situation de i’oeuvre de Verweyen dans l’ensemble de la theologie 
fondamentale germanophone, et en particulier en comparaison avec les approches 
de Thomas Pröpper et Klaus Müller. Voir pour une vue d’ensemble ä ce sujet C. 
BÖTTIGHEIMER, Lehrbuch der Fundamentaltheologie. Die Rationalität der 
Offenbarungs- und Kirchenfrage, Freiburg im Breisgau, Herder, 20 1 22, pp. 110- 
115.

216 H. Verweyen, Der Weltkatechismus. Therapie oder Symptom einer kranken 
Kirche?, Düsseldorf, Patmos, 1993, pp. 114-125. Il s’agit lä d’une Interpretation 
nuancee de l’histoire de l’Eglise entre Vatican II et la parution du Catechisme de 
l’Eglise catholique en 1993.

217 H. Verweyen, Gottes letztes Wort, p. 271. Dans Idem, Der Weltkatechismus, 
pp. 26-52, Verweyen critique severement la maniere dont le Catechisme de l’Eglise 
catholique reinterprete le Concile et plus concretement Dei Verbum. Il le fait en 
analysant en particulier les commentaires de Joseph Ratzinger dont il est le disciple.
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Ceci dit, le theologien de Freiburg im Breisgau regrette que Vatican 
II n’ait pas resolu le probleme qui le preoccupait tout 
particulierement, ä savoir la possibilite d’une argumentation et 
d’une demonstration de sens universellement valables devant 
l’horizon de la raison humaine.218 Ce probleme se concretise dans 
une approche adaptee ä la realite de Jesus de Nazareth: celui-ci 
demeure la raison d’une foi qui se justifie devant la raison 
historique.219 Autrement dit: si Vatican II a le merite d’insister sur 

2IS « Der Logos christlicher Hoffnung will aber über eine dogmatische oder auch
pragmatische Rechtfertigung hinaus vor einer in Freiheit zustimmenden Vernunft
verantwortet sein. Im Blick auf diesen Anspruch besteht heute jedoch ein deutliches 
Defizit : Auf der einen Seite hat das Zweite Vatikanische Konzil in seinen 
Dokumenten implizit die hermeneutische Relativität auch von dogmatischen 
Lehrentscheidungen bestätigt. Auf der anderen Seite steht eine ftindamental-
theologische Klärung der Frage, wie in und trotz aller hermeneutischen Relativität 
eine letztgültige Rede überhaupt möglich ist, noch aus. Diese ungelöste Frage nach 
dem Wie einer rational verantwortbaren Letztgültigkeitsbehauptung erhebt sich mit 
noch grösserer Schärfe, nachdem Johannes Paul II. in seiner Enzyklika Fides et 
ratio von 1998 nachdrücklich die Notwendigkeit einer solchen philosophischen 
Legitimation unterstrichen hat » [« Le logos de l’esperance chretienne veut pouvoir 
se presenter devant la raison en donnant sa libre adhesion au-delä d’une justification 
dogmatique ou meme pragmatique. En regard d’une teile revendication, il existe 
cependant aujourd’hui un deficit net: d’une part, le concile Vatican II a 
implicitement reconnu dans ses documents la relativite hermeneutique egalement 
des affirmations dogmatiques du Magistere. D’autre part, il reste encore ä apporter 
une reponse de theologie fondamentale ä la question de savoir si un discours ultime 
et valide est toujours possible, en fonction de la relativite hermeneutique et malgre 
eile. Cette question non resolue du comment l’affirmation d’un fondement ultime 
et rationnellement defendable est possible, apparait avec encore plus d’acuite apres 
que Jean Paul II, dans son encyclique Fides et ratio de 1998, a souligne 
explicitement la necessite d’une teile legitimation philosophique.»] (H. 
Verweyen, Gottes letztes Wort, p. 49)

219 « [Vatican II] vermochte aber nicht, den wichtigen Schritt im Hinblick auf die 
wirkliche Transparenz eines sinnlich wahmembaren Geschehens für die 
Vermittlung göttlicher Gegenwart [...] in ein nicht-extrinsezistisches Verständnis 
zu übersetzen. Hier, bei der Frage nach einem methodisch adäquaten Zugang zur 
Wirklichkeit Jesu von Nazareth als bleibendem Grund eines vor der historischen 
Vernunft zu verantwortenden Glaubens, steht die Fundamentaltheologie bis heute 
vor Schwierigkeiten, für die eine befriedigende Lösung noch kaum in Sicht ist. » 
[« [Vatican II] n’a cependant pas reussi ä franchir le pas important d’une traduction 
en une comprehension non-extrinseque, en vue d’une transparence effective du 
processus perceptible par les sens de la transmission de la presence divine. Ici, 
devant la question d’un acces methodologiquement coherent ä la realite de Jesus de 
Nazareth, comme fondement assure d’une foi responsable devant la conscience 
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le christocentrisme de la Revelation, il laisse ä la theologie la täche 
de chercher les moyens rationnels de justifier, ä travers le Christ, la 
rationalite de la verite de cette Revelation.

C’est ici qu’entre en jeu la Tradition, mieux : la Traditio, car pour 
Verweyen, il s’agit lä du centre de la Revelation et de la foi.220 En 
se basant sur l’usage du verbe paradidonai dans le Nouveau 
Testament, Verweyen distingue quatre dimensions de cette 
Traditio.22' Premierement, des personnes peuvent livrer une autre 
personne ä la violence. Deuxiemement, Dieu livre son Fils pour nous 
tous. Troisiemement, le Christ se livre soi-meme pour nous et pour 
l’Eglise. Ce n’est que quatriemement que le terme de la Traditio 
designe la transmission. Pour Verweyen, ces quatre dimensions sont 
inseparables. Aussi, d’apres le temoignage neotestamentaire et plus 
exactement d’apres le recit de la Passion, eiles lient la Traditio (dans 
le sens que Jesus a ete livre) et l’eucharistie. Par lä, la Traditio a ä la 
fois une dimension christologique et ecclesiologique.222 Si l’on 
considere la predication de Jesus, la dimension integrale des quatre 
dimensions de la Traditio devient plus claire encore.223 Verweyen 

historique, la theologie fondamentale se trouve jusqu’ä aujourd’hui devant des 
difficultes pour les quelles une solution süffisante n’est encore guere en vue. »] 
(Idem, p. 277)

220 Cf. idem, pp. 51-56. Bien evidemment, en nous concentrant sur ce point de la 
pensee de Verweyen, nous ne pouvons pas entrer en detail dans les differentes 
discussions que cette ceuvre - au-delä de ce point precis quoique central - a 
suscitees.

221 Pour ce qui suit, voir idem, p. 52.

222 Cf. idem, p. 53.

223 « Wenn zwar auch Paulus selbst, nicht erst die auf ihn folgende Tradition, das 
von ihm Überlieferte bereits im objektivierenden Plural als "Überlieferungen" 
bezeichnen kann (vgl. 1 Kor 11,2), so erschliesst sich der eigentliche Sinn solchen 
Überlieferns doch nur aus dem beschriebenen integralen Akt. Der integrale 
Charakter dieses Aktes lässt sich auch von Gestalt und Ergebnis der Reich-Gottes- 
Verkündigung Jesu selbst her verdeutlichen. In Sorge um eine gesicherte 
ökonomische wie geistige Existenz unterwerfen wir uns nur zu gern 
Gruppenzwängen der verschiedensten Art. Dagegen macht Jesus in seinem Reden 
und Tun kompromisslos klar, dass Gottes schrankenlose Güte sich auf alle 
Menschen ohne Rücksicht auf gesellschaftliche oder religiöse Zuordnungen 
erstreckt. So einer muss liquidiert werden; er stellt unsere mühsam abgezirkelte 
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essaie de renouveler, ä partir des questions non resolues par Vatican 
II, qui a neanmoins permis de chercher des pistes de Solutions, le 
Schema classique en theologie fondamentale des trois 
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Identität in Frage. Die Auslieferung Jesu durch Menschen, ja durch seine engsten 
Vertrauten, an die Gewalt war eine im Grunde schon vom Anfang seiner Botschaft 
an vorauszusehende Folge ("traditio 1"). Gott lässt sich aber durch nichts von 
seinem Kurs abbringen. Er streckt die Gewalttätigen nicht herrschaftlich zu Boden, 
sondern antwortet mit dem Gegenteil von Gewalt. Von daher wusste Jesus - und 
wissen alle, die ihm folgen -, dass die Brutalität der Menschen, die sich an ihm 
austobte (und die sich letztlich gegen Gott richtete, den er transparent gemacht hat), 
zu seiner Sendung durch den Vater gehörte. Letztlich war es Gott, der ihn - in 
diesem Sinne! - an die Gewalt auslieferte ("traditio 2"). Indem Jesus seiner 
Sendung bis zum letzten Vollbringen treu blieb, gab er sich freiwillig hin, lieferte 
er sich selbst - in diesem Sinne ! - an die Gewalt aus ("traditio 3"). Wer dies 
versteht, weiss, dass damit alle todbringende Gewalt ihre Kraft verloren, sich 
wirklich "aus-getobt" hat ; dass wir keinen Grund mehr zur Angst haben. Diese 
Evidenz macht eine neue Kreatur aus uns (vgl. 2 Kor 5,14-17), bleibt aber nur 
dadurch lebendig, dass wir sie in unserer Existenz bezeugen. Allein in solcher 
Überlieferung wird die durch Jesu Auslieferung gewonnene Befreiung von den 
Mächten des Todes weiterhin offenbar ("traditio 4"). » [« Si donc Paul lui-meme, 
et pas seulement la Tradition qui le suit, peut dejä designer ce qui est transmis par 
lui en un pluriel objectif en tant que «traditions »(cf. 1 Co 11,2), ainsi le sens offert 
d’une teile transmission ne peut neanmoins s’etablir que par cet acte integral 
precedemment decrit. Le caractere integral de cet acte se laisse lui-meme 
caracteriser par la figure et le resultat de la predication du Royaume du Dieu de 
Jesus. Par souci d’une existence economique et intellectuelle, nous nous soumettons 
trop facilement aux contraintes de groupes de natures les plus diverses. Lä contre, 
Jesus demontre sans compromission dans ses paroles et son agir que la bonte sans 
limite de Dieu s’etend ä tous les etres humains, sans consideration de leurs 
conditions sociales ou religieuses. Un tel homme doit etre liquide ; il met en cause 
notre identite si peniblement delimitee. La "trahison de Jesus livre d la violencepar 
des etres humains", par ses plus proches, fut en principe, des le debut, une 
consequence previsible de sa proclamation ("traditio" 1). Mais Dieu ne se laisse 
jamais detoumer de ses desseins. Il ne projette pas avec puissance les malfaiteurs 
au sol, mais il repond par le contraire de la violence. Des lors, Jesus savait - et avec 
lui tous ceux qui le suivaient - que la brutalite des hommes qui s’exerpait sur lui (et 
qui finalement se dirigeait conre Dieu que son Fils avait rendu transparent) 
appartenait au dessein du Pere. Finalement, c’est Dieu qui le livrait - dans ce sens- 
lä! - ä la violence ("traditio" 2). Dans la mesure oü Jesus est reste fidele ä sa 
mission jusqu’ä son accomplissement ultime, il s 'est livre lui-meme - dans ce sens- 
lä ! - ä la violence ("traditio" 3). Qui comprend cela sait qu’aussi toute violence 
portant la mort a perdu sa puissance et s’est veritablement epuisee; que nous 
n’avons donc aucune raison d’avoir encore peur. Cette evidence fait de nous des 
creatures nouvelles (cf. 2 Co 5,14-17), mais ne reste vivante que si nous en 
temoignons par notre existence. Ce n’est que par une teile transmission que la 
liberation des puissances de la mort realisee par le don libre du Christ, continue de 
se reveler ("traditio" 4). »] (H. Verweyen, Gottes letztes Wort, pp. 53s)
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demonstrations224 : ainsi, la demonstratio christiana cherche ä 
reconcilier le kerygme et la raison; la demonstratio catholica 
cherche ä rendre l’Eglise transparente sur la presence de son 
origine ; la demonstratio religiosa cherche ä comprendre dans quelle 
mesure l’existence humaine est orientee vers la Traditio.

