221

Il faut finalement remarcuer cue la catégorigue affirmaticn
marxiste du texte remplit une fonction polémique (face & 1’épis-
copat) et une fonction d’'auto-affirmation (face aux partis politi
ques marxistes). De ce point de vue spécifique, on pourrait dire
que le marxisme des CpS est "emblématigue", c’est-a-dire, qu’il
est pris comme un signe d’identification et d’auto-affirmation,

(27).

En définitive, ce que les CpS proclament commé un événemenrt
historique nouveau, c’est 1'"actualité" et par conséquent la /cqg
patibilité/ et la /convergence/ de processus gui avant étaient
incompatibles, tandis gue maintenant ils se présentent comme "si-

multanés" en fait et cohérents en droit grice & la "réinterpréta-

tion de la foi" & laquelle nous avons antériesurement fait ally-

sion,
/passs/ Vs /orésent/
{non simultanément) "simultanément®
/incompatibilité/ /compatibilits/
/canvergence/

- Historicité de 1'homme.

Ainsi gue naus l'avons vu, 1la temporalité est introduite dans
la construction de significations des CpS comme historicitd de la
sociéts, de la foi et de leur relation mutuelle chez 1 homme,
tout en permettant une nouvelle situation de compatibilitd entre

la foi et 1’option socialiste-marxiste.

Cette nouvelle relation ne se produit pas sans une profonde

transformation de la personne humaine elle-méme, également affec-
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tée par l'historicité. Il s’agit 1a du signifié exprimé par les
verbes au passé composé, qui construisent un processus de trans—

formation déja terminé et en guelgue sorte irréversible.

"Nous qui,d’une manire ou d’une autre,avcons suivi ce
processus et qui le vivons dans une double et unique
fidélité dans le Christ et au processus révolutionnai-
re, nous voulons &tre plus conscients de notre action
militante; ainsi la pratigue de notre foi dans une ac-
tion militante acquiert pour nous tout le sens prophé-
tigque de la parcle de Dieu, C’est pourguoi nous som-

mes ici réunis. (m2 5),

Ce processus affecte les trois modalités gui constituent le
"sujet" de toute narration. Les CpS ont acquis un nouveau savoir
puisgu’ils se sont laissé "interpeller par la situation histori-
que" (25,2-4) et ceci les a conduits & une nouvelle *compréhension"

de la réalité (32,1; 36,3; 34,1; 36,7-8). Ce savoir a impliqué

un nouveau vouloir, & la fois négatif et positif, c'est—é—dire,

qui s’est manifesté par des ruptures (ap,2; 36,3; 33,3; 34,1;n2 32

35.3.,) et par des nouvelles options (33,3; 34,1; 31,3; 6,8).

D’autre part, le processus lui-mdme semble avoir donné la capaci-

té de pouvoir le poursuivre (39,10 sg.).

Devant ce schéma formel, nous pouvons nous demander si nous nous
trouvons simplement devant le schéma d’une "conversion" comme
celle gue,ainsi gue nous le verrons, l'Episcopat exige égalemant
& tout chrétien. En fait, la différente structuration significa-
tive de l’espace et du temps dormne un contenu trés différent au

processus de conversion., Chez 1’Episcopat, la dichotomis intd—
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rieurfextérieur propre & la personne, et 1’opposition personne/
société, font de la conversion un processus individuel et inté—
rieur qui a des conségquences morales extérieures et de type social,
Chez les CpS, la relation dialectigue entre persorne et sociéts,
ainsi que la différente représentation symboligue de la personne,
font de la conversion de celle-ci un processus totalisateur, &

la fois intérieur et extérieur, individuel et social, si 1’cn veut
continuer & utiliser ces catégories gui sont celles de 1’Episco-
pat. Par conséquent, le concept de praxis et le schéma dialecti-
que constituent les codes gui président & la compréhension de ce

processus que les CpS affirment avoir réalisé.

Cette structurarion de sens a d'importantes conségquences:
1’histoire cesse d'®tre surtout un lieu de perfectionnement moral,
ce qu'elle est pour 1l’Episcopat; on la pergoit plut®dt comme un
processus de transformation de 1a "totalité" du réel, & la fois
subjectif et objectif, pour utiliser la terminolcgie des CpS.

Pour cette raison, ce gul concerne le niveau strictement religieux-—
anthropologique inclut 1'"extérieur" et le "social". La médiation
"morale"” n'est pas nécessaire pour valoriser religisusement 1'his-
toire, comme le pensent les évBques; au contraire, 1l'histoire, en
tant que processus qui transforme la totalité, acguiert en elle-

m&me une valeur absolue de caractére religieux. (28).

-~ Nouveaux codes de lecture de la réalité&: comme "histoire".

La proclamation de la "conversion", c’est-a-dire d’un nouveau
vouloir, gui a débouché sur 1’option socialiste et sur la réinter-
prétatian de la foi, inclut 1’affirmation d’'un nouveau savoir sur
la réalité: les nouveaux codes permettent une nouvelle perception

de la réalité sociale qui se présente maintenant comme évidente
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et immédiate. Nous formulons schématiguement les nouveaux codes
et les niveaux d'appréhension de la réalité dans lesguels ils se

situent.

Codes de vraisemblance sociale et ecclésiale (Cfr. 25,4-6; 25,

8-9; ne 32, 35,3,1-9; 36,10-11).

/passé/ vs /présent/
/société non classiste/ [ société classiste/
/non lutte des classes/ [/lutte des classes/

/Réforme/ /Révolution/
/Non classe révolutionnaire/ /Classe révolutionnaire:

le prolétariat/

Non-Marxisme VIS Marxisme

Face & cet ensemble de nouveaux codes, cohérents avec 1'adop-
tion de la pensée marxiste, il est surprenant de censtater le main
tien d’une opposition qui conserve un langage plus moral gue

strictement historigue (28,7-8)

/présent/ Vs / Futur/
"mal" VS (bien)
"injustice" (non injustice)
"Sgolsme" (non égoisme)
"exploitation® (non expﬁoitation)

I1 s'agit en effet d’un mal qui transcende les diverses confi

gurations historigues de la domination et de 1l'exploitation, et
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gui peut 2tre gualifié de moral puisgue non seulement il fait mal

& 1'homme, mais en plus il le rend "mauvais".

Cette superposition de codes de vraisemblance historigues et
moraux semble exprimer la transaction entre les catégories en

vigueur dans le religion "traditionnelle" et la nouvelle codifica-—

tion de la réalité, depuis 1’option révolutionnaire.

La perception de 1’Eglise est modifiée d’une maniére sembla-

ble:
/passé/ Vs [présent/
/Eglise ne faisant pas /Eglise faisant partie
partie de la société/ de la sociéte/
/Eglise "ung"/ /Eglise divisée par la

lutte des classes/
Ces codes conduisent & une conception criticue mais pleine
d’espoir en 1’Eglise ainsi qu’Z une pratigue gui prétend la trans

former par un processus historigue.

Codes de la pratigue. (cfr. 26,1; 26,2; 28,5; 30,7-8; 33,1;

33,4-5; n2 35, 36,10-11, ne 41).

Cet ensemble de citations aboutit & signaler gue 1'analyse de
1l'histoire et de la société en termes de lutte des classes compor
te une exigence d’engagement qui s'adresse & la personne et gui
se justifie par 1’efficacité de cet engagement. Il est possible,
par conséquent, de parler d’ une exigence "morale" dans la mesure

ol elle est adressée a la personne, mais avec une argumentation
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gui n'est pas de type é&thique, mais politique, & la recherche de

1’efficacité.

D’autre part, ce n’'est gue dans la mesure ol elle répond &

1l’exigence de 1l’histoire que la foi se manifeste avec du "sens":

/passé/ Vs /présent/
[Histoire non exigeante/ [Histoire exigeante/
/foi sans sens/ /foi avec du sens/

De cette manigre, le code gui gualifie positivement ou néga-
tivement la foi chez les éviques: la /vérité/, devient chez les

CpS le /sens/.

Codes de légitimation de la pratique. Nous situons & ce ni-

veau les codes qui constituent la base de la légitimation de 1’ar
gumentation des codes de vraisemblance et de la pratique (Cfr.33,

4-8) ;. o

L’engagement politigue dans les files du marxisme se légitime
& partir d’une nouvelle évidence: /1’autonomie/ de cet engagement
(29), dont on parle, ne dérive pas de la foi, mais d'une analyse

/rationnelle/. L’opposition se schématise de la manidre suivante:

/passé/ Vs /présent/
[/engagement politique /engagement politique
dérivé de la foif antonome de la foif

Uns autre évidence est constituée par le fait du pluralisme

dans le champ socialiste, qui est uni & scon caractire non dogma-—
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tique et non excluant:

/engagement politigue Vs /engagement politigue
autonaome et pluralistef non autonome et non
pluraliste/
/& la "recherche"/ / dogmatique/
/non excluant/ [excluant/

b) Isotopie eschatologigque: le futur comme libération-salut
révolutionnaire et eschatologicue. (Cfr. 6,4; 7,5-10;27, 4-5;

28,1-3; ne 34; 36,12-13; 33,2; 40,6; 41,7-10).

De m2me que les verbes zu passé nous ont permis d’é&tablir la
signification de l’historicité de la personne, et gque les verhes
au présent nous ont donné la clé pour structurer les nouveaux co-
des de la réalité et de la pratique des CpS, l'analyse des codes
du futur nous ménera & la structuration des codes qui construi-
sent la "totalité" et sa signification ultime et décisive. En
effet, on attend du futur la libération totale, et dans ce sens

on 1l’esp®re opposé & la société présente en tant que totalité.

- Histoire de salut - Histoire de libération. Révolution/Réforme.

Le Document insiste sur 1'unité de 1l’'histoire du Salut, qui
"est 1'histoire de la lutte pour la libération" (34,2-3). Les
CpS s'opposent ainsi & une conception du salut gu’ils considarent
désincarnée puisgu’elle n’'assumerait que d’une manidre secondaire
1'effort humain pour la libération de toute exploitaticn et de
toute domination. Cette unification de 1l'histoire, gui s'oppose
& sa division en plusieurs plans est cohérente avec l’anthrmpoLg

logie gue nous avons auparavant découverte comme &tant propre aux
g p
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Cp3, anthropologie gui est fondée sur la praxis et qui par conség
guent unifie les différents "plans" de 1l histoire.

(20).

Cette fagon de comprendre 1’histoire du salut implique le fait
gue son protagoniste n’est pas seulement le chrétien explicite
mais aussi toute personne qui "lutte contre le pouvoir du mal"
Q§§L§); c'est pour cela gu’il est possible que les croyants aient
réalisé une expérience "religieuse" (la transformation-conversion
que nous avons analysée auparavant) au contact des non-croyants
gui luttent pour la libération de 1’humanité. Le théme n'est
traité ni directement ni profondément, mais il comstitue la toi-
le de fond du discours et 1'une des expériences gui ont contri-
bué & constituer une nouvelle évidence: la valeur religiesuse de
la lutte pour la libération et son extension & tous ceux gui la
vivent, gu’ils soient croyants ou non. Pour cette méme raison,
le projet de libération et sa raticnalité spécifigue n’appartiag
nent pas. exclusivement au christianisme: ¢’est un patrimoine com

mun & tous les hommes. (31).

Histoire unigue VS Histoire non unigue
flutte pour la histoire salut histoire salut non lutte
1libé ion -~ histoire libé- - — - our 1
ibération/ . Histoire lihé- D.U, a_
ration. . liberation
ration

C’est le caractdre [révolutionnaire/ et par conséquent /tota
lisateur/ de la lutte libératrice cui unit celle-ci au salut/es—
chatologigue/. La lutte libératrice se propose d’éliminer "toute
forme d’exploitation® (2942)’ et de configurer un "homme nouveau"

(36,12), gréce au processus révolutionnaire (4D0,6). Nous trouvons
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ici une "traduction figurative", propre aux CpS, du schéma épis-—
copal intérieur/extérieur, gui se concrétise ici en "libération de
1'exploitation" et "homme nouveau". Mais le processus histori-
gue unifie (selon les CpS) ce gui, pour les évegues, demeurs sé-

paré:

Libération/totale-Révalution/ vs Libération/ncn totale-Ré&forme/
"Exploitation" (extérieur) Extérieur

"Homme nouveau®(intérieur) Intérieur

- Valorisation du temps: par la "grophétie" et 1’espérance.

Les OpS, tout comme 1'Episcopat, ont besoin de valoriser le
temps, temps de la lutte, menacé et fragile. Pour ce faire, ils
introduisent dans le présent, et au moyen de 1’espérance, 1’espa
ce/totalisateur/et/absolu/, la "Nouvelle Terre". Nous en avons
déja analysé la signification lorsque nous avons traitd l’gspaoe

eschatolaogique.

Cet espace~temps absolu (significativement jamais gqualifié
d’"éternité") devient présent dans 1’histoire en tant qu’ espéran
ce. Celle-ci est légitimée puiscu’elle constitue la racine m@me
du message évangélique {27,3-4).0'autre part, on insiste sur la
conjonction entre l’espérance historigue et 1’espérance eschatolg

gigue (28,4-6; 41,7-8)

"gu’il existe au plus profond de notre &tre une foi dans
le Christ libérateur qui nous soutient fermes dans la
lutte, & partir d’une espérance simultangment histori-

que et eschatologigue; c’est-3-dire que notre option

se projette d'une manigre pleine, radicale et défini-
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tive vers la Nouvelle Terre. (ne 41).

Nous avons la, par censéquent, une valorisation du temps, 3
partir de 1’'espérance eschatologicgue qui fait abstraction de tout
élément d’éternitd cosmologique et a-historigque. Pour cette rai
son, la foi se situe dans 1'histoire en tant que "prophétie" (5,7)

qui signale le sens ultime de la lutte pour la libération: la réa

lisation du salut eschatologique et transcendante.

2.1.3 Résumé.

Les différents éléments de la conception du temps dans le
"Documento de Avila", gue l’analyse a séparés, retrouvent leur
cohérence et leur sens lorsgu’on les resitue dans le processus
qui a conduit les CpS d’un christianisme plus ou moins traditicn

nel et préconciliaire & lgur option socialiste.

En fait, cette "option socisliste et révolutionnairen (gﬁg
inclut une "prise de conscience" st un "engagement", une vision
historigue de la réalité ainsi gu’une structure temporelle vécue
d’une manigre plus au moins explicitement "messianique"., TI1 sem
ble important de souligner gue 1’assimilation de ces nouveaux
"codes de lecture de la réalité" exige, logiquement, une Formu;g
tion de la foi & 1'intérieur de ces mBmes codes =t conduit inexg
rablement & la remise en guestion de la structure et des fonctions
de 1’'Eglise (surtout dams une société comme celle de 1’Espagne et
de la Catalogne en 1973). Le temps vécu comme "histaire" compar
te une relativisation des formulations degmatiques et morales ain
si que de l’ordre cognitif gu’elles impliquent. Il comporte éga-
lement, par conséguent, une mise en question de la légitimation

traditicnnelle de 1'autorité dans 1’Eglise et ouvre la possibili
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- ] Y . -
teé de penser d une autre manidre la structure sociale et ecclse-

siale.

Face & cette prise de position, le Document Episcopal tente,
ainsi gue nous le verrons, d’'assumer la terminologie "libératrice"
des CpS, mais sn fait, dans le texte, le messianisme disparait et
1’historicité demeure limitée. De cette manidre on peut avancer
gue l'indéniable évolution gque comporte le Document épiscopal par
rapport & d’autres documents de 1’Episcopat Espagnol, demeure &

1l'intérieur des limites permises par des structures significati-—

ves encare traditionrelles.
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2.2 Le "temps" chez 1l'Episcopat.

L'analyse des codes du temps qui configurent le texte épisco
pal se revele extrémement anrichissante pour notre propos; en
effet, les codes du temps établissent le cadre dans lequel s'ing
crit 1’idéal humaniste de l’Episcopat ainsi que le projet de so-
ciété qui le réaliserait dans 1l’histoire; ces codes nous montrent
également la particuligre valorisation que fait 1’Episcopat de
1'humain-temporal, lorsqu’il le met en rapport avec le divin-éter

nel,

La difficulté de 1l’'analyse a &té proportionnelle & son inté-
rét. Il est difficile d’inventorier la totalité des indicateurs
temporels, de les réduire aux codes qui les structurent et de
grouper ceux-ci dans les isotopies fondamentales. Pour des rai-
sons d’économie de temps et dans le but d'uniformiser les crite—
res recteurs de la technigue utilisée, nous avons travaillé de
la mBme maniere gue dans le cas de 1'inventaire et de la structu
ration des codes de 1l'espace: nous avons laissé de cAté les indi
cateurs verbaux (temps des verbes) et nous avons seulement tenu
compte des adverbes, des prépositions et des gualifications strig
tement temporelles. En fait, les indicateurs verbaux les plus
importants seront repris dans 1l'analyse de 1’action; d’autre part,
a ce moment-1Z, il nous intéressait davantage de trouver la struc
ture statique du temps plutdt gque de nous attarder sur 1'analyse

du dynamisme qu'elle permet de générer.

Lors de l'analyse des codes de l’espace, nous avicns vu de
quelle maniére le "décor" structurant de la significations corres
pondait & la mise en scdne d’un " jugement" qui présupposait les

"espaces" ou domaines gui configurent 1’homme lui-mBme, la socid
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té et le monde dans sa totalité. De semblable maniire le temps
correspond & 1’acte " judiciaire-pastoral" de 1’'épiscopat qui si-
tue ses destinataires dans un /maintenant/ dans leguel ils Jjouent
la réalité meme de leur 8tre chrétien. Ce /maintenant/ prend son
sens en opposition, aussi bien avec le complexe changement de si-—

tuations qui ont provoqué le jugement (le /pass&/), qu'avec un

/futur/ dans lequel se réalisera la décision des destinataires.

D'autre part, le /maintenant/ dans leguel le destinataire du
document est situé acguiert sa valeur grice & son insertion dans
le temps "anthropologigue" et "social" dont le cadre ultime de

valorisation est 1'éternité, domaine du divin.

‘2.2.1 Niveau législatif. Pratique jurisprudentielle et pra

tigue législative: la "sentence" du " jugement".

De méme que les indicateurs spatiaux construisent un "décor
Jjudiciaire", les déictiques temporels structurent la séquence gui
correspond & la "publication™ d’une sentence. Nous pouvons dis-
tinguer trois moments: en premier lieu, un /mainterant/qui COrres
pond & la sentence. Ce /maintenant/s’oppose & la fois & un passé
de clarté et & un/présent/gui est le moment du /d8lit/ ("1'option
révolutionnaire”) et de la désorientation, auxguels doivent cor-
respandre la pratigue jurisprudentielle et la pratique législat}
ve, respectivement. Finalement, un /fgzngse dessine, régi par
la pratique législative. GCette sdaquence peut Btre reardsentée

par le modéle suivant:

Temps de clarté Temps de décision Futur [légiférs/

(/avant/) (/maintenant/) /clarts/

Temps d’'obscurité

(/actualité/)
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Voyons ce modéle en détails.

"avant" la relastion entre le socialisme et le christiarisme
ainsi gue la relation entre le christianisme et le marxisme &taient
claires: la relation était "difficile™ et 1'incompatibilité recon-
nue (74,2-3; 77,1—2); En revanche, dans /le présent/, le so-
cialisme est un mot "&guivogque" (2242) et le marxisme a perdu san
ancien "monolithisme" (7713—4]. En fait, i1l semble gue le sociali§
me realise des aspirations chrétiennes et de nombreux croyants ré-
fléchissent sur la possibilité de se rapprocher du marxisme (77,1-2).
A cette situation générale, on doit ajouter la "perplexité et 1’ at-
trait" que suscite l'option de guelgues chrétiens pour le mérxisme
révolutionnaire (81,3). Ces chrétiens tendent & "miner, obstaculi-
ser et discréditer" 1’action pastorale des &vRques (80,4-5), ce qui
constitue le /délit/ et, du point de vue épiscopal, augmente 1'/obs

curité/.

Devant cette situation, le locuteur épiscopal réaffirme la vali
dité actuelle du magistére pontifical sur le marxisme et se refuse
4 accepter gque "1'engagement marxiste soit inclus d une manidre ex—
plicite dans 1’éventail des positions politiques reconnues par le
magistdére de 1’Eglise", avant de préciser & guel niveau se réali-
se le "lien de ces groupes chrétiens avec le marxisme" (95,1-8).

Le /maintenant/ est par conséquent le moment de la pratigue Jjuris-
prudentielle. Une fois gue celle-ci a délimité le champ de 1'Btre
et du faire légitimes, le /maintenant/ se manifeste également com-
me le moment de "1'épreuve décisive" pour le chréticn: "nous cro-—
yons gue maintenant, c’est le grand moment pour gue les chrétiens
militants se réveillent et se préparent 3 se mettre au travail"

(ne 99). Pour surmonter cette dpreuve, il faudra un savoir correct

(100, 14-17) et un pouvoir capable d’éloigner des dangers inhérents
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4 tout choix socio-politigue {100, 18-15). Nous pouvans assimi-
ler la modalisation déontigue de ce n2? 100 & une pratique législa
tive gui prétend configurer 1'®tre et le faire politique des chré

tiens et, par conséguent, diriger leur [futur/.

Finalement le /maintenant/ s'oppose & un /futur/ dessiné néga
tivement: ni capitalisme ni socialisme, ni libéralisme ni marxis-
me, sans rejeter d’autre part, ce gu'il peut y avoir de "profita-
ble" dans chacun d'eux. De toute manigre, ce /futur/ est inévita
blement /imparfait/ et /proviscire/ (n® 97 et 98). Cette dernibre
affirmation a comme non-dit implicite gue 1’"adversaire" (les CpS]
croient, eux, gue leur chemin est /parfait/ et /définitif/, ce qui

contribue subrepticement & leur diabolisation.

/Futur/
| |
/provisoire/ /définitif/
/imparfait/ /parfait/
/militant /militant
chrétien/ révolutionnaire/

Le /maintenant/ de la décision apoaralt par conséguent comme
le point d’inflexion qui permet d’opposer un /présent/ dans 1'/obs

curité/ & un /futur/ dans 1'cbéissance illuminée par la foi.

/présent/ - [obscurité/
/ Futur/ - /obéissance

et nouvelle clarté/

Dans cette structure du "temps", le présent est qualifis né-
y
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gativement (& cause de la désobéissance) et le futur re sera po-
sitif que s’il récupdre la clarté doctrinale du passé. Ceci n’az
rivera que si 1’'action sociale des chrétisns est réalisée dans
1'/ohéissance/ aux évegues. Il s'agit par conségquent d'un sché-
ma doctrinal conservateur, bien que réformiste du point de vue sC
cial. La clause 95,5-8 citée répond plut®t & une tentative de

respecter les personnes et de leur donner une marge ce temps, gu'a

Y .. P PR .
1 admission d’une véritable créativité doctrinale,

2.2.2 Niveau référentisl.

La pratique législative se donne & elle-mBme un "référent in-
terne" gui structure la temporalité du "monde réel". |Les sucessi
ves isotopies référentielles nous poseront le probléme de la rela
tion entre le temps et le changement historique; Dans quelle me-
sure le passage du temps signifie-t-il transformaticn de la réalits
orientée selon un "sens", c’est-a-~dire une "histoire" dans le sens

moderne du mot?

a) Isotopie référentielle du “temps social”.

- Opposition "doctrines" vs "mouvements sociaux".

Un premier code est établi par 1 ’opposition entre les "doctri
nes" gui "demeurent toujours les me&mes" (74,13) gt les "mouvements

historigues d'ordre économigue, social, culturel =t politigue

sujets & des changements ,.. profonds" (74,14-16) (32),
"Doctrines" —— /non_sujettes & changement/

"Mouvements soc.™ —— /sujets & changement/

Cette distinction, extraite de 1’encycligue "Pacem in Terris"
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(33), avait eu comme fonction, & un moment donné, d'ouvrir 1'en-
seignement de 1’Eglise & une certaine acceptation du soclalisme,
tout en maintenant la critigue de ses bases doctrinales., L’épig
copat catalan maintient sa double fonction: on acceptera la possi
bilité que le chrétien collabore avec "des mouvements historigues
socialistes" (quoique cette affirmation scit empreinte de méfian-
ce) et on maintiendra 1’impossibilité gque le marxisme évolue et
gue par conséquent il puisse Btre un jour /compatible/ avec le

christianisme.

La fontion conservatrice de cette opposition est importante,
dans la mesure ol elle configure la perception que 1’épiscopat a
de 1'Eglise gt de la foi. Ainsi que nous le verrons postérieure-
ment, la foi est considérée surtout comme une adhésion & 1l’'ensei-
gnement doctrinal du magistére ecclésiastique. En appliguant le

code antérieur & l'Eglise, on peut, par conséquent, &tablir l'éqqi

valence:

"Doctrine —— /non sujette & changement/— Eglise (enseigqg
ment doctrinal)

"Mouv.soc." —— /sujet & changement/ —— Histoire de 1’Egl.

(oubliée)

Cette équivalence situe 1'Eglise dans une position absolue
d’un point de référence immobile, converti en critére de la bonté
ou du mal des mouvements sociaux: 1'Eglise ne doit pas bouger, ce
sont les mouvements sociaux qui doivent s’ en rapprocher. Ceci
est possible puisgque le document "ocublie" le processus historigue
de 1'Eglise. Tl est tout de mBme curieux de constater 1'ahsence
d'une guelcongue allusion & 1’histoire de 1’Eglise contemporaine

en Espagne dans un document gul, comme celui-cl, engage une polé
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migque contre un autre document gui, lui, y falsait allusion. Par
contre on y trouve une critique & 1l’essal d’analyser (dans une

perspective marxiste) l'histoire de 1’Eglise (n2 83). Maintenant
nous pouvons comprendre la fonction idéoclogique de 1'opposition
doctrine vs mouvements socilaux: les accusations & base historigue
ne sont pas prises en compte puisgu’elles n'affectent pas l'essgg

tiel de 1’Eglise (le doctrinal qui n’est pas sujet & changement).

- Opposition /temps présent/ vs /temps passé/.

En revanche, pour les mouvements sociaux /sujets & changement/ ,
1l’opposition /temps présent/ vs /temps passé/ se révile distinctive

(74,2; 74,4; 77,3; 86,3).

Le "socialisme" et 1’"Eglise" ont, en effet, amélioré leurs

relations (74,2 et 4):

/Temps présent/ - Relations actuelles - "adoucies" - /meilleures/
Soc.- Eglise.

/Temps pass&/ - Relations passées - "difficiles"- /pires/
Soc.- Eglise.

Mais ainsi gue nous l'avons dit auparavant, cette opposition
n'est pas valable pour le "marxisme". Celui-ci a perdu son ancien
ne "unité monclithigue" et dans ce sens il est /sujet & changement/,
mais avant et maintenant i1 a &té et il continue & 2tre athée et
par conséquent, pour 1'essentiel, 1'opposition /temps présent/ vs

/temps passé/ n’est pas distinctive pour lui.

Gette opposition n'est pas non plus valable pour le communis—

me léniniste en tant gue réelisation historique du marxisme:



239

[T. présent/
—_— /provacue souffrance/ (92,1-3).
/T. passé/

Par conséquent, nous pourrions résumer les oppositions qui
structurernt la temporalité des différents domaines sociaux de la

maniére suivante:

Temps historique ~ /T.orésent/ Relation E.-Scc. /mieux/

/sujet & changement/ ~ /T. passé/ Relation E.-Soc. /pire/

Temps non historique Dactrines: "marxisme"
"christianisme"

/non sujet & changement/
Le "communisme léniniste"

Nous remarquons la position anomale du communisme léniniste
qui, bien qu’appartenant & la catégorie des systémes sociaux, n’qE
paralt pas /sujet & changement/ dans la perspective valorisatrice

et non analytique de 1'épiscopat.

b) Isotopie référentielle du temps anthropologique. Corres-
pondance entre /temps de libération/ et espaces anthropo-

logigues.

e locuteur épiscopal situe 1’homme entre 1’oppression qui ca
ractérise sa situation présente et la future libération, de telle
fagon que le temps humain est gualifié comme un pas vers la libé-
ration. O0Or, étant donné gue, ainsi que nous 1’avons vu, le texte
considére /1’intérieur/ et /1’extérieur/ comme des dimensions cons
titutives de l’homme, nous pouvans nous demander de guelle maniére

chacune d'entre elles avance vers la libération définitive.

Le texte définit la libération /intérisure/ de 1’homme comme
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une "conversion" (38,3) et celle de /1’extérieur/ comme un "chan
gement de structures" (§§4£§)- Et bien, ce qui est souligné en
premier par le texte, c’'est la distinction entre les deux proces—
sus : "le coeur de 1l'homme peut demeurer fermé et aliénd, méme
lorsgue les structures sociales sont bonnes" (36,11-12). Nous
pouvons par conséquent formuler sinsi 1'opposition entre les deux

"temps":

/Temps de 1’'intérieur/ ("conversion")

/Temps de 1’extérieur/ ("changement de structures")

D’autre part, la relation entre les deux "temps" est d’impli-
cation non réciproque: la conversicon authentique porte 3 travail-
ler pour changer les structures (n2 4l et 42), mais, ainsi gue
nous venons de le voir, le changement de celles-ci n’implique, ni

ne présuppose nécessairement la conversion du coeur,

La transformation des structures apparalt par conséquent sous
un double aspect. D’un cBté c’est un devoir moral, puisque les
structures injustes "conduisent au péché" tandis que les structu
res justes créent un climat "approprié & la vertu et non pas au

péché" (ne 44). D'autre part, la transformaticn des structures

(& 1'/extérieur/) vérifie la rézlité de la conversion /intérieure/:

Y. une conversion authentigque nous montre avec une
plus grande clarté la grandeur de 1'homme et du plan
de Disu sur toute l’humanité et sur toute la création

visible" (41,6-8).

c) Isotopie référentielle du "temps eschatologique®: étarni-
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té et histoire.

Les codes réunis dans ce paragraphe construisent le cadre to
talisateur dans leguel le locutsur épiscopal situe 1’action humai
ne et dans legquel il peut concevolr sa valorisaticn ultime comme

action sensée.

Un premier code de base oppose deux catégories fondamentales:
/éternité/ vs /histoire/. (Cfr. /éternité/: S54,2; 39,7; opposé

& /histoire/: 54,11; 84,11-12; 42.8; 53,2: 53,3).

Dans cette opposition, 1’/é&ternité/ est le terme valorisé po
sitivement: ses gualifications la situent dans le domaine du "qé
leste" {39,7), du [définitif/ (54,2) et de la libération de 1’hom
me (42,9-11). Le "non-dit" dans ces codes est la valorisation de
1’/histoire/ comme ce qui est [temporel/, /terrestre/ et temps de

/1'oppressiaon/ de 1'homme:

[éternité/ - [définitif/ - [céleste/ - [libération/
/histoire/ - [temporel/ - [terrestre/- [oppressian/

L’/histoire/, cependant, n’est pas compldtement dévalorisée
face & 1°/éternité/ puisgu’entre les deux s’'8tablit une relation
gui "transvase" de la valeur, de l'ume & l’autre: 1'/histoire/ est

/chemin/ vers une éternité qualifiée de /fin/: (53,1; 53,3; 54,11;

39,6):

/éternité/ /Fin/

/histoire/ [/ chemin/
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De cette manidre, l'histoire acquiert sa qualité décisive:
L’orientation qui lui confire du /sens/ et la préserve du /chaos/
représenté par une oppression de laguelle elle ne pourrait pas se

libérer.

Ceci conduit & distinguer deux manidres de gualifier l’histq}
re: avec ou sans /sens/. Or, ce gue 1l’analyse structurale mani-
feste comme deux possibilités immanentes au discours épiscopal,
est "ontologisé" par le langage de celui-ci puisqu’'il parle de
deux histoires différentes: "histoire de salut" opposée a "histoi
re profane” (84,11-12); cette dernigre est 1’histoire de 1’ humani
té dans la mesure ol elle ne "chemine" pas vers la "fin" céleste
de la libération; en revanche, 1’'histaoire humaine se convertit en
histoire de salut, lorsque celle-ci avance vers sa "fin" éternel

le. En schématisant, nous pouvans écrire:

/éternité/ /fin/

avec sens -— chemin histoire de salut

/hiStDil"E/— ————— — ) - -
sens sens — non chemin = histoire preofane

Le probléme qui préoccupe 1’Episcopat est exprimé dans 1’oppo
sition /continuité/ vs /non continuitd/ entre "1’histoire présen-
te" et la "fin définitive" (gg;g). Pour l’Episcopat, la /fin éter
nelle/ sera 1'/ach@vement/, la /purification/ et la /perfection/
du ciel et de la terre (54,5—5); elle sera surpassement des aspi-
rations de palx des hommes et elle réalisera pleinement les valeurs
gue l’hommes a créées avec son effort: dignité, communion frater-—
nelle et liberté. Mais en revanche, il n’y a pas continuité "1li-
néaire, ininterrampue et homogéne" entre le nivesu du fruit du

travail humain, les succés cbtenus grice au changement des struc-
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tures et la progression immanente de 1'histoire [nE 54).

Avec ceci, on nie la réalité d'une fin intramondaine de 1’his
toire qui prenne la figure libératrice du "royaume de 1’ homme"

(34), ou la forme plus mythique du "paradis" (52,3 et 53,2), parce

gue toute possible "progression" simplement "profane" serait illu
soire et non pas réelle, En définitive, & 1’intérieur de cette

structure significative, 1’"histoire profane", considérée séparé-
ment de 1l’histoire de salut, n'est pas une authentique /histoire/,

elle est une simple temporalité dépourvue de sens:

/H.de salut/ /chemin- [fin céleste / discon- [ trans-.
progression/ réelle/ tinuité/ cendence,
/H.profane/ /nan chemin- /fin mondai- /conti- / imma—
(non histoire) progression/ ne non réel nuité/ nence/
le/

Ces codes situent implicitement lss "adversaires" comme ceux
gui affirment 1’/histoire humaine/ comme le domaine ultime de ce
gui est humain, en identifiant cette affirmation avec celle d’une
/continuité/ et d’une /immanence/ de 1’eschatologie telles que 1'E
piscopat les congoit. Les codes rejettent comme impensables d’au-
tres manigéres de concevoir la relation entre immanence et trans-

cendance différents de celles definie par l’Episcopat.

Il faut considérer un autre point: 1l'inserticn de 1’homme dans
le plan divin, qui, selon l’Episcopat, commence avec le baptBme
ne 38), gui fait passer 1’homme de 1'"histoire humaine" & 1'"his
toire de salut". Ceci entraine gue 1l’unigue sujet de la vérita-
ble histoire humaine esst le chrétien baptisé. La contribution du

non-croyant & 1’'histoire du salut n’est pas du tout menticnnée,
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et étant donné la structure significative gue nous avons signalée,
cet "oubli" apparent est plutdt un "impensable® gqui exclut 1'un
des points de départ de la théologie de la libération et 1'un des

présupposés de la pensée des CpS. (35)

Les conségquences de cette structure de signification sont im-
portantes: si le chrétien est 1'unigue sujet de 1'histoire réelle
ment valable, il devra avoir son projet de société différencié,
ce qui est cohérent avec 1’affirmation de la "troisigme voie".

D’ autre part, le chrétien rejetterait le protagonisme du non-cro-
yant et se situerait face & celui-ci dans une position de rivali-
té sur le plan du projet social et par conséquent de la lutte pour
le pouvoir. On peut facilement en déduire qu’il convient d’orga-

niser des partis politiques d’inspiration chrétienne".

2.2.3 Résumé

Le schéma narratif.

A travers cette articulation du temps, les maments essentiels
du récit dans lequel le chrétien est appelé & s’interpréter appa-
raissent déja. Le chrétien apparalt comme le "héros" ou sujet de
1’histoire. La plénitude finale du salut apparait comme 17’"&prey
ve glorifiante™ qui présuppose la "conversion" et la foi active
gui se configurent comme 1’"é&preuve décisive". Celle-ci, & la
fois, ne serait pas possible sans 1'intervention initiale de Dieu
actualisée pour chaque chrétien dans la foi et le baptlme, ol nous
trouvans 1'"épreuve gualifiante". La valorisation de la vie hu-
maine prend ainsi forme dans un "schéma narratif" entendu comme

"1'articulation organisatrice de 1l’activité humaine qui érige
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celle-ci en signification" (36)

L’ensemble de codes analysés configure un unigue modéle de
compétence qui constitue la grille structuratrice du temps dans
le Document épiscopal. Ce moddle peut Bdtre schématisé de la ma-—

nigre suivante:

"Pratigue juris Pratique 1lé-
prudentielle" gislative
i u Temps de décision
N%V?a Temps de clarté P K
legisla (/avant/) (/maintenant/ ) Futur 1égiféré
tif, Temps d'obscurité J
(/actuel/)
Niveau /christianisme/
référentiel Letianisme
/ communisme/
- Isotopie /Réalité non historigue/{+)/Doctrines/— - [Marxisme/
sociale [Réalité historigue/ {-)/Mouv. so- - /Socialisme/
ciaux/
- Isotopie /Temps de 1'intérieur/ (+)
anthropologigue
/Temps de 1'extérieur/ (-)
- Isotopie
eschatologigue [Eternits/ [Histoire de salut/

(+)

/Histoire profane/ (-)

I1 faut remarguer gue dans le niveau référentiel, les termes
opposés observent entre eux une hiérarchie de valeur gue Nous ex-

primons par le signe () ou (-).
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Nous trouvens ici, tout comme dans le modale spatial, une hié

rarchie qui Jjuxtapose et valorise des strates théologigues gui

appartiennent & des moments différents de 1'histoire de 1’Eglise

et de la société.

Ce dernier point s’éclaincit si nous nous inter

rogeons sur le terme contraire cbjet de polémique de 1’ épiscopat.

Nous avons dans chacun des niveaux référentiels:

Niveau social:

Niveau anthro:

polegique

Niveau escha:
tologique

Réalité non historigue (doctrine)

Réalité historigue (mouvements soc.)

Temporalité partiellement Temporalité

historique.

Temps intérieur

Temps extérieur

Eternité

historigue,

Temps unigque (conjonction
de conversicn st processus
révolutionaire).

Histoire salut

Histoire profane

Temps escha
tologigue

Histoire unigue

D’aprés ce schéma, le moddle épiscopal apparailt comme une

transition (et une transaction} entres la valorisation exclusive

de la doctrine, 1l’intérieur et 1l’&ternité d'un cBtd, o=t l’aFFirmg

tion, de 1l’autre cBté, d'une temporalité historique cui recouvri-

rait la totalité de 1’homme et de l’'histoire. Le fait gue 1’Egli

se empirique demeure exclue de 1’analyse historigus est également

symptdmatique; ceci semble confirmer gue 1'évolution doctrinale

s’arrgte au moment ol elle pourrait affecter la structure de 1’E-

glise réellement existante,
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2.3 Conclusion

La comparaison de la temporalité chez les CpS et 1l’Episcopat

se révele aisée et trés significative.

La temporalité des CpS est messianique et révolutionnaire dans
le domaine social et dans le domaine religieux. En revanche, le
messianisme disparalt dans le Document Episcopal: le projet éché
sial est de récupérer la clarté doctrinale perdue, et le projet

social est réformiste.

Pour les CpS, tout est "historigue" et par conségquent radica-
lemept transformable: la perscnne elle-m@me, 1’interprétation de
la foi, et la réalité dans son ensemble. Cette conception histo-
rigue de la réalité s’appuie, d’une fagon schématigue, sur l’arﬁi

culation dialectique de la relation sujet-objet,

L’Episcopat, en revanche, se formule & 1’intérieur d’un mode-
le dualiste dont il reconnalt lui-méme les dangers. Nous vayons
ainsi gque le code de base gui oppose "Doctrines"/"Mouvements so—
ciaux" selon leur capacité de transformation historigue est, en
réalité, le revdtement sémantigue d'un dualisme plus fondamental
gui sépare également la connaissance de 1'action, et que nous re-
trouverons dans les analyses suivantes, séparant/l’intérieur/de
1'fextérieur/et/ 1’ éternel/duftemporel/. Ce dualisme immobilise la
foi en la considérant comme une "doctrine" et par consdquent il
permet de fixer rigidement la relation entre la foi =t les idéoclo

gies sociales. (37).

L'opposition et la hiérarchie de "temps" confirment également

notre affirmation au sujet du dualisme sous-jacent & la conception
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anthropologique de 1'épiscopat: le processus transformateur de
1'homme dans sa totalité ne peut 8tre pergu par le locuteur &pis
copal d’une manidre unitaire (cucigqu’intérieurement différenciée),
mais comme une conversion "préalable gu simultanée" (36,21) de
1’intérieur de laquelle découls le devoir moral de changer les

structures. (38).

Cette idée est confirmée par le fait gue 1'analyse de la lut-
te des classes (n? 46-51) se réalise dans la perspective d’une
morale soucieuse de son caractére licite, lequel dépenrnd de ce que
1’action corréspande a des valeurs possédées préalablement par ses
protagonistes, valeurs gqui constituent un critire extérieur au

processus lui-méme.

La possibilité d’un processus transformateur & la fois du su-
jet et de 1’objet, lequel est auto-corrigé par une réflexion im—
manente au processus lui-mme,guidé par le criteére d’ure "utopie"
qui est & la fois syst2me de valeurs et projet social, ce modéle
de processus historigque, répétons-nous, ne peut Btre compris par
l’épiscopat puisque celui-ci présuppose un "paradigme" anthropolg
gique dichotomigue, linéaire et statigue, dans lequel le systéme
de valeurs et le processus social peuvent ®tre schématisés de la

manidre suivante:

/libération/ye——a¢/oppression/

/Structures libérales
injustes/ marxistes

/Structures
justes/

/Lutte de classes
"marxiste"/ et
/" immoral"/

[Lutte de classes
"morale"/

/Conversion/ ¥ ¢—— /Non conversion/
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En définitive, c’est une concepticn de 1'homme centrée sur la
"praxls" cocmme praocessus de transformation, & la fois des circons
tances et de 1 homme lui-méme, que 1’Episcopat ne peut pas com-
prendre (35), et il ne congoit pas gue cette transformation de
1’homme ait une portée "véritablement" religieuse si elle est pla
cée sous l'influence du marxisme, Or, 1la se trouve, le pcint de
départ des CpS: l'expérience de la propre transformation person-
nelle et religieuse lorsgu’on entre dans le processus de la lutte

des classes.

Pour cette raison, 1'évaluation du processus de transformation
de la société diverge radicalement. Pour 1’Episcopat, ce proces-
sus exprime et vérifie la conversion, mais il ne conduit pas &
celle-ci et par conséguent il est secondaire du peint de vue re-
ligieux. Pour les CpS, la transformation structurelle est égale-
ment transformation perscnnelle et par consequent,et en utilisant
le langage de la théologie catholigue, elle est réalisation et
"sacrement" du Royaume. Lorsgue nous utilisons cette terminolo-
gie, nous pensons au caractére symbolique et expressif du Boyau-
me que la transformation sociale et les pratiques d’un nouveau Sys
teéme social peuvent avoir. Nous tenons compte &galement du carac
tdre "efficace" 1ié & 1’idée du "sacrement": pour les CpS 1l’implan
tation du socialisme réaliserait certaines dimensions du Royaume
{nous pourrions presque.dire "ex opere Dperato"] gn transformant

1’intérieur des personnes (le th&éme de 1'"homme nouveau") guoique

sans transformer nécessalrement leur auto-conscisnce religieuse
(theme du “chrétien anonyme" ou de 1l'insertion du nen-croyant dans

1’unicue histoire de Salut-libération).

Plus encore: si la construction (conflictive) d'un systéme
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social déterminé a un caractdre, en guelque sorte, "sacramentel",
1’histoire est vue comme un processus marqué par des étapes dif-
férenciées selon sa capacité d'actualisation du Royaume. Par cen
tre, si la transformation sociale est contemplée comme obligation
morale et vérification de la conversion intérieure, on ne peut

pas lui marguer d'étapes puisque le seul aspect authentiquement
important est 1’histoire individuelle intérieure, dans laguelle

on ne peut marquer.avec des critéres humains, ni de fin ni d’&tapes,
et que chaque homme doit recommencer. L’'histoire est vue comme
"réforme continue® et non pas comme le passage d’ume étape & une

autre,

Il ne nous semble pas par conséguent, risqué d’é&tablir une
connexion tres intrinséque entre la conception anthropologique de
1’Eniscopat, exprimée dans les codes de 1’espace et du temps et
une position historique et politique réfeormista, insensible & 1’at-
trait révolutionnaire, considéré en quelgue sorte comme non im-—
portant, face & la seule temporalité véritablement valable, la

-

temporalité/intérieure/, directement reliée & 1’eschatologie.

Nous voudrions finalement reprendre 1’hypoth&se insinuée dans
le "Résumé" =t les "Conclusions" de 1l’analyse de 1’'espace, selon
laguelle on peut 2tablir une certaine corrélation sntre les struc
tures significatives des documents étudiés et certaines structu-
res cognitives et certains systémes de valeurs propres & la moder-

nité.

Le "Documento de Avila" montre ici également les strates ou
niveaux cultureles cités antérieurement. Ce gue nous avons appe-

lé "modernité indifférenciée" congoit 1'histoire comme "progras"
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gt a confiance en la perfectibilité future de 1’homme et du mon-
de. (40). Le "Documento de Avila" assume, ainsi que nmous 1’avaons
vu, cette vision pleine d’espoir du mande et de 1’homme, mais elle
la nuance avec des éléments de ce que nous avons appelé "la moder
nité socialiste". Nous situerions ici 1’intégration, par les CpS,
de 1’eschatologie sécularisée propre au socialisme,

puisgue, ainsi que nous 1l'avons vu, les CpS affirment une eschato
logie historique et, & la fois, transcendante. Finalement, les
éléments mesianigues existants dans le socialisme sont accentués
dans le Document, dans sa référence au Christ "libérateur", dans
la radicalité attribuée & 1’oppression et & la future libération,
ainsi que dans 1l’importance attribuge & la "lutte" dans le "temps
de résistance". Ce niveau messianigue est certes conditionné

par la situation particuliére de la lutte politigue en Catalogne
gue naous avaons mentionnée dans 1’introduction historique.

Dans le Document é&piscopal, on trouve une tension semblable 3
celle que nous avons analysée dans 1l’analyse de 1’espace, entre
un concept pré-moderne et traditionnel de la temporalité (qui ac-—
centue le fixisme de la doctrine et de 1'Eglise) et une évolution
vers un concept "conciliaire" du temps ouvert au "progrés", et de

caractére socialement réformiste.
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3. Analyse des "qualifications"

L’analyse des codes actualisés par les qualifications a pré-
senté des difficultés caractéristigues. Outre la difficulté d’idgg
tification de cualifications dans un texte ol elles zpparaissent
fréguemment sous des formes verbales, spatiales estc., et du noroblé-
me posé par le fait de réduire lsur multiplicité & guelgues codes
de base, la difficulté spécifique de cette analyse a consisté 3 evi

ter le glissement vers une lecture anthropomorphigue. (41),

Ce prcbléme se pose parce que les qualifications le sont tou-
joufs de guelgue chose ou de guelqu’un et une premidre tentation
de 1'analyse caonsiste & sélectionner & priori quelgues "sujsts",
peu nombreux, gui apparaissent comme les plus importante & la pre-
migre lecture. Cependant, le véritable processus analytique ne

consiste pas & détailler les gualifications qui appartiemnent 3 un

sujet, mais précisemment & le constituer & partir de celles~ci.

C’est seulement ce processus, suivi avec rigusur, gui nous permet
d’aller au-deld de la logigue argumentative du texte et de décou-
vrir les codes gul rendent possible une manifestation déterminée
du sens. 0’une certaine manigre, la preuve de la méthode utilisée
consiste & avoir pu donner un nom 3 des groupements aux traits sé-
mantiques non exprésemment lexicalisés dans le texte. Tel nous pa
ralt Btre le cas de 1'"ordre" social gui constitus la structure de
base de signification gui crganise tous les autras niveaux

de significaticn de 1'Episcopat. Nous pouvons dire la méme cho
sz de la "militarnce", constitugs comme sujet & partir des codes
groupés dans l'isotopie anthrocpologigue, codes cui chez 1’Epnisco-
pat, structursnt lss attitudes de 1'hcmme par rapport & 1 '"exté-

rieur".
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L’attribution de gualifications aux espaces et aux temps com-
pléte, d’autre part, les "codes de vraisemblance" et constitue le
passage nécessaire pour découvrir lss "codes de la praticue", dg-

finis par le passage des qualifications négatives aux gualifica-
p

tions positives.

En général, entre les codes de la pratique et les codes de la
vraisemblance, nous avons découvert une relation semblable & celle
que Greimas découvre entre le niveau législatif et le niveau réfé
rentiel dans son analyse du discours juridigue. Les codes de la
pratique présupposent logiquement les codes de vraisemblance, mais

du point de vue sémiotigue, ces derniers apparaissent dans le tex

te en fonction des premiers.

3.1 Les "gualifications" dans le "Documento de Avila",

3.1.1 Niveau "manifestatif": situation dans le champ religi-

eux.

Le "Documento de Avila" est, ainsi que nous 1'avons indigué &
d’autres occasions, un texte d’auto-définition des CpS dans le
champ religieux. Etant donné que le texte est & la fois perfoma-
tif, c’'est-a-dire cue le groupe se constitue en tant gue tel au mo
yen de sa publication, 1'auto-définition est & la fois une auto-
position dans le champ religieux et dans le champ social. Nous
allons maintenant examiner de plus pres les codes gqui Tort allusion
4 la relation des CpS avec 1l’Eglise ou qui dessinent la structure

de celle-ci telle qu'elle est pergue par les CpS.

te groupe se définit, du point de vue religisux, par sa"foi
commune"{2,2). Cette délimitation présuppose comme "non-dit"

¥ - » -~
1l existence d’une foi "non-commune", appartenant cependant 3 la
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m&me Eglise, ce gqui impligue une Eglise "divisée" et '"conflictiye"
dans 1’actualité, lagquelle présuppose le possibilité (future dans

le texte) d'une Eglise "une"

Eglise /divisée/ ¢ + Eglise [une/
I
I [
Foi "commune" ¢ 5 Foi (non-commune)
avec les CpS

L'Eglise est divisée puisngue, pour les GpS, elle ne constitue
pas une réaiité séparée de la socisté: "La lutte des classes passe
par 1'Eglise elle-m&me" (35.3, 1-2). On y trouve des positions
d’'/oppression/ et d’/exploitation/, et en m@me temps, beaucoup
"d'opprimés" en font partie (2,2). Dans le sein de cette Eglise
divisée on propage une idéologie anti-communiste gui blogue le pas-
sage des chrétiens vers la lutte libératrice (n2 10). D’autre
part, 1'affirmation de 1’unité de 1’Eglise comme une caractéristi
gue déj& actuelle "blogue" 1’affrontement nécessaire dans son in-
térieur. Il faut noter, finalement, gue la division sociale de
1’Eglise comporte la séguestration de 1'Evangile et de son messa-

ge T"nouveau" et"subversif'(35.2.,5).

Le code de vralsemblance de la lutte des classes sert donc de
clé pour la structuration de la perception de 1’Eglise. C’'est
pour cela méme que le code de la pratique de la "lutte pour la 1i
bération" apparalt comme définiteur essentiel des CpS (§J§:§).

C’est pour cela méme gue la tAche specifique du chrétien est ia

lutte idéologigue su sein de l’Eglisé, pour débloquer les chrétiens

opprimés idéologicuement (ne 1D).

Face & cette réalité de 1'Eglise divisée par la lutte des clas



Présent/
Futur

Présent

comme

[/résis-
tance/
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ses la future Eglise fune/ se configure avec une unité vraie ot
non pas complice de la lutte des classes. Ce serait une Eglise
dont 1'unité correspondrait & une situation de /libertd/ face &
toute /infécdation/ (9.3.,9), dans lacuelle le caractire /subver-
sif/ et radicalement /nouveau/ de 1'Evangile serait totalement
"libéré". Sous forme de carré sémiotigue, nous pouvons le formuler
de la maniére suivante en tenant ccmpte de la structure spatio-

temporelle déja analysée:

Eglise /divisée/ ¢ —y Eglise [une/

-/soumise/ au capi- -/libre/ de toute infég
talisme et au fran dation,
guisme.

-/bloquée/ idéologi -cohérente avec la foi
guement. et la pratique/révolutig

naire/ .

—Evangile /"ségues nnaire/

tre"/ ~Evangile /lihéré/

Chrétiens /blogués/ ¢

W

Chrétiens/lihérateurs/

Maintiennent des ~lutte pour la /likbéra-
positions de /do tian/.
mination/

-/Acritiques par ~/lutte contre 1'idéolo
rapport & 1'idéo gie/.
logie/

—Evangile intercep =légitimation par appel
té par la /hiérar direct & 1'/Evangile
chie/ "subversif et nouveau"/

Espace / droppression Espace/d'oppressicn su-

exercée/ biefet de/lutte libéra-

trice/

Ce carré sémiotigque résume les différentes dimensions de 1 'iso

topie manifestative: 1’axe Eglise /divisde/ vs Eglise /uns/ cons-
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truit le cadre dans lequel est possible 1'apparition d’un graupe
de chrétiens ("CpS") qui se défirissent par leur différence par rap
port & d’autres chrétiens, différence en ce gui cancerne ce qu’
sont (gualifications, exprimdes dans 1'axe de subcontraires)
et en ce gul concerne ce qu’ils veulent (qualifications de 1’ch-

jet du vouloir, exprimé dans 1’opposition des deux "deixis").

3.1.2 Niveau référentiel.
a) Isotopie référentielle sociale.

8i, ainsi gue nous venons de le voir, 1’Eglise est /divisde/,
c’est parce qu’elle appartient & une socidté gui est conflictive,
dans laguelle la lutte des classes existe: c’est 1& 1’argumenta—
tion des CpS. Nous allons maintenant entreprendre, pour cette

raison, l'analyse du niveau référentiel.

— {odes de vraisemblance.

L’analyse de la structure spatiale nous a montré que pour les
CpS la société est divisée en deux espaces définis par la catégo-
rie foppression/. Notre intér®t se porte mainterant sur 1’analy=-

se de la structure interne de cette qualification globale.

Depuis une perspective que nous pourrion appeler "structurelle”
1’oppression est caractérisée par trois traits sémantiques qui ont
une relation interne mais gqui sont irréductibles entre sux, En
premier lieu, 1’/exploitation/, dont 1’origine est le capitalisme,
en second lieu la /répression/, liée & la dictature; finalement,
un troisieme trait sémantigue articule 1’oppression sociale et le
conflit ecclésial: la "séguestration” de 1l'Evangile, & cause de

1'"inféodaticn" de 1’Eglise.
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Depuis une perspective temporelle le caractére structurel de
l'opression, fait de celle-ci une caractéristigue du présent, de
telle sorte gue les traits opposés & 1l’oppression se situens tempo
rellement dans le futur. Nous avons par conséquent, les é&guiva-

lences suivantes:

[CAPITALISVE/
[présent/ -~ [oppression/ - /exploitation-répressicn-"séguestra.
' de 1'Evan/
/futur/ - /non-oppression/ - /non-exploitation-non-répression.-
non-"*ségques. de 1'Evan/
/SOCIALISME/

Etant donné la conjonction de /socialisme/ avec /non-exploita
tion/ et avec /ron-répression/, on en déduit immédiatement la con
Jjonction entre [socialisme/ et /Evangile non ségquestré/, dans le

/ futur/.

Face & 1'oppression présente, un futur sans oppression se des
sine En effet, 1'objectif de la lutte est de parvenir i une sa
ciété "libre de toute oppression" (4,8) ou exprimé d’une maridre
positive, & la "libération" (34,3). Les traits de cette société
libre sont ceux du socialisme: /suppression de la propriété privée
des moyens de production/ (36,10), /&limination de distinctions
et de priviléges/ (36,13}, et /nouvelle culture/ (36,12). Il est
important de signaler la connexion intrinségue que le texte établit
entre le futur social (société libre) et le futur de 1'homme ("1 hom
me nouveau" (36,12)) au moyen de la culture. La relation in-
trins&gue, de caractére dialectigue, gue le document établit en-

tre le niveau sccial et le niveau anthropologique personnel, se
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confirme de cette maniédre.

/présent/ /oppression/

[Ffutur/—___ [libération/
-/élimination propriété privée moyens produc
ticn/
-/nouvelle culture/ - /homme nouveau/.

Si nous laissons de c®té 1'opposition présent/futur et si nous
nous situons dans le fprésent/,/l oppression/,comme nous 1’avons
déja vu, constitue la ligne de partage des deux “espaces sociaux"
véritablement importante pour les CpS. Dans une perspective de
lutte des classes, 1l’oppression configure un pouvoir, augquel s’qE
pose un "peuple opprimé" (2,2) dont le principal trait sémantique

est son caractdre de /lutteur/ ou /non-lutteur/ pour la libération.

pouvoir/oppresseur/

/lutteur/
/non lutteur/

peuple / opprimé /

- Codes de la pratigue.

La "réalité" sociale pclarisée par 1'oppression impligue un
code de la pratigue (dans le "présent" de /résistance/) dont la
valeur supréme est la /lutte/ pour la libération. La lutte est
percue comme un "engagement" et par conséquent comme une /exigen-
ce/ personnelle et morale. Mais le texte insiste sur la nécessi-
té de ne pas fonder cette exigence sur la conscience individuelle,
mals sur l'analyse politigue de la réalité: lrexigence de lutter
pour la libération se fonde {est en "Jjonction") sur 1'affirmation

d’un processus révolutionnaire objectif et réel (cfr. rne 30 et 36).
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Cing gualifications définissent le caractdre que doit avoir
cette lutte pour la libératicn: elle doit &tre basée sur 1’analy-
se /scientifigue/, elle doit partir de la /lutte des classes/,
elle doit &tre /révolutionnaire/, /organisée/ et doit avoir une
perspective /fpolitiquef. Cet ensemble de caracteristiques est
connoté pér la gualification de "marxiste" qui s’applique surtout
& la militance et aux organisaticns de lutte. D’autre part, la
lutte pour la libératicn est convergente avec la foi, dans la me-
sure ol l'adjectif gui gqualifie Jésus d’une manidre décisive ast
celui de /libérateur/ [41,6]. Il est intéressant de signaler ce
quelle maniére ces gqualifications entrent en conflit avec la pers
pective épiscopale; nous formulons schématiquement les oppositions

et les &guivalences:

Lutte pour la libération [/ Lutte pour la libération
selon les CpS selen 1l’Episcopat (42)
scientifique /  éthique

autonome non autonome
classiste / inter-classiste
révolutionnaire / réformiste
politigue / "silence" de l’Episcopat
organisés / engagement non inconditionnsl
convergente avec la foi / cohérente avec la foi
dans le Christ Libérateur doctrinale

Depuis une perspective que nous pourrions appeler subjective,
l'option pour la lutte révoluticnnaire doit Atre /claire/, [acti-

ve/, [militante/, et fengagée/. Cet ensemble de gqualifications
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semble voulcir insister sur la nécessité de faire passer au ter-
rain de la pratique sociale 1l’option religieusement progressiste
de nombreux chrétiens réticents & la collaboration dans les "fronts

marxistes", dont on parle tant.