224 Quelques indications historiques chez idem, p. 15. Voir aussi M. Seckler, art. 
« demonstratio religiosa, d. christiana, d. catholica », dans Lexikon für Theologie 
und Kirche 3 (19953), p. 88.

225 Cf. H. Verweyen, Gottes letztes Wort, pp. 201-206.

226 Cf. idem, p. 205.

227 En prolongeant des reflexions de Hans Urs von Balthasar, Verweyen decrit le 
defi pour la theologie fondamentale : « Die fundamentaltheologische Frage nach 
der Faktizität eines geschichtlich ergangenen "Ein-für-allemal" läuft von hierher 
auf die Aufgabe hinaus, in der Geschichte der tradierten Offenbarungsgestalt Jesu 
Christi den Niederschlag eines Staunens auszumachen, in dem sich die alle 
subjektive Intentionalität umstürzende Evidenz jenes "Ein-ftir-allemal" zur Geltung 
bringt. »[« La question de theologie fondamentale ä propos de la facticite de 1’« une 
fois pour toutes » advenu dans l’histoire, debouche sur la necessite de deployer 
l’irruption d’un emerveillement, ä partir de l’histoire de la figure revelee de Jesus 
Christ, dans laquelle se revele l’evidence de cet « une fois tour toutes » renversant 
toute intentionnalite subjective. »] (idem, p. 303)

C’est encore la Traditio qui pennet, selon Verweyen, de demontrer 
qu’une notion definitive de sens est possible.225 Dans une relecture 
d’Anselme de Cantorbery (1033-1109), qui est d’ailleurs un 
exemple assez interessant d’une relecture contemporaine de 
l’histoire de la vie et de la pensee chretiennes, Verweyen insiste sur 
une puissance absolue de Dieu capable d’attendre infiniment la 
reponse de la liberte humaine qui lui correspond.226 En liant ainsi la 
question de la Tradition et celle de la liberte comme sujet 
fondamental de la pensee philosophique moderne, Verweyen 
cherche ä demontrer comment en Jesus Christ, le « une fois pour 
toutes » de la Revelation a pu se realiser dans l’histoire.227 La 
solution proposee par Verweyen, s’appuyant notamment sur la 
Philosophie de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814), reside dans une 
comprehension de la liberte comme possibilite de se faire une image 
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de l’absolu.228 Jesus est alors l’image de Dieu qui le rend transparent, 
une fois pour toutes. Par lä meme, Jesus engage ses disciples ä une 
transmission de l’experience de cette transparence. C’est d’ailleurs 
pourquoi Verweyen parvient ä une defmition de la relation entre 
Ecriture et Traditio qui tente de respecter les acquis de l’exegese 
historico-critique tout en interpretant l’ensemble du temoignage 
biblique et apostolique ä la lumiere de l’absolu auquel ces 
temoignages veulent etre transparents.229

228 Voir aussi idem, pp. 133-195.

229 « Die Wahrheit des unbedingt einfordemden Ursprungs vermag sich nur in dem 
Masse bei der Auslegung der mir als verbindlich bezeugten Schriften zu zeigen, 
wie ich in diesen Schriften selbst lebendiger traditio begegne. Das bedeutet, dass 
die Suche nach dem wahren Ursprung primär nicht auf einen von Anfang an 
möglichst unveränderten Traditionsj/o# - und darin auf den möglichst 
spiegelbildlichen Abdruck des Redens und Wirkens Jesu - zielen darf, sondern sich 
auf den Niederschlag des Totalumbruchs der Existenz richten muss, den der 
Verfasser der jeweiligen Schrift, von der Wirkmacht jenes "Ein-filr-allemal" 
getroffen, erfahren hat. » [« La verite de l’origine qui revendique une adhesion 
inconditionnelle ne peut se manifester, dans la lecture des Ecritures dont je refois 
le temoignage inspire, que dans la mesure oü je rencontre dans ces Ecritures la 
traditio vivante. Cela signifie que la recherche de la veritable origine ne peut pas 
s’orienter vers un contenu de Tradition le plus immuable possible depuis le debut - 
et par lä vers le releve de la parole et de l’action de Jesus qui soit le miroir le plus 
fidele possible -, mais qu’elle doit se diriger vers l’irruption du renversement total 
de l’existence que l’auteur de chacun des livres a experimente en etant touche par 
la puissance de cette "une fois pour toutes". »] (idem, p. 309).

L’approche de Verweyen est une maniere originale de lier 
theologies et philosophies pre- et postconciliaires. Si Verweyen 
considere les enonces de Vatican II insuffisants par rapport ä la 
theologie de la Revelation, ce sont neanmoins les ouvertures 
effectuees par le concile qui rendent possible une approche 
theologique teile que la sienne. Certes, une prise en consideration 
plus explicite de l’ensemble des enjeux de Vatican II permettrait de 
repondre mieux encore ä la question de determiner comment la foi 
chretienne peut dialoguer avec l’ensemble de la pensee humaine 
teile qu’elle s’exprime notamment dans la Philosophie et de son 
histoire, mais aussi au-delä. En quelque sorte, il faudrait inscrire la 
notion de Traditio developpee par Verweyen dans l’ensemble de la 
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Tradition et par lä de l’histoire humaine.230 Malgre (ou ä cause de !) 
l’interpretation impressionnante de Fichte par Verweyen, ceci 
revient ä se demander quelle peut etre la place d’un seul auteur 
philosophique - aussi important soit-il - dans une elaboration 
theologique qui, « dans le monde d’aujourd’hui», doit etre ä la 
hauteur de la vie et de la pensee chretiennes dans leur complexite 
diachronique et synchronique.

230 Dans H. Verweyen, Philosophie und Theologie. Vom Mythos zum Logos zum 
Mythos, Darmstadt, WBG, 2005, l’auteur retrace certes l’histoire de la relation entre 
Philosophie et theologie, mais il le fait dans la perspective de sa conception 
fondamentale que nous venons de presenter.

231 H. Verweyen, Gottes letztes Wort, p. 61.

232 Voir par exemple M. Knapp, Die Vernunft des Glaubens. Einführung in die 
Fundamentaltheologie, coli. « Grundlagen Theologie», Freiburg im Breisgau, 
Herder, 2009, pp. 134s.

Saisir les nombreuses « circularites » au sein de cette complexite 
permet une approche du mystere de Jesus Christ qui prend 
explicitement en consideration la pluralite des comprehensions 
historiques et contemporaines de son message et de sa personne, de 
sa vie et de sa resurrection, de l’incamation et de la Croix. Ce 
faisant, on arrive ä saisir, ä la hauteur des differentes philosophies 
qui nous entourent, la richesse inepuisable et renouvelante de la foi 
en Jesus Christ, qui ouvre des horizons nouveaux pour la vie et la 
pensee chretiennes. Ces remarques critiques emises, il convient de 
signaler le röle attribue par Verweyen ä une «premiere 
Philosophie »: selon lui, celle-ci « ne doit pas etre plus qu’une 
"ancilla hermeneuticae" »231. Meme si l’on ne partage pas toutes les 
options theologiques et surtout philosophiques de Verweyen232, il 
faut reconnaitre qu’il met en garde la pensee chretienne contre toutes 
les tentations de sous-estimer les enjeux epistemologiques dans le 
monde de ce temps.
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5.2.2 Lieven Boeve

Pour le theologien beige Lieven Boeve, cette pluralite diachronique 
et synchronique est une evidence incontoumable pour la foi 
chretienne : «Theology only exists (...) as contextual theology, and 
the development of tradition only as an ongoing process of 
recontextualisation. » [« La theologie n’existe que comme theologie 
contextuelle et le developpement de la Tradition n’est qu’un 
processus permanent de recontextualisation. »]233 Ce faisant, il se 
base notamment sur la theorie des paradigmes de Thomas S. Kuhn 
teile que Hans Küng l’a appliquee pour la theologie: «[...] la 
recontextualisation offre une maniere (a) de penser ensemble la 
continuite et la discontinuite, en tenant compte du developpement 
de la Tradition aussi bien que de la relation au contexte ; (b) dans 
celle-ci, il y a une influence reciproque qui resulte de la maniere 
selon laquelle continuite et discontinuite sont en relation mutueile 
dans le developpement de la Tradition, et dans la relation avec le 
contexte d’autre part. »234 Si, dans ce sens, la philosophie est une 
«ancilla theologiae »235, la philosophie postmoderne peut 
contribuer, eile aussi, ä de nouveaux apprentissages de la theologie 
qui cherche ä saisir le mystere de l’Incamation. Comme fondement 
rationnel de la foi, Boeve insiste sur l’acte raisonnable de volonte, 
ce demier n’existant pas, dans le contexte actuel, sans etre 
accompagne de doutes.236 Son approche tente de saisir l’ensemble 
de la vie et de la pensee chretiennes tout en se basant sur un critere 
theo-logique: l’Incamation. Bien entendu, ce presuppose 

233 L. Boeve, Interrupting Tradition. An Essay on Christian Faith in a Postmodern 
Context, coli. « Louvain Theological & Pastoral Monographs », n. 30, Leuven, 
Peeters Publishers, 2003, p. 6.