Il faut noter, enfin, la valeur attribuée au "socialisme" com
me qualification de la militance, de 1l'aption personnelle et des
froants de lutte organisés. "Socialiste" semble 2tre un prédicat
gui, lorsqu’on gualifie la société future, permet de reccuvrir
les différentes analyses politiques que 1'cn menticrnne guand on
parle de pluralisme dans le champ de ceux qui "luttent pour la li
bération". D'autre part, con présuppose gue, ou bien le socialis-—

me est marxiste, ou bien il n'est pas le véritable socialisme.

~ Codes de légitimation

Les codes de vraisemblance et de la pratique sont & leur tour
qualifiés par d’autres codes, que 1l’on peut appeler, 3 un niveau
sémiotique supérieur, codes de légitimation. ULa perception de la
spociété que nous sommes en train de reconstruire est affirmée ex-
plicitement comme réelle, et 1'on disgualifie comme non-réelle
n'importe quelle autre interprétation que 1’ on peut en faire., I1
est significatif que le gqualificatif "réel" s’applique 3 la socig
té en tant gue telle (38,5), au processus historicue (40,6) ainsi
cu’d san dynamisme fondamental, la lutte des classes {25,2-3); c’est
A-dire, on gqualifie comme "réels" les codes gqui structurent la
compréhension de la totalité spatiale, temporelles et dyramigue de

la société.

Cette affirmation de rfalité est unie & 1’ affirmaticn de

/scientificité/ du marxisme (29,1-2)gr&ce & laguelle on prétend
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obtenir un accés slir & la réalite, méme si celle-ci admet des ana
lyses politigues différentes (n2 41). Nous nous trouvors ici de-
vant une prétension de comnaissance de la réalité gui cherche a
gtre scientifiquement légitimée. Nous avons dit auparavant gue
les CpS ont une perception de la société propre & ceux gui ant
subi 1’impact de la modernité; nous devons maintemant nuancer ce-—
ci, et nous demander si cette absence de sensibilité au relativis
me scientifigue moderne n'est pas le symptBme d’un trajet & demi
parcouru, d'une transaction entre une origine "traditicnneliz" et
la "modernité", d’une nostalgie de la sécurité dogmatique de la
cannaissance, typihus du monde"traditiconsells" dont ils. proviennent.
Mais on peut aussi se demander si 1'affirmaticn degmatique sur la
réalité n’'est pas une exigence intrins&que de tout texte qui débou
che sur des codes de la pratigque, vécus comme absolus en tant
gu'attributeurs de sens. La situation de lutte clandestine COon-—
duisait, ainsi gue nous 1'avons d&j& dit, & un certain dogmatisme,
et méme & un certain sectarisme; sans doute parce que dans des
situations de risgue, il devient inévitable d’affirmer, d'une ma-
nigre inconditionnelle, les codes de la pratique gui régissent la
propre action. Un "manifeste" peut-il briser la "tromperie natu-
raliste" et affirmer une pratique comme absolue sans 1'appuyer

sur une affirmation, également absclue, sur la réalité 7

- Résumé. Carré sémintique

Nous pouvcns articuler 1’univers significatif des CpS au ni-
veau social dans un carré sémiotique. Dans celui-ci, les deux
deixis expriment respectivement la société présente et sa perpé-
tuation d'un cdté, et de 1’'autre le processus de construction de
la société future ( 1'utopie & construire ). Les opposi-

tions sont telles dans le niveau pratique et d’attributicn de va-
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leur et non pas simplement logigue: ainsi, par exemple, la libé-
ration est la négation de 1’'oppression au niveau logicue, mais 1la
militance est la négaticn de 1'oppression au niveau pratigue; pour
cette raison, le passage de 1 cppression & la liberté se réalise
par 1’intermédizire de la /militance/. Il faut &galement noter
que deux possibilités s'opposent & la lutte marxiste: la non-lutte,
ou bien la lutte "pluraliste d’une maniére équivogue", excluante

du marxisme.

Présent/ Sociéte présente ¢ —) Société future
Futur
ke oppression A A liberté
-~/ exploitatiaon/ -/non-exploitation/-/ron
p.p.m.p./
-/ répression/ -/ non-répression/
~/culture vieille- -/ nouvelle culture/-/hom
homme vieux/ me nouveau/
-/ séquestration -/1libération de 1'Evangile/
de 1’Evangile/ - Eglise/libre/de toute
inf&odation
Présent de fnon_lutte/vs/lutte o0, /lutte/marxiste/
/résistance/ anticommuniste/
” r
- /non scientifigue/ - /scientifique/
- [/inter~classists/ - /classiste/
- /réformiste/ - /révolutionnaire/
anti-com- - /non organisée/ marxis ¢ - /organisée/
i te s
muniste - [/non politique/ - [politique/
- /cohérente avec - [cchérente avec
la foi "dectri- la foi dans le
nale"/ Christ Libérateur/
- @aspace d’foppression - espace d)oppression
exercée ouf subie pas subie/d’une manidre
L sivement = | /libératrice/
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b) Isotopie référentielle anthropologique. L'homme comme to-

talité. Unité et structuration en "plans”.

A travers les gualifications qui affectent 1’homme en tant gque
tel, dans sa totalité, celui-ci apparalt comme un Btre réalisé his
toriguement dans son inter-action praticue avec la socidtd guoigue,
d’autre part, l’analyse de 1l'espace ait montré que 1'unité ce 1 'ham
me se réalise dans sa "conscience". A ce niveau, 1’homme est
un Btre "interpellé" (25,4), qui est conscient des exigences (5,4)
et des tAches imposées par la réalité historigue (26,4; 28,7;
29,6-7; 6,7-11 ), L’homme est un 8tre moral gui doit
s’affronter au mal, & 1’égoisme, & l’injustice et & 1’exploitation

(28,8-10).

D’autre part, 1’homme (concrétement le CpS) peut 2tre méme
amené & s’interroger sur ce qu’il v a de plus fondamental (4,4;
25,7): 1le sens de ce qui jusgu'alors a orientd sa vie: le sens de
sa foi (26,1; 28,2).

Dans cette situation, le vocabulaire met en relief l’impossiﬁi
1lité d’avoir recours & des solutions préalablement données, autori

tairement imposées ou grégairement acceptées en insistant sur le

caractére personnel du processus (6,4; 7,7; 39,9). D’autre part

on reprend la différenciation connue entre "personne", gualifide

positivement, et individu (30,5), gualifié péjorativement.

Cet ensemble de caractéristiques semble renvoyer a une situa-—
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tion de pluralisme conflictif dans un moment de lutte socizle =t
politigue intensément pergue par les acteurs. La conflictivité

de la situation socio-politique invalide ce gue la situation antg
rieure avait d’"institutionnel" et elle conduit les CoS & une si-
tuation dans laquelle ils doivent assumer consciemment de nouvel-
les valeurs, narmes et riégles de leur comportement (43). C’est

une situation "difficile": le texte insiste & de nombreuses repri
ses sur la difficulté de la tentative que 1'on voit cependant com

me la seule possible (618—9; 9.2.,7; 37,1=2; 6,10; 39,8; 39,12;

29,3; 41,1).

- ) . 4 . . -
Un modele d homme se configure ainsi, gque nous pouvans repré-

senter de la maniére suivante:

HOMME

l
I I

/Non libre/ < y /Libre/

/objet historique/ /sujet historique/

/sourd/ & 1’interpellation ¢—jp /attentif/ 3 1’interpellation

/non conscient/ /conscient/

[ lache/ /assume les difficultés/
/conformiste/ /s’ affronte au mal/
/individualiste/ /personne solidaire/

Espace de l'oppressian Espace de l'’oppression subie
exercée ou subie passi d’'une manigre libératrice.
vement.

Notre analyse de la structuration spatiale du niveau anthropo

logigue a mis en évidence gue parzlldlement 3 1'unité de la cons-
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cience guli se constitue cumme centre unificateur de 1 homme, on
doit distinguer divers "plans" de réalité (science, politique,
foi). Ces plans correspondent & la pluralité d’expériences dans
des domaines déjd objectivés de la réalité sociale et qui se pré-
sentent avec leur propre légalité et leur propre autonomie. L’;g
tériorisation de ces champs d expérience structure & son tour la
connaissance humaine elle-m&me. De cette manigre, 1’ homme capte
la réalité comme différenciée dans ces divers champs, il capte sa
logique particuliére et autonome, et d’autre part, il cherche, dans
1’unité de la conscience, & donner un sens cohérent X 1’ensemble

de son expérience. (44).

Cette genése de la structuraticon en plans du niveau anthropo-
logique correspond & 1'expérience d’une réalité sociale en cours
de modernisation,\(dS)mais le fait gue les CpS signalent expressg
ment 1 autonomie du plan politigue et qu’ils utilisent, ainsi que
nous le verrons, la science pour légitimer leur option socic-poli
tigue, répond aussi & une situation au caractére plus conjoncturel
et polémique. Face & une politique gui se prétendait "dérivée" de
la fol, et par conséguent imposée par elle (et dans la pratigue im
posée par 1'Etat national-catholicue et par l1’Episcopat fiddle au
régime], le fait de revendiguer 1’autonomie de ce qui est politi-
que suppose une libération de la conscience personnelle par rap=-
port & 1 autorité tant politique qu'ecclésiasticue. Libertd de la
conscience et autonomie de 1'expérience du monde se constituent
donc en valeurs face & toute conception hiérarchique et en guelgue
sorte totalitaire de la réalité. (Se rappeler de ce qui a &t& dit
sur l’impact en Catalogne du décret conciliaire sur la liberté
religieuse ainsi gue de certains thémes de la théologie de la sé-

cularisation., Cfr. Introduction génerales B.)




266

- Le plan de la science,.

Dans le texte, "science" est toujours attribut du marxisme,
et 1'on reprend ainsi un lieu commun du marxisme: son affirmation
de scientificité. On peut, cependant, s’interroger sur les rai-

sons sociales qui poussent les CpS & souligner cet aspect.

En général on peut affirmer gque la scientificité attribude au
marxisme légitime son adoption aussi bien depuis la perspective
de la foi que de 1’exigence morale & laguelle les CpS veulent ré-
pondre. En effet, pour les CpS, la foi contient un exigeant ap-—
pel moral (28,7-10) et le marxisme offre & cette exigence un pro-
jet concret et efficace de réalisation sociale. Ce projet, médig
tisé par la pratigue politigue, emp®che gque la volonté morale res
te prisonnigre dans le domaine des bonnes intentions subjectives
cu dans le champ de possibilités d’un projet réformiste. Mais il
est important d’insister sur le fait gque ce gui donne au marxisme
son caractére de "guide slir" dans le projet socio-politique, c’est

précisément son caractére scientifique {cfr. ne 29). (48).

D’ autre part, les CpS distinguent le marxisme 1ié & une dia-

lectiqgue gui nie la transcendance, d’une science marxiste situde

"au-deld de l'affirmation ou de la négation de Dieu" (38,5). De
cette manitre 1’analyse marxiste de 1’histoire devient compatible

avec la foi. (47).

I1 est important d:insister sur le fait gue le caract2re légi
timateur de la science n’est possible que dans un contexte cultu—
rel dans leguelcelle-ci est admise comme garant de la connaissan-
ce, en opposition, par exemple, 3 un contexte cultursl dans lequel
la vérité est garantie par la tradition. D autrs part, l'utilisa

tion de la science comme légitimateur va de pair avec 1’'gffirma-—
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tion de l'efficacité comme valeur de médiation entre le comporte-
ment du chrétien et l’aspiration & la liberté & laguelle invite

1’Evangile: la science ldgitime le caracti®re vrai de 1’analyse po
litigue marxiste et par conséguent 1’efficacité de la pratigue re
volutionnaire pour réaliser la libération (cfr. n2 29). Il faut
aussi souligner gue la valeur incontestée de 1'efficacité doit ré
pondre & un contexte socio-culturel bien déterming de type "moder

ne". En résumé, nous avons:

/Non libération/(présent) ¢—————3y /Libération/(futur)

/Non effiJ;cité/ :::><::: /Efficacité/(29,6)

PE .
- conscience/utopigue/(36,4) - /analyse et pratique/
politique (30,4)

- /réformisme/(ne 32) ::><:: - /révolution/(36,3-14

/Connaissance non scientifigue/§——3% /Connaissance scientifique/
- blocage idéologique (10,3) (29,2)

- Le plan de la politique.

Comme on peut le supposer, la politique apparatt dans le tex-
te accompagnée de résonances de la tradition politique de la gau=
che. En opposition & une politique envisagée comme "technigue"
ou comme "administration", il s'agit d’une option qui engage la
totalité de la personne. L& politigue n’est donc pas la nrofes-
sion de quelgues spécialistes, mais une militance gqui trouve son
envircnnement dans 1’expérience de 1’oppression, de la solidaritd

et dans la lutte pour la libération:

"L, nous sommes conscients du fait gue 1'engagement
'pclitique ne dérive pas nécessalrement de la foi, mais
de l’expérience historigue partagée avec tous les hom-

mes gui luttent pour la libération de 1’humanité! (33,4-8).
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Pour &tre gualifiée positivement, la pratique politicue doit

Btre/socialiste/ et /révolutionnairs/ (6 ,5; 9.2.,3). A Ll'inté-

rieur de celle-ci, la militance du chrétien rne se distingue pas
par un programme différencié, mais il a une t&che spécifigue: la

lutte idéologigue dans le domaine ecclésial.

Ainsi que nous 1l'avons déjd signalé, 1’option politicue est

/autonome/ par rapport & la foi (7,4; 33,5; 40,4), mais 1'autono-

mie ne veut pas dire séparation totale, mais relatian cdialectique:
la foi accompagne (7,8) et situe 1l'engament politigue dans 1 hord
zon de l’espérance eschatologique (7,9), mais la foi projette, a
la fois, une nouvelle lumiére sur certains aspects de la politique

(cfr. ne 35).

POLITIRUE
Engagement politigue » Engagement politigue
- /réformiste/ - /révolutionnaire/
- /capitaliste/ - /socialiste/
/Non—option/:("technique" ou / /Option/: engagement per-
"administration") sonnet totalisant
/dérivée de la foi/ / [autonomie par rapport &
la foi/
/non militante-organisée/ / /militante corganisée/
/non partagée/ / /partagée/(avec ron cra-
yants)

- Le plan de la foi.

Ainsi gue nous 1l'avons déja signalé dans notre analyse de l’gé
pose, la ol est considérée comme une axpérience vécue (dans
son aspect subjectif) et comme une pratique (dans son aspect ob-

jectiF).
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Cette foi "commune" des CpS est une foi réinterprétée, puri-—
fide: c’est-a-dire, une fol qui a subi un precessus de transformg
tion gui 1l'oppose & une foi considérée comme immﬁtable. L’ impor-
tant de cette fol est son caractére "convergent" vers la révolu-—
tion gui permet aux CpS de maintenir ce qu'ils appellent leur dou
ble et unique fidélité & la foi et au processus révolutionnaire
(é;g)' Fidélité double, puisqu’il ne faut pas choisir une réalité
en excluant 1l’autre (39,6); fidélité unique & cause du lien in-
trins&gue qui les unit (1’aspiration 3 la liberté) et qui permet
de les articuler, aussi bien au niveau pratique (n2 35.2) gu’au

niveau de l’espérance gqui anime le croyant.

Le contenu de la fol est donc illuminé par la légitimation in
voquée: le Christ et l’Evangile (on laisse de c®té la médiation
hiérarchique] et par les gualificatifs qui leur sont attribués.
Pour les CpS, Jésus—Christ est le "libérateur" gui fut victime de

la répression et qui réssuscita (41,6; 35.1; n2 28). De son cdts,

1’Evangile est subversif et radicalement nouveau (35.2.,5).

/Non libération/ & » /Libération/ - de 1'homme tout
entier
~ de tous les hommes
— dans leur dimensiaon

ultime
/Foi non-commune/ ¢ y /Foi commune/
/doctrine/ /expérience vécue/
Structure Structure
/morale/ /pratigue/
/Immutable/ /Transformée/
/Incompatible/ avec la /Convergente/ vers la
Révolution Révolution
/Médiatisation par /Référence au Christ et &
1’Episcopat/ 1'Evangile/

/Evangile séquestré/ /Evangile subversif/
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c) Isctopie référentielle eschatologigue.

La particularité de 1’eschatologie des CpS ne peut se compren
dre que si 1'on tient compte de leur insertion dans une conception
de 1'histoire et de la société orientée vers la libération (voir
isotopie référentielle sociale et anmalyse du temps). En effet,
la "réalité de la lutte des classes", 1l'existence d’un Arocessus
révolutionnaire et d’une histoire de libération constituent les
codes de vraisemblance de leur conception de l'eschatologie, co-
des gui sant partagés par beaucoup d’'autres qui luttent pour la
libération et gui ne sont pas croyants., Il faut remarquer, cepen
dant, que 1’espérance historique des CpS est déja chrétienne; elle
inclut, en effet, des éléments typiquement chrétiens, comme 1'ob-
tention d’une Eglise libre de toute inféodation et la libération

de 1'Fvangile.

Malgre tout, ce qui caractérise réellement les CpS, c’est
leur particulidre manitre d’assumer 1’'espérance historique de fa-
gon & ce gu’elle soit & la fois espérance eschatologique (41,8).
L’ eschatologie apparalt dans le texte comme salut et libération
gue la Résurrection du Christ a rendu possibles. Mais ce qu’il Y
a d'important, c’est gque, pour reprendre leur formulation, "la
Résurrection du Christ n’aura pas acquis tout son sens pour nous,
tant que toute forme d’exploitation n’aura pas été vaincus" (28,1-3).
En termes logigues, nous pouvons dire gue le salut-libération es-—
chatologigue inclut la libération historigue, sans se limiter &
celle-ci. Le texte ne conceptualise pas cette distinction, mais
plusieurs indices la suggérent. En effet, nous avons déja anté-
rieurement signalé la juxtaposition de termes appartenant & des
champs sémantiques différenciss, pour exprimer le mal augquel la

libération fait allusion:les thémes &thigues, par lsur caractére
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a-histocriqua, impliguent la possible transcendance au-deld de la
libération de 1’'exploitation historigue produite par un systéme
social déterminé. D’autre part, on insiste sur le fait gue la 1i
bération eschatologigue a un caractére de totalité ("1’ homme tout
entier, tous les hommes, dans leur dimension ultime", 25_22) et
gue l'espérance dans celle-ci est possible & cause de la réalité

de la Résurrection.

La libération eschatolegique inclut par conséguent la lihbéra-
tion historique, bien gu’elle ne se limite pas a celle-ci. Cette
affirmation fait possible gue 1l’espérance historigue soit simulta=—
nement espérance eschatologique et elle permet par conséquent d’qz
tribuer & la lutte historique pour la libération toute sa /densits/
et toute son /urgence/. Densité puisgu’avec elle an construit
"en espérance" la "Nouvelle Terre",. Urgence puisque sans elle le
salut espéré ne peut pas venir. Nous nous trouvans dans le noyau
de cette conception de 1’eschatologis qui permet (bien que ce soit
d’une manidre analogue) de vivre la lutte historigue comme "sacre
ment" de la présence de l’absclu dans l'histoire. La lutte ne
fait pas seulement avancer vers la libératibn, elle construit aus
si ce gul est definitif, et "en espérance", elle le rend présent
maintenant. Pour cette raison, le schéma d’évaluation qui expri-
me la polémigue implicite dans le texte peut Btre formulé de la

manigdre suivante:

Lutte historigue € J Lutte historique
-/densité//moralemézky -/ dense/
intervenue
-/non urgence/ -~/ urgente/
Disjonction: — » Conjonction:
espérance temporelle espérance his.

espérance céleste espérance eschat,
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d) Résums.

L’analyse des gualificaticns permet de prendre conscience du
systéme de valeurs qui est scus-jacent au "récit" manifests dans
le texte. L’analyse permet également de voir de quelle manitre
ce systeme de valeurs se réalise chez les "acteurs" du "récit",

et dans la construction spatio-temporelle qui l’Drganise.

Nous voyons ainsi gue, aussi bien 1'"Eglise" que la "socidta"
apparaissent divisés selon le code oppression/libération; cette
méme opposition les oriente, par l'intermédiaire d’um présent de
/résistance/ vers un futur de /libération/. L’Eglise n’est pas
hors de la société&: aussi bien 1’une que 1'autre doivent 2tre
transformées; 1’Eglise doit atteindre 1'/unité/ réelle, et la so-

ciété, le /socialisme/.

Le sujet transformateur est 1’homme, lorsqu'il accepte
1'appel éthique de 1’histoire. L 'eschatologe particulidre
des "CpS" souligne intensément la densité/ et 1’/urgence/ de la
lutte socio-politigue, en tant que susceptible de transformer la

société et 1'Eglise.

La radicalité du mal présent, 1'espérance dans la libératian,
1’urgence de la lutte, 1l’appel & J&sus en tant gue Libdrateur, sont
des caractéristiques qui approchent cet univers de celui des meg-
sianismes. Mais il ne s'agit pas dans ce cas d'uns idéologie
"pré-moderne", mais d’'un messianisme gui assume le rdle prépondé—
rant de 1'homme gqui veut construire sa propre histoire. L’émanq}
pation de la politique, le fait d entendrs la politigue comme émqg
cipation, ainsi gue l’'importance ce 1'/efficacité/ en sont des si-

gnes, La nécessité de reformuler la foi en accord avec cette
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échelle de valeurs, a la fois messianigue et moderne, est égale-

ment cohérent avec cela.

On retrouve par conséquent, & ce niveau de 1l'analyse, les ni=-
veaux culturels que nous avons nommés dans les paragraphes précé-
dents "modernité indifférenciée", "modernité sccialiste" et "mes

sianisme".
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3.2 Les "qualifications" dans le Document Episcopal.

3.2.1 Niveau législatif

Un premier ensemble de codes gualifie l’espace ou "décor",
dans lequel le locuteur se place lui-méme, ainsi que les person-
nages ou les réalités sur lesquels il exerce sa fonction juridico-
_pastorale. L’analyse antérieure de 1’espace nous a permis de re-
connaltre un code de base: /intérieur/ vs /extérieur/ qui organi-
sait la relation entre 1’épiscopat et le peuple, entre ceux-ci et leo
CpS et entre 1’'épiscopat et 1'ensemble de la réalité gque celui-ci
assume comme "considérant" de sa fonction Juridico-pastorale. Les
analyses suivantes montreront 1'articulation sémantique de cette

opposition fondamentale.

a) Pratigue jurisprudentielle: 1’opposition

Espace de 1’Episcopat Espace des chréatiens
& option révolutio-

Espace du "peuple" naire.

- Oppesition intérieur/extérieur appliquée 3 1'"Eglise"

La premiére chservation qui s’impose est que la conjonction
&piscopat-peuple constitue l’"Eglise", une "Eglise" dont nous de-
vons analyser le signifié pour 1’épiscopat. Pour le faire, nous
avans en particulier étudié 83,3-12, en croisant 1’analyse de fonc
tions avec 1l’analyse de qualifications, et en faisant correspondre
& chaque fonction active, une gualification passive de 1la part de

son objet.

"En revanche, ils attaguent durement 1’Eglise "structursl

le" - st ils la bl@ment souvent "par fiddlitéd au Christy
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—disent-ils - & cause de la relation et du compromis

gue, d aprés eux, elle maintient avec le capitalisme
D

et les régimes politiques oppresseurs. L' &cclésiolo-

gie latente dans les manifestations de ces groupes est

trés alarmante. C'est un des points sur lesquels il

conviendra de continuer & réfléchir. L’analyse marxis

te auguelle ces chrétiens soumettent 1'histoire et la

structure de 1'Eglise, les attaques dont ils la rendent

objet, la purification & laguelle ils veulent l’cbliger,

le désir qu’ils manifestent de saper son action pasto-
p p

rales, en particulier dans les secteurs populaires, voi

1la des €léments dont on ne peut pas faire abstraction".

(83,3-12)

Nous pouvaons distribuer les qualifications de la manidre sui-

vante:

Qualifications de 1’Eglise
attribuées aux CpS par
1’Episcopat.

Qualifications attribuées 3
1’Eglise par 1'épiscopat sous
la forme de "non-dit",.

— Structure et histoire de
1’Eglise objets de 1’analy
se marxiste = fanalysable/

- Eglise /liée/ au capita-
lisme et & des régimes op-
presseurs.

Eglise /criticable/ -en elle
méme
—~dans son
action
pastorale

- Eglise ayant besoin de puri
fication = /Impure/

- Eglise non objet de 1’ana-
lyse marxiste = /non analysa
ble/

- Eglise /ron liée/ au capita
lisme ni & des régimes oppres
seurs,

~ Eglise /non criticabls/ -2n elle
meme
—-dans so
action
pasto-
rale

- Eglise n'ayant pas besoin de
purificaticn = /pure/
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Pour les CpS (selon 1’ pisco-
pat) 1’Eglise est:
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Pour 1'Episcopat 1'Eglise
est:

/capitaliste/

/oppressive/ et par conséguent
/ne doit &tre pas obéie/ telle
gu'elle est maintenant.

/non capitaliste/

/non oppressive/ et par consé-
quent

/doit Btre obéie/ dis mainte-

nant
Deux conceptions de 1’Eglise s'opposent donc. Organisant hig
rarchiguement les antérieures gualifications, nous avaons le carrs

sémiotigue suivant qui organise les qualifications de 1'"Eglise":

EGLISE

Autorité

>

/Doit 2tre obéie/ ¢ /Ne doit pas Btre obéie/

-

/Non capitaliste/ /Capitaliste/

/Non oppressivef /Oppressive/

/Non objet de 1’ana
lyse marxiste/

/Objet de 1'analyse
marxiste/

|

Critique

Cette structure montre un concept d'/autorité/ incompatible
avec celui de feritique/, qui selon 1le modéle, conduit nécessai:g
ment & la /désobéissance/. L’episcopat nuance gue la /criticue/
incompatible avec 1'/autorité/ est seulement celle qui est conte-
nue dans 1'analyse marxiste. Il est cependant significatif gue
1’Episcopat évite toute allusion au rdle Joué par la hiérarchie

écclésiastique dans 1'histoire récente de 1’Espagre.
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Cette structure significative semble répondre & une volonté
de légitimation de la structure actuelle de 1’Eglise et de sa hig
rarchie ainsi gu’a une volonté de disqualifier 1’adversaire en

1’affrontant & une Eglise ainsi dégagée de 1'analyse historigue.

Ce double effet de légitimation et de disgqualification se réa
lise aussi:

a) En effagant la distinction entre Eglise structurelle/EgLi
se non structurelle attribuée au CpS (48). De cette manidre, 1'E
piscopat assimile 1'"Eglise structurelle" & l'Eglise en général,
sans nuances et les attagues & la premikre attribuées aux CpS se

convertissent en attaques indiscriminées & la seconde. (Cfr. B3,

3-4 =t 83, 8-10).

b) En soulignant la "déscbéissance" (80,2) et le prosélytis-
me" (81,5) mis en oeuvre par les CpS.

c) En soulignant gue 1'obéissance/désobéissance & 1’ épiscopat

signifie obéissance/désobéissance & 1’Eglise {B0,2; 83, 8-12).

Le fait gue 1’épiscopat centre la définition de 1’Eglise sur
la guestion de 1'chéissance, donne & penser gue, derriére ce modeg
le d’évaluation se cache un conflit de pouvoir et une volonté de
légitimation du pouvoir ecclésiastique qui 1’emp2che de s'approcher
de la réalité historique {celle des liens historigues entre 1'Egli
se espagnole et le Franquisme) et le pousse & élever 1'Eglise &
un niveau métaphysique dans leaquel les accusation formulées contre
elles seront "impensables" et apparaitront comme conséquence d’ure

analyse erronée a cause de son origine marxiste. (49).

- Opposition intérieur/extérieur appliguée & la foi.

L’opposition fintérieur/ vs /extérieur/ appliguée & 1’Eglise,
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n'est pas ssulement pour 1'Episcopat une guestion disciplinaire,
mais surtout une guestion de foi. Mals au moyen de guelles arti-
culations 1’Episcopat définit-il le contenu sémanticue de la foi 2
Comme il est logigque dans ces genre de document pﬁlémique, la foi
se définit comme le contraire de la foi non véritable que 1’on

critique chez ceux qui se trouvent & 1'/extérieur/.

L’'épiscopat critique la cohérence que les CpS affirment trou-
ver entre la foi et 1’engagement révolutionnaire et le marxisme
(82, 11-17), cohérence qu’il oppose & celle gqui doit exister avec
la doctrine de 1'Eglise. L'/ohéissance/ vs /désobdissance/ est
placée en situation hyponymique par rapport a 1'/intégralité/ vs
/réduction/ de la foi. L’Episcopat affirme en effet que les CpS
réduisent le contenu de la foi en 1'interprétant & la lumidre de
la lutte des classes (84, 3-6). Les "erreurs" et les "inexactitu

des" commises par les CpS en sont la conséquence (84,17).

"Consciemment ou inconsciemment, ils font une interpré-
tation de la foli et de la morale chrétiennes selon le
schéma marxiste de la lutte des classes. De cette ma-
niere, apparemment, la libération politique et socio-
éconcmigue s'identifierait pratigquement avec le salut
de Jésus-Christ, tout en laissant de cdté ses aspects
les plus essentiels; Jé&sus-Christ serait, un leader SO
cial, et 1’Evangile, un "vademecum" d'animaticn revolu
tionnaire;la rencontre "salvatrice" avec Dieu et avec
son Christ se réaliserzit dans la participation active
au processus révolutionnaire; 1’Eglise se confondrait
avec le monde, le salut avec un type de progres, l'hié

toire du salut avec 1l'histoire profame, le péché avec
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1l’aliénation économigue-sociale, 1l’'action salvatrice
des chrétiens avec la lutte des classes, la charité
aves la prise de position révolutiaommaire en faveur

d'une classe sociale st contre une autre; etc.” (84,3-15)

Schématiquement nous avons:

Foi selon 1’'Episcopat Foi selon les CpS (dans 1'in
terprétation de 1’ piscopat)

DOCTRINE

Jvérité/ [Erreurs/

Foi/non réduite/ N . Foif réduite/
= foifintégrale/

/Obéissance/ de la /Désobéissance/de
doctrine de 1’Egli — - la doctrine de
se 1’Eglise

OBEISSANCE

Le schéma indique que des catégories communes assument 1’oppg
sition: la foi est gualifiée positivement ou négativement, selon
ses contenus de vérité, c’est-a-dire en tant que considérée comme
1’acceptation d’une [doctrine/, avec les caractires gue le magis-
tére épiscopal lui-m2me, en accord avec la Pacem in Terris, attri
bue & toute doctrine: des caractires de fixité et d’impossibilité
de changement (Cfr. n2 74). (S6). Un concept de véritd statigue
est ici scus-jacent, gqui ne va nas au-deld des formulations gqui

le proposent. Un concept de vérité cohérent avec la notion d'/q{
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dre social/ qui apparaitra dans ce m&me paragraphe.

Il est important de percevoir ici, de m2me gue dans d'autres
parties du document, les différents strates théoclogiques qui s’y
superposent. Dans une autre partie, 1’é&piscopat parle de chris-
tianisme "authentigue" (2242) et ce gualificatif peut faire penser
a une théologie de caractdre existentialiste. Cependant, scus le
lexique, la structure profonde du discours é&piscopal met davantage
1l’accent sur la vérité objective que sur 1l'authenticité puisqu’on
souligne davantage 1’obéissance que la sincérité et la corwiction oui

sont des traits propres & 1'authenticité. (Cfr. 85, 1-3; 94, 9-12).

En effet, 1 /obéissance/ & 1'/autorité/ qui définit la dootri
ne est 1'élément qui qualifie positivement ou négativement les hy
ponymes du carre sémiotique antérieur, ce qui montre la connexion
intrinsggque entre 1l'articulation sémantique de 1’"Eglise" et celle
de la "foi". Cette connexion est cohérente avec un modéle de 18-
gitimation traditionnelle de 1'autorité (celle du magistire) gue
nous devrons opposer & la légitimation propre au "prophétisme" par

ticulier des CpS. (51).

Le caractére fdoctrinal/ de la foi permet de mettre en éviden
ce sa compatibilité ou son incompatibilité avec d’autres /doctri-
nes/ gui sont également considérées comme inaltérables dans leur
formulation, cancratement le marxisme. La dérmonciation de 1'/in-
compatibilité/ entre la foil et le marxisme parcourt une bonne par

tie du texte (Cfr. 76,9; 765,17;83,2; 85,7; 91,2; 94,2; 95,5). On

introduit ainsi dans le texte une "logicue d'exclusion" dont le
meilleur exemple est 1l'alternative proposée par 1'épiscopat comme

inévitable: cu les CpS sont de mauvais chrétiens, ou ils sant de

mauvais marxistes (94, 13-15),
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La logigue de l'exclusion 2t de 1'incompatibilité entraine
qu’au niveau des fonctions, 1'/extérieur/ apparaisse comme /mena-—
gcant/ et la foi comme /menacée/. Nous retrouvons ici le pessimisg
me par rapport aux espaces sociaux existants gue nous avons déja
remarqué & d’autres moments et gui correspond & 1'attitude polé-

migue et défensive du document.

b) Pratigue législative: les oppositions spatiales

[Intérieur/ - "Episcopat® /Intérieur/ - "Episcopat”
et
JExtérieur/ - "Peuple" /Extérieur/ - "Réalita"

Le point de départ de la gualification du "peuple" est sa si-
tuation de "perplexité" (81,3) d’"interrogation" (77,1}, d’"attrac
tion" (76,1) face & 1'option socialiste de nombreux chrétiens.
Dans leur ensemble, ces attitudes configurent une situation qui
peut Btre qualifiée d'/obscurité/. Cette situstion est définie

par rapport & 1'espace épiscopal dans lequel se trouve la /lumiZre/

(81,1).

"G’est un devoir pastoral d’illuminer cette questiaon
afin de la clarifier devant le peuple et d’inviter

ceux qui y trouvent une cause de perplexité et d’'attrait

& une réflexion sérieuse" (81, 1-3).

/Intérieur/ - "Episcopat" - /[Lumidre/

/Extérieur/ -~ "Peuple" - /Obscurité/

FPour comprendre la logigue du texte nous devons analyser; les

causes de cette fobscuritd/. Le dcoument mentionne le fait que
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les chrétiens trouvent dans le socialisme le prajet ou la résli-
sation d’aspirations légitimement chrétiennes (78, 1-7): il men-
tionne également la fragmentation idéologique et pratigue du mar-
xisme (77, 1-7) ainsi que le fait gue quelques chrétienms aient

opté publiquement pour le marxisme révolutionnaire (79, 1-2). 5i
nous cherchons un trait sémantigue commun & ces situations qui
produisent /obscuritd/, nous pouvons signaler la / fragmentation/

en tant gu’opposée & /monolithisme/. En effet, & 1’ancien monoli
thisme socialiste, qui avait eu des relations "difficiles" (74,3)
avec 1’Eglise, a succédé une pluralité gui englobe des expériences
et des réalités trés différentes (n2 75); d'autre part, a 1’ancien
monolithisme marxiste a succédé une rupture au niveau des interpré
tations, des systémes politiques et des niveaux d’expression (n277);
finalement, le scandale causé par 1'option socialiste et révalution
naire de guelques chrétiens est seulement compréhensible en tant
gue rupture avec une situation antérieure de monolithisme ecclé-—
siastique. Dans les trois cas, une situation de fragmentation a

succédé & une situation de monclithisme et corréiativement on est

passé de la /lumidre/ & 1’/obscuritg/:

/Lumigre/ - /monalithisme/

/Obscurits/ - / fragmentation/

Cette valorisation des situations monolithigques et compactes
est en corrélation avec la logique d'incompatibilité gque nous avaors
déja signalée ainsi qu’avec le concept de vérité =t d'"ordre" su-
guel nous avons dé&ja fait allusion. (et ensemble d'éléments cons
titue la toile de fond d'une perception du réel, dans laguelle le
passé [manolithicue/ &tait meilleur que le présent, un nrésent

menacé, dont 1'/ordre/ doit ®tre rétabli.



Nous pouvons affirmer qu’Z un /intérisur/ épiscopal de /savoir/
et de /lumidre/ correspond un /extérieur/, domaine du "peuple",
qui est aussi domaine d’/ignorance/ et d’/obscurité/. Logiguement,

1’espace de 1'/obscurité/ est espace d’'/abéissance/

/Intérieur/ - ©“Episcopat" - /Lumizre/ - /autorité/

/Extérieur/ - "Peuple" - /Obscurité/- /[obéissance/

Cette configuration de qualifications légitime 1’autorité,

aussi bien sur le plan éthigue que sur le plan juridigue.

3.2.2 Niveau référentiel.
a) Isotopie référentielle sociale.

Lorsqu’il construit son idée de 1'homme comme un Btre en ten—
sion entre l’esclavage et la liberté, le document épiscopal recon
nait gu’une partie de 1’oppressicn de 1’homme vient d’un espace
qui, tout en étant [extérieur/, le configure, cependant interne-
ment: il s’agit des "structures". Cet espace /extérieur/ est qua
lifié positivement ou négativement, selon qu’'il permet ou non la
réalisation intégrale de 1l’homme. Pour cette raison, le document
&piscopal gualifie positivement ou négativement les valeurs que
1’on prétend implanter au niveau social, lesguelles constituent
les traits sémantiques de chacun des humanismes existants, dans la

mesure ol elles configurent une idée déterminée de 1’ homme.

HUMANTSME

l

Humanisme (+4) e » Humanisme (-)
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Guel est le contenu sémanticue de cette opposition exclusive-
ment formelle ? Le "chaos" est vigoureusesment explicité par le

locuteur épiscopal.

"Il s’agit, & notre avis, d’un humanisme pauvre, faux,
et aux graves conséguences morales. Théoriquement, le
marxisme place 1’ homme au centre de 1’Univers et de 1’
Histoire, et, d’autre part, il provoque des désirs de
libération et de solidarité, il suscite dans le coeur
des militants un engagement généreux en faveur des op-
primés, il soutient une "praxis" efficace face 3 cer-
taines injustices... Malgré tout, il présente des dé-
Fauts considérables: il ne garantit pas suffisamment
le respect effectif de 1'homme; il ignore et refuss sa
transcendance et son ordination & Dieu (cf G5 19), il
réduit ses horizons aux réalités terrestres, il le con
sidére et le valorise principalement en tant gque tra-
vailleur -c’est-&-dire non pas pour ce qu’il est (per-
sonne, fils de Dieu), mais pour ce qu’il feit-; 1’hom-
me devient ainsi un moyen et un instrument de 1’é&cono-
mie, un "pion sur 1'échiguier de la politigue ou un chif
fre dans des calculs &conomigues”. Il s’agit donc
d’un humanisme qui, en fait, n’humanise pas 1’homme,
pas plus qu'il ne le libdre d'une manidre authentigue
et intégrale,: il porte plutdt atteinte 3 la dignité

de la personne humaine" (91} 7-22) .

L’ humanisme marxiste est qualifié de "pauvre", "faux", "immo—
ral", "anthropocentrigue", "deshumanisant", "oppresseur"... (Gfr.

ne 91). Ce n’est pas 1’évident exercice de diabolisation de 1’'ad
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versaire qui nous intéresse ici, mais 1'ensemble de catégories
sémiques dont les termes définissent chacun des humanismes possi
bles. Selan ce gque nous venons de dire, l’humanisme est défini
selon les axes de 1'fintégralité/, la /vérité/, la /moralité/, la
/dignité de la personne humaine/, le /dévsloppement/ et le /théo-

centrismg/ .

Il n'est pas facile d'établir une relation hiérarchigue entre
ces termes, &tant donné que le texte épiscopal est peu explicite.
Il nous semble, cependant, gque le caractére/théocentrique/Fonctiog
ne comme garant de la /vérité/ et de la /moralité/, et par consé
quent de 1’/intégralitd/ de la compréhension de 1'hcmme. A un au
tre niveau, le/théocentrisme/ est le fondement ontologique de la
/dignité/ de la personne humaine. Tout ceci explicguerait le fait
que le qualificatif "athée" appliqué au marxisme permette ds le

disqualifier globalement.

Ce gui est important, c’est de souligner que la garantie de
[/vérité/, de [moralitd/ et d'/intégralité/ offerte par le théocen
trisme affirme implicitement un ordre ontologique de valéurs, va-
leurs gqui sont simplement formelles, d'une part, et que, d’autre

part, 1’épiscopat peut conmaitre dans leurs concrétions.

Le probléme posé par ce type de construction axiclogigue est
celui de sa fonction légitimatrice de réalités plus concrétes, qui
configurent un ordre social bien déterminé et gqui se présentent

comme déduites ou cohérentes avec ces valeurs plus générales et for

melles. De cette maniere, un systéme ou une opticn soci-politique
peuvent &tre défendus cu condamnés en bloc, sans faire d’analyse

historique caoncréte. A notre avis, c'est exactement ce gui se
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produit avec les options réfaormistes et gui rne sont pas formelle-
ment athées: elles apparaissent comme plus cohérentes avec 1'/or-
dre/ st le /théocentrisme/. En revanche, le marxisme ne psut pas

Btre accepté parce gu'il est /révolutionnaire/ et fathée/.

Il faut noter, enfin, gue 1’'intégralité de 1 ’humanisme est
Jjugée fondamentalment depuis la perspective de son cuverture & la
libération intégrale de 1’homme gui se situe dans 1'espace escha-
tologigue dont nous avons déjd analysé les gualifications. De
cette manitre, nous pouvons établir le mod2le d’oppositions signi

ficatives suivant:

/ULibération//intégrale/ e /Libération//rnon intégrale/

(= non libération)

>

Ordre social Désordre social

Humanisme intégral - * | Humanisme non intégral

- /Respect/de 1la . - /Non respect/de la /dig
/dignité/humai- nité&/humaine.
ne. - [Immoralité/

- /Moralité/ ~ [Fausseté/

- /Vérité/ ~ [Anthropocentrisme/ -

- /Théocentrisme/ [Athéisme/

b) Isotopie référentielle anthropologique: gualification des

attitudes face a la réalité extérieure: 1la militance.

Dans 1'/intérieur/ de 1'homme, se situent non seulement les

attitudes qui le mettent en relaticn avec Dieu, mais aussi celles

gul orientent son action dans la scciété. Ce sont ces attitudes que

nous allons analyser & présent, afin de voir la gqualification, po-

sitive ou négative, que 1'épiscopat leur attribue, lorsgu’il cons
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truit son idée de 1 homme.

- Attitude face aux limitations de la nature humaine. Devant
ce genre de limitatians (accidents physiques, maladie, etc.), une
opposition se dégage, entre 1’attitude positive de [lutte/ et une
attitude négative de /résignation/ (Cfr., n2 43}, Dans ce dernier
cas, le "chaos" consisterait dans la passivité, dans la non-mili-
tance. De cette manigre, 1'épiscopat assume certains éléments
d’une &thique moderne de résistance active au mal, contre un autre

type de morale basée sur la résignation gue 1l'on a fréguemment

prédiquée au sein de 1’Eglise.

- La connaissance de la réalité. Il est difficile de formu-
ler la position de l'épiscopat sur ce sujet, mais il y a guand me
me des indices significatifs. 0’'un cBté, la /scientificité/ appa
ralt comme une valeur positive (77,11) gqui est d’abord attribuée
4 1'"adversaire", pour ensuite la lui contester. (96,2-3). D’au
tre part, on ne demande Jjamais explicitement aux chrétiens d'aqu
ter cette valeur. Nous avons, d’un autre cdté, 1’importance que
1’épiscopat accorde & la /vérité/, qui définit un humanisme quali
fié positivement. Cet ensemble d’éléments permet de formuler l'hz
pothése selon laguelle 1’épiscopat place la fvérité/, & laguelle
il prétend avolr accés, dans une position hiérarchiguement supé-
rieure, tandis gu’il subordenne une scientificité gui n’est pas
exigée comme nécessaire, En définitive, nous croyons qu'il y a
icl une attitude qui se précccupe davantage de la vérité que de
la scientificité et qui, par conséquent, est plus dogmatigue que
critigue, plus ingénue {au niveau de la théorie de lz connaissance)

qu’ auto-critigue.
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- L’attitude devant les hommes. L'attitude positive devant
les hommes est formulée camme “"solidarité", "générosité", "désir
d’efficacité transformatrice" st "désir de libération" (85,1-3;
91,10-12), attitudes que 1l’on peut synthétiser en [désir d’effica
cité/ et [solidarité/. Il s’agit d’attitudes subjectives gqui peu
vent Btre assumées par 1l'adversaire de bonne foi (les GpS) mais

auxguelles on doit ajouter des traits sémantigques appartenant au

domaine de 1’'"objectif™.

- La réalité sociale existante. L 'épiscopat recommande de
1’'"imagination" et de la "créativité" face aux systémes sociaux
existants (§E4§)' Mais ces attitudes ne supposent pas un protago
nisme absolu de 1'homme dans 1’histoire, capable de configurer les
systémes sociaux avec une autonomie totale. L 'exhortation épisco
pale s'oriente plutdt vers la recherche des chemins (la "troisizme
voie") gui accomoderaient la socidté & 1'ordre gui, ainsi que nous
1’avons vu, est le fondement de 1'humanisme gu’il défend. D'autre
part, la recommandation & la "prudence" {100,17-18) face aux dan-
gers inhérents & tout systéme social fait apparaitre plutdt une
vision méfiante face aux systéms sociaux de la modernité. Pour
cette raison, an souligne la précauticn contre les dangers de tou
te militance, laguelle participe des défauts du systdme gqu’elle
veut implanter. (Cette réserve nuance et rend, d'une certaine ma-

nigra, réthorigue 1’exhortation & "se mettre au travail" adressée

aux "militants chrétiens" (n2 99).

- LU’action militante. De toutes manigres, 1’acticn militante
doit 2tre "humble", "é&loignée descollaborations inconditionnelles
et contraires aux principes d’'un véritable humanisme", "respec-

tususe de la variété légitime d’opticns possibles pour le chrétien"
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(Cfr. ng lGD). Ces traits positifs font apparaltre comme "non-
dit" attribué & 1’adversaire (les CpS) une série de gqualifications
négatives: "orgueil", "adhésion inconditionnelle 3 des humanismes
faux", ainsi gqu’une certaine intolérance par rapport & d’autres
options socio-politigues assumées depuis la foi: le chrétien ne
doit pas absolutiser son propre chemin en le considérant "parfait",

"unigue", ou "définitif" (98,3-4).

L'épiscopat pose ici, implicitement et sans le résoudre, un
probléme trés réel: le fanatisme qui menace toujours la conjonc—
tion des valeurs religieuses st socio-politiques., Le théme est
important, et d’une certaine mani&re, inévitable: ls caractere ab
bolu du social et politigue lorsqu’il est vécu comme libérateur,
ainsi gue son caractire solidaire, rendent la pratigque socio-poL}
tigue "symboligue" et, d’une certaine manitre, "religieuse": elle
se convertit en symbole de 1’absolu sacré. Mais en m2me temps,
1’inconditionnalité que le sacré exige & 1’homme se transmet & la
pratique socioc-politique particulidre et le militant court le dan
ger de devenir un fanatigue. Ce gui est curieurx, cependant, c’est
gue les éveques attribuent du fanatisme aux CpS et gu’ils ne se
rendent pas compte du caractére a-critigue de leur propre option
politigue ni du fait que la logique sémiotigue gu’ils utilisent

pour la défendre les fait tomber dans une intolérance semblable.

Pour &viter cette absolutisation, 1l'action transformatrice de
la société doit, selon 1’épiscopat, inclure un effort continu de
réforme personnelle dans la ligne d’"intensifier la vie selon
l'Evangile" et de disponibilit? pour réviser sa propre option,
L’action doit aussi se situer sous 1’influence de la /moralité/

gqui, ainsi que nous l'avons vu, définit un véritable humanisme.
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Au moment de concrétiser cette moralité, une opposition apparalt,
entre "lutte des classes morale" et "lutte des classes immorale"
(n2 46-51) dont le critdre de définition sst constitué par les
différentes gualifications de la violence, L’ épiscopat assume la
théorie du "droit de résistance", ce qui lui permet d'accepter la
viclence "inévitable", "nécessaire", "utile" et "proportionnelle"
{Cfr. note 13 bis du texts &piscopal). Cette violence est oppo-
sée 3 celle gui est entendue comme moyen habituel et indvitable

du progrés social, & laguelle on attribue des traits pseudc-messia

nigues (Cfr. n2 50).

Nous avons rencontré jusqu’'ici des qualifications gui exigent
de la part du chrétien un acte de discernement pour leur applica-
tion concr2te, Mais il y a un moment ol une norme plus concrate
apparalt, qui émane de 1’épiscopat et du magistdre ecclésiastigue,
et qui limite les marges de ce qui est permis: le magistdre eccle
siastigue penche pour la "réforme" en tant gu’'opposée & la "révo-
lution” [25_22): cecl est la limite de la militance chrétienne et
du pluralisme légitime, bLe fait que 1’épiscopat introduise une
détermination extérieure au discernement subjectif du chrétien
fait référence & une valeur non explicitée ni lexicalisée mais dé
cisivement importante de la militance chrétienne du point de vue
des &vBgues: 1’/obéissance/ qui renvoie & 1’acceptation d'une au-
torité qui définit 1'axe permis/interdit. Ceci est cohérent avec

1'ontologie autoritaire qui, ainsi gue nous le verrons, est sous-

Jjacente dans tout le Document,

L'introduction de 1’axe sémanticue permis/interdit dans 1’in-
térieur de la pratigue militante permet de relier le jugement so-

cic-politique sur la réalité sociale que font les évBques (lorsqu’ils
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opposent réforme & révolution) au jugement sur la pratigue
militante personnelle des croyants. De cette manidre, sous un
prnbldme d’obéissance religieuse se cache un autre probléme de
légitimité pour émettre un jugement déterminé sur la réalité so-
cio-politigue. Ce fait est trés important, aussi bien pour come-—
prendre le logique du modele religieux de 1’épiscopat que pour
analyser la fonction légitimatrice du Document Episcopal dams le

contexte historique concret.

-~ Bynthise: oppositions fondamentales.
D’aprés ce que nous vencns de dire, nous pouvons proposer
une premigre opposition entre militance/non militance dont les

traits sémantiques s'énuméreraient de la manidre suivants:

Militance ¢ » Non militance
- Ethique de [ré- - Ethique de /résig-
sistance/au mal nation/
naturel - /Non solidarité/
- /Solidarité/hu~ humaine
maine - /Non efficacité/
- /Efficacité/so- sociale
ciale

D’autre part, la militance peut 2tre positive ou négative, ce
gui se manifeste, au niveau du lexigue, comme militance chrétisn-

ne/militance marxiste:



202

MEuoH—A4>» 2 >» ™

-t

MILITANCE
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Y

M. Chrétienne ¢

-/vérité/(scientifi-
cité)

-/Méfiance/vis-a&-vis
des systimes sociax

-/imagination/

-/créativité/

-/ prudence/

-/Distance/vis~&-vis
de la propre prati-
gue
~/imparfaite/
-/plurale/
-/non définitive/
~-/Conversion/personnelle
et évangélique
-/révision/de la propre
cption
-/0béissance/au magistére
-/ réfarmisme/

/inévitable/
/nécessaire/

-/ Lutt -
/Lutte mo [utile/

rale/

-/violence "défensive"/

Mm=E=omH A > 2 >

/proportionnelle/

> M. Marxiste

~/Scientificité/partielle (et par
conségquent fausse)

—/Confiance/totale dans un systé-
me

-/non  imagination/
~/non créativité/
-/non prudence/

acceptation
incondition-
nelle du so-
cial.marx,

-/Absolutisation/de la
propre pratigue

-/parfaite/

-/unique/"

-/ définitive/

-/Non conversion/personnelle

~/obstination/dans la
propre option

-/Désobéissance/au magistire
-/ révolution/

-/lutte "immorale"/

-/violence "injuste"/

c) Isotopie référentielle gschatologique: gualifications de

1’espace anthropologique intérieur et de 1'espace eschato

logigue.

La/libération /apparalt, au niveau du lexigue, comme la valeur

supréme gui qualifie aussi bien 1’espace et le temps eschatologi-

gues, gue ceux gqui définissent le monde actusl de 1'homme. Face

a elle, se situe 1'esclavage.

Cette opposition likération/escla-

vage /se situs fondamentalement dans 1'"espace anthropologique ine
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térieur". C(ette conjonction n’'est pas dus au hasard; ells illus-
tre aussi le Tait gue la théologie qui entre dans le discours épis
copal exprime la sphére de ce gui est définitivement précieux dans

une symbolique liée 3 1l'intériorité de 1'homme,

-~ Opposition fondamentale: liberté/esclavage: acceptation
d’un pouvoir comme catégorie sémigue supérieure.

Si 1]esclavage/est scumission au péché (37,6), la libertd ne
se caractérise pas par l’absence de toute coercition mais par le
service du bien (37,7) et de Dieu (38,3). GCe contenu sémantique
présuppose une structure significative dans laguelle 1’homme est
soumis inévitablement & des pouvoirs alternatifs et contraires de

telle manigre que:

Pouvoir

de Dieu du péché
= liberté = esclavage

De cette fagon, 1’épiscopat prend ses distances par rapport &
1’anthropocentrisme radical, gui selon lui caractérise 1’humanis—
me marxiste {31,9). En meme temps, 1’Episcopat révéle une ontolo-
gie que naus pourrions appeler autoritaire, dans la mesure ol la
liberté elle-m2me est définie par 1'acceptation d’un pouvoir, mé-
me si celui-ci est reconnu comme bon et libérateur. Finalement
nous devons remarqguer gue 1’ opposition esclavage/libération quali-
fie un monde dans lequel le mal existe et doit Btre combattu. L'op
position de base établit donc une morale non conformiste vis-a-vis
du monde présent. Cependant, la potentialité criticue de ce modg
le dépendra du contenu assigné & la libératicn, elle-m2me influen-

Cée par le systéme de valeurs "autoritaire" auguel nous avons de-
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J& fait allusion.
- Le "passage" de l'esclavage & la liberts.

Le "passage" de l’esclavage & la liberté et vice-versa ap~-
parait, ainsi que nous 1l’avons dit, comme un "changement de pou-
voir"., Il s’agit de ce que, traditionnellement, on a appelé "con
version" [Eé;é) et gui dans la perspective d'un passage "de 1’es-

clavage du péché au service du bien" (37,6, Cfr. Rm. 6,18) est

qualifié comme "libératicn". A 1l’opposé, le péché anparalt comme

soumission au mal,

Lorsque nous analysons les traits sémantique du processus de
libération, nous voyons gue celui-ci consiste dans 1'acquisition
des caractéristicues de la libération intégrale 3 laguelle an as-
pire. Pour cette raison, les traits sémantigues de la Fin (1a 1i
bération intégrale et eschatologigue) son aussi ceux du processus

méme de libération.

Transformation ontologique. Le /bien/ et le /mal/ apparais-

sent comme des états ou des situations ontologigues du coeur hu-
main. L'esclavage se caractérise comme "aliénation" et / refus
obstinéf/ (36,11) & accepter le pouvoir de Dieu. Lz libération con
siste fondamentalement dans une transformation ontologique gqui
s’opire dans le coeur de 1’homme (n2 37 et n2 38): il s'agit de
"se revBtir de la nouvelle nature gue Dieu a créés 3 son image"
(37,4-5) ou de "s’'incorporer 4 la mort et & la résurrection du
Christ" (38,2). Par l'intermédiaire de ces qualifications on ob-
tient certainement 1'absolutisation de la libération. Ceci 3
trois conséguences. En premier liesu, 1’absolutisation signifie
gue le contenu de la libération sera formulé & urn niveau supra-sm

irique =t, d’une certaine mani®re, dépourvu de contenu. TI1 fau-
1 H
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dra tenir compte des autres traits sémantiques pour comprendre la
portée pratigue attribuée & cette transformaticn. En second lieu,
1’absolutisation de la libération comms transformation cntologigue
permet de considérer n'importe guelle autre libération comme re—
lative et également, de la considérar fausse et asservissante si
elle prétend s’ériger en absolue. C'est précisement le mensonge
de la libération marxiste, pour 1’épiscopat. Finalement, par 1l'in
termédiaire de cette absolutisation, /libération/ et /esclavage/
s’ouvrent & 1'"espace transcendant" et y situent la personne hu-—

maine. (52).

Nous avons par conséquent le modéle suivant:

/Libération/ “«— » /Esclavage/

-~/ absolue/ - pseudo-libératiaon
/non absolue/

-/ transcendante/ - pseudo~libération

/immanente/

/Transformation ontologique €&—— /Non transformation ontologi
intérisure/ gue intérieure/(= seulement

. . transformation structurelle
- /ouverture & Dieu/ -

extérieure
- /Liberté/(=service )
au pouvcir du Christ) - /Refus obsting/
- /aliénation/

Contenu moral. La transformation ontologigque du coeur de l’hqg

me comporte une transformation morale, caractérisée nsc=tivement

gar le refus des vices que peut abriter sen coeur (36,8—11 et Mc.

7,21}, et positivement par la référence dvang@lizus aux Béatitu—

des et aux grandes valeurs généralss de "justice, bonté, sainteté".

La terminclogie du document pose ici un probléme délicat au-
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guel nous avons déja fait allusion: 1’existence de plusieurs ni-
veaux sémantigues dans des lexicalisations déterminées. Dars ce
cas, l’insistance sur la libération, sur la transformation de la
personne, ainsi gue la mention des grandes valeurs évangéligues,
nous conduisent au champ de significations de la morale de valeurs
et d’attitudes moderne, laquelle a assumé certains éléments de la

philosophie existentielle.

D’'une manitre semblable, 1’utilisation du terme "libérationn
rend présent le champ sémantique du moderne ethos personnaliste
de la réalisation de toutes les potentialités humaines; cet ethos
est mentionné par le texte lorsdue celui~ci fait référence au sens
gue devrait avoir 1'"espace extérieur de 1’homme”: (les structures
devraient) aider 1'homme & se réaliser d’une manidre plus plei
ne et plus intégrale” (35;6—7). D’autre part, le mot "intégrale"
est un terme technigue gui a surtout une fonction polémigue d’op=-
position au réductionisme des humanismes athées. La "libération®
est également évoquée dans le champ sémantique de la théologie de
la libération, d'origine latino=emericaire. Cette théolcgie est
mentionnée explicitement par 1’ é&piscopat (ainsi gue les critiques
gu’elle avait regues de Rome. Cfr. Note B du Document Episcopal).
D’'autre part, l'utilisation du terme "conversion", 1l’insistance
sur "les" (au pluriel) vices et les péchés et surtaut 1'existence
de "1'cntologie autoritaire" & laquelle nous faisions antérisure-
ment allusicn, font penser plutBt & une transformation qui se réa
lise au moyen du respect des normes dictées par l’autorité de 1E
glise, c’est-a-dire par la hiérarchie qui écrit le document. I1
rous semble gu’aucun des trois niveaux sémantigues cue nous avons
signalés ne peut &tre &liminé et cu'une caractéristigue du docu-

ment étudié (et du moddle religisux qu’il propose), est précisé-
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ment cette co-existence conceptuellement mal synthétisée de modd-
les religieux correspondants & des étapes et & des situations dif-

férentes de 1l’histoire de 1’Eglise et de la théologie.