234 L. Boeve, «Une histoire de changement et de conflit de paradigmes 
theologiques ? Vatican II et sa reception entre continuite et discontinuite », dans G. 
Routhier - P.J. Roy - K. Schelkens (ed.), La theologie catholique entre 
intransigeance et renouveau. La reception des mouvements preconciliaires par le 
concile Vatican II, pp. 355-366, ici p. 365.

235 L. Boeve, Interrupting Tradition, p. 25.

236 Cf. idem, p. 111.
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theologique n’exclut pas le dialogue critique avec la philosophie 
classique et contemporaine, mais au contraire l’exige et le pousse 
plus loin. Puisque les enonces de la foi sont donc toujours situes 
historiquement, le röle des chretiens est d’autant plus important, car 
ils ne sont pas seulement des heritiers de la Tradition, mais aussi 
ceux qui en temoignent, de sorte que la Tradition vivante releve de 
leur responsabilite commune.237

237 Cf. idem, p. 24.

238 Idem, p. 21.

239 Idem, p. 32.

240 Cf. idem, p. 45.

241 Idem, p. 46.

De maniere generale, « recontextualisation » veut dire que «the 
tradition shifts when the context changes » [« la Tradition evolue 
quand le contexte change »].238 Les questions que cela implique sont 
fondamentales : « Is it the same narrative of God and Jesus Christ 
that we pass on when we engage in the development and 
hermeneutics of tradition ? Or does tradition change ? » [« Est-ce le 
meme recit de Dieu et de Jesus Christ que nous frequentons quand 
nous nous engageons dans le developpement ou l’hermeneutique de 
la Tradition? Ou la Tradition change-t-elle ? »]239 Apres avoir 
presente quelques recontextualisations devenues classiques, dont la 
theologie de saint Thomas d’Aquin, Boeve examine plus 
particulierement le passage du contexte moderne au postmoderne. 
Dans le cas du contexte moderne, la Tradition est mise en question 
par la secularisation, et les tentatives de recontextualisation se sont 
souvent realisees sous forme d’adaptation ou de recuperation.240 De 
plus, puisque le contexte moderne etait marque par des « master 
narratives» [«des recits fondateurs»], la theologie a souvent 
procede en adaptant ces grands recits ä la foi ou, au contraire, en les 
rejetant au profit de «great counter-narratives » [«de grands 
contre-recits »]241. Selon Boeve, les deux positions qu’il qualifie de 
traditionalistes et modemisantes ont ceci en commun qu’elles 
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insistent de maniere unilaterale sur l’un des deux pöles de la 
Tradition, ä savoir l’heritage ou le contexte. Le contexte 
postmoderne, marque selon Boeve par l’individualisme et le 
pluralisme, par la predominance des marches et de l’economie, par 
l’importance grandissante de phenomenes tels que le New Age et le 
fondamentalisme, semble defier plus encore la notion de la 
Tradition. Si la Tradition continue ä etre un heritage et une source 
d’Inspiration, eile doit neanmoins etre repensee ä la hauteur des defis 
postmodernes. Selon Boeve, il faut accepter que dans le contexte 
postmoderne, des «great narratives » [« de grands recits »] ne 
soient plus possibles. Ceci vaut egalement pour le message chretien : 
« The Christian narrative no longer exists, we only have acces to it 
through its relation to the context.»[« Le recit chretien n’existe plus, 
nous n’avons plus acces ä lui que dans sa relation au contexte »]242

242 Idem, p. 24.

243 L. Boeve, « Unterbrechung und Identität in der pluralistischen Welt von heute : 
Spiritualität und das offene christliche Narrativ », dans R. Kunz - C. Kohli 
Reichenbach (ed.), Spiritualität im Diskurs ; Spiritualitätsforschung in theolo­
gischer Perspektive, coli. « Praktische Theologie im reformierten Kontext », 
Zürich, TVZ-Verlag, 2012, pp. 161-179.

Pour repondre aux defis postmodernes qui se condensent en quelque 
Sorte dans cette fin des « master narratives », Boeve developpe le 
principe de «open Christian narratives» [« recits chretiens 
ouverts »], opposant des « open narratives »[« recits ouverts »] aux 
« closed narratives » [« recits fermes »]. Tandis que ces demiers 
coupent court ä une dynamique de la foi, les premiers, au contraire, 
ouvrent des perspectives. Plus exactement, c’est Dieu lui-meme qui 
ouvre des «narratives» afin d’ouvrir de nouveaux horizons. 
Contingente et historique, une « Christian open narrative » ne peut 
pas etre absolutisee, mais eile est en interference avec d’autres 
« Christian open narratives », ce qui lie de maniere particulierement 
dense vie et pensee chretiennes.243 Malgre leur contextualite, ces 
« Christian open narratives » expriment une verite dont l’horizon est 
universel, et ceci ä cause de leur fondement dans l’Incamation. De 
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maniere analogue ä l’Incamation, la verite revelee que la Tradition 
exprime est constituee par une dimension humaine et une dimension 
divine. Cela relativise et credibilise ä la fois la Tradition qui parle de 
Dieu, mais ne Test pas.

En ce qui conceme la dimension humaine de la verite, les chretiens 
ne doivent donc pas avoir peur. Au contraire, ils sont invites ä penser 
l’Incamation meme ä la hauteur de la pensee postmoderne. Boeve le 
fait ä partir de la notion de T« interruption » proposee par Johann 
Baptist Metz qu’il introduit comme cle de comprehension et 
instrument d’articulation :« The God of Jesus of Nazareth is the God 
of the interruptive (grace) event, the God who calls us beyond harsh 
inlexibility and closedness [...], the Christian narrative can only be 
authentic when it structures itself as an open narrative: narrative that 
allows itself to be interrupted time and again by God who gets 
involved in history but does not let Godself be captured by it. »[« Le 
Dieu de Jesus de Nazareth est le Dieu de l’evenement de 
1’interruption (gracieuse), le Dieu qui nous appelle au-delä de la 
rigidite et de la fermeture marquee [...], le recit chretien ne peut etre 
authentique que s’il se structure lui-meme comme recit ouvert: recit 
qui pennet lui-meme d’etre intenompu ä temps et ä contretemps par 
Dieu qui s’implique dans l’histoire mais ne la laisse pas capturer sa 
divinite. »]244 Comme le dit Boeve apres avoir esquisse une 
Christologie repensee sous des conditions postmodernes, Jesus « is 
not only the interrupter of closed narratives, he is also an inviting 
event for men and women of all times »[« Jesus n’est pas seulement 
celui qui interrompt des recits clos, il est aussi un cvenement 
invitatoire pour les hommes et les femmes de tous les temps »]245 et

244 L. Boeve, Interrupting Tradition, pp. 106s.

245 Idem, p. 136. Voir aussi p. 145 : « Christianity has the potential to be an open 
narrative because of the image of Jesus, which stems front its earliest sources, and 
allows us to encounter him as the revelation of God’s open narrative. It is for this 
reason that we can describe Jesus as God’s interrupter. » [« Le christianisme a la 
possibilite d’etre un recit ouvert ä cause de l’image de Jesus qui provient de ses 
sources les plus anciennes et nous pennet de la rencontrer comme le recit ouvert de
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donc au centre de la Tradition vivante. Celle-ci est vivante 
precisement quand eile interrompt le contexte et se laisse 
interrompre par ce contexte, ä la suite de Jesus : il a non seulement 
interrompu les evidences spirituelles et humaines de ses 
contemporains, mais s’est laisse lui-meme interrompre par eux tout 
en apprenant ä ouvrir davantage encore ses propres «open 
narratives »(cf. Mt 15,21-28 ; Mc 7,24-30).246

la Revelation de Dieu. C’est pour cette raison que nous pouvons decrire Jesus 
comme l'"interrupteur"de Dieu. »]

246 L. Boeve, God Interrupts History. Theology in a Time of Upheaval, New York, 
Continuum International Publishing Group, 2007, p. 206.

247 Voir en prolongeant rapproche de Boeve, M. Quisinsky, « Can Tradition (Not) 
Change ? »

248 L. Boeve, «Une histoire de changement et de conflit de paradigmes 
theologiques ? », p. 366.

249 Ibidem. Pour la theologie de l’Incamation, voir aussi Idem, « La verite de 
l’incamation et l'incamation de la verite. Epistemologie theologique, particularite 
et pluralite », dans B. Van Meenen (ed.), La Verite, coli. « Theologie », Bruxelles, 
Publications des Facultes Universitaires Saint-Louis, 2005, pp. 29-47.