Cependant, 1'élaboration du moddle qui organise le systéme de
valeurs de 1’'épiscopat nous permettra d’affirmer qu’au moment du
conflit, 1’ethos qui prédomine est 1’ethos moraliste. On peut
alors formuler 1’hypoth2se selon laquelle 1'utilisation des codes
de l’ethos personnaliste et de 1'ethos de la libération a une fong
tion idéologique: prétendre assumer les codes utilisés par l'advgg
saire en déformant leur contenu ou en le subordonnant au propre

code.
Nous avons par conséquent:

[Liberté/ » /Esclavage/

X

Contenu/moral/ ¢ » Contenu/non morsl/

- Ethos/moraliste/
- Ethes/personnaliste/
- Ethos/de libération/

Efficacité sociale. La libération intérieure a &galement com

me effet, et d’une certaine manidre, comme contenu, une forte mo-
tivation & travailler pour transformer les structures de la socig
té, tout en les libérant (Cfr. n® 40). La motivation ultime de

cette responsabilité est que la force libératrice du Christ ouvre
sa voie dans les structures de la société, par 1'intermédiaire de
1l’engagement chrétien (100,15). De cette manitre, 1 activité mi-
litante meme, est finalement fondée sur la libération transcendqﬁ

te.
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11 est important de remarguer gue nous trouvons & ce niveau
anthropologigue fondemental (pour 1’Episcopat), une valeur gue
nous retrouvons & tous les niveaux: celle de 1'/efficacité sccia-
le/ de la foi, qui s'oppose & sa /privatisation/. Cette exigence
d’efficacité sociale sera partagée par les CpS, mais évidemment
son contenu sera bien différent. Nous devrons revenir sur ce point
gui nous parait un des points décisifs d’unité et de différentiation

entre les deux modgles religieux.

La foi. La foi apparait, finalement, comme la condition de
possibilité de ce processus de libération, processus qui prétend
2tre intégral, c’este-a-dire aqu’il prétend embrasser la totalité
de 1’homme, en incluant expressément sa dimensicn transcendante
(39,5). A la foi intégrale ='opposent aussi bien 1'"athé&isme"
que la "réduction" de la foi (Cfr. ne 84) et par conséquent, com-
me nous avons déja eu l'occasicn de le signaler, il s’agit de la

foli explicite et doctrinale.

Résumé.

POUVDIH
i

Du mgl (=)

|
De Dieu (+) &

w

LIBERTE ESCLAVAGE (=fausse

T I liberté)

Processus de libération &% Péché (=soumission au

b4

(= service du bien = mal: [aliénation/,
/ transformation ontologique/) [refus obstinéf)
-contenu /moral/ -/immoralitéf

ethos /moraliste/
ethos/personnaliste/

ethos/ libération/
-/ efficacité socialef ~inefficacité saciale
- Foi/intégrale/ (/privatisation/)

-/ athéisme/
- foi/réductrice/
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- La libération définitive (Cfr. ne 52-54).

Dans les analyses antérieures de codes de 1l’espace =t du temps,
nous avons déja signalé certains caractéres de la libératiom défi-
nitive. Rappelons comment celle-ci se définissait au moyen des
oppositions verticalité/horizontalité, &ternité/historicité et
discontinuitd/continuité. Nous avons ggalement souligné la pri-
mauté du premier &lément de chacune de ces oppositions, primauté
qui ne niait pas la valeur du deuxigme élément mais gqui le subor-
donnait au premier. Nous avons vu dans cette structure un indice
de la superposition de couches théologigues, correspondant 3 dif-

férents moments de 1'histoire de 1'Eglise et de ses relations avec

la socidté. (53).

D’autre part, la connexion entre le langage anthropologique
(centrd sur 1'/intérieur/) et le langage de 1'eschatologie, accen
tue la dimension individuelle de la libération définitive sans

nier pour autant la dimension collective.

L’analyse des qualifications confirme le mBme schéma, avec une
certaine nuance, cependant. Par exemple, on affirme que dans la
libération définitive, les hdmmes retrouveront les fruits du tra-
vail et de 1’effort humain, c’est-a-dire "les valeurs He dignits,
de communion fraternelle et de liberté&" (n2 54), mais ces valeurs
seront "terminées, purifiées et perfectionnées par 1’action libre
et surnaturelle de Dieu" (ibid.). Nous reconnaissons de nouveau
dans ce texte la primauté du vertical et &ternel sous le revbte-—
ment sémantigue de 1’intervention de Dieu, mais nous trouvons 3
la fois la valorisation de 1l'horizontal et histocricue. La formu-
lation finale prétend un éguilibre entre les différentes dimensions

en qualifiant la libéretion définitive comme réconciliation (54,12)
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de 1’homme avec Dieu, avec 1’homme et avec la nature, dans laguelle
1'homme trouve une "béatitude" qui dépasse les aspirations de paix

gu’il abrite dans son coeur (n2 54).

[Libération/ _y [Esclavage/
("céleste ("paradis intramondain
éternelle") et historigue")
- /Béatitude donnée - /Béatitude humaine/
par Dieuy T
- /Réconciliation totale/ - /Réconciliation non
T réelle/
- /Assomption par Dieu ~ fEffort humain absalu
de 1'effort humain/ ment autonome/ .

En conclusion, il nous semble gue la formulaticn conceptuelle
de la libération définitive trouve un certain équilibre des dimen
gions qui composent la structure significative, en donnant cepen-
dant la primauté & 1’élément gue, d'une manidre générigque, nous
pouvons appeler/vertical/.En revanche, la structure de 1’imaginai
re spatiow-temporel tend & sculigner encore plus fortment le pri-
mauté de 1'éternel. L’évolution doctrinmale explicite se manifes—

te dans les gualifiactions et précede les - changsments dans .

le cadre de 1’imaginaire spatio-temporel.

- Synthése: le carré sémiotigue.

Nous pouvons maintenant formuler le modEle suivant qui organi
s2 les gualification de 1’intérieur de 1'homme et sa connexion
avec 1l’espace eschatologigue, dans le cadre de 1 "ontologie auto-

ritaire" de 1’épiscopat gque nous avons mentionnée auparavant.



(de Dieu) POUVOIR (gu ma1)
]
|

Libération intégrale — » Esclavage
/céleste/(espace) /intramandaine/( espace)
[éternelle/( temps) /historigue/( temps)

[Béatitude/ Paradis (faux)

[/Réconciliation/ /Non réconciliation

avec Dieu/

Effort humain Effort humain/non assumé
/assumd par Dieu/ par Dieu /"

Processus de libération Péché

/Service du bien/ /Soumission au mal/

/Transformation ontolo-
gique intérieure/

- contenu/moral/ - /immoralits/
ethos/moraliste/
/personnaliste/
/libération/
~ /efficacité sociale/ ~ inefficacité sociale
(comme caonséguence) {/privatisation/)
/fausse efficacitd so-
ciale/ ( marxisme)
- /foi intégrale/ - [athéisme/

/ foi réductrice/

/aliénation,/refus aobsting/.

Ce modele évaluatif formule sémiotigquement le passage du "chaos"

-~

3 1’"ordre" et vice-versa comme 1’acquisition des traits sémanti-
gues de la libération ou du péché. En fait, quoiqu'on admette la
possibilité que le chrétien qui a la foi ait peu de responsabili-
té sociale, on insinue cependant gue sans la foi, les autres &16-
ments de la libération seront absents. Ainsi que nous le disiors
plus haut, on ignore la thématicue du croyant "anocnyme" fondamen-

tale pour comprendre la problématigue des CpS. Pour cette raisaon,



le fonctionnement de ce carré sémiotique le convertit en un ins-—
trument de diaboclisation et de légitimation des protagonistes du
"récit" qui s’organise & partir de lui. En effet, il sera suffi-
sant d’&liminer la foi chez 1’adversaire pour pouvoir lui attri-
buer 1’immoralité, 1’irresponsabilité sociale ou une action socia
le & caractére "malin", en tant qu’enracinée dans la non-foi (Cfr.
n? 40). En fait, la capacité critique et la rigueur dans 1lattri
bution de gualifications & un référent empirique disparaissent de

‘vant 1le Jjeu autonome de la logigue des valeurs.
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d) Modgle de compétence du niveau réferentieal. Résumé.,
Le tableau précédent visualise les traits les plus importants

gue nous avons analysés.

En premier lieu, il faut noter gue le niveau référenticl an-
thropologigue /intérieur/ et [individuel/ a une comnexion immédia
te avec le niveau référentiel =schatologique: la conversion /inté

rieure/ et le salut /céleste/ seront donc les &léments décisifs.

En second lieu, cependant, la dimension /extérieure/ et /col-
lective/ n’est pas oublide: la "militance" construit le monde se-
lon un humanisme qui sera assumé au niveau eschatologigue s’il

est /intégral/.

lLe tableau, par conséquent, rend évidente la tension entre
deux modéles de christianisme qui correspondraient (2 la limite)
& la colonne d2 ce gui est /intérieur/ et /individuel/, d’un cBté,
et & celle de ce qui est [extérieur/ et /ccllectif/ de 1’'autre.
Un christianisme qui n’assumerait gque la colonne de i’/intérieur/
serait /privé/, /désincarné/, exclusivement crienté vers 1'/autre
monde/. Il serait également (et en fait il 1'a &té&) compatible
avec un régime de "chrétienté": dans la mesure oll le christianis-
me accepte 1l’ordre social existant, il se désintéresse de sa cons
truction. C’est pourguoi les christianismes spiritualistes ca-
chent fréguemment 1’acceptation d’ordres sociaux trés concrets, et,
de ce point de vue, ils ne sont pas /désincarnés/: ce qui arrive,

c’est qurils sont conservatsurs, socialement parlant.

Le christianisme qui est exprimé dans la colomne de 1'/exté-
rieur/ a surgi en réaction contre ce moddle: il s'agit d'un chris
tianisme engagé /publiquement/ dans la réforme du syst®me social

qu’il considére insatisfaisant. Le Document épisconal (en suivant



le Concile Vatican II) Jjuxtapose les deux modeles, en opérant 3
la fois une évolution et une "transaction": le second modéle ne
développe pas toutes ses potentizlités & cause de sa juxtaposi-
tion avec le premier. t’analyse des mod2les actanciels permettra
de mieux affiner 1'"éthigue sociale" gui dérive de ce systéme de
qualifications ainsi gue ses différences avec 1'éthigue sociale

des Cp5.

Nous voudrions reprendre maintenant les traits qui nous parais
sant 1les plus importants de lea structure profonde du texte que
nous avons analysé, traits qui montrent la logique immanente du

discours.

Une premigre constatation a &té soulignée & maintes reprises:
1’existence de divers strates de signification qui renvoient &
des logigues discursives différentes. Ainsi, & un certain niveau
superficiel, 1l’épiscopat assume les codes d’une certaine morale
de résistance active au mal, les codes d’une morale de la réalisa-
tion personnelle et le lexique de la théologie de la libération.
Mais 1'analyse des qualifications oriente vers la découverte de
catégories profondes qui correspondent bien peu & ces morales. En
effet, nous avons souligné & diverses reprises, gue le "devoir
faire" s’oriente vers un ordre dont la vérité et la moralité sont
garanties par la transcendance. Cet ordre social est défini par
des valeurs presque exclusivement formelles sur le plan du conte-
nu, et il est concrétisé par 1l'introduction de critéres d’'obéis-
sance a l’autorité. La transformation de cet ordre social demeure
limitée  par la "réforme" cantre la "révolution"; il ne s'agit
pas d un ordre gui serait encore & créer, qui serait présidé par

de nouvelles valeurs; la marge de créativité de ceux cqui doivent
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le cornstruire se situe dawvantage sur le plan des solutions prati
gues que sur celui de 1 'invention de valeurs du systéme socisal,

En définitive, la critigue sociale gui, sans aucurm doute préside
les pages du document épiscopal, n’est pas faite, en dornant a
1’homme le protagonisme de la découverte du chemin historigue gu’'il
veut parcourir, mais depuis la perspective d'un ordre, déja

connu, d’une certaine manidre, et gu'il s’agit de réaliser.

Ce double niveau de la logigue discursive apparalt également
lorsqu’il s’agit de gqualifier la situation historique gqui donne
lieu au document, MBme si 1l’analyse des fonctions met en éviden-—
ce une structure superficielle qui sur le plan des arguments est
dialogante, le niveau des valorisations profondes, cependant, sou
ligne une conception hiérarchigue et autoritaire de la réalité.

Le monde apparalt comme champ de la connaissance véritable de
1’épiscopat, en opposition & la connaissance erronde de ceux gui
sont hors de 1'Eglise =t de ceux qui sont haors du domaine de "lu~
migre" du magistére, c’est-i-dire, des chrétiens eux-m2mes, victi
mes de l’obscurité et de la tentation. Oe nouveau apparsit donc
le r0le décisif que posséde dans tout le discours épiscapal 1'af-
firmation acritigue de la vérité possédée, base de 1l'autorité et

du pouvoir juridico-pastoral gue détient 1’ Episcopat.

Connaissance de la vérité, référence & un ordre gréalable,
d’une certaine manigre & sa connaissance, structure hiérarchique
et autoritaire dé&finissant 1’appartenance au propre groupe: nous.
avons la des caractéristigues suffisantes pour penser que la cri-
tigue sociale 3 laguelle nous faisions allusion auparavant est la

critigue propre a tout conservatisme social. Pour cette raiscn,



la mé&fiance au sujet des systdmes et des praticques scciales de la
modernité, constitue la structure grofonde des appels & 1'incon-
formisme et & la créativité., Pour la méme raison, 1’ Episcopat

est aveugle face & la valeur religieuse de la militance socio-poli
tigue comme pratique "symbolique" dans laquelle on peut vivre les
valeurs religiesuses, En effet, dans le domaine c’un "ordre" me-
ral, ce qui importe, c’est d’obéir aux normes qui sont cohérentes
avec les valeurs déja possédées: on ne peut pas parler de pratique

créative, mais d’ob&issance & des codes pré-établis.

Dans le fond de tout ce systéme de représentation apparait un
concept de vérité, comme ensemble de propositions organisées sys-
tématiquement, cui, d'une certaine manigre épuise une vérité to-
talement exprimahle dans une doctrine dont le caractire fixe et
immcbile est expressément souligné, Ce concept de varité nous pa
rait le légitimateur ultime de 1’autorité exercée par le locuteur
épiscopal par le fait de proposer publiguement son document. Ce
concept de vérité organise la legique d'"exclusion" de totalités

"monolithigques" qgui préside lz logigue argumentative du texte.



3.3 Conclusion.

La comparaison des modiéles de compétence au niveau des guali-
fications montre un axe commun gui détermine 1’attitude face au
monde, tant de 1’Episcopat gque des "CpS". Cet axe commun est la
militance sociale qui prétend transformer les structures socio—éqg
nomiques. Ngus confirmons et rnous nuangons ainsi Ce gue nous pro
posions dans 1l’analyse du décor spatial (II.B. 1.2.2.a) le mode-
le tripolaire): gus-le point commun de la polémigue serait la ppg
tension de présence publique de i'Eglise dans la société, c’est-a-

dire d’une présence militante =t en tant gque groupe.

Cette attitude commune face au monde est nuancée de mani&res
trés différentes dans chague cas. Pour 1’Episcopat, on doit exer
cer la militance dans le cadre du magistdre épiscopal 2t en tant
que conséguence d'une foil "doctrinale" et fixe. Pour "CpS", 1la
militance a sa propre rationalité, elle entre dans un processus
dialectigue avec la foi (de telle sorte gque celle-ci se transfor-

me) et elle devient critique avec 1’gpiscopat.

Le domaine de la militance est également différent: 1l’Episco-
pat fait allusion aux structures sociales. "CpS", en revanche,
insiste sur le niveau politigue de la "lutte". L’Episcopat est
donc réformiste" et "CpS" est révoluticnnaire., D’autre part, la
configuration différente de 1’eschatologie domne & la militance
une densité et une urgence également différentes, ainsi gue nous

1’avons déja signalé.

En définitive, il y a une valorisation différente du monde,,
et une relaticn monde-Eglise différente. Le monde /extérieur/

n'est pas aussi décisivement important pour 1’Episcopat que pour



"CpS". L’Eglise, selan 1'Episcopat, située hors du monde n'est
pas touchée par la critique gque lui font les CpS. En revanche,
"CpS" considére 1’Eglise comme faisant partie du monde et ayant

besocin, comme celui-ci, d'une transformation radicale.
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4. Analyse fontionnelle et modéles actanciels

Les analyses réalisées jusqu'a présent nous ont permis de dé-
couvrir la logique profonde des documents analysés depuis une pers
pective statigue. Si nous avicns comparé le texte & un paysage,
notre tiche aurait consisté en 1l’explicitation des codes d’inter-
prétation du paysage en guestion,codes qui permettraient non seu-
lement de tracer un plan de celui-ci, mais de tout autre paysage
qui poss&derait des "accidents" semblables, Si nous continuons la
méme comparaison, nous nous rendons compte que Jusgu’a présent
nous avons situé les "lieux", mais gue nous devons encore signaler
les "chemins" qui les unissent. Autrement dit, nous devorns abor-
der maintenant 1’étude de la dynamique de 1l’action & partir de

1’analyse des fonctions.

4,1 Fonctions et modéles actanciels dans le "Documento de

Avila".

Pour réaliser 1l'analyse des fonctions, nous avons inventorié
1’ensemble des verbes qui apparaissent dans le texte, et nous avans
tenté de les grouper de manidre 3 ce gu’'ils puissent constituer
les actants des modéles actanciels successifs gue nous avons es—
sayés. Comme résultat de ces approches, nous avons trouvé trois
modeles actanciels gui assument exhaustivement 1’ensemble de fonc

tions du texte.

On peut caractériser ces trois modéles, en général et avant
d’aborder 1'analyse détaillée, de la manidre suivante: les GpS se
situent dans un processus historicgue gérnéral qui est appréhendé
comme histoire de libération (Modgle 1). Leur propre histoire

(Moddle 2) se situe et se comprend dans le cadre de cette histoi-

re générale. D'autre part, 3 1'intérieur de cette histoire, les
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CpS ont une tache spécifique qui les constitue en Adjuvants des
chrétiens gqui peuvent suivre un processus analogue & celui des

CpS (Modile 3).

Le fait gue les trois modéles actanciels assument exhaustive-
ment 1’ensemble de fonctions du texte met sérieusement en guestian
la prétension de scientificité de 1’"analyse marxiste de la réalité"
qui organise la signification du "Documento de Avila". Le discours
scientifique moderne, en effet, prétend distancer le sujet du champ
de valeurs manifesté dans les "isotopies référentielles” du discours.
Cette "distance" est obtenue au moyen de mécanismes sémiotiques
concrets qui "détruisent" 1’organisation "mythique" du discours.

Le fait gque la totalité des verbes du texte analysé puissent ®tre
assumés dans des mod&les actanciels "mythicues" démontre claire-
ment que la perception du monde manifestée dans le "Documento"
n'est pas scientifique. L’appel & la scientificité, remplit, d’ay
tre part, une fonction idéologigue: celle de légitimer cette per-
ception du mande graéce au prestige de la science et exercer ainsi

un plus grand pouvoir d'attraction sur le lecteur. (54)

Par caonséguent, le "monde réel" construit sémiotigquement par
les isotopies référentielles du texte est un monde pergu par les
CpS & partir de leur incenscient culturel, de leur situaticn so-
ciale et de leur prise de position dans la sociétZ. L’ explicita-
tion des modeéles actanciels nous permettra, de mesurer la portée
des différences par rapport au Document épiscopal: c’est-i-dire,
s’1il s’agit uniquement de différemces de contenu, cu hien si ces
différences affectent la structure significative dans lacuelle
elles s’actualisent, en slles-mBme, ce qui permettra ds préciser le

degré de la différence religieuse et la profondeur du conflit gui

les a affrontés.
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Nous avons préféré, dans notre analyse, développer la logique
de chacun des modgles actanciels au lieu de suivre 1’crdre préé-
tabli dans notre mod2le de 1 isotopie générale du texte. En fait,
notre analyse vérifie la pertinence du modgle é&lahoré. En effet,
le mod2le actanciel 1 réunit les éléments des différentes isoto-
pies référentielles, puisqu’il constitue la trame du monde "réel",
tel qu’'il est pergu par les CpS. Le moddle actanciel 2 réunit
les éléments du niveau isctopigue manifestatif-performatif gque
nous avons défini auparavant, puisqu’il formule 1’'auto-affirmation
(polémique) des CpS et leur processus historigque personnel qui les
constituent en sujets d’'un projet déterminé. Finalement, le modg
le actanciel 3 complgte le niveau manifestatif-performatif puis -
qu'il formule le vouloir explicite du groupe dans le champ ecclé-

sial,

Cependant, les modeles actanciels réunissent les &léments per
formatifs et référentiels dans une articulation trés étroite gue
1’analyse pourrait certes séparer, mais dont la distinction ne se
révele pas pertinente pour notre propos. Nous avons préféré, pour
cette raison, exposer systématiquement les différents axes des mg

déles actanciels, au lieu de décomposer ceux—-ci en &léments mani-

festatifs-perfomatifs et référentiels.

4.1.1 Mod2le actanciel 1. L’histoire comme "qudte" de Libéra

tion. Le champ politigue,
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Destinateur
J.C. Libérateur
H. de salut
Adjuvants H. ce libhératio
L2 marxisme
-conjonctures
révolutionnaires
-organisations
marxistes
Objet Destinatea »e
(+4) Les hommes qui l Terre Nouvelld L’homme
luttent pour la L. ) .
libération Libératien du - Société--
3 mal Eglise
(~) Les hommes qui Socialisme- )
ne luttent pas pour T Eglise libre
lz libération
—Le pouvoir du
mal
—Capitalisme
-Répression
-Eglise-ideo-
laogie

=P luralité de
la réalité

Adversaires

a) L'axe du "désir" et de la "cuBte": Sujet-Objet.

Le sujet. GSelon les CpS, le prolétariat est appelé pour la
tache de construire le socialisme (Qg_gé) mayennant un processus
révolutionnaire auguel s’incorporent de "larges couches populaires”
(9.1.,4). Les CpS partagent cette lutte libératrice en faisant
partie du "peuple opprimé” (2421 et de la classe ocuvridre et pay-
sanne (25,6). (55). Malgré tout, l’itinéraire des chrétiens peut
avoir des nuances; ainsi gue nous 1l'avons vu dans 1 analyse de
1’"espace social", des codes différenciateurs peuvent apparaitre
dans san intérieur: la /militance organisée/ et la /militance ec-

clésiale/.
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Puisgue les CpS font partie de ceux gui luttent pour la libé-
ration, il est logique qu’ils essaient de définmir et de différen-
cier leur forme de participation dans celle-ci. Selon leurs di-
res, les GCpS ne prétendent pas s arroger la représentation de tous
les chrétiens gui luttenmt dans le combatrlibérateur (§42:§)- Sous
cette affirmation se cache un probl2me que le groupe devra conti-
nuellement affronter ou chtoyer: "CpS" ne veut pas &tre un parti
politigue confessionnel de gauche gui, ainsi que 1'a fait histop;
quement la Démocratie Chrétienne, prétendrait monopoliser la par-
ticipation politigue des chrétiens, mdme si c’'8tait cette fois pour

les situer & la gauche de 1’'éventail politigue.

D'autre part, leur participation & la lutte ne poursuit pas
de fins étrangéres a sa réalité méme:ils ne sont pas des "envoyés"
de 1'Eglise au sein du marxisme militant (7,2-3); ils rejettent
ainsi la possibilité d’&tre assimilés & un nouveau mouvement apos

talique.

Leur identification avec la lutte libératrice ne les emp@che
pas de s’assigner une tAche spécifique dans cette lutte: le "dg-
blocage" idéologique (9.3.,7-10) gqui permettra & d'autres chrétiens
de s’incorporer & la lutte pour le libération {ainsi que nous le

verrons dans le Mod2le 3).

Cette "tiAche spécifigue” du chrétien dans le mouvement révoluy
tionnaire fépond & une conception de la relation Eglise-Socidtsd
dont le schéma apparaitra lorsque nous analyserons 1’Adversaire
et le Destinataire du Mod2le actanciel. Mais il faut 2tre cons-
cients du fait cu’urme telle concepticon théorigue n’'aurait pu ap-

paraltre gue comme affirmation polémigue contre le type de pré-
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sence de 1'Eglise dans lz socidtd espagnole sous le francguisme.

Ce n’est gue dans une société ol 1'Eglise jouit d’'un immense pou
voir qu’il est possible de penser gue la libération sociale in-
clut la construction d’une Egliss "libre de toute inféodation" et
ce n'est gue dans ce cas gue le "déblocage" des chrétiens acguiert

la catégorie de tAche historigue.

L'Dbjet. L’'Objet de la "qudte" se définit en premier lisu en
termes historigues: le prolétariat veut la disparition du capita-
lisme et sa substitution par le socialisme (35,9—10), dont la sig
nification est condensée dans trois propositicns fondamentales:
€limination de la propriété privée des moyens de production, créa
tion d'une culture au service de 1’'homme nouveau et &limination
des priviliéges et des distinctins (36,10-14). Il s'agit d’'une
caractérisation du socialisme, dans laquelle celui-ci apparait
comme alternative & la totalité de 1’ordre social actuel et dont
le contenu se limite aux postulats essentiels & partir desquels on
peut construire un nouveau systéme de convictions, de valeurs,

ginsi gue de normes qui institutionaliseraient concrétement le

systéme,

11 est important de sculigner que cette caractérisation du S0
cialisme reprend des &léments gui marguent une certzine distance
par rapport aux socialismes "résllement existants" dans 1’Europe
de 1'Est: nous croyons que c’'est & cet aspect gue fait allusion
1’ingistance sur 1'"élimiration de toute discriminaticn" et la
mention d’une nouvelle culture de laquelle doit surgir un "homme
nouveau" (36,12-13). De cette manidres on introduit des thémes de
la révolution chinaoise et de la révolutian cubaine gui débouchent

sur le sujet de 1'"homme nouveau". Ceci est impecrtant pulsgue
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cette terminclogie situe dans 1'0Objet un niveau structural (le so
cialisme comme systéme socio-économique contruit par 1'homme),

. . ' . 1 ' RN
ainsi gu un autre niveau humaniste (1’Homme Nouveau) relid & la

transformation de 1’homme et au ceractére de "don" que 1'Objet

acguiert du point de vue de 1'"axe de la communication".

A 1l’intérieur de 1'"axe du désir", 1’Objet se farmule donc en
termes historigues et son Destinataire est la société. En effet,
1’instauraticn du socialisme se situe dans le cadre de la lutte
pour une société libre de toute oppression (4,8). Une société 1i
bre, d’autre part, inclut la libération de 1’Eglise de toute infég
dation (2;§¢§), condition nécessaire pour gu’'elle puisse Btre une
Eglise cohérente avec la pratique révolutionnaire (6,4-6). De cet
te manigre, 1'Eglise apparait comme chbjet de construction et d'gg
pérance pour libérer le caractére subversif et radicalement nou-

veau de 1’Evangile (35.2,4-5).

Nous aurons tout de suite 1'occasion d’aborder la difficile
articulation de cet "axe du désir" avec 1l'"axe de la communication"

dans lequel la libération apparait comme “don".

b) L’"axe de la communication": Destinateur-Objet-Destinataire.

Nous avons signalé auparavant aue, pour les CpS, le proléta-
riat "est appelé" a une grandé tiche. On s’en remet ainsi & la
"réalité de 1'histoire" en tant gu’instance de garant moral du pro
cessus révolutionnaire. Le lexique est abondant dans ce sens: la
"réalité”, 1'"histoire" ou le "processus révolutionneaire" interpel
lent (gé;f)' conduisent & l'option et & la militance socialistes

(9.2), demandent fidélité (33,1), exigent (41,4).
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Pourquoi la "réalité" apparalt-elle aux CpS comme une instance
de garant moral ? Le Document schématise le processus ds déplace
ment gui part d'ume morale centrée sur la conscience individuelle
(30,4-5), gui est critiguée comme utopigue et inopérante (36,4-5)
et qui débouche sur une autre morale immanente & la lutte des
classes., Autrement dit, on passe d’une morale gui possdéde son
propre champ de normes et de 1légitimations, & son absorption dans
les codes de la lutte politigue. Ce déplacement &thigue peut nous
alder & mieux comprendre la signification immanentz & la lutte po
litique dans la situation espagnole, et par conséquent le caractg

re hautement symboligue qu’'elle acquiért pour les CpS.

L’'histoire n’est pas, de toutes maniéres, le Destinateur ulti
me de notre modéle actanciel. GC'est Jésus-Christ qui communigue

la libération (9.2.,7; 41,6) et gui la rend possible aussi bien

par sa vie et par sa mort historiques (35.1.), que par les virtqg

1ités gue possikde sa Résurrection (27,7-8; 28,1). Un Destinateur

immanent et "séculier"("1'Histoire de libération®) et un Destina-—

teur messianique (Jésus-Ghrist Libérateur) se Juxtaposent aussi.