L’ensemble de la Tradition chretienne peut ainsi etre per^ue comme 
une serie de multiples et complexes interruptions mutuelles.247 
Certes, ceci se fait de manieres tres differentes. Dans le processus 
permanent et tres complexe de la recontextualisation, continuite et 
discontinuite sont en interference permanente,«toutes deux etant en 
relation avec la Tradition et le contexte ».248 Selon le point de vue 
que l’on adopte, ce qui semble etre une continuite peut s’averer etre 
une discontinuite et vice versa, et ceci pour une raison theologique 
fondamentale : « On pourrait suggerer qu’ä vrai dire il n’y a, dans 
l’histoire du christianisme (catholique), qu’un seul macro- 
paradigme theologique ä l’oeuvre, greffe sur le principe theologique 
de l’Incamation: c’est ä ce principe qu’est etroitement reliee la 
conception du developpement de la Tradition en termes de 
recontextualisation. »249 Bien entendu, cet unique macro-paradigme 
se realise sous les conditions du pluralisme diachronique et 
synchronique qui caracterise la foi chretienne. Pour ce pluralisme 
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meme, au sein de cette histoire multiforme, la question de la relation 
entre l’universel et le concret se pose de maniere virulente. Lä 
encore, c’est l’Incamation qui sert de cle de comprehension, car en 
eile, le particulier et le concret sont la possibilite d’une Revelation 
qui tend vers l’universel, ce qui a un impact fondamental sur la 
Tradition dans l’histoire: « Theological truth is co-constituted by the 
all-too human, by concrete history and context. This does not do an 
injustice to such truth, since it is only thus, through time and history, 
that we can speak about God. Likewise, it is through this tradition 
that God speaks to Christians today, embedded in the current 
historical context, whereby this tradition both perpetuates and 
renews itself. » [« La verite theologique est co-constituee par ce qui 
est trop humain, par l’histoire concrete et le contexte. Cela ne 
constitue pas un manque d’egard pour une teile verite puisque c’est 
seulement ainsi, ä travers le temps et l’histoire, que nous pouvons 
parier de Dieu. De meme, c’est ä travers cette Tradition que Dieu 
parle aux chretiens d’aujourd’hui, enracines dans le contexte 
historique actuel, dans la mesure oü cette Tradition ä la fois se 
perpetue et se renouvelle. »]250

250 L. Boeve, God Interrupts History, p. 177. Voir aussi M. QuiSINSKY, 
« Inkarnation. Jesus Christus - Ermöglichung und Herausforderung christlichen 
Lebens und Denkens », p. 319.

251 Cf. L. Boeve, Interrupting Tradition, pp. 47s.

C’est gräce ä Vatican II qu’on peut situer ainsi la foi chretienne 
« dans le monde de ce temps » - et concretement dans le contexte 
postmoderne -, ce qui inclut une hermeneutique historique. 
Historiquement, Vatican II est pour Boeve la chamiere entre les 
epoques moderne et postmoderne,251 ce qui implique non seulement 
une certaine maniere d’interpreter Vatican II ä partir de l’histoire de 
la vie et de la pensee chretiennes, mais aussi une certaine maniere 
d’interpreter l’histoire de la vie et de la pensee chretiennes ä partir 
de Vatican II: «En tout premier lieu, la perspective de la 
recontextualisation nous aide ä nous demander si Vatican II 
constitue un changement de paradigme (...). Vatican II est une etape 
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dans le difficile dialogue de l’Eglise avec le contexte moderne (qui 
entretemps s’est radicalise en postmoderne). Cela etant, le concile 
est plutöt un exemple paradigmatique de la complexite du processus 
de recontextualisation que la realisation d’un changement de 
paradigme. »252 II n’est donc pas etonnant que Boeve lie de pres le 
concept de recontextualisation, central pour sa comprehension de la 
Tradition, ä Vatican II et ä une mise en perspective du concile ä 
partir de l’ensemble de l’histoire du christianisme : selon lui, on peut 
« meme affirmer que Vatican II est ä comparer avec la maniere dont 
les conciles de Nicee et de Chalcedoine sont des exemples de 
recontextualisation dans le contexte greco-hellenistique ».253 Cette 
reference aux conciles christologiques demontre que c’est 
l’Incamation qui structure, inspire et Oriente la Tradition dans le 
contexte postmoderne aussi bien que dans tous les autres contextes 
historiques.254

252 L. Boeve, «Une histoire de changement et de conflit de paradigmes 
theologiques ? », p. 365.

253 Ibidem, note 25.

254 Ici, il convient d’attirer l’attention sur K. Ruhstorfer, Glaube im Aufbruch. 
Katholische Perspektiven, Regensburg, Ferdinand Schöningh, 2013, pp. 89s : « Die 
Geschichte Jesu ist die kleine Erzählung, die alle grossen Erzählungen bedingt. Die 
grossen Erzählungen (grands recits), von denen der Philosoph Francois Lyotard in 
seinem Text über "Das postmoderne Wissen" sprach, (die Dialektik des Geistes, die 
Hermeneutik des Sinns, die Emanzipation des vernünftigen oder arbeitenden 
Subjekts), sind von der Geschichte Jesu bedingt». [« L’histoire de Jesus est ce petit 
recit qui conditionne tous les grands recits. Les grands recits, dont le philosophe 
Francois Lyotard a parle dans son texte sur "le savoir postmoderne" (la dialectique 
de l’esprit, l’hermeneutique du sens, l’emancipation du sujet raisonnable et 
travaillant), sont conditionnes par l’histoire de Jesus. »] Ä premiere vue, cette 
Position, qui implique un jugement global sur l’histoire de la pensee au moins 
occidentale apres l’Incamation, est ä contre-courant du concept des «open 
Christian narratives » mis en avant par Boeve. Ceci dit, on peut etre d’avis qu’il 
s’agit ici de deux perspectives dont la complementarite meriterait etre mise en 
lumiere.
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5.3 La theologie, le pluralisme des traditions et la catholicitö

Les deux approches de Verweyen et de Boeve sont loin d’etre les 
seules qui pourraient etre presentees comme exemples d’une 
comprehension contemporaine de la Tradition au sein de la 
theologie fondamentale, comprehension defiee par le contexte 
postmoderne.255 En les comparant de maniere exemplaire, on 
decouvre neanmoins la multitude et la complexite des defis d’une 
comprehension contemporaine de la Tradition. La question d’un 
horizon commun, propre ä la Tradition, se pose d’autant plus.

255 Pour des vues d’ensemble, voir par exemple K. Müller (ed.), 
Fundamentaltheologie. Fluchtlinien und gegenwärtige Herausforderungen, 
Regensburg, Friedrich Pustet, 1998 ; J. Meyer zu Schlochtern - R. Siebenrock 
(ed.), Wozu Fundamentaltheologie ? ; C. Böttigheimer - F. Bruckmann (ed.), 
Glaubensverantwortung im Horizont der « Zeichen der Zeit». Voir aussi l’analyse 
de differents courants de theologie fondamentale dans l’histoire chez C. 
Böttigheimer, Lehrbuch der Fundamentaltheologie, pp. 21-116.

Tout d’abord, les deux auteurs mettent en oeuvre le meme 
christocentrisme que Vatican II quand il s’agit d’evoquer la 
Tradition. Certes, ils le font de maniere assez differente, ce qui est 
lie ä des presupposes philosophiques et theologiques differents. Lä 
oü Verweyen exploite la pensee de Johann Gottlieb Fichte, Boeve 
se situe plutöt comme un interlocuteur du paysage philosophique 
contemporain, sans privilegier un auteur particulier. Si Verweyen 
part plutöt d’une Interpretation scriptuaire, elle-meme dejä 
fortement impregnee de sa conception philosophico-theologique, 
Boeve s’appuie plus sur le dogme de l’Incamation tel qu’il fut 
formule ä Chalcedoine (450). Dans leurs manieres de saisir le monde 
contemporain, les deux auteurs se rejoignent sur le point de vue 
d’une critique de la marchandisation generale de la culture et de la 
societe, mais ils ne semblent pas porter le meme jugement du 
pluralisme de fait present de nos jours: tandis que Verweyen 
cherche au-delä et en-de^ä du pluralisme un ancrage de la pensee 
chretienne dans l’histoire de la pensee humaine, Boeve exploite ce 
qu’on pourrait appeler la capacite du contexte present d’enrichir, ä 
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travers une interruption mutueile, la Tradition vivante, ce qui n’est 
pas sans generer de nouvelles realisations de cette meme Tradition.

Si nous avons evoque de plus pres deux approches assez diverses, il 
faut souligner qu’au sein de la Tradition dans son ensemble, il ne 
convient certes pas d’opposer des demarches differentes, mais de les 
integrer dans une perspective complementaire. Par exemple, on 
pourrait s’imaginer une discussion plus approfondie des notions de 
« premiere philosophie », chere ä Verweyen, et de la comprehension 
de l’acte de la foi comme un acte raisonnable de volonte, comme le 
propose Boeve.256 Dans une teile discussion, la notion de la 
« liberte », fortement debattue au sein de la theologie fondamentale, 
jouerait evidemment un röle cle.257 Certes, de telles perspectives 
complementaires sont aussi partielles et incompletes que toute 
comprehension humaine de la verite, mais la complementarite 
correspond au mieux ä la catholicite de l’Eglise et, par lä, de la 
Tradition.258 C’est dans ce sens que l’on peut renvoyer ici ä l’oeuvre 
de Robert J. Schreiter qui evalue la Tradition sous cet aspect-lä et 
qui la presente notamment comme une suite de theologies 
contextuelles.259 Si, comme le montre Karim Schelkens, la 
catholicite est une dimension essentielle de Vatican II et de son 

256 Voir ä ce sujet aussi les questions evoquees par C. Böttigheimer, Lehrbuch der 
Fundamentaltheologie, p. 116.

257 Voir notamment T. Pröpper, « Freiheit als philosophisches Prinzip der 
Dogmatik », dans E. Schockenhoff et P. Walter (ed.), Dogma und Glaube. 
Bausteine jur eine theologische Erkenntnislehre (melanges Walter Kasper), Mainz, 
Grünewald, 1993, pp. 165-192; M. Böhnke - M. Bongardt - G. Essen - J. 
Werbick (ed.), Freiheit Gottes und der Menschen. Festschrift jur Thomas Pröpper, 
Regensburg, Friedrich Pustet, 2006, pp. 335-357.