L’Objet communiqué se définit par référence & son Destinataire
qui, dans cet axe n'est pas directement la "sgciété", mais 1'"home
me": la libération de 1’homme énoncée en termes humanistes =t per
sonnalistes [27;5—7). A cause de cette terminclogie, la conjonc-
tion de 1'"axe du désir" avec 1'"axe de la communication" dans la
constitution de 1'Objet s’opére au moyen d’une Juxtapositicn de
niveaux isotopiques qui, conceptuellement, ne sont pas pleinement

cohérents,

L’Objet apparalt, en effet, construit en premier lieu par un
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niveau de signification immanent & 1'histoire, et qui correspond

a 1l'implantation du socialisme (36,9-10). Un second niveau, éthi
gue, est exprimé comme lutte pour une société libre de toute op-

pression (£;2:§) ou d’une manidre plus générique, comme lutte con
tre tout pouvoir du mal" (28,7-8). Finalement apparalt un niveau
isotopigue eschatologigue gui étabhlit la "Nouvelle Terre" comme

objet d’espérance (7,10; 41,10).

Ces différents niveaux de 1'0Objet sont unis dans un miBme "dé-
sir' gui est investi sémantiguement comme espérance, et qui les
recouvre simultanément (Elég). Ainsi gue nous pouvons le consta-
ter, il s’agit davantage d'une juxtaposition sur 1l'axe du "désir®
gque d’une articulation conceptuslle. Mais chaque axe est indis-—
pensable pour exprimer un niveau spécifique de signification: 1'axe
de la communication exprime le niveau de 1’ expérience religieuse
vécue dans lequel 1'Objet acquiert le caractére d'/absolu/ et de
/donf. L’axe du désir exprime, en revanche, la lutte et 1’espé-
rance historiques. Le premier a &t& formulé dans la théologie
chrétienne en termes personnalistes, et le second, dans la tradi-
tion marxiste, en termes gue nous pourrions appeler "historiques".
En fait, 1'union des deux niveaux en un unique objet ne se réali-
se qu’'au niveau symboligue (la "Nouvelle Terre"), dont 1’efficaci
té particuligre réside dans sa ceapacité d'exprimer le sens reli-
gieux de la pratigue politigue. La théologie reste en arriére de

la pratigue signifiante.

' . ', .
Le sociologue a le droit de s interroger sur les causes histo
rigues du "retard" de la théologis. Il peut, Avidemment, se ré-
fugier dans le fait gue la cohérence intellectuelle arrive toujours,

comme le "hibou de Minerve" auguel Hegel faisait allusion, & pos-
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teriori. Mals la question peut aller plus loin: en guoi a consis
té la difficulté théorique gque les CpS ne pauvaient pas résoudre ?
La guestion est significative dans la mesure ol le conflit thég-
logique exprime un conflit culturel plus large, dont les CpS soit
& la fois produits et protagonistes. Naous avangons comme hypothé
se que la difficulté consiste & formuler le "ciel" traditionnel
(cohérent avec un horizon cosmologique) dans le cadre d'une escha
tologie congue comme la consommation de 1'histoire et articulée
avec celle-ci. Ce conflit théologique irrésolu signale, & notre
avis, le conflit culturel provogué par la  modernité et son affir
mation de 1’homme comme 8tre strictement historigque, qui prend
corps a partir de Hegel. Dans la mesure ol les CpS tentent la
transaction entre 1’héritage culturel de la théclogie chrétienne
et la tradition marxiste, ils se trauvent inévitablement au cen=
tre de ce conflit gqul se refldte dans la structure de leur dis-

Cours.

Nous notons une donnée surprenante, comme confirmation provi-
soire de cette hypothgse: "Dieu" n’est mentionné gque dans l’exppg
ssion "Parcle de Dieu", comme légitimateur du garant prophétigue.
Mais le Destinateur ultime n'est pas Dieu, mais "Jésus—Christ 1li-
bérateur". Le mot "Dieu”" est sans doute trop 1ié & la tradition
culturelle cosmologigue et traditionnelle pour gue (consciemment

ou inconsciemment) les CpS puissent le mentionner.

c} L'"axe du pouvoir': Adjuvant-Sujet—Adversaire.

Du point de vue sémiotigque, 1'Adversaire et 1'Adjuvant se cons
tituent en tant gue tels par leur référence aux modalités qui cans
tituent le Sujet en tant gue tel: le savoir, le pouvoir et le vau

loir. D’autre part, l'identification sociale des acteurs saciaux
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gui se regroupent dans chague actant dessine une "carte" de la

stratégie du Sujet, stratégie qui n’est pas toujours consciente.

Les Adversaires se situent également dans des champs sémanti-
gues différenciés, correspondants aux niveaux isotopiques gue naous
avons analysés dans 1'0Objet. Sur le plan moral, et & son niveau
maximum de généralité, le "pouvoir du mal" (g§4§) apparalt comme
1'adversaire contre lequel il faut lutter. Historiguement, le
mal se concrétise dans le capitalisme, face auguel le socialisme
se présente, depuis une lecture marxiste, comme 1’unique alterna-

tive efficace (n2 29).

Le "systdme politigue dictatorial et répressif" (1,4-5) appa-
rait en premier lieu, subordonné au capital. Le fragment analysé
du texte n’approfondit pas ce point qui, en revanche, est déVelDE
pé dans le paragraghe I du"Document de Avils".Evidemment, la ré-
pression affecte le pouvoir du Sujet dans les dimensions (politi-
que, idéologigue et culturelle (n2 1)) gui sont significatives

pour la lutte.

La possibilité d’opter pour des "troisidmes voies" apparait
comme adversaire du Sujet révcluticnnaire, étant donné gue, dans
1'appréciation des CpS, =lles ne servent qu’a "maintenir un capi-
talisme larvé" (32,4). Il s’agit par conséguent d'un leurre qui
affecte le savoir du Sujet.

; L’Eglise institutionnelle apparait comme Adverssire dans la
mesure oUu elle met son pouveoir idéoldgique au service des "oppres
seurs® et ol elle blogue la prise de conscience des opprimés et

par conségquent leur savair (9.3.; 35,5;8). Son action emp2che
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gue de nombreux chrétiens s’incorporent & "ceux qui luttent pour

la libération".

Finalement il existe la difficulté de trouver le "chemin cor-
rect" (40,8—9), gce qui exige une recherche partagés avec les non-

croyants.

Le marxisme apparait comme le savoir nécessaire au Sujet, puis
gu’il permet de comprendre scientifiguement le processus révolu-
tionnaire (29,1} ainsi que la t&che historigue du prolétariat
(36,7); d’autre part, son analyse de la situation historigue dé-
couvre 1l'appel & l'engagement et & la militance gui est contenu
dans la "rézlité historigue" et qui mobilise par conséqguent le

vouloir du Sujet.

Le Sujet est &galement aidé, cette fois sur le plan du pouvoir,
par la conjoncture du mouvement révolutionnaire, caractérisé, se-
lon les CpS, par l’intensification de la lutte des classes, et
par 1’incorporation de larges couches populaires & la lutte (9.1.).
Cette lutte a besoin de 1’engagement politique organisé en "orga-
nisations de classe", en "fronts marxistes", etc. L’insistance
du document sur ce point montre clairement gue pour les CpS il n'y
a pas de lutte révolutionnaire authentique, si ce n’est dans la
lutte politique et arganisée, c’est-a-dire, comme militant de par

tis politiques.

Pourguoi cette insistance sur 1’aspect politique ? Mis & part
les facteurs communs avec d autres domaines culturels, comme par
? - . » - . « . '
exemple 1 héritage léniniste dans le marxisme, il faut rappeler

(ainsi que nous 1’avons d&3jd indigué dans 1’Encadrement historigue)
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las circonstances historigues espagnoles de répression de toute
participation dans la vie publique et sociale, en dehors des voies
marcuées par le régime frangquiste. De telles circonstances poli-
tisaient toute lutte et empi&chait la valorisation d’autres niveaux
de la vie qui acguigrent de 1’autonomie dans des situations de
normalité démocratique. Autrement dit, la dé&finition mdéme de ce
qui est politigue dans de telles circonstances lui permet d'absqz
ber la valorisation gqui, dans d’autres circonstances, est distri-

buée dans les divers champs de la vie sociale.

Notre attention est également attirée par 1’ opposition radica
le gui apparait entre les organisations. marxistes et 1’Eglise, qui
sont placées clairement aux deux extr@mités de 1'"axe du pauvoir"
comme Adjuvant et Adversaire, respectivement. Pourguoi n'y a-t-il
pas la moindre réserve vis-&-vis des partis politigue, et par can -
tre, pourquci ne donne=t-on aucune valeur, par exemple, au fort
impact que produisit sur le franguisme la contestation de 1la base
de 1’Eglise (mBme la non socialiste) et les distances que prit sa

hiérarchie par rapport au régime en vigueur ?

d) Le mod&le actancisl et 1l'histoire.

Le modele actanciel n2 1 exprime, de maniire schématique, la
perception que "CpS" avait de la société espagnole et de sa dynamigue
Il s'agit d’une perception partisane et qui & posteriori peut sem
bler simpliste. Pour cette méme raison, son énoncé lui-méme pose,
au sociologue, la gquestion quént a ses conditions sociales de pos
sibilité. Il est trds délicat de répondre & cette question, mais
il est impossible de s’y soutraire,si l'on veut comprendre la

signification du "Documento de Avila" dans son contexte historigue,

Nous tenterons donc de montrer de gquelle maniére gquelgues-unes



323

des données impoartantes de la situation historigue pouvaient 2tre
interprétées & la maniére des CpS (bien gue celle-ci ne soit ab-

solument pas la seule interprétation possible).

Existait-il réellement en Espagne et en Catalogne un "sujet
révolutionnaire", tel cque le présuppose le "Documento de Avila" ?

4 . . . » o . - .
Dans 1 Introduction historigue nous avons déja mentionné 1’existen

ce d’un vaste mouvement populaire, démocratique, natiocnaliste (en
Catalogne) et socialement avancé (568). A l'intérieur de ce mouve
ment populaire, le mouvement ouvrier, plus clairement défini com-
me socialiste, avait obtenu des succés notoires, aussi bien & cau

se de leur importance gue de leur influence (57).

Pourrait-on dire gue le vaste mouvement "owuvrier et populaire"
avangait réellement vers le socialisme ? (58). Il faut dire tout
d’abord que le fait d’&tre "socialement avancé" ne signifiait pas
toujours 2tre "socialiste". Par conséquent, une telle extrapola-
tion ne semblerait pas- légitime, au premier abord, surtout si 1'on

tient compte de 1’évolution politigue postérieure de 1’Espagne.

Un facteur essentiellement politique doit cependant nuancer

ce jugement: il s’agit de 1’analyse du post-franguisme que faisait
la gauche (ainsi qu’une bonne partie du reste de 1l'opposition dé-
mocratique] en 1973. Pour cette opposition, une transition vers la
démocratie n’était pas pensable sans une "rupture" avec le fran-
cuisme, rupture é laguelle ce dernier s'opposerait de toutes ses
forces (59). Or, si la chute du franguisme se réalisait au moyen
de la "rupture démocratique" celle-ci se feralt surtout sous l’im
pulsion de la gauche, qui pouvait ainsi obtenir urng situation hé-

gémonigue et prévoir une future évolution vers le socialisme.
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Nous ne prétendons pas attribuer une valeur scientifigue a

cette analyse, nous voulons seulement montrer gu'elle permettait

d’affirmer qu’ il existait en Espagne un authentigue mouvement ré-

volutionnaire dont 1l’abjectif était 1’implantation du socialisme.

D’autre part, dans le contexte politigue et écclésiastigue es

pagncl, on doit comprendre cette affirmation surtout comme une

"proclamation” de valeurs: le processus révolutionnaire est affir

mé& comme une réalité, mais cette réalité est proclamée, & la fois,

comme un projet & réaliser.

4.1.2 Moedele actanciel 2. La "transformation" du Sujet. L e

champ éthique-anthropologigue.

Adjuvant Destinateur
Processus J.C. Libérateur
historigue l
l Ohjet
Option sccialiste Destinatai
Suiet N Chrétiens Ré&interprétation . Nous
uJje ous bhretl T y de la foi ’| cps
Eglise
institutionnelle
Adversaire

Le second moddle actanciel formalise 1’action des &léments qui

participent au processus de transformaticon persconnelle auguel nous

4 . ?
avons fait allusion dans 1 analyse du temps, lorstue nous avons

- . . . PRy . - .
gtudié le processus d historification gqui concerne les constituants

meémes du sujet. Dans ce modele actanciel, le "nous" locuteur pas



3258

se de sa situation de /chrétiens sous la dominaticn idéologique
de 1’Eglise/, au groupe /CpS/, capable de s’incorporer en tant

que Sujet au processus historigue formalisé dans le Modéle 1,

Le processus de transformation est formellement semblable &
la "canversicn" que l'Episcopat exige de tout chrétien, mais sa
structure et son contenu sont trés différents ainsi que nous 1’a-
vans vu dans 1l’analyse du temps chez les CpS. Dans les deux pro-
cessus, un nouvel "Objet" est proposé au "désir" du Sujet: 1’0bjet
est connu comme précisux, il peut 8tre conguis et la capacité de
le vouloir est donnée au Sujet. Dans les deux cas, la transFormg
tion persaonnelle est & la fois don regu et produit de 1’effort.
Mais ici se terminent les ressemblances: l’objet est différent, et

1’articulation des modalités (savoir, pouvoir, vouloir) 1'est éga

lement. La relation entre don et effort est congue, ainsi que nous

le verrons, de différente maniére.

a) L'"axe du désir" et de la "qudte": Sujet-Objet.
Le Sujet. Tant & 1l’origine du processus gqu'au cours de son qg
veloppement, les CpS affirment qu’'ils ont &té animés par 1la valon

té d’Btre "fideles & 1’histoire" (29,7; 33,1-2) et gue cela les

conduits & 1'engagement révoluticnnaire dans la mesure ol celui-ci
leur a semblé "le seul chemin possible" (29,3). Il s'agit, 2 ce

1 * ? -
moment du processus, d un engagement gui n'est pas encore pleine-

ment assumé par la personnalité totale du croyant.

La "fidélité & 1l’histoire" (&0) =t 1’sngagement subseqguent ont
provoqué un processus de crise sur ls sens de la foi, implicite
dans 1'affirmation de sa recherche (4,3; 25,6). Dans la perspec-

tive du processus terminé, on peut dire gque 1 engagement leur a
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permis de mettre en question la foi"traditionnelle" regue.

GCette mise en question et cette recherche 3 propos de l1a foi,
depuis 1’engagement,les a conduits en mdme temps 3 reconraitre des
é€léments de la foi chrétienne gui pour eux étaient restds cachés
jusqu'a lors (ne 35): la racine évangéligue de la convergence foi
chrétienne-engagement révolutionnaire (27,1) et 1'unité de 1'his-

toire de salut et de 1l’'histoire de libération (ne34).

Cette découverte libdre et permet (c’est-a-dire, libdre le pou-
voir) d’assumer le marxisme d’'une manidre plus consciente. Celui-
ci, & son tour, apparait comme 1’Adjuvant qui apporte le savoir
nécessaire au Sujet pour analyser la situation historigue (30,1-2),
pour capter 1’exigerce morale gue celle-ci comporte 2t pour assu-
mer 1 engagement politigue avec une nouvelle luciditéd (ne_3o0; 36,4),

dont on veut gu’elle continue & présider 1’effort pour assumer la

foi et 1’engagement révolutionaire (39,7-13).

Nous pouvons formuler ainsi le processus de transformation

avec l’articulation des trois modalités constitutives du Sujet:

f

Fidélité & 1'Histoire (& la /clesse cuvridre/, a
1'/Evangile/) (vouloir).
Engagement révolutionnaire <«

)

<§: Pouvoir mettre en guestion le sens de la foi

Voulod ) -—- Savoir la convergence foi-engagement
ouLloir -

——- Pouvoir assumer & la fois le marxisme

\\\, et la foi
—

~—= Davolr mieux les dimensions et

» ’
les conséguences de 1 engagement

\
Ce schéma nous aide 3 comprendre le processus de "conversion"
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des CpS puisgu’il formule sz logigue interne (gui ne colncide
pas nécessairement avec la biographie personnelle]; il permet
d’autre part de le différencier clairement de celui que 1'Episco-

pat propose aux croyants.

L'Objet. GQuel est 1'0Objet dont 1’'acguisition transforme le
chrétien idéologiquement blogué en Sujet du processus révolution-
naire ? Les CpS 1le formulent comme "option révolutionnaire" et
"réinterprétation de la foi". Nous avons vu, dans le point préce
dent de quelle manigre ces &léments s’ intégraient dans une“histo}
revqui formulerait 1’itinéraire "logigue" des CpS5. Mais ce gui
constitue ces éléments en Objet, c’est la cohérence de leurs sig-
nifications et la possibilité de la formuler (meme si c’est par-

tiellement), c’est-a-dire, 1'élaboration d’une l&gitimation.

L’autonomie de ce qui est politique constitue le premier &lé-
ment de cette légitimation. Ainsi gue nous 1'avons déja vu dans
1’analyse de 1’espace, les CpS distinguent le plan politique de
celui de la foi et ils respectent les lois propres de ce gui est

politique (7,4-6; 33,4-6). On exprime ici, d’une manidre conden-

sée, l'impact de la théologie de la sécularisation et sa réception
en Catalogne comme "outil" polémigue contre le national-catholi-
cisme imposé par le franquisms. L autonomie de ce qui est politi
gue 3tait la condition préalable gui permettait d’'élergir 1'évantail

politique "1légitime" pour le chretien,

Mais 1 autonomie pourrait conduire & la sé&paraticn, gui donre-~
rait pour bonne, pour le chrétizn, n’imoorte quelle politigue.
Pour éviter ceci, les CpS situent leur option politigue dans le

cadre de 1’appel de la foi gui pousse & lutter contre tout POU=
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voir du mal (28,6-10). O0'autre part, 1’engagement politicue éclai
re une nouvelle compréhension du Jésus de 1'histoire {géLl), du
sens historique de 1’amour chrétien exprimé dans la lutte des clas
ses (35,2) et de la communauté ecclésiale, en tant que divisés par
la lutte des classes et objet de libération (Qégg)' Cette foi
réinterprétée peut accompagner 1’engagement politique révolution-
naire et lui domner un nouveau sens en le situant dans le cadre

de 1’'espérance (7,8-9; ne 41). Finalement, cette légitimation mon

tre sa cohérence dans le fait qu’elle aide & atteindre une plus

grande plénitude de foi en J.C. Libérateur (9.2.,8).

Nous pouvons formuler schématigquement cette articulation de

1'0bjet:

opticn socialiste

foi réinterprétée

- 7

4 Autonomie de ce qui est politique —o

—amep Lutte contre le mal ——p  0ptian-

&— PRéinterprétation de la foi ¢—— Engagement

Nouvelle relation foi-engagement ——

Renforcement mutuel

b) L'"axe de la communication": Destinateur-Objet-Destinataire.

Du point de vue des acteurs du processus, 1’axe de la communi-
cation regroupe toutes les fonctions qui "marquent” 1’0bjet et 1le
Sujet [maintenant converti en Destinataire aprés l’apprmpriatiqn
de 1'Objet) du "signe" de la gratuité. En termes théologigues, le
chrétien n’arrive pas & se convertir en Sujet de 1'histoire de 1li-

bération par son propre effort, mais par le dessein et le "don" de
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J.C. Libérateur. En fait, guoique les termes "gréce", "gratuita"
etc, n’apparaissent pas dans le texte, la fonction de 1'axe de la
communicaticn dénote leur présesnce sémantigque dans le discours des

CpS.

En revanche, du point de vue de celui qui analyse le discours

? b

1l'axe de la communication apparait comme le niveau de la signifi-
-

cation ultime attribuée & la pratigue, et par conséquent, comme le

niveau de sa légitimation.

Le Destinateur. Nous trouvcons ici le mBme Destinateur ultime

que dans le maodgle précédent, mais avec une fonction différente.
Ce n'est pas sa fonction de faire possible la libération eschato-
logigue gue 1’on souligne & ce niveau, mais celle de donner un
fondement religieux & 1’engagement libérateur st révolutionnaire
des chrétiens (35,1.; 28,1). De cette manidre, on légitime la
pratigue historique libératrice (1’option socialiste) ainsi que
son contenu concret (la lutte contre le capitalisme). Il est &vi
dent gue ce type de légitimation, gui renvoie & 1’origine évangé-
ligue du christianisme en omettant toute médiation historigue de
type traditionnel et magistériel, est le seul possible pour um
groupe dont la pratigue 1’affronte aux détenteurs officiels de la

légitimation dans le champ religieux.

Il y a peu de choses & remarquer sur les autres &léments de
cet axe. Nous avons déji analysé-la structure de 1'Objet, et il
nous reste-seulement & ajouter qu’il apparait ici sous la forme de
/don/ et d’/exigence/, implicites mais réels. Finalement, le mB~
me Sujet apparalt comme Destinataire dans la mesure ol il a assumé

1’0Objet. La marcue des verbes qui sont réunis dans cet actant,
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est gue leur conjugaison est au présent: 1ls indiguent la situa-

tion actuelle des CpS et leur projection dans le futur.

Au niveau de 1’Egliss, les CpS se distinguert des autres chreg
tiens révolutionnaires par le fait méme d'assumer, en tant gue
groupe, leur espérance ecclésiale (6,1-8) et de s’assigner comme
tAche la transformation de 1’Eglise (9.3.). Ceci implique une
conscience de groupe différencié et le fait d’assumer une militan

ce conflictive & 1l'intérieur de 1’Eglise (35.3.,6).

L’option socialiste inclut la militance organisée comme carac
téristique commune, gquoiqu’elle ne soit pas strictement nécessai-
re (4019-15]. Cette militance, ainsi gue nous 1'avons déja remar
qué, surgit de 1’intérdt intrinsdgue pour la révolution, st elle
exclut un désir de mission ou d’apostolat, dans le sens des mouve
ments apostoliques (7,1-4). Finalement la situation des CpS est
une situation de recherche de stratégie et de tactique correctes,
tout en &étant conscients de la difficulté que représente leur "che

min". Ce dernier point nous renvoie & la problématique de 1'"axe

du pouvoir®.

c) L'"axe du pouvoir": Adjuvant-Sujet-Adversaire.

Il y a également ici une certaine juxtaposition avec les ac-
teurs gui ont une Fon;tion analogue & celle du Modgle 1, mais leur
fanction, dans ce cas, sst déterminée dans son contenu par 1l’Cbhjet:

’ . . . 1 1 » [
1 articulation de l'option socialiste et la foil chrétienne.

L’Eglise institutionnelle est olacées en fanction d'Adversaire,
non seulement & cause de sa feonction idéologiaue, cgui a déja été
signalée, mails aussi parce qu’'elle permet gue darns son intérieur

les "oppresseurs" maintiennent le pouvoir aux dépens de la "sé-
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questration de 1l’Evangile". De plus, 1'appel 3 son unitd sert &

disqualifier la lutte des classes gui la traverse.

Le "marxisme" est situé, & la fois comme Adjuvant {d'une ma-
nidre analogue & celle du Modéle 1), mais aussi comme adversaire

sur le plan philesophigue (nQ 38) .

Finalement, deux bréves indications insinuent un champ de dif
ficultés d'ordre pratique gque la connaissance historigue du moment
permet d’'affirmer comme trés importantes. En premier lieu, la
"contradiction historigue et personnelle gue ncus vivons" (39,5)
fait allusion & la pression d'une histoire qui, en Espagne a af-

fronté 1'Eglise et la Révolution d’'urme manidre dramatigue (61).

Pression historigue dans laguelle les CpS ont été socialisés
et qui se tradult par une "contradiction personnelle" difficile
a surmonter. En second lieu, nous avons la constatation histori-
gue du fait gue ceux gqui optaient pour la militance marxiste, le
faisaient "en rupture avec leur foi" (39, 1-3); cette constata-
tion semble faire allusion & ce gui, & naotre avis, serait la "fong
tion latente" de la constitution de "CpS" en tant gque groupe: la
création d’'une structure de plausibilité qui affirmerait par son

existence mBme la convergence de la foi chrétienne et de 1’enga-

gement révolutionnaire.

La fonction de 1’Adjuvant ss recoupe avec la fonction éguiva

lente dans le Modgle 1l: les mB8mes acteurs font appel au Sujet
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pour 1’'engagement révolutionaire grace & la connaissance de la
réalité et & la fonction de garant gue celle-ci poss&de. TI1 est
important de souligrner ici gue cette réalité interpelle spécifi-

quement le chrétien, avec sa foi, et dans sa foi.

4,1,3 Modéle actanciel 3. le champ écclésisl

Adjuvant Destinateur
Nous CpS J.C. Libérateur
l Objet
Option Sccialiste Destinataire

Autres chrétiens (4)

~

Réinterprétation

"h satt [ o
logqués" (=) de la foi B

Eglise Libre

T

Eglise
institutionnelle

Adversaire

Il y a dans le texte quelgues phrases, peu nombreuses, (9.3.,8;
1021—4), dans lesguelles le "nous" parlant se place dans la fonc-
ﬁion d’Adjuvant d’"autres chrétiens" afin que, en se défaisant de
la domination idéologigue de 1’Eglise institutionnelle (10,1-4),
ils puissent & leur tour faire 1l'option socialiste et réinterpré-
ter la foi. Le Destinataire est, dans ce moddle, 1’Eglise future,
libérée de toute inféodation {5.3.,7-10) et cohérente avec la foi
ainsi qu’avec la pratigue révolutionnaire (égé)' Les autres ac-

tants s'identifient avec ceux du Moddle 2.

La formulation explicite du Modele 3 pose le probléme dz= la
différence entre la fonction manifeste que le groupe s’assigre et

la fonction latente gue le groupe accomplit réellsment. Comme
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hypoth&se nous proposons la possibilité des fonctions latentes
suivantes gue la recherche historigue devrait vérifier: a) par rap
port aux CpS eux-mémes (et & d’autres chrétiens"débloqués™),la
constitution du groupe aurait comme fonction la création d'une
structure de plausibilité qui rendrait possible leur persévérance
simultanée dans le champ religisux et dans le champ révolutionnai-
re. b) face & 1’Eglise institutionnelle, les CpS se constitus-
raient en un point de référence symbolique qui n’cbtiendrait pas
beaucocup de "conversions" mais qui deviendrait le centre des at-
tractions et des répulsions suscitées par un phénoméne beaucoup
plus vaste: la "dérive" du christianisme vers la gauche politique;
C) la contitution de CpS et surtout la pratigue militante de guel-
gues-une de ses membres provoquerait une remise en guestion de
1’attitude officielle de quelques partis de gauche par rapport au

christianisme et & la militance de chrétiens dans de tels partis.

La fonction assignée explicitement au groupe trouve sa suite
dans le probléme gui apparut au cours de la premizre étape de"CpS"
de la "manifestation publigue de CpS"; cette manifestation devrait
eviter des actiocns gui pourraient exclure les analyses des n’impqg
te lequel des groupes d’'une gauche divisée ou qui pourraient &tre

monopolisées exclusivement par 1'un de ces partis.

Une vision d’snsemble des trois modéles actarciels analysés
nous fait voir que ceux-ci se dévelonpent sur deux plans d histoi
re, selon la sécuence contrat-rupture qui est paradigmatigue de la

narrativits.
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Sur le plan de 1’histoire universelle, l’accomplissement du
contrat se situe dans la Nauvelle Terre espérée. Le présent est
la lutte pour la réalisation du contrat & partir de son origine:

la promesse de la Résurrectiocn.

Sur le plan ecclésial, le contrat initial est constitué par
le message évangéligue avec son appel & la lutte contre toute do-
mination du mal. L’Eglise a rompu historiguement le contrat, et
les CpS représentent le commencement, ouvert au futur, d’une res-

tauration de 1l'identité entre 1'Evangile et 1'Eglise.
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4.2 Faonctions et modéles actanciels dans le Document Episcopal

La premigre questicn gue nous avons dli nous poser, =st celle
de savoir si le texte, un document "pastoral", institus un "récit”
dont les actants et les prédicats peuvent 2tre mis en rapport par

le moddle actanciel extrait des analyses du conte merveilleux. (62).

L’opposition faobscurité/ vs /lumidre/ permet de signaler une
situation de "disjonction" initiale (le "peuple" séparé de la
/doctrine/ et par conséguent du "développement" et de la "libéra-
tion" intégrales). A cette disjonction s’oppose le "contrat" pos

sible:la fonction du sujet avec 1l'objet rev®tu de /lumidkre/.

Entre les deux unités narratives s’ouvre 1’espace des "épreu-
ves" gui constitueront le sujet virtuel (le chrétien) en héres ac

tuel.

Nous pouvons affirmer par conséguent gue sous la surface tex-
tuelle dépourvue de forme narrative, se trouve la structure d’un
"récit" gul organise 1’exposition et 1’argumentation de 1’ é&pisco-

pat. (83)

Le modele actanciel nous offrira la structurs gui arganise la
perception de la dynamique sociale et écclésiale du point de vue
de 1’épiscopat. Il nous offrira pour cela le domaine des straté-
gies et des alliances possibles et pensables. En définitive, le
madéle actanciel offrira le champ de significations dans lequel

s'inscrit 1’&thique sociale de 1'Episcopat.

La construction du modéle actanciel a exigé la réalisationr de
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1l’inventaire des fonctions, pour les regrouper postérieurement
dans les domaines sémantigues définis par le modéle. Etant don-
né la complexité du texte é&tudié, il nous a semblé impossible

de le réduire & un seul modele actanciel. Nous avons tenu compte
de 1'isotopie générale du texte pour détailler les différents

schémas narratifs. (64).

Rappelons que, ainsi que nous l’avons signalé dans II. A, 1'i-
sotopie juridique n’épuise pas la complexité du Document Episco-
pal: en effet, la fréguence gue, dans celui-ci, acguiert la moda-
lisation véridictoire rend notre texte différent d'une sentsnce
d’un tribunal. Au moyen de la modalisation véridictoire, il veut
réaliser une fonction pastorale gui prétend discerner la vérité
des choses en dépit de leurs apparences et qui veut faire connal-
tre son propre savoir & un destinataire dont il suppose qu’il ne

le posséde pas.

Ceci signifie que le niveau de la pratique jurisprudenticelle
devient plus complexe du fait de la construction d'un référent
spécifique et de 1l’exercice de la véridiction gui modalisent la
pratigue jurisprudentielle proprement dite par lacuelle cn rejet-
te aussi bien le marxisme gue 1l’option révoluticnnaire de certains

chrétiens.

D'autre part, la pratigue législative se développe sous forme
de modalisation aléthigue et déontique sur les isotopies réFérgD
tielles habituelles: par 1l'intermédiaire des mod®les actanciels
carrespaondants, nous découvrirons ce gue le chrétien doit &tre et

ce gu'il doit faire, selon ls locuteur &piscopal.
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4.2.1 Niveau législatif. WModele actanciel 1. Le champ ec-

clésial.

a) Construction du référent écclésial. Le "délit": 1'Objet
enlevé;

Ainsi gque nous 1’avons indiqué antérieurement, l’épiscopat
construit son discours comme une réponse & une "réalité extérieure”
{ecclésiale) déterminée, qui motive son intervention. Nous avons
insisté &galement sur le caractiére construit de cette référence a
la réalité et sur sa nécessité dans la logique du dicours. Notre

intérdt se porte maintenant sur l’analyse de sa structure.

La réalité "ecclésiale" "extérieure" s’organise sémiotique-
ment au niveau superficiel comme un "récit" dont les acteurs s’i-
dentifient de tr&s prés avec les actants du modéle de Greimas.

Le discours met en jeu un Anti-sujet qui enldve et corrompt 1'0Ob-
Jjet pour le communiguer ainsi au Destinataire. L'Anti-sujet, ce
sont les chrétiens qui ont fait une option révolutionnaire (GDS),
l’Ubjet est une doctrine et ume morale que les CpS prétendent a
la fois chrétiennes et compatibles avec le marxisme, Le Destina-
taire est le "peuple", les chrétiens. L’Anti-sujet prétend une
double légitimation (que le locuteur cansidére contradictoire)
qui apparalt sous la forme d'un Destinateur négatif double: le
Christianisme et le Marxisme. (voire modgle actantiel 1.

page suivante).

- L'Objet se construit selon deux cocmposantes sémantigues fon
damentales: la foi comme /doctrine/ et comme /morale/ gui oriente
la pratique socio-poliftique. C'est-i-dire, comme un savoir st un
savoir-faire. Rappelons 1’opposition sémantigue qui définit la

foi selon 1'Episcopat: ce gui nous apparaissait comme "chaos",
= = B
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dont les simes constitutifs étai=znt [1'erreur/, lz /réduction de
la foi/ et la /désobéissance/, se situe ici comme "Anti-objet”
proposé au Destinataire (cfr. n2 84). Quant & la pratigue socio-
palitigue, elle se définit par son caractére /révcluticnnaire/
(82,31) qui entralne 1’ensemble de traits sémantiques propres &

la "militance marxiste" que nous avons déja analysée.

- L'Anti-sujet est construit en premier lieu par sa relatian
conflictive avec le locuteur épiscopal qui, ainsi aue nous le ver
rons, se.constitue en Sujet principel. Les CpS sont constitués
en Anti-sujet daont le principal trait sémantique est la /critique/
et la /désobéissance/. En effet, d’un cBté ils se situent sous
1'/autorité/ lorsqu’ils exigent de 1'Episcopat la reconnaissance

de 1’option révolutionnaire dans le domaine du pluralisme politi-

que légitimement admis pour les chrétiens (83,12). D’autre
part, ils attagquent théoriguement et pratiguement 1’Eglise (83z3-4
et 8014).

Le conflit, pour 1’Episcopat, est par conséguent intra-écclé-
sial et situé dans le domaine de sa juridiction. Dans la mesure
ol cette définition du conflit était acceptée par les CpS, le do-
maine du conflit serait limité: on ne mettrait pas en guesticon
1’autorité, mais sa fagon de 1l exercer sur une décision particu-
lidre. Mais, comme nous le savons, les CpS mettent en question
1’autorité de 1’Episcopat [présent/ puisgu’il est /soumis au capi
tal/ et /blocgue idéologiguement/ les chrétiens. Pour les CpS, le

conflit ecclésial se situe dans le conflit social.

En deuxigme lisu, 1l'Anti-sujet est défini par 1'interprétation

gue fait 1’'épiscopat de son auto-cconscience. Deux &léments parais
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sent décisifs. 0O'abord, "la négation de la 'troisigme voig'"
(82,23) comme alternative au dilemme capitalisme/socialisme. Une
fois la critigue au capitalisme supposée, critigue gue 1'Enisco-
pat assume également (quoigu’avec des nuances importantes), les
CpS sont caractérisés, en second lieu, par la Jjonction entre foi
chrétienne et option marxiste révoclutionnaire. Cette jonction
s’exprime au niveau figuratif dans une gradation qui va au-deld
de la simple /compatibilité/ et affirme la /[convergence/ et /1’'en

richissement mutuel/ (82,9-11; 82,21-22; 82,27).

- Les CpS affirment, par conséquent, un double Destinateur:

le Ghristianisme et le Marxisme, que, ainsi gue nous 1 avons sig-
nalé auparavant, l’Episcopat entend de manidre doctrinale, avec
ses traits sémantiques typiques d’/immutabilité/ et de /cohérence

systématique/.

— Finalement, le Destinataire est caractérisé fondamentalement
par la valeur qu'il représente pour 1’Eglise: "les zones vitales
de notre christianisme" (80,3), sans signaler aucun type de traits

sémantigues actifs.

Une derniére observation: de la jonction cpérée par les GpS en
tre [christianisme/ et [marxisme/, découlera explicitement pour
1’Episcopat une /[réduction/ de la foi chrétienne. Dans 1le
cas contraire il accepterait une légitimation du marxisme (pré
tendue explicitement par les CpS). Ceci nous fait voir gue 1'"en-
Jjeu" de 1'objet, guoigu’il soit formulé directement sur le plan
de la foi (le marxisme est inadmissible parce gu’'il réduit ia Foi),
est situé également sur le plan socio-politique {1légitimer ou con

damner religieusement le marxisme).
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b) Modalisation véridictoire: la reconquite de 1’'Objet et

la disgualification de 1’Anti-sujet.

- La "véridiction" sur le Destinateur négatif est le modéle

organisateur du "récit".

En suivant la structure narrative sous-jacente au texte épis
copal, nous avons vu comment la doctrine véritable et la morale
acceptées par 1’Episcopat &taient "enlevées" par un Anti-sujet
qui les transformait en Anti-objet: Foi/érronée/ et /réductrice/
et Pratigue militante/révoluticrnaire/. Dans un s=cond temps, la
fonction de 1’Episcopat est présentée comme une "reconqugte" de
1'0Objet. Pour cela, 1’Episcopat doit prouver le "mensonge" de
1’Anti-objet, de 1'Anti-sujet et de 1’Anti-destinateur. De cette
manidre, au moyen de la "modalisation véridictoire", 1’Episcopat
récupdre "dramatiguement" aussi bien la vérité (savoir) de 1’Objet,
que le pouvoir sur celui-ci. En s’ attribuant & lui-méme le sa-
voir et le pouvoir, 1’Episcopat se constitue lui-m2me en Sujet,
(preuve gualifiante). La "modalisation véridictoire" s’exerce
principalement sur le Destinateur négatif ou Anti-destinateur,
c'est-d~-dire le Marxisme, et constitue le modéle organisateur du
niveau narratif du discours: en fait, le parcours & travers les
catégories modalisatrices de la véridiction appliguées au marxis—
me constitue les phases du "drame" gque 1’Episcopat "raconte" 2

ses lecteurs. Voyons donc les moments clefs de "ce récit".

Conjonction initiale du chrétien avec la “vérité",

Le point de départ de la "narration" se situe dans un "avant"
indéterminé dans leguel la [fausseté/ du marxisme apparaissait

clairement. En tant gu’"athée" (86,3), "il n’'édtait pas" chrétien.
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Son "paraltre" n'était pas trompeur, puisque son caractére [tota
lisant/ (86,2) et /monalithigue/ (77,3) emp&chait que son [athéis

me/ apparaisse comme inessentiel ou séparable du tout.

Selon le modéle de la véridiction, nous avons:

VERITE (chrétienne)

I L
gtre paraitre
non-paraltre a) non-gtre
/monolhitisme/ [athéisme/
/totalisateur/

l |
FAUSSETE (chrétienne)

du MARXTISME

Disjoncticn, dans le "paraitre".

Pour 1’Episcopat, la rupture du monolhitisme marxiste a provo
qué un changement de situation (ne 77 et 78): les chrétiens se
demandent s’il est licite pour sux de se rapprocher du marxisme
(77,1-2). Ceci est dl au fait gue le marxisme "apparalt" orné de
valeurs acceptables et désirables pour le chrétien, le marxisme

"apparait" comme /libérateur/, socurce de /solidarité/ et de [géné

rositd/, /efficace/ face & 1'injustice (cfr. ne 91},

Dans cette nouvelle situation, le "paralitre" marxiste se mani
feste incohérent avec 1'ancien "non-2tre" chrétien (athéisme).
Etant donné la perspective du "Destinataire" chrétien, 1’ancien
jugement sur le marxisme peut Btre '"mensongar": le chrétien est

"perplexe”.
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VERITE {chrétienne)

i 1
"gtre” "naraitre"

b) - non monolithicue

/ libérateur/
/solidaire/
[ généreux/
[efficace/

/ juste/

non-parailtre "non-gtre"

/monolithique/ [athée/
/ totalisateur/

Disjonction dans 1’'&tre.
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"MENSONGE™

de 1'ancienne
critique du
marxisme {aux
yeux des chré
tiens).

Dans la phase antérieure, le marxisme "paralt" compatible avec

la foi et les chrétiens se demandent si 1'"®tre" correspond au

"marattre". Les CpS font ce dernier pas: ainsi que nous 1’avons

vu (82,10) ils affirment la compatibilité et 1’enrichissement mu-

tuel de la foi et du marxisme., JTls constituent ainsi le Marxisme

en /vérité/ gu’'ils veulent offrir au Destinataire chrétien.

VERITE chrétienne du MARXISME

J c) |
ngtre" € "paraltre"
~/compatibilité/ -/non monolithicue/
foi-marxisme -/libérateur/ ,/so-
-/ convergence/ lidaire/,/géné-
-/ enrichissement reux/ ,/efficace/,
mutuel/ [ juste/
"non-parail tre” "non-atre"
| /monalithigue/ / athée/ —

/ totalisateur/

l

|

FAUSSETE de la critigue
du MARXISME

ODm 2 m=R

m Q)
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En ce moment, le carré exprime la conscience des CpS. Pour
ceux—ci, le marxisme est dans la "vérité"chrétienne. La situa-
tion originaire apparalt comme "fausse". Par 1'intermédiaire de
la découverte du "mensonge", la "vérité" est apparue et on peut
transmettre le "secret" aux chrétiens: malgré 1’"apparence" tota-
lisatrice et monolithigue {dans 1'athéisme), le véritable &tre du

marxisme est sa compatibilité avec la foi.

Le "mensonge” du marxisme, Devant cette situation, 1’Episco-

pat veut récupérer la vériteé (c’est-&~dire le savoir) et le pouvoir
de 1’administrer. Pour cela, il devra montrer que 1'"2tre" chré-
tien que les CpS attribuent au marxisme est en réalité "non-2tre"
(chrétien). De cette mani2re son "mensonge" apparaitra: il paralt

ce qu’'il n’est pas.

Voyons ceci concr&tement: 1l'argumentation centrée sur 1’'huma-
nisme marxiste tend & signaler que sa fragmentation ne lui a pas
enlevé son caractdre essentiellement athée (95,13-15). L’athéis-
me se divise entre les traits sémantigues suivants, lesquels con-
duisent, par le jeu d'équivalences gu’offre le texte, aux axes de

valeur correspondants:

/ anthropocentrisme/(91,9) - /non humanisateur/-/pauvref
(s1.20) (g1.8)

- — INTEGRALITE
/ théocentrisme/ — /humanisateur/ — /intégral/

Caracteére terrestre
(/immanence/)(51,18) - /ron libérateur/(91,20)-/ faux/({91,8)
- VERITE

/ transcendance/ — ——— /libérateur/ — /trai/
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/instrumentalisateur/ non/respectusux/de la /immoral/
de 1’homme (91,18) — /dignité&/ de 1’homme(91,21)— (51,8)

— MDRALITE
non/instrumentali- — /respectsux de la digni- — /moral/
sateur/ té/

En conséguence, 1’'humanisme marxiste personnifie la "chaas",
en tant cu’essentiellement opposé & 1 "ordre" (/intégralité/,
/vérité/, [fmoralité/) que 1’ éiscopat veut sauvegarder.

VERITE (chrétienne)
| |
"Btre" "paraltre" ]
—-  ~=non/monolithique/
d) -/ libérateur/ ,/solidaire/
enéreux efficace
/9 a /> MEN SON GE
[ juste/
a~ du

“"non paraltre" "non=&tre"
-/Athéisme/ WARX LSME
-/ Anthropocentrisme/
~/Immanence/
-/Instrumentalisateur  — .

La "fausséte" du marxisme. Le mouvement logigue du mod&le de

véridiction exige un dernier moment dans leguel l’Episcopat mettra
en évidence qu’'au "non-Btre" chrétien du marxisme, correspond un
"non-paraltre". En réalité, c’est le ocument Episcopel lui-m@me,
en tant qu’acte de communication, qui prétend montrer au Destina-

taire la "fausseté" du Marxisme.

VERITE

{ 1
"Dyt "maraitre"

e}
"non paraltre" < "non-gtra"
1 |
FAUSSETE chrétienne du Marxisme




346

Par 1 ’intermédiaire de ce "récit", et en discréditant 1’Anti-
destinateur, l'Episcopatcherche & retrouver, devant le Destinatai
re, le savoir, et le pouvoir, de le tranmsmettre. C'est-a-dire:

il se place dans la double position de Sujet ( qui veut, et peut
atteindre son Objet) et de Destinateur d’un Objet (un savoir) dont

il a récupéré l’administration.

- Récupération de 1’0bjet.

Voyons maintenant comment 1’Episcopat récupére 1'Objet: le sa
voir et le savoir-faire chrétien, c’'est-a-dire, la foi comme /doc

trine/ et la /morale/ acceptées par 1’Eglise.

L’'Episcopat décrit ce que les CpS disent de leur propre foi.

La foi se manifeste comme une attitude subjetive qui croit tharmo-

-

niser la "double et unigue fidélité" au Christ et & 1’option révo

lutionnaire (82,13).

A ce "paraltre" de la foi des CpS, l’Episcopat ocppose son nan-
2tre chrétien. Le "mensonge" de la doctrine et de la pratigue des
CpS surgit de 1l’opposition entre apparence chrétienne et non-gtre
chrétien. En effet, l’Episcopat affirme que les CpS (ou tout au
moins une partie d’entre egx] identifient, (dans les documents
non officiels (84,16-19)) le salut du Christ avec la libération
socio-économique (84,5-7); il expliqus également en détails ce
gu’une telle identification suppose {84,7-15), en 1'é&tzndant de
la sotériclogie & 1l'ensemble de la théologie. Le dénominateur
commun de 1'identification ou confusion est la "réduction" de la

foi et sa "non conformité" & la doctrine de 1'Eglise, d'ol décou-

le son "erreur" subjetive (84,17) et son "inexactitude" ocu menson-
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ge objectif (84,17):

La foi des CpS parait
{devant les chrétiens: Destinataire)

-/Prophétique/(82,9)
-/Evangélique/(82,15)
-/Efficace/(82,21)
-/Authentique/(82,18)

"MENSONGE"

La foi des CpS n'est pas chrétienne
parce qu’elle est:

~/Réductrice/~/erronége/(84,5-15)
-/En désaccord avec 1'Eglise/(84,2-3)

Les mémes valeurs, déjid signalées, légitiment la pratique so-
cio-politique des CpS et constituent ledr /morale/. A ce "parai-
tre", l'Episcopat oppose le "non-2tre" chrétien de cette pratigue
en lui attribuant l’ensemble de gualificatiocns disgualificatrices
de la militance marxiste gue nous avons déja résumé (II.B.S.Z.E.b
L’action militante)

La pratigue CpS "paral" chrétienne

~/Prophétigque/
-/Evangéligue/
-/Efficace/

-/ Authentigue/

"Paraitre" =

" ! n =t v}
La morale CpS "n est pas"™ chretienne MENSONGE
mais marxiste

Non/véritable/(=partiellement
scientifique)

| _2
—-/Absolutise le socialisme/ Non-etre —

-/Absclutise la propre pratique/
-/Révolutionnaire/
~/Immorale/
-/Injuste/



- Disgualification de l1’Anti-sujet.

La disqualification de 1'Anti-objet et de 1'Anti-destinateur
gui le constitue en dernitre instance, débaouche sur le jugement de
la vérité de 1'Anti-sujet. L’Episcopat recomnait chez les CpS
une série de gualités subjectives que nous avons synthétisées com
me [désir d’efficacité/ et [/solidarité/. Il leur reconnait
également ce qui est le plus important: leur désir d’2tre fid2-
les au Christ (83,2) et leur conviction de pouvoir conjuguer foi
et marxisme (ibid.). Mais face & ce "paraltre", leur véritable
"Btre" souligne 1’impossibilité de vivre a la fois la foi et le
marxisme (85,6~7) ainsi que la /désobdissance/ et la /critique/ a
1'Eglise (80,2) qui invalident leur prétension de fidélité chré-

tienne.

Les CpS "paralssent" chrétiens

-"ils veulent Btre /fidéles au Christ/
-/ efficaces/ et /solidaires/ Paraissent ™
—/croient/ conjugables fol et marxisme

Les CpS "ne sont pas" chrétiens (véritables) MEN SON GE

-ils /désobéissent/ et /critiquent/

Non-2tre =
—foi et marxisme sont /incompatibles/ ©

Tout en reconnaissant leur borne volonté subjetive, 1’Episco-
pat constitue sémiotiguement les CpS comme Anti-sujet contradic-
toire aussi bien sur le plan doctrinal (incompatibilité foi-marxis
me) gue pratique (Fidélité au Christ - désobéissance et critigue
3 1'Eglise). Cette dernidre incompatibilité présuppose 1'identi-
fication Christ-Eglise qui prolongecelle que nous avians déja
soulignée Eglise-Episcopat. De cette manidre 1’Episcopat se

situe non seulement dans la ligne du vouloir, comme Sujet, mails
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aussi dans la ligne du savoir comme Oestinateur secondaire et par
conséguent comme médiateur inévitable entre le Christ (Diesu) et

le chrétien.

c) Pratique jurisprudentielle

Nous rappelons que pour GREIMAS

"A partir d'un nombre indéfini de "faits" et d’"événe-
ments" qui, dés gu’'on en parle, paraissent susceptibles
de faire partie, en tant qu’énoncés descriptifs, du ni
veau référentiel du langage juridigue, mais qui n'en
restent pas moins Yagrammaticaux", la pratique de la
jurisprudence consiste & vérifier leur conformité aux

énoncés gque peut produire, grammaticalement le discours

législatif". (64).

Dans notre texte, le "récit" véhiculé par le référent
ecclésial et amplifié au moyen de la modalisation véridictoire
conclut en énoncés gui définissent le jugement de 1’Episcapat fa-

ce aux acteurs du récit.

Trois possibilités sont définies en ce gui concerne le marxis-—
me: le dialogue (2242)’ la collaboration loyale (29422) et l'acceE
tation totale (22;}). L’aspect le plus intéressant de cette struc
turation du signifié est 1’exclusion comme non-psnsable de la pos
sibilité "acceptation critigue". Ceci est db au fait que pour
1'Episcopat ce gqui s’oppose & marxisme monolithique est tout sim-
plement non-marxisme (94,4-8). L’ "acceptation critigue" ou "par-
tielle™, devient "non-acceptation". La structure de signification

permet, donc une sorte de logigue de totalités, gue est le fonde-
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ment d’'une rhétorique bisn définie (E65) gui permet de corclure &
une condamnation excluante, guoigu’elle se dise ocuverte au dialo

gue et 4 la collaboration.

Le jugement sur les CpS se modalise au moyen d’ interrogations
hypothétigues gqui "différent la sentence" jusqu’au moment cl on
précisera trés clairement leur lien avec le marxisme condamné
(95,5-8). Cette modalisation particuligre, au moment décisif du
Jugement, pose des guestions: 1’Episcopat ne conclut pas de la ma
nidre radicale que ses prémisses laisseraient prévoir. Une réfé-
rence extra-textuelle peut 2tre, ici, wutile. Dans un brouillon
du meme docum=nt, la condamnation se référait nominalement aux
CpS et elle était sans nuances. Parmi les modifications apportées
au texte dé&finitif, nous trouvons cet adoucissemernt de la con-
damnation. Ceci nous fait penser a une situation dans laquelle

le pouvoir ou le vouloir épiscopal sont freinés de 1’'extérieur du

texte, brisant sa logigque immanente.

Quant au chrétien, destinataire sxplicite du document, 1'Epis
copat veut le sortir de la situation dans laquelle il se trouve
actuellement, tenté par le double aspect de la "tentation socia-
liste" et le danger de l'inaction, pour le conduire & une attitu-
de militante dans le cadre du plan de Dieu sur la création [Cita—

tions: 76,16: 78,2; 81,2: 90,1l; 92,3; 94,12; 99,1; 102,3; 103,5-9).

Etant donné 1’importance que l’/ubéissance/'posséde dans la défi-
nitiqn du christianisme, on peut soupgonner, gu’avec cette apel{g
tion, 1'Episcopat prétend, non seulement échapper & la critique

de légitimateur du systéme sccic-politique en vigueur, mais enco-

re trouver une hase sociale & son propre projet de société.
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Finalement, le propre sujet épiscopal se définit lui-méme com
me juge, invoquant pour cela une légitimation supérieure gui
l’oblige 3 prendre ce rdole. En effet, il n’assume pas son role
par un acte spontané, mais "fecrcé", pourrions-nous dire, par un
devoir impératif auguel il ne peut échapper: il existe un "Desti-

nateur" judiciaire qui veut que 1’Episcopat dicte sa sentence.

Mais, gui est le Destinateur judiciaire ? Le texte répate
avec édnormément d’insistance la forme impersonnelle "il faut"

(76,15; 87,2-5; 88,1), "il convient de" {83,7; 92,3), "on ne peut

pas" (9321). Lorsgue la forme est personnelle, le Destinateur
reste impersannel: "nous devons", "nous ne pouvons pas" (80,1; 88,

2). Un autre type de Destinateur apparait, bien str : il s'agit

du magistére pontifical (74,7; 88,3; 88,6; 90,2; 30,10; 92,5; 95,85;

98,8; lDD,l]; mais celui-ci légitime davantage le contenu de la

sentence que 1’acte du jugement en lui-méme.

Cette impersonnalité du Destinateur judiciaire conduit & la
présupposition d’'un "ordre" gui institue, non seulement 1'Btre,
mais aussi le devoir de ce qui est réel., Nous retrouvons ici cet
"ordre"” gqui apparaissait présupposé dans 1’analyse des qualifica-
tions et dont il nous semble gu'il constitue la structure signifi

cative gui fonde tout le discours épiscopal.

d) Pratique l2gislative

Cet "ordre" n'est pas seulement présupposé esn géneral, mais
il est en grande partie explicité dans le texte: nous trouvons ici
un vaste ensemble de fonctions gui structurent I,EEEE et le devoir

Stre de la réalité humaine comme base du devoir &tre et devoir

faire qui sont prescrits au chretien. Selon le domaine spatizl
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dans leguel se situent les codes, nous pouvons distinguer un "es
pace anthropologigque-eschatclogicue" et un "espace sncial" [qui

appartiennent & ce gue nous avons appelé le niveau référentiel).

4.2.2 Niveau référentiel.

a) Madgle actantiel 2. Le champ anthropologigue-eschatologigue.

La pratique législetive de 1’Episcopat instaure une isotopie
référentielle dont le "lieu" est 1’homme et son destin eschatologi-
que. Les "codes de la réalité" établissent les "codes de la prati-
gue" et construisent la structure morale gul définit le chrétien.
Le devoir-faire de celui-ci acguiert du sens du modéle actantiel
qui structure le "récit" auguel le chrétien est appelé & s’identi-
fier. Nous analysons brigvement 1'ensemble de fonctions gui cansti

tue chacun des actants. (Voir page suivante].
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Le Destinateur ultime peut s'identifier avec Dieu. En effet,
les fonctions qui 1'ont comme sujet coincident & le situer comme
origine et cause de 1'Objet, la Libération, qu’il veut communi-
guer & 1’homme. C'est lui qui rend "nouveaux" le ciel et la ter-
re (§§L§), c'est lui gui assume, accomplit et dépasse les meilleurs

désirs de 1'hcmme (54,7}.

Dieu ne se situe pas seulement & 1l'origine de la communica-
tion, mais aussi a 1l’origine du pouvoir puisgu’il soumet initiale
ment tout 1l’univers au Christ: (42,7) grfce & cette volonté effi-
cace, le chrétien pourra entreprendre la t8che de libératicn de

lui-mBme et de tout 1'univers.

Nous avons parlé & plusieurs reprises d’un "ordre" qui définit
le bien et gqui, d’une certaine maniére, constitue 1’ultime struc-
ture significative de la pensée épiscopale. Il semble gue "1'or-

dre" doive Btre identifié aux résultat des structures /justes/.

Btructuralement opposé & "Dieu", le "péché" se configure comme
Anti-destinateur; mais dans la vision de 1'épiscopat, il reste
"subordonné": sa fonction n'est pas de détruire 1'0Objet, mais seu
lement de rendre difficile le chemin vers lui (§§4}§), en se si-

tuant comme ocrigine et cause des "Adversaires" (les "vices et pé-

chés" (34,5-7))

Nous trouvons comme "Adjuvants" et "Adversaires" des "acteurs"
également évidents & la surface textuelle: & ur premier niveau le
"Christ" et les "vices et péchés" et i3 un deuxitme niveau, les

"structures",
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Les fonctions que l'Episcopat adjuge au Christ le situent gu-
vantage dans la ligne du pouvoir que dans celle de la communica-
tion, et par conséguent, davantage ccmme Adjuvant que comme Des-—
tinateur. Ces fonctions se résument dans la transformation onto-
logique qu’il opdre sur 1l’homme {38,1-6) et sur 1'/exigence/ de
conversion pour gue celui-ci accepte son offre (38,8). En défini
tive, le Christ offre au chrétien le pouvoir et lui demande (et

rend possible] le désir de se libérer.

Symétriguement, on attribue aux "vices et péchés" gui habitent
le'coeur de 1’homme" la fonction d’affaiblir la force {le pouvoir)
et de diminuer le désir du chrétien en le séparant de la libéra-
tion (34,5-6).

A un second niveau, les "structures", le "tissu de relatiors
sociales" jouent le rfBle d’Adjuvant et d’Adversaire secondaires.
D'un cBté, elles sont un produit de 1'homme et elles reflétent 1’ ambi
glité de leur origine (92422), et d'un autre cbté,elles paralysent
fréquemment le déploiement de valeurs essentielles, c’'est-a-dire
qu’ elles enldvent du pouvoir de liberation (35,8). Leur "devoir"
serait d’aider & la réalisation de 1'homme (35,5) et pour cette
raison le devoir de celui-ci se configure comme "amélicration”
(44,1) de structures pour rendre possible 1’authentigue libération
intérieure de l’homme. D’autre part, les structures peuvent aider
mais elles ne peuvent pas en finir avec 1’aliénation de 1’'homme
(§§4l§)' C’est une affirmation décisive: en plagant les structu-
res comme "Adjuvants" et en leur refusant le r&le de "Sujet" de
la libération, 1'Episcopat croit étaiplir une différence décisive
par rapport aux conceptions non chrétiennes de 1'homme, Ainsi

qu’on le voit, il s’'agit d'un jugsment anthropologigue et non pas
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simplement religieux; ou bien, autrement dit, il s'agit d'un ju-
gement anthropologique dont la vérification est hétérogéne par

rapport au niveau de 1’affirmation religisuse.

Une lecture non méthodigue du texte peut donner 1’ impression
gue 1’"homme" est le Sujet de la qudte de la /libération/.
Cette idée n'est pas fausse, mais il faut la nuancer: les fonctions
qui se réferent & 1l’hamme le décrivent davantage comme un "espace":
1’homme est un champ de lutte entre des forces opposées, & la fois
intérieures et extérieures & lui-méme, gue comme un sujst préala-
blement constitué. Les éléments népetifs sont "naturels", "sociaux"
(les "structures"), personnels {les "péchés") et métaempirigues

(1e péché, etc). (Cfr. n2 34 et 35).

Le "Chrétien" est, & proprement parler, le Sujet de la recher
che de /libération/ et il se définit comme tel par 1’acceptation
du devoir que 1’Episcopat lui assigne et grace auguel il assumera
d’une manidre spécifigue la condition humaine. Trois "devoirs"
sont particulidrement sculignés, qui coincident avec les modalites

gui constituent le Sujet.