258 Voir aussi W. Kasper, « Tradition als theologisches Erkenntnisprinzip », p. 96 : 
« In diesem geschichtlichen Sinn ist das die Zeiten übergreifende Wir der 
Glaubensgemeinschaft Kirche das eine transzendentale Subjekt der Tradition ». 
[« Dans ce sens historique, le nous de la communaute ecclesiale des croyants, qui 
englobe tous les temps, est l’unique sujet transcendental de la Tradition. »]

259 Voir notamment RJ. SCHREITER, The New Catholicity. Pour une mise en 
contexte de Schreiter, voir N. Hintersteiner, Traditionen überschreiten. 
Angloamerikanische Beiträge zur interkulturellen Traditionshermeneutik. Mit 
einem Vorwort von Robert J. Schreiter, Wien, Facultas Universitätsverlag, 2001.
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hermöneutique,260 il devient d’autant plus Evident que Vatican II 
peut etre vu comme un concile d’une Tradition veritablement 
« catholique » - diachroniquement et synchroniquement. Ainsi que 
le montre le concile dans son ensemble, on ne saurait restreindre la 
catholicite ä sa dimension ecclesiologique, mais il convient de la 
considerer comme un principe de toute vie et pensee chretiennes 
dans le monde de ce temps ä la suite de J6sus Christ. En particulier, 
la complömentarite qui concretise la catholicitö deploie tout 
particulierement ce mouvement eschatologique qui est une 
dynamique inherente de la Tradition.

260 K. Schelkens, « From Dualistn to Plurality ».

261 Pour des fondements de ce rapport intrinseque chez Thomas d’Aquin et Cajetan, 
voir G. Vergauwen, « Wider die schwache Vernunft », pp. 315s.

5.4 Le rapport entre vie et pens&e chretiennes - perspectives 
catech6tiques et pastorales

Quant ä la circularite dont Jean Paul II a parU dans son encyclique 
Fides et ratio, Boeve la traduit en quelque sorte dans un contexte 
philosophique postmoderne. Plus exactement, le theologien de 
Leuven inscrit, plus encore que Jean Paul II dans son encyclique, la 
relation entre philosophie et theologie dans l’ensemble du contexte 
culturel et social contemporain. C’est pourquoi on peut en quelque 
sorte prolonger ses reflexions en soulignant le rapport intrinseque 
entre vie et pensee chretiennes.261

Ce faisant, il convient de souligner un aspect caracteristique des 
«interruptions » reussies et fructueuses : il ne s’agit pas lä d’une 
confrontation, mais d’un dialogue. Pour etre vraiment dans le monde 
de ce temps, la foi chretienne doit pouvoir etre en dialogue avec la 
vie et la pensee de tout un chacun. En effet, l’invitation au dialogue 
avec le monde, exprimee par Paul VI en plein concile Vatican II dans 
son encyclique Ecclesiam suam de 1964, a un impact enorme, dont 
il ne faut pas sousestimer la portee : en fait, 1’« Eglise doit entrer en 
dialogue avec le monde dans lequel eile vit. L’Eglise se fait parole ; 
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l'Eglise se fait message ; l'Eglise se fait conversation »(n. 67).262 Ce 
dialogue peut effectivement defier en premier lieu l’Eglise et la 
Tradition elles-memes.

262 Sur cette premiere encyclique du deuxieme pape de Vatican II, voir Istituto 
Paolo VI (ed.), « Ecclesiam suam», premiere lettre encyclique de Paul VI. 
Colloque international, Rome, 24-26 octobre 1980, coli. «Pubblicazioni 
dell’lstituto Paolo VI », n. 2, Brescia, 1982. Pour le texte de l’encyclique voir 
www.vatican.va/ Ecclesiam suam. C’est explicitement au concile que lepape laisse 
le soin d’expliciter la forme et le contenu du dialogue : « 68 - Cet aspect Capital de 
la vie actuelle de l'Eglise fera, on le sait, l'objet d'une large etude particuliere de la 
part du concile cecumenique ; et nous ne voulons pas entrer dans l'examen concret 
des themes que cette etude se propose afin de laisser aux peres du concile le soin 
d'en traiter librement. Nous voulons seulement vous inviter, venerables freres, ä 
faire preceder cette etude de quelques considerations afin que soient plus clairs les 
motifs qui poussent l'Eglise au dialogue, plus claires les methodes ä suivre, plus 
clairs les buts ä atteindre. Nous voulons preparer les esprits, non pas traiter les 
sujets »(n. 68).

263 www.vatican.va / Lumen gentium.

Lä encore, il convient de saisir l’horizon global du « dialogue » 
esquisse par Paul VI et qui est parfaitement en phase avec les enjeux 
de l’ecclesiologie considerant l’Eglise comme sacrement. On peut 
comparer une Eglise-sacrement, « en vertu d’une analogie qui n’est 
pas sans valeur, [...] au mystere du Verbe incame »(LG, n. 8), ayant 
une dimension humaine et une dimension divine : « Tout comme en 
effet la nature prise par le Verbe divin est ä son Service comme un 
organe vivant de salut qui lui est indissolublement uni, de meme le 
tout social que constitue l’Eglise est au Service de l’Esprit du Christ 
qui lui donne la vie, en vue de la croissance du corps (cf. Ep 4,16). »263 
L’analogie avec l’Incamation dont parle LG renvoie aussi ä la 
dimension de l’histoire du salut, et c’est pourquoi Paul VI n’hesite pas 
ä caracteriser le dialogue comme etant fondamentalement un 
«dialogue du salut». Au-delä des diagnostics historiques et 
sociologiques et des consequences qu’on peut en tirer dans un sens ou 
dans un autre, le principe de l’Incamation meme, sur lequel repose le 
christianisme, invite ä depasser une lecture figee de la Tradition qui 
oublie que la verite ne peut pas s’exprimer autrement que de maniere 
historique. Ceci dit, si l’histoire est composee d’innombrables 
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histoires personnelles, celles-ci peuvent, au-delä de leur dimension 
concrete, apporter de nouvelles perspectives et ainsi enrichir la 
Tradition dans un processus permanent d’apprentissage ecclesial.

5.4.1 La Tradition comme apprentissage de la foi

De maniere specifique, la Tradition vivante se realise par exemple 
au sein des activites de l’Eglise dans le domaine de la pedagogie 
religieuse : des interruptions mutueiles entre la foi chretienne et 
l’experience de vie des jeunes offrent un exemple de predilection de 
cet apprentissage permanent et multiple qui fait partie de la Tradition 
vivante.264 Concretement, le modele des interruptions mutueiles 
permet notamment de prolonger la reflexion sur le fondement 
theologique de la didactique de la correlation. Celle-ci est un facteur 
central de la reception de Vatican II en Allemagne, notamment ä 
travers les enonces du synode commun des dioceses allemands ä 
Würzburg (1971-1975) concemant les cours de religion dans les 
ecoles publiques sous la co-responsabilite des confessions 
chretiennes et de l’Etat.265 Liant theologie fondamentale et 
pedagogie religieuse, l’idee de la correlation - entre foi et 
experience, mais aussi entre Tradition et Situation presente - est 

264 Pour ce qui suit, je me base sur les reflexions fondamentales presentees plus 
amplement dans M. Quisinsky, « Korrelierende Unterbrechungen - unter­
brechende Korrelationen. Der Religionsunterricht als Ort des Gesprächs zwischen 
Religionspädagogik und Fundamentaltheologie », Religionspädagogische Beiträge 
63 (2009), pp. 17-28. Si l’arriere-plan de cette contribution est constitue par les 
cours de religion dans des ecoles publiques tels qu’ils existent en Allemagne, un 
certain nombre de conclusions sont, mutatis mutandis, valables dans d’autres 
contextes institutionnels. Notamment, ce qui y est developpe ä partir de l’ecole 
comme lieu de la theologie conceme, de maniere analogue, aussi la vie catechetique 
dans les paroisses, meme si la diversite des jeunes dans une ecole est plus grande 
encore que dans une paroisse.

265 N. Mette, « Der Religionsunterricht in der Schule. Eine solide Grundlage für die 
Weiterentwicklung dieses Unterrichtsfaches », dans R. Feiter - R. Hartmann - J. 
SCHMIEDL (ed.), Die Würzburger Synode. Die Texte neu gelesen, coli. « Europas 
Synoden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil », n. 1, Freiburg im Breisgau, 
Herder, 2013, pp. 41 -55, en particulier p. 51.
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jugee de maniere assez differente par les representants des deux 
disciplines theologiques.266

266 Pour la theologie fondamentale, voir par exemple de maniere positive R.A. 
Siebenrock, « Dramatische Korrelation als Methode der Theologie. Ein Versuch 
zu einer noch unbedachten Möglichkeit im Blick auf das Werk Raymund 
Schwagers », dans J. Niewiadomski - N. Wandinger (ed.), Dramatische 
Theologie im Gespräch. Symposion/Gastmahl zum 65. Geburtstag von Raymund 
Schwager, coli. « Beiträge zur mimetischen Theorie », n. 14, Münster, LIT Verlag, 
2003, pp. 41-60 ; et de maniere critique L. Boeve, God Interrupts History, en 
particulier pp. 37ss. Pour la pedagogie religieuse voir notamment de maniere 
(somme toute) positive U. KropaC, « Dekonstruktion - ein neuer religions­
pädagogischer Schlüsselbegriff ? », Religionspädagogische Beiträge 48 (2002), 
pp. 3-18 ; et de maniere negative R. Englert, « Die Korrelationsdidaktik am 
Ausgang ihrer Epoche. Plädoyer für einen ehrenhaften Abgang », dans G. Hilger 
- G. Reilly (ed.), Religionsunterricht im Abseits? Das Spannungsfeld Jugend, 
Schule, Religion, München, Kösel, 1993, pp. 97-110. Quant ä lui, Bernhard 
Grümme evoque les difficultes de la didactique de correlation (B. GrOmme, Vom 
Anderen eröffnete Erfahrung. Zur Neubestimmung des Erfahrungsbegriffs in der 
Religionsdidaktik, coli. « Religionspädagogik in pluraler Gesellschaft », n. 10, 
Freiburg im Breisgau, Herder, 2007, p. 77) tout en essayant de prolonger ses acquis 
(ibidem, p. 326).

267 Pour une sensibilation methodologique voir aussi H. Mendl, « Streit um die 
"deduktive Katechetik" - vom Umgang mit Tradition in der Religionspädagogik », 
dans Idem - M. Schiefer Ferrari (ed.), Tradition - Korrelation - Innovation. 
Trends der Religionsdidaktik in Vergangenheit und Gegenwart. Festschrift für Fritz 
Weidmann zum 65. Geburtstag, Donauwörth, Auer, 2001, pp. 52-72.

268 Voir M. Quisinsky, « Dogmatik in der Bibeldidaktik ? », Religionspädagogische 
Beiträge 68 (2012), pp. 57-64.

Sans pouvoir retracer ces discussions, on peut en degager certaines 
perspectives constructives et prospectives qui font de la didactique 
de la correlation un lieu d’apprentissage de la Tradition dans le 
contexte postmoderne.267 Car on y retrouve d’une certaine maniere 
cette structure de « circularite » ou d’ «Interruption », du moins 
potentiellement. Parmi les nombreux processus catechetiques et 
didactiques, ceci peut etre particulierement stimulant quand il s’agit 
d’une rencontre avec la Bible.268 Ainsi, les questions et les reponses, 
les comprehensions et les fausses comprehensions, les affirmations 
et les doutes des jeunes peuvent indiquer de maniere privilegiee les 
chances et les defis de la Tradition. Pour l’Eglise et la theologie, il 
s’agit plus exactement d’indications de perspectives sinon 
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nouvelles, du moins inhabituelles. Dans ce sens, la transmission de 
la foi ne peut certes pas renoncer ä la dimension correlationnelle, 
meme si, evidemment, il faut la repenser sans cesse, ce qui d’ailleurs 
fait partie de son essence meme. Si Ulrich Kropat; insiste sur la 
correlation inherente aux differents pöles de l’acte catechetique (le 
pole de la Tradition et le pole de la Situation), la rencontre entre ces 
deux pöles doit plutöt etre comprise, selon lui, comme une 
deconstruction reciproque entre le texte et le sujet.269 Si la Tradition 
est ici en quelque sorte un partenaire dans un dialogue critique, eile 
a toujours le potentiel de « parier », comme l’expliquent Andreas 
Prokopf et Hans-Georg Ziebertz dans leur concept d’une 
« correlation abductive »27°. Ce potentiel, qui se realise en mettant 
en relief le lien entre la Tradition et I’experience contemporaine, 

269 U. KropaC, « Dekonstruktion - ein neuer religionspädagogischer Schlüssel­
begriff? », p. 13.

270 « Primäre Aufgabe der religiösen Bildung wäre es also aus abduktiver 
Perspektive nicht, Religion als eine quasi fremd gewordene Tradition neu zu lehren. 
Vielmehr kommt unserer Meinung nach alles darauf an, Kompetenzen zu 
entwickeln (zunächst aufSeiten der Lehrenden und dann aufSeiten der Lernenden), 
das vorhandene habituelle Zeichen- und Traditionsreservoir, das auch heute im 
alltäglichen Vollzug angewandt wird, wahrzunehmen und der kritischen Reflexion 
zugänglich zu machen. Dadurch würde nicht nur in Vergessenheit Geratenes neu 
gelernt, sondern auch auf den organischen Zusammenhang von Tradition und 
Erfahrung aufmerksam gemacht. » [« Le premier devoir de la formation religieuse 
ne serait donc pas, selon la perspective abductive, d’enseigner ä neuf la religion 
comme une Tradition devenue quasiment etrangere. Bien plus, ä notre avis, 
l’essentiel consiste ä developper des competences (d'abord du cöte des enseignants 
et ensuite du cöte des apprenants) pour saisir le reservoir habituellement disponible 
de signes et de traditions qui aujourd’hui sont utilises dans le quotidien, et de les 
soumettre ä la reflexion critique. Ainsi, non seulement ce qui est tombe dans l’oubli 
serait ravive et appris ä neuf, mais l’attention serait portee sur le rapport organique 
entre Tradition et experience. »] (A. Prokopf - H.G. Ziebertz, « Abduktive 
Korrelation - eine Neuorientierung für die Korrelationsdidaktik ? », Religions­
pädagogische Beiträge 44 (2000), pp. 19-50). Voir aussi Idem - S. Heil (ed.), 
Abduktive Korrelation. Religionspädagogische Konzeption, Methodologie und 
Professionalität im interdisziplinären Dialog, Münster, L1T Verlag, 2003. Pour une 
discussion de l’approche de Prokopf et Ziebertz, voir B. Grümme, « Abduktive 
Korrelation als Ausweg aus korrelationsdidaktischen Aporien ? Zu einem 
religionspädagogischen Neuansatz », Religionspädagogische Beiträge 48 (2002), 
pp. 9-28.
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n’est d’ailleurs pas seulement reproductif, mais inclut la capacite de 
« generer » du « sens »,271

271 A. Prokopf - H.G. Ziebertz, « Abduktive Korrelation », p. 48.

272 Pour les cours de religion dans les ecoles allemandes, voir N. Mette - M. 
Sellmann (ed.), Religionsunterricht als Ort der Theologie, coli. « Quaestiones 
disputatae », n. 247, Freiburg im Breisgau, Herder, 2012.

Dans une perspective « catholique », on peut deceler certaines 
complementarites entre les differentes approches. Ainsi, Kropat; et 
Boeve proposent d’accepter la distance entre la societe 
contemporaine et la foi chretienne afin d’initier des processus de 
decouvertes. Plus encore que la « deconstruction » proposee par 
Kropat;, les «interruptions » basees sur l’Incamation evoquees par 
Boeve mettent l’accent sur le potentiel constructif de ces processus 
d’apprentissage. Quant ä la notion de la « correlation abductive », 
eile rappelle que malgre son caractere post-chretien et post-seculaire 
mis en avant par Boeve, la societe contemporaine reste marquee ä 
plusieurs egards par son heritage et garde ainsi toujours un grand 
potentiel d’expression de la verite chretienne. En revanche, c’est ä 
travers des interruptions que la dimension critique, en quelque sorte 
negligee par la notion de la correlation abductive, peut etre mise en 
ceuvre dans des processus d’apprentissage.

Comme ces quelques exemples le montrent, l’apprentissage 
religieux - selon le contexte institutionnel ä l’ecole, dans la paroisse, 
ou dans les deux, avec des dynamiques propres ä chaque contexte - 
est un veritable «lieu theologique »272 et un lieu de la Tradition. 
Deux traits caracteristiques de notre epoque deviennent 
particulierement evidents. Premierement, l’interference entre 
theorie et praxis, vie et pensee, dogme et pastorale est une dimension 
fondamentale de la Tradition. Deuxiemement, la Tradition se realise 
ä travers de multiples circularites, tantöt plutöt sous forme de 
correlations, tantöt plutöt sous celle d’interruptions mutuelles, sans 
oublier les formes mixtes qu’on pourrait qualifier 
d’« interruptions correlatives». Au-delä des tentatives de 
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terminologie, on peut dire en resumant que la Tradition ne se realise 
pas dans un sens unique: Proposee, la foi chretienne elle-meme 
apprend de ceux et celles qu’elle rencontre lors de cette proposition. 
Dans cette perspective, la Tradition est un apprentissage de la foi au 
sens le plus large du terme.

5.4.2 La Tradition comme engendrement

Un autre « fruit du concile »273 particulierement prometteur non 
seulement au niveau pastoral, mais aussi au niveau de la theologie 
systematique est la « pastorale d’engendrement »274. Il s’agit lä, en 
outre, d’un exemple qui montre comment le lien intrinseque entre 
dogme et pastorale mis en evidence par Vatican II pennet, dans le 
sillage du concile, de repondre ä des questions qui ne s’etaient pas 
encore posees ä l’epoque du concile ou qui se sont radicalisees 
depuis.275 Ce que Jean-Marie Donegani constate pour la societe 
fran^aise caracterise aussi la Situation d’autres pays europeens, oü 

273 F.X. Amherdt - A. BOnker, « "Leben zeugende Pastoral" - "Pastorale 
d’engendrement". Ein Gespräch über eine Erfahrung (nicht nur) aus der 
Romandie », dans A. Bunker - C. Gellner (ed.), Kirche als Mission. Anstiftungen 
zu christlich entschiedener Zeitgenossenschaft, coli. « Beiträge zur Pastoral­
soziologie (SPI-Reihe)», n. 14, Zürich, TVZ-Verlag, 2011,pp. 167-175, ici p. 168.

274 P. Bacq - C. THEOBALD (ed.), Une nouvelle chance pour l’Evangile. Vers une 
pastorale d’engendrement et Passeurs d'Evangile. Autour d’une pastorale 
d’engendrement, Bruxelles / Montreal / Paris, Lumen Vitae / Novalis / L’Atelier, 
2004 et 2008 ; M.A. de Matteo - F.X. Amherdt, S'ouvrir a la fecondite de 
l'Esprit. Fondements d’une pastorale d’engendrement. Preface de Mgr Vincent 
Jordy, coli. « Perspectives pastorales », n. 4, St-Maurice, Saint-Augustin, 2009. La 
structure en quelque Sorte dialogale des textes sur la pastorale d’engendrement fait 
qu’on pourrait donner beaucoup de references pour le meme argument ou la meme 
idee fondamentale. Dans ce qui suit, je me contente de eiter ä chaque fois un 
exemple. Pour une vue d’ensemble, voir aussi M. Quisinsky, « Lebenschenkender 
Glaube. Eine pastorale Konzeption aus dem französischen Sprachraum », 
HerderKorrespondenz 66(2012), pp. 137-141.

275 Pour une relecture de Vatican II dans ce sens, voir C. Theobald, « C’est 
aujourd’hui le "moment favorable". Pour un diagnostic theologique du temps 
present, dans Une nouvelle chancepour l’Evangile, pp. 47-72, ici pp. 54-65.
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l’on a affaire ä la radicalisation de la question de Dieu et au passage 
d’une attitude de certitude vers une attitude de probabilite.276

276 J.M. Donegani, « Inculturation et engendrement du croire », dans Une nouvelle 
chance pour l ’Evangile, pp. 29-45, ici p. 34.

277 P. Bacq, « Vers une pastorale d’engendrement », dans Une nouvelle chance 
pour l’Evangile, pp. 7-28, ici p. 23.

278 Pour les fondements christologiques et trinitaires, voir C. THEOBALd, 
« L’Evangileet l’Eglise », Passeursd’Evangile,pp. 17-40, ici pp. 30s ; A. FOSSION, 
« Quelle annonce d’Evangile pour notre temps ? Le defi de 1’inculturation du 
message chretien », dans Une nouvelle chancepour l’Evangile, pp. 73-87, ici p. 86.

279 C. Theobald, « C’est aujourd’hui le "moment favorable" », pp. 66-71.

280 A. Fossion, «Quelle annonce d’Evangile pour notre temps ?»; Idem, 
« Evangeliser de maniere evangelique. Petite grammaire spirituelle pour une 
pastorale d’engendrement », dans Passeurs d’Evangile, pp. 57-72.

281 O. Ribadeau Dumas - P. Bacq, « L’Evangile en pastorale », dans Passeurs 
d’Evangile, pp. 41-56, ici p. 44 ; voir aussi, Idem, « Parole de Dieu et pastorale 
d’engendrement », dans Une nouvelle chancepour l’Evangile, pp. 89-106.

C’est dans ce contexte ä premiere vue difficile pour la foi chretienne 
que les protagonistes de la « pastorale d’engendrement», suite ä un 
diagnostic theologique du temps present largement inspire par 
Vatican II et qui en constitue donc une reception ä la fois 
dogmatique et pastorale, proposent un changement de perspective : 
ä savoir prendre conscience, avant tout, de la presence de Dieu dans 
la societe actuelle.277 Puisque ce Dieu est un Dieu de la vie, 
1’ « engendrement» de la vie et de la foi est la dimension centrale 
de la pratique chretienne dans la societe.278 Il s’agit lä ä la fois d’une 
« nouvelle chance pour l’Evangile » et d’une nouvelle perspective 
de vie et de foi pour les contemporains. 279 « Evangeliser » n’est 
alors plus une transmission d’informations, mais surtout une 
dynamique relationnelle.280

La lecture commune des Evangiles, dont on ne saurait d’ailleurs pas 
sous-estimer les difficultes et les defis, joue un röle primordial pour 
la pastorale d’engendrement.281 Ceci pennet une fois de plus une 
nouvelle perspective sur la question du rapport entre Ecriture et 
Tradition. Aussi, l’enracinement liturgique de la lecture de 
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l’Ecriture282 rappelle le lien etroit entre Eglise et Ecriture, Tradition 
et liturgie, et plus particulierement l’eucharistie.283 Dans la rencontre 
avec les textes bibliques, souvent penjus comme difficiles et 
inaccessibles, et necessitant par consequent «une maniere tres 
specifique de les lire »284, ceux-ci doivent autant etre rendus aptes ä 
« parier » qu’ils rendent aptes ses lecteurs ä s’exprimer.285 Ceci dit, 
en tant que message, l’Evangile necessite des messagers que 
Christoph Theobald prefere appeler « passeurs »286, comme Jesus 
lui-meme etait un « passeur de Dieu ».

282 « L’invitation liturgique ä acclamer la parole de Dieu ne vise jamais le texte en 
lui-meme, mais ce qu’il devient dans sa reception par le croyant et la communaute 
qui louent le Seigneur Jesus »(C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », p. 36).

283 Idem, p. 37. Si la liturgie ne se limite certes pas ä l’eucharistie, il convient 
neanmoins de mettre en relief le röle central de celle-ci.

284 O. Ribadeau Dumas - P. Bacq, « Parole de Dieu et pastorale d’engendrement », p. 
94.

285 C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », p. 34.

286 Idem, p. 23.

287 De maniere generale P. Bacq, « Vers une pastorale d’engendrement », p. 19 ; 
des exemples pratiques chez B. Malvaux, « L’acces aux sacrements. Pratiquer 
l’ouverture sans brader. Plaidoyer pour une approche positive de la diversite », 
dans Une nouvelle chance pour l’Evangile, pp. 107-124, ici p. 124 ; P. Daviau, 
« Spiritualite d’engendrement et praxis pastorale », dans Une nouvelle chancepour 
l’Evangile, pp. 137-148, ici p. 145.

288 C. Theobald, Le christianisme comme style.

289 C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », p. 33 ; A. Fossion, « Evangeliser de 
maniere evangelique », p. 65.

Dans une perspective de l’engendrement, les nombreux lieux et 
formes de presence chretienne dans la societe deviennent ainsi des 
espaces d’une «reciprocite »287 entre l’Eglise et la societe. De 
nouveau, nous retrouvons ici cette structure circulaire d’une double 
dynamique selon laquelle la foi peut etre enrichie en meme temps 
que ceux qu’elle rencontre. Les nombreux styles de vie chretiens288 
sont caracterises par la gratuite et l’hospitalite.289 Ainsi, dans un 
dialogue sincere avec ceux qui sont consideres comme distancies par 
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rapport ä l’Eglise, les croyants peuvent decouvrir comment 1’Esprit 
parle ä travers eux.290 La pastorale d’engendrement est donc en 
quelque sorte un « dialogue du salut»(Paul VI) par excellence. Plus 
encore qu’ä de simples rencontres entre l’Eglise et la societe qu’on 
aurait tort de juxtaposer, les multiples engendrements font qu’on a 
affaire, dans le monde de ce temps, ä une « Eglise en genese w.291 
C’est ainsi que la Tradition meme peut etre con^ue en termes 
d’engendrement, ce qui met l’accent sur son potentiel vivifiant. En 
meme temps, les innombrables processus individuels de 
l’engendrement s’inscrivent ainsi dans une Tradition qui depasse 
l’individuel selon une dynamique eschatologique enracinee dans 
l’Incamation.

2,0 S. Tremblay, « Le dialogue pastoral revisite », dans Une nouvelle chancepour 
l’Evangile,^. 125-136, ici p. 134.

291 C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », pp. 26-29. Pour le rapport plus 
explicite avec Vatican II voir idem, p. 29 : «[...] I’experience d’une Eglise en 
genese, experience qui peut encore devenir la nötre : le recit de Luc aboutit lä oü la 
Constitution sur l’Eglise Lumen Gentium de Vatican II commence, au "mystere de 
l’Eglise" dans le dessein meme de Dieu ». Pour le concept d’« Eglise naissante », 
voiraussi 1DEM, Le christianisme comme style, vol. l,pp. 173-177.

292 Voir, ä titre d’exemple, A. Melloni - S. Scatena (ed.), Synod andSynodality. 
Theology, History, Canon Law and Ecumenism in New Contact. International 
Colloquium, Bruges 2003, coli. « Christianity and History », n. 1, Münster, LIT 
Verlag, 2005 ; S. Demel - H. Heinz - C. Pöpperl, « Löscht den Geist nicht aus ». 
Synodale Prozesse in deutschen Diözesen, Freiburg im Breisgau, Herder, 2005 ; et 

Parmi les nombreux aspects que cette trop breve presentation de la 
pastorale d’engendrement ne peut pas mentionner, plusieurs sont 
particulierement lies au sujet de la Tradition. Premierement, il 
convient d’evoquer la dimension dialogale ad intra et ad extra. 
Engendrer la vie et la foi revient ä prendre au serieux les 
innombrables experiences personneiles avec Dieu au sein de l’Eglise 
et au-delä. Pour en saisir la richesse et le potentiel pour l’Eglise 
comme communion (ad intra) et comme sacrement (ad extra), des 
lieux et formes de dialogue sont indispensables. Comme le concile 
Vatican II lui-meme l’a rappele, ce sont la conciliarite et la 
synodalite qui constituent une dimension centrale de la Tradition.292 
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Deuxiemement, sans vouloir limiter les questions liees ä la Tradition 
ä un regard en arriere, il convient d’etre particulierement sensible ä 
l’histoire concrete non seulement du christianisme en general, mais 
de ses realisations locales et regionales. II s’agit lä d’un champ de 
travail commun pour les theologies systematique et pastorale, 
comme le montrent les plaidoyers des theologiens pastoraux Rainer 
Bucher et Christian Bauer et de l’historien Kai Reinhold.293 II merite 
d’etre souligne que le plaidoyer de Bauer intervient dans le cadre 
d’une lecture theologique d’une etude sociologique et celui de 
Reinhold dans le cadre d’une analyse theologique de l’histoire 
comparative des paroisses. Or, dans les deux cas - Integration des 
connaissances sociologiques dans la theologie, d’une part, et les 
evolutions menant aux restructurations des paroisses, d’autre part -, il 
est particulierement reducteur de se limiter au temps present et donc 
ä l’une seule des trois dimensions temporelles de la Tradition qui sont 
passe, present et futur, et qui sont d’ailleurs aussi les trois dimensions 
temporelles de l’eucharistie.294

pour une presentation chronologique, A. Join-Lambert, « Partikularkonzilien seit 
dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Ein Überblick », dans J. SCHM1EDL (ed.), 
Nationalsynoden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Rechtliche Grundlagen 
und öffentliche Meinung, coli. « Theologische Berichte », n. 35, Fribourg im 
Breisgau, Herder, 2013, pp. 21-38.

293 Pour des plaidoyers dans ce sens, voir R. Bucher, Kirchenbildung in der 
Moderne. Eine Untersuchung der Konstitutionsprinzipien der deutschen 
katholischen Kirche im 20. Jahrhundert, coli. « Praktische Theologie heute », n. 
37, Stuttgart, Kohlhammer, 1998, en particulier pp. 22ss ; C. Bauer, « Gott im 
Milieu ? Ein zweiter Blick auf die Sinus-Milieu-Studie », Diakonia 39 (2008), pp. 
123-129 ; K. Reinhold, Die katholischen Pfarrgemeinden in den USA in 
Geschichte und Gegenwart. Eine transatlantische Perspektive, Münster, 
Aschendorff, 2011, p. 383. On lira aussi avec profit les reflexions de l’historien de 
l’Eglise A. Holzem, « Praktische Theologie in Vergangenheitsform. Die 
Geschichte des Christentums als Geschichte des "geglaubten Gottes" », dans D. 
Nauer - R. Bucher - F. Weber (ed.). Praktische Theologie. Bestandsaufnahme 
und Zukunftsperspektiven. Ottmar Fuchs zum 60. Geburtstag, coli. « Praktische 
Theologie heute », n. 74, Stuttgart, Kohlhammer, 2005, pp. 388-397.

294 Pour les deux domaines de la reflexion pastorale et systematique, on peut se 
referer ä A. Kreutzer - F. Gruber (ed.), Im Dialog. Systematische Theologie und 
Religionssoziologie, coli. « Quaestiones disputatae », n. 258, Freiburg im Breisgau, 
Herder, 2013 ; M. Sellmann (ed.), Gemeinde ohne Zukunft ? Theologische 
Debatte und praktische Modelle, coli. « Theologie kontrovers », Freiburg im 
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Aussi, les deux exemples renvoient, chacun ä sa maniere, ä ce souci 
de catholicite qui caracterise la Tradition, souci qui ne se limite pas 
ä un petit cercle d’inities. Car les diagnostics sociologiques peuvent 
sensibiliser les responsables de l’Eglise tout particulierement ä cette 
« majorite inconnue »295 des membres de l’Eglise. Pour ceux-ci en 
particulier, on ne saurait pas sous-estimer, malgre ses difficultes et 
mises en questions actuelles et sans nier l’importance d’autres lieux 
ecclesiaux, le röle de la paroisse comme realisation de l’Eglise qui 
se met en presence d’un territoire concret avec son histoire et de ses 
habitants concrets avec leurs histoires.296 Or, la Tradition vivante ne 
peut qu’etre renvoyee ä sa propre richesse ainsi qu’ä celle du monde 
concret dans lequel eile se realise, si l’on s’interesse pour l’ensemble 
d’une entite humaine et evite ainsi le danger subtil d’un repli sur soi- 
meme, meme si celui-ci est le resultat d’une intention qui ä la base 
vise le contraire d’un repli.297 De toute fa?on, Christoph Theobald 

Breisgau, Herder, 2013. Dans une perspective comparatiste, voir aussi O. 
Bobineau, Dieu change enparoisse. Une comparaison franco-allemande, Rennes, 
Presses universitaires de Rennes, 2007 ; A. Henkelmann - M. Sellmann (ed.), 
Gemeinde unter Druck - Suchbewegungen im weltkirchlichen Vergleich : 
Deutschland und die USA. Parish under Pressure - Quests for Meaning from a 
Global Perspective: Germany and the USA in Comparison, Münster, Aschendorff, 
2012. Pour la Situation en Suisse alemanique, voir dans une perspective canoniste 
M. Adam Schwartz, Pfarrei und Kirchgemeinde. Verhältnisbestimmung jur die 
deutschsprachige Schweiz unter spezijischer Berücksichtigung rechtshistorischer 
Aspekte, coli. « ReligionsRecht im Dialog », n. 14, Zürich, LIT Verlag, 2012.

295 J. Först - J. Kügler (ed.), Die unbekannte Mehrheit: mit Taufe, Trauung und 
Bestattung durchs Leben ? : eine empirische Untersuchung zur « Kasualien­
frömmigkeit » von Katholikinnen - Bericht und interdisziplinäre Auswertung, coli. 
« Werkstatt Theologie », n. 6, Berlin / Münster, LIT Verlag, 2006.

296 Certes, si la paroisse est une « premiere adresse » visible pour beaucoup de 
contemporains, son röle peut aussi consister dans le fait de suggerer et faire 
connaitre d’autres « adresses ». Pour la theologie de la paroisse voir notamment O. 
Bobineau - A. Borras - L. Bressan, Balayer la paroisse ? Une Institution 
catholique qui traverse le temps, coli. « Religion et politique », Paris, DDB, 2010 ; 
D. Barnerias, La paroisse en mouvement. L 'apport des synodes diocesains 
franqais de 1983 ä 2004. Preface de Laurent Villemin, coli. «Theologie ä 
l’universite », Paris, DDB, 2011. Voir ci-dessous la contribution de G. Routhier, 
« Paroisses et ministeres : quel avenir ? »

297 Ce danger me parait reel dans un certain nombre de reflexions et de mises en 
pratiques autour des restructurations de la vie ecclesiale « sur le terrain ». Une 
theologie de la Tradition peut ici aider ä garder l’horizon grand ouvert.
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met en garde : « Si une paroisse, une communaute, une institution, 
un mouvement ou un diocese ont un itineraire fait de multiples 
pdripdties et rebondissements, c’est parce qu’un territoire ou une 
region, voire un pays, les marquent et colorent l’Evangile de leur 
histoire. Connaitre cette histoire de l’interieur ne rend pas seulement 
modeste mais donne aussi du recul. [...] Or, le recul et la capacite 
d’evaluation qu’il donne suscitent la creativite, une creativite 
d’autant plus lucide qu’elle est alimentee par une connaissance au 
meins rudimentaire de notre longue histoire ecclesiale. »298 Une fois 
de plus, Theobald montre le röle central de Vatican II, mais aussi de 
sa reception continue, afin de pouvoir identifier les questions 
centrales qui se posent aujourd’hui ä la foi - et sans les identifier, on 
ne trouve guere des pistes de Solutions : « Les mutations intervenues 
depuis le XVIIF siede (et enregistrees par le concile Vatican II) sont 
en effet telles qu’elles risquent de nous laisser demunis quant ä la 
perception de l’ceuvre de Dieu dans l’histoire du globe et dans 
l’univers. Or, comment rendre l’Evangile present aujourd’hui avec 
conviction si l’on ne comprend pas de l’interieur ce que l’evolution 
du monde nous dit du Dieu cache et de sa maniere infiniment 
discrete de se präsenter ä notre liberte ? »299

29s C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », pp. 37s. Plus explicitement encore, ä
partir de la Tradition et des traditions, E.M. Faber, « Lebensweltorientierung in
systematischer Theologie », dans Idem (ed.), Lebenswelt und Theologie. 
Herausforderungen einer zeitsensiblen theologischen Lehre und Forschung, coli.
« Schriftenreihe der Theologischen Hochschule Chur », n. 9, Fribourg, Academic 
Press, 2012, pp. 21-159, ici p. 85-89, evoque le röle theologique de cette sensibilite
ä la fois historique et pastorale.

2,9 C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », p. 38.

Ces remarques de Theobald rejoignent en quelque sorte les propos 
de Gilles Routhier mentionnes au debut de cette contribution et selon 
lesquels le sujet de la Tradition et celui de l’histoire et de l’historicite 
sont en rapport etroit.300 La Tradition vivante se realise dans une 
histoire toujours concrete qui a ndanmoins un horizon universel en 
Dieu. On peut conclure avec Christoph Theobald: Ainsi, « une 

300 Voir note 1.
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certaine pratique de l’histoire a-t-elle la vertu d’engendrer en nous 
une nouvelle forme de liberte, faite ä la fois d’humilite et d’audace. 
Certes, eile ne s’impose pas immediatement, mais eile decoule 
aisement des deux premieres pratiques : la lecture des Ecritures en 
lien avec les evenements de l’existence humaine, l’acces ä une vie 
Interieure et la celebration liturgique. L’interet pour l’histoire a 
certes ses moments particuliers, mais il doit devenir un habitus si 
l’on veut devenir davantage attentif et sensible au dessein de 
Dieu. »301 En fait, la Tradition comme engendrement toute comme 
la Tradition comme interruption mutueile avec le contexte renvoyent 
ä une certaine maniere chretienne de saisir l’historicite de 
l’existence humaine.302 C’est ainsi que la Tradition peut se definir 
comme un ensemble de perspectives renouvelantes pour la suite de 
l’histoire et des histoires qui sont vecues au jour le jour. C’est ainsi 
que la Tradition reflete et actualise la « pastoralite »3O3, c’est-ä-dire 
le « centre » de l’ceuvre de Vatican II: « C’est l’appel pastoral ä 
faire acceder les hommes et les femmes de ce temps-ci ä la source 
meme de la vie. »304

301 C. Theobald, « L’Evangile et l’Eglise », p. 38. Ceci dit, il y a bien entendu 
partout, et de plus en plus, des liens entre un lieu de vie et ses habitants qui sont 
marques par un non-enracinement structurel. Ce n’est pas la moindre raison pour 
laquelle il faut mettre en valeur des lieux (peut-etre pas si) « virtuels » de la vie 
concrete de nos contemporains. Voir J.C. Boillat - F.X. Amherdt, Web & Co et 
pastorale. Les nouvelles technologies de rinformation et de la communication 
(NT1C) et la transmission de la foi, coli. « Perspectives pastorales », n. 6, St- 
Maurice, Saint-Augustin, 2013. Voir aussi le n. 1/2012 de Lebendige Seelsorge 
intitule « Pastoral und Neue Medien ».

302 M. Quisinsky, « Inkarnation »; Idem, « Can Tradition (Not) Change » ; Idem, 
« Tradition and Normativity of History within an "Economy of Salvation" ».

303 C. THEOBALD, La reception du Concile Vatican 11, pp. 695-878.

304 Idem, p. 894.
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Epilogue : la Tradition et la peripherie de l’Eglise

Des son discours lors du conclave duquel il est resorti pape Francois, 
le Cardinal Jorge Mario Bergoglio a presente un leitmotiv de sa 
pensee : l’Eglise ne doit pas toumer autour d’elle-meme, mais sortir 
d’elle-meme.305 En la de-centrant, le pape Francois re-centre et con- 
centre ainsi la Tradition chretienne dans le monde de ce temps, ä la 
suite de Vatican II. C’est au service de nos contemporains et en 
acceptant de se laisser enrichir par de nouvelles perspectives qu’on 
apprend en les rencontrant que la Tradition se realise dans le monde 
de ce temps. C’est ainsi qu’elle-meme pennet des 
« apprentissages »306 de nouvelles perspectives sur le monde de ce 
temps, lieu de la presence salvifique de Dieu. C’est ainsi que la 
Tradition decouvre son centre au milieu meme de ce monde, et tout 
particulierement dans l’attention pour ce qui se passe en marge de 
l’histoire et pour les marginaux de l’histoire. C’est ainsi qu’elle 
rejoint le monde pour devenir veritablement Eglise. C’est ainsi 
qu’elle suit Jesus Christ, vrai Dieu et vrai homme, dont la presence 
depasse infiniment le present. C’est ainsi qu’elle est toumee vers ce 
mystere duquel eile temoigne, ä partir duquel eile vit, et vers lequel 
eile est en marche.

305 Le discours est publie notamment dans la Schweizerische Kirchenzeitung n. 
15/16, 11 avril 2013, voir www.kath.ch /skz.

306 C. Theobald, La reception du Concile Vatican II, pp. 878 et al.; G. Routhier, 
« Un apres-Concile fait d'apprentissages d'un nouveau type de catholicisme ».
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