Le chrétien, dans la terminologie du texte, doit "se convertir":
libdrer son "coeur" (36,6) de manigre & ce que les aspirations pro-
fondes qui s’y "allument" puissent Btre prédominantes. Il s’agit,
en définitive, de l’acguisition du "désir", du "vouloir", condition

essentielle du Jujet.

e second devoir du "chrétien" est de rejeter les conceptions

non chrétiernas de la libération (52,1; 53,1-8 ),c’est-a-dire,

/ discerner/ cu parvenir au /savoir/ sur son Objet cui le consti-
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tuera en Sujet. Il faut remarguer, cependant, gue le dacument
margue les limites doctrinales d’un tel discernement, et gue le
chrétien obtient le savoir, tout au molns 2n partie, grace &
1’ohéissance doctrinale et morale a l’Episcopat, ainsi que nous
1l'avons déja vu. Mais 1’aspect intéressant est peut-2tre le fait
gue 1’'épiscopat ne s’attribue pas de r8le explicite dans 1’'isoto-
pie anthropologique, ol on parle d’une manidre générique de 1 hom
me et du chrétien. QRuelle peut 2tre la sigrnification de ceci ?
On cache sa fonction réelle ou bien on reconnalt gue celle-ci n'a
pas de fondement anthropologique ? Il s’agit, plutBt, & notre
avis, de la premidre explication, dans la mesure ol, ainsi gue
nous le verrons par la suite, on sigrnale sans difficulté gue ce
sont les "lalques" (44,4) qui doivent réaliser les changements de
structures. 5i on reconnait 1l’existence d’'une catégorie de chré-
tiens caractérisés par leur fonction d’exécution, & ce niveau an-
thropologique, gu’est-ce qui a blogué 1l'explicitation de la fonc—

tion épiscopale dans le champ du savoir ?

En supposant gue c’est 1’Adjuvant positif (le Christ) gui don
ne radicalement le pouvoir au chrétien, le devoir de celui-ci est
centré sur un faire transformateur qui s'affronte & tous les Ad-
versaires gui ne se trouvent pas dans son propre cceur, pour les
convertir en Adjuvants. Globalement nous pouvons zppeler ce fai-
re transformateur "militance" (dont nous avons déja &tudié les

gualifiactions dans le chapitre précédent).

Or, le falt qgue le chrétien soit le Sujet de la qudte de
libération semble présupposer que l=2 naon chrétien se trouve néces
sairement hors de celle-~ci. Et il faut remarguer gue dans le con

texte figuratif, le chrétien est ls croyant explicite gui regoit
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les sacrements.

L’Objet cui détermine la recherche du Sujst est 1 ordrs et
par 1’intermédiaire de celui-ci, la libération, gue 1l’Episcopat
s'efforce de présenter comme /intégrale/ (97,6), c’'est-a-dire,

guverte & la Trancendance.

Pour 1’Episcopat, la "conversion" (l’acguisition du désir) est

déjd libération au niveau /intérieur/ (37,1; 37,6-8). Comme

conséquence de la conversion, il doit y avoir un faire transforma
teur des structures, c'est-a-dire, une transformation [extérieure/

(37,7; 40,2-3; 41,3; 41,68). Finalement, le chrétien espdre

1a 1libération transcendante et non pas terrestre ( 39,
1-2; 39,5). Les trois espaces anthropologiques apparaissent, par
conséquent: /intérieur/, [extérieur/, /eschatologigus/ et 1’Epis-
copat sauligne qu’'aucun d’eux ne doit Btre sous-valorisé. Il rous
_semble, cependant, que la valorisation est différenciée. La 1ibé
ration est déja présente dans la conversion /intérieure/ et elle
acquiert sa plénitude dans 1’espace-temps /eschatologique/. Mais
1'espace /extérieur/, tout en réalisant une certaine présence du
salut,présuppose la réalité d’individus initialement libérés. En
conclusion, il nous semble gue malgré les efforts de modalisation
4 la surface, la structure significative de la libération valorise

d’une manigre prioritaire la connexion espace /intérieur/- espace

/eschatologicue/ au détriment de 1'espace /extériesur/.

Face & la libération /intégrale/ apparaissent les "conceptions

-7

non chrétiennes" cui attribuent & I hamme le pouvoir (52,2] d’ at-

teindre une libération que les CpS, selon 1’Episcopat, croient to

tale (52,3). Ils oublient 1'importance de la "conversion" du
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"eoogeur”" et mettent exclusivement 1l'accent sur la transformation
des structures (36,14) de telle fagon gue celles-ci se converti-

ssant, d’une certaine maniZre, e=r sujet de 1'Histoire.

b) Modile actantiel 3. Le champ sociale.

La pratigue législative instaure, au niveau de l'isotopié an—
thropologigue, un “devoir" qui consiste dans 1'obligation du chré
tien de devenir Sujet par l’acguisition du vouloir (conversiaon),
du savoir (discernement), du pouvoir (oeuvre du Christ), et par
la réalisation (épreuve décisive) de la /militance/ transformatri

ce de structures sociales.

Or, le savoir n’est pas laissé au libre discerrement du chré-
tien (le "laTque" du texte): 1’Episcopat construit un "espace so-
cial", présupposé logigquement par la pratigue législative, dont

la "réalité&" délimite le devoir faire militant du chrétien, (Cette

"réalité" se présente comme résultat d’ume “véridiction" opérée
sur les grands systimes socio-politigues actuels; slle se situe,
par conséquent, comme développement du savocir, mais cette fois sur

la "réalité" sociale.

Pour une analyse détaillée de cette isotopie reférentielle,
nous renvoyons au paragraphe correspondant de notre analyse des

caodes spatiaux. Nous wvoudrions simplement sculigner deux éléments.

En premier lieu, la concentraticn dans un "acteur" bien déter-
miné, le "communisme", de tous les traits sémictigues gui carac-
térisent le "chaos", selon 1’analyse des qualifications. En effet,
1l'affirmation de continuité logicue entre le marxisme et le commu

nisme lé&niniste concentre dans celui-ci les traits négatifs du
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Destinateur +

Magistére

+ Christianisme (militant) + "Troisiéme voie"
Sujet Objet  Systéme social
"Communisme"

- Marxisme-léninisme
(et libéralisme)

Marxisme (et libéralisme)

Destinateur -
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premier, en lui ajoutant la criticues d’une situation historique
concréte. De cette manigre un contraste s’établit, implicite au
niveau superficiel, mais sémioticguement opératif, entre le "royau
"me de 1'homme" (52,2-3) auguel aspirent les conceptions non chré
tiennes de la libé&ration, et sa "réalisation" historique présente
dans le communisme léniniste, dans laguelle se concentrent, ainsi
que nous 1l’avans dit, les traits sémiotigques du "chaos". Sans
entrer dans une analyse détailles, on peut affirmer que la criti-

gue 8piscopale du capitalisme est plus nuancée (Cfr. ne 56-73) .

Pour cette raison, 1’0Objet de la dynamique actancielle peut 2tre
caractérisé comme "é&volution - réforme - transformation "urgente",
"audace", profondément innovatrice".... du capitalisme (47,6-7].
En revanche, la possibilité de transformation ou de réforme & par

tir du communisme est impensable.

D'autre part, la position du sujet chrétien, tout en é&tant
trés nuancées, débouche, nous semble-t-il, sur un trait intéressant:
son identité sociale chrétienne et non pas simplement privée. En
effet, on ne nie pas au chrétien la possibilité de dialoguer avec
le marxisme ni de s’approprier d’&léments valables de sa doctrine.
Mais le résultat ne doit pas Btre, ainsi gue nous l’avons wvu, un
"marxisme critique" compatible avec la foi (gue l’Episcopat consi-
dére impossible) mais un "christianisme" enrichi par des apports
extérieurs. En affirmant 1e pluralisme politigue chrétien, l’EpiE
copat laisse de cdté 1l'exclusivitéd d’un parti confessionnel chré-
tien, mais son invocation au magistere pontifical et son’appel EY
la militance, soulignet la dimension sociale du chrétien, non seu
lement depuis sa conscience individuelle, meis en tant que groupe.
La guestion posée par les traits gui d&finissent cette présence S0

ciale du christianisme demeure: partir de quel modéle d’Eglise ?
?

a
A partir de guel moddle de scciété
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4.3 Conclusion

Le fait gue les deux documents possedent un genre littéraire
différent nous a obligés & construire des modgles actancisls ap-
paremment trés différents et difficilement comparables. Une ana-
lyse plus détaillée permet de découvrir, cependant, certaines res
semblances structurales gui englobent des contenus différenciés

et parfois antagonigues.

a) Si nous comparons le modéle actanciel 1 du "Documento de
Avila" et le modéle 3 du Document Eniscopal, nous remargquons une
grande ressemblance thématigue puisgu’ils organisent tous les deux

le champ politigue.

La vision simultanée des deux mod2les permet d’observer quel-

gues différences importantes.

- Le sujet. Nous confirmons ce gue des analyses précédentes
avaient souligné: le code gqui définit le sujet de 1'histoire vrai
ment significative, est pour 1’Episcopat 1’ opposition chrétien/
non chrétien, tandis gue pour "CpS" il s’agit de 1’opposition

"hblogqué® /" déblagué”.

- La légitimation: la légitimation du mod&le socio-politique
(1’"Objet") se trouve dans le Destinateur. Pour l'Episcopat, le
légitimateur est le magistére écclésiastique lui-mdme (en tant
gu’interpréte de Dieu, Destinateur ultime, quoigue non explicité).
Par caontre, la légitimation s’appuie, chez les GpS, sur Jésus, en
tant que "libérateur"., Une légitimation de type messianigue S’QE

pose a une autre, de type traditicnnel.



363

b) Le modéle 2 de CpS et le modéle 2 de 1'Episcomat sont

également comparables dans la mesure ol ils couvrent tous les deux

le champ de 1’&thigue-anthropologigue.

Chague modéle représente le champ de significations dans le-
guel s’inscrit la "transformation" ou "conversicn" du sujet. Dans
le texte nous avons signalé les caractéristigues de ces processus
pour chague locuteur. Nous pouvons maintenant insister sur le
fait gue la "conversion" (pour l’Episcopat) ne doit mettre en
question ni la foi initiale (doctrinale) ni le magistire (Destina
teur du modéle épiscopal 3). La transformaticn du sujet des CpS
vise en revanche & la réinterprétation de la foi et & 1l'option 50

cialiste (contre 1l’Episcopat].

D'autre part, la comparaison du champ anthropologique et du
champ politique nous permet de voir la valorisation différente de
ces champs entre eux. Pour 1’Episcopat, le champ de ce qui est
politique (Mad. Ep. 3) n’est gu’ "adjuvant" ("structures") danrs
1le éhamp anthropologique {Mod. Ep. 2), et i1l ne représente pas un
"hien de salut" décisif, en lui-méme. En revanche, pour les Cp§,
ce gqui est politigue (Objet du med. CpS 1) est décisif et, par
conséquent, 1’option révalutionnaire (Objet mod. CpS 2) est un

"hien de salut nécessaire.

c) Finalement, le modéle CpS 3 et le modéle épiscopal 1 re-

couvrent tous les deux le champ scclésial.

L’ordre différent d’exposition dans notre texte répond & 1'or
dre différent de valorisaticon. Pour les CpS, ce cul est important,

c'est la libération-salut. Pour 1’Episcopat, le probléme est fon



364

damentalement intra-écclésial (obéissance).

Cette valorisation différente se concrétise dans les modéles
actanciels. Dans le modéle épiscopel, le rdle prépondérant de
1’Episcopat est mis en valeur, dans son double aspect de Sujet et
de Destinateur, tandis que le peuple a un role passif de Destina-
taire. Le "Documenta de Avila", par contre; situe les chrétiens

comme sujets de leur propre processus de "déblocage".

L’opposition Episcopat/CpS est également vue de manidre diffé
rente: pour 1’Episcopat, il s’agit o’ opposition de Sujet, pour GpS
i1 s'agit d'une opposition d’"Adjuvants" et d’"Adversaires". Dans
le premier cas, 1’Episcopat exprime la croyance en son pouvoir
écclésial et sa perception de CpS comme compétiteurs. CpS exprime
1’expérience du laique dant Ll'itinéraire n'est pas dirigé mais sim

plement aidé ou entravé par la hiérarchie et par d’autres greoupes

chrétiens. (66).

Les trois niveaux de comparaison nous ont montré deux ecclé-
siologies, deux anthropclogies ainsi que deux concepts différents
d’"&thigue sociale". Le point ol ces différences deviennent com-

oréhensibles est, & notre avis, le déplacement du concept de Salut.

L’Eniscopat situe son concept de Salut dans le modéle Ep. 2
(anthropologigue). Nous avans vu, dans 1’analyse des qualifica-
tions, les caractéristigues de ce salut. Rappeglons gue /transcag
dance/ et [histoirs/ s'y opposent et gue les dimensions/intérieur/
etfindividuel/y prévalent. L'Eglise est donc congue comme instru
ment de Salut infaillible, selon le "type" Eglise. L éthigue so-

ciale de l’Episcopat, par conséguent, est réformiste, "instrumen-
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tale" (les structures justes sont des "Adjuvants", et non pas des
"Objets"), et d’une certaine manidre, inconcrdte (absence do’"Ad-
juvants" darms le mod. ep. 3). Les CpS placent le Salut & la fois
dans ce qgui est transcendant et dans ce gui est historigue. C’est
pourquoi 1'Eglise peut Btre critiguée, si elle ne remplit pas sa
mission: CpS se présente comme un mouvement prophétigue qui dé-
nonce 1'/inféodation/ de 1’Eglise (mod. CpS 1) et gui posside des
traits de tendance "sectaire" (au niveau des significations de son
discours). L’"é&thigue socials" des CpS est, donc, révoluticnnaire,
intrinstque (le /socialisme/ est "Objet"), et beaucoup plus con-
créte (les "organisations marxistes" sont un "AdJjuvant" indispen-

sable du modgle CpS 1).
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C. AReconstruction et synthese.

1. Le "Documento de Avila".

1.1 Niveau "manifestatif™

1.1.1 Affirmation du sujet. Différenciation dans le champ

religieux.

Le niveau "manifestatif" de 1’analyse permet d’isoler l’ensgﬂ
ble d'éléments, qui dans le fonctionnement du texte, produisent
comme "effet de sens" 1'émergence du groupe "CpS" dans le champ re
ligieux. A partir de cette analyse nous pourrons nous demander
guels groupes sont distincitifs pour les "CpS", cuelles relations
ils établissent avec eux et en définitive comment ils s’auto—déf}

nissent tout en se différenciant.

Une premidre constatation, d’une certaine manidre évidente:pour
les CpS l’option de classe gqualifie décisivement la particularité
chrétienne. Ceci impligue 1’omission, comme indistinctifs, d’au-
tres critéres possibles et de fait présents en Catalcgne & cette
8pogque: traditionalisme/progressisme ou bien nationalisme {cata-
lan)/non-naticnalisme. Les CpS ne tiendront compte de ces autres
codes que s’ils peuvent s’'intégrer dans le code de division de la

société en classes.

Ce lien entre la particularité religieuse et 1 optiecn de clas-
se impligue également la négation d’autres critdres de définition
de l’essentiel de la foi, gui pourraient Btre 1l’crthodoxie doctri
nale et marale (définitimn typigue de l’Episcopat) ou, 1la distinc
tion elle-meme entre ce gui est'doctrinal"et ce gui est "moral”

dans l’artibulaticn de la foi.
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-

Les CpS s’auto-définissent par leur foi libératrice liée &
leur opticn de classe, par leur acceptation de la militance poli
tigque marxiste et par leur espérance dans la transformation de
1’Eglise qui les porte & une militance intra-écclésiale active et
publique, précisément avec la formation du groupe"CpS' Cette dé-
finition crée la solidarité du groupe au moment de sa constitution:
le sujet du "manifeste" est un "nous" continuellement souligné;
aucune division n’apparait pour le moment dans le groupe, sauf cel
le qui est provoguée par la diversits d'analyses politiques exis-
tantes dans le domaine du socialisme clandestin de 1’&pogque. Le
groupe, en somme, souligne son homogénéité tout en magnifiant san

importance croissante {cfr. n2 3).

L'analyse du texte manifeste deux types de relation fondamen-
tale gui définissent la position des CpS dans le champ religieux:
1’opposition & 1’épiscopat et la relation avec d’autres groupes
de chrétiens, lesguels & leur tour admettent plusieurs différen-

ces entre eux:

/Oppression
subie/

CpS Chrétiens "blogués"

Autres chrétiens
/révolutionnaires/

Foiflibé- Foi/bloqués/
ratrice/ ou [/source
d’oppression/

Episcopat

Chréliens[oppraE
seurs/

/Oppression exercée/
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Le modele d’oppasition montre, cu’en fait, nour les CpS, 1'E-
glise se structure selon 1l’opposition Episcopat/chrétiens (&qui-
valente & celle gue nous avons trouvée dans le Document Episcopal:
Episcopat/peuple}. L’existence de ce code, partagé avec 1l’Episco-
pat, qui rend possible la polémigue gue nous étudions, attire
1’attention, Cette polémique, en effet, n'est possible gue si en
fait les CpS attribuent effectivement & 1’Episcopat un pouvoir

spécifigue qui 1’oppose au peuple.

a) Relation CpS/Episcopat

Nous avons vu comment 1’Episcopat apparalt comme "adversaire"
dans les trois modéles actanciels que nous avons canstruits & par
tir du "Documento de Avila'. Son action consiste & bloguer idéo-
logiquement la constitution du sujet de l'histoire de libération,

grace & son idéologie anti-marxiste.

Le fait meme d’attaquer publiguement 1’Episcopat en critiquant
son pouvoir et en le gualifiant o¢’idéclogigue, suppose d'un cBté
1’existence de ce pouvoir et d’un autre cbté,sa mise en gquestion
radicale: non seulement les CpS critiquent la relation d’autorité
Episcopatfpeuple, mais ils contestent aussi son présupposé, la re
lation de "pouvoir cognitif sur la réalité" -ul, zinsi gue nous
1’avons vu, est le fondement de 1’autorité doctrinale de 1'épisco
pat ainsi cue la relation d’'obéissance du chrétien par repport 3

1’Episcopat.

En définitive: 1’émergence des CpS cans le champ religiesux ne
consiste pas en une crifigue & un point particulier du magistére,
. * » . . [ 3.
mais elle impligue la mise en guestion de ce magistére tel gqu il est

=ntendu par 1’ Episcopat. Autrement dit: & la légitimation "tradi
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tionnelle" du pouvoir de 1'Episcopat, succigde une légitimation
Gui, en partie,s’eppuie sur le prestige de la "science" {en tant
que contraire & "idéologie";)dans ce sens on manifeste une manta-
1ité "moderne™), et en partie sur la fidélité & 1l'origine chrétien
ne (appel au Jésus historigue; légitimation par cons2quent proche
du type charismatique-prophétique). On peut ses demander guels
sont les codes implicites gqui (chez les CpS) substituent "Episco-
pat/peuple" et "Episcopat/réalité". Il nous semble, & titre d'hy

pothése, gu’en stricte logigue d’opposition ils devraient &tre:

Episcopat - Peuple [conjmnction) = [communaut?d/, opposée
a [/pouvoir/
Peuple - Réalité (conjonction) = /connaissance/opposée

a /blocage idéolngiqus/

Ces codes correspondraient au futur de /"1libération"/ de 1l'E-
glise, tandis gque dans le présent de [résistance/, le texte sugg
re un autre code qui a une plus grande relation avec le schéma po
litique avant-garde/masse: si les CpS s’auto-identifient implici-

tement & une avant-garde religieuse, le modéle de relations sera:

CpS/chrétiens : relation de déblocage

Relation . e .
idéologique
de
CpS/réalité : relation d’analyse "scien-
présupposition tifique" marxiste.

La structure mBme du texte nous suggire par conséguent gue
1’"émergence” des CpS est une "prise de la parole” de certaines
bases chrétiennes capables de le faire, & cause de leur caractére
"intellectusl" =t militant. Ce gui correspond aux données histo-

rigues gue NOUS avons exposées.
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La négation pratigue du models de relations sociales existant
au sein de 1’Eglise impligue & son tour une nouvelle manigre de
1l'entendre: 1'analyse des qualificaticns nous a indigué les carac
téristigues désirées pour 1'Eglise du futur: libre de tout affron
tement, cohérence avec la foi et la pratique révolutionraire, com
me conséquence d’avoir libéré la force primitive de 1’Evangile.
Avec ceci, nous arrivons & un concept historigue de 1'Eglise mar-
qué par la tension entre le présent de 1’/oopression/ et le futur
de /libération/. Ce projet d’Eglise trouve dans le recours & 1'E
vangile la légitimation contre 1'autorité magistérielle et tradi-

tionelle de 1’Episcopat.

b) Relations avec d’autres chrétiens

-~

Lorsque les CpS prennent position par rapport 4 "d’autres chpé
tiens" (expression plusieurs fois répétés) ils établissent ure di-
vision fondamentale entre ceux gqui luttent pour la libération et
ceux gui ne le font pas. Les premiers apparaissent comme des chre
tiens militants révolutionnaires guoigue certains ne opartagent pas
la militance ecclésiale collective et publigue que proposent les
CpS. Cette distinction touche un point important de la discussian
gui avait lieu & ce moment-la sur la relation foi-engagement poli-
tigue. Sous l’allusion & ces chrétiens, nous trouvons la tendance
gui écceptait la privatisation de la foi de telle maniére gue 1'@2
ticulation fai~politigue se réalisait & 1'intérieur de la conscien

ce nersonnelle, sans acquérir de dimensions publigues, (l)

Les chrétiens qui n’cn pas fait 1'option révolutionnaire sont
ceux qui, blogués par 1’Episcepat, peuvent cependant adhérer au
"sujet" du processus historigue de libération (modéle actanciel l).

Comme rnous 1’avons déja noté, les CpS se placent en position
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d'"Adjuvant" par rapport & ces chrétiens (cfr. modiéle actanciel
3). Aussi bien la relation structurelle indiquée, que la cultu-
re politigue des CpS suggéreraient la mise en place de 1'"Adju-
vant" comme "avant-garde" politigue des chrétiens selon le modé-
le léniniste. Mais si d'un cBté on peut dire que c’est effective
ment la position gue prétendent les GpS, il faut aussi dire qu’ils
rejettent expressément 1'idée de constituer un parti politique
"chrétien” de gauche. Nous croyons voir ici un conflit structurel
qui en fait provoguerait & la fois des mauvaises interprétations

de 1l'extérieur et des conflits entre tendances interres aux"CpS"(2).

Finalement, il existe un groupe de chrétiens qui a une place
dans la structure immanente du texte et dont cependant les CpS ne
disent rien: les chrétiens qui s’opposent au socialisme au niveau
ecclésial et pclitique, ceux gui optent consciemment et d’ une ma-
nigdre militante pour le capitalisme oppresseur. La relation que
les CpS établiraient avec eux serait décisive pour préciser le mo
déle d’Eglise gu’ils dé&fendent. S5i le chrétien-oppresseur est
membre de 1'Eglise, naus serions dans un modéle "d'Eglise” ( dans
les termes sociologiques de TRDELTSCH). L’option de classe défiqi
rait le "bon chrétien", mais le fait d’@tre capitaliste n'impliqqg
rait pas d'®tre hors de 1’Eglise. Par contre, il existe la possi-
bilité d’identifier exclusivement 1’Eglise & ceux gui optent pour
le socialisme cu tout au moins qui ne s'y opposent cas d'une ma-
nigre militante. Nous serions alors devant un mod®le 3 tendance
(au niveau des significations cu discours)"sectaire" ., La diffi-
culté du probléme et son caractére théorigue furent sans doute les
motifs pour lesquels la guestion ne fut pas posée dans le Document
d’Avila. Cependant, le probléme structurel latent provoguera pos

térieurement de sérieuses discussians & 1'intérieur du groupe. (3).
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1.1.2 Constitution du sujet

De m2me que les CpS se situent dans 1’espace social et reli-
gieux, leur auto-affirmation impligue une certaine manigre de vi-

vre le temps et d'y situer les autres &léments du champ religieux.

Ainsi gue nous 1'avons vu, les CoS instaurent une vision tri-

partite du temps:

Temps d’/oppression/

Temps de /résistance/
Temps de /libération/

qui correspond &:

Passé (encore présent): Eglise institutionnelle:

Présent cpposition foi/marxisme
CpS
/conjonction Futur: Eglise/libérée/ et /libératrice)

foi-marxisme/

De cette manikre, les CpS apparaissent dans ce "temps charnigre"
dans lequel se produit um changement décisif: le passage de l'oppg
sition & la conjonction entre foi et marxisme, gui permet 1’incor-
poration des chrétiens au processus de libération et & 1'"unique
histoire de salut". Dans cette perspective, 1’Eglise institution-
nelle et les chrétiens non révolutionnaires vivent un temps axio-

logiguement négatif et "dépassé" par les CpS.

Ce cadre temporel préside et configure la transformation person-

nelle gui permet le passage du temps d'/oppressicn/ au temps de
/résistance/. Nous avons déja signalé la structure de cette trans
formation: il nous reste ssulement & souligner son caractére dif-

férenciateur par rapport & d’autres groupes chrétiens: &tre CpS
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impligue avoir &té "transformé". L’'expérience religieuse et

1’expérience militante se fondent en une sorte d’initiation reli-

gieuse qui introduit dans un nouveau niveau de conscience. Ce

"orocessus d’initiation" ne se réalise cependant pas par 1'inter-
médiaire d’un cérémonial ou d’un itinéraire préalablement rituali
sé, mais par 1l’intermédiaire d'ume activité "lalquerjla militance
socio-politique et religieuse pour la /libératicn/. La "créativi
té" des 0pS (avec d'autres groupes chrétiens de 1'époque) réside
précisément dans le fait d’'avoir été capables d’"investir" reli-
gieusement une action lalgue et historiguement contradictoire
avec la foi (dans la mesure ol celle-ci s’identifiait avec 1’or-

thodoxie doctrinale et morale) .

En résumé, les différents éléments réunis dans 1l'isotopie me-
nifestative,: refus du modéle d’eutorité de 1’Eglise, "prise de
la parole" pour rejeter 1'Eglise actuelle et procjeter ume future
Eglise libre et libératrice, 1'appel au déblocage des autres chreé
tiens - tous ces él%ments, répétons-nous, configurent "CpS" comme
un groupe "prophétique™. En tant que tel, "CpS" met en question
le fait que 1’Eglise actuelle soit, ainsi, un "instrument de salut”,
il radicalise le message é&thique en proclamant de "nouvelles obli
gations" pour le chrétien, et il légitime son "autorité" par son
propre témoignage st son appel & revivre collectivement les traits

messianigues du Jésus historioue. (4).



374

1.2 Niveau référentiel

1.2.1 Isotopie référentielle sociale.
a) Bipolarisation sociale et conflit "Eglise" vs "secte"

En oppositicn & une image cosmologigue de la totalité (propre
d’une mentalité traditionnelle), le monde "réel" construit et ar-
ticulé par les CpS est/société/, et est /histoire/. Toute allu-
sion cosmologique disparalt, et meme le symbole eschatologigus et
totalisateur de la "Nouvelle Terre" se définit surtout par ses con
notations historigques-saciales. Cette société est gualifiée selon

un code fondamental, de caractére statigue:

Exploitation - Oppression

Exercée (=) Subie {+)

GCe code, ainsi que nous l’avons déji signalé, qualifie la réa
1ité chrétienne de telle manidre qu’il élimine de 1'espace social
le code chrétien/non chrétien, défini par 1’acceptatiocn d’ure doc
trine et d'une morale. (5}. Les CpS rejettent de cette manidre
la division tripartite de la société, propre a 1'Episcopat. Pour
les CpS, la division fondamentale sociale et religieuse est celle
qui est exprimée dans le code oporesseurs/opprimés. En fait, il
y a des chrétiens des deux bords. En droit, ils devraient &tre

avec les opprimés,

Le cade tripolaire de 1’Episcopat correspond & 1l'éthigue socia
le du type "Eglise". Celle-ci a besoin drune bonne relatiaon avec
le pouyoir de 1’'Etat paur pouvoir exercer sa mission., Pour cette
raison, elle propose une forme de pouvolr social et politigue cui

lui permette 1l’exercice publigue de sa mission. Pour la méme rai
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son, elle s’cppose politiguement aux idéologies qui privatisent
la foi (libéralisme) ou celles cui, historiquement, ont fait pro

fession d'athéisme militant (marxisme) (6).

Par contre, le code social des CpS s'apparente & 1’'é&thigue s0
ciale de la "secte" gqui rejette 1l’ordre é&tabli tout en s'identifi

ant avec ceux gui en subissent les conséquences.

Nous trouvons par conséguent, a partir des codes de conFigupg
tion social, une autre approche du conflit EpiscopattCpS*:le con-
flit entre deux éthigues sociales: celle du type "Eglise" et cel-
te d’une forme religieuse aux traits sectaires du nivsau de re-

présentation de la société.

b} Structure temporelle: tendance millénariste et messianigue

La dichotomie spatiale (et statique] entre oppresseurs et op-
primés est complétée par le code temporel gul articule un présent
de /résistance/ avec un passé d'/oppression/ et un futur de /1ibé
ration/. Le passage d’un "temps" & un autre est défini par 1’adop
tion de nouveaux codes de lecture de la "réalité", gui, ainsi que
nous 1'avons montré, sont marxistes. L’ adoption de ces Houveaux
codes de perception du "réel" modifie le concept d'"Eglise" et sa
relation avec la société. "Avant", 1’Eglise &tait pensée hors de
la critigue historigue (comme le montre le document épiscopal),
tandis gque "maintenant", elle est vue comme insérée dans la socié
té et détentrice de pouvoir politique 1ié au pouvoir oppresseur,
(7). Cette critigue de 1’Eglise n’épuise pas tout son 2tre. U’g-
glise a aussi un futur de [libération/ et pocur les CoS, on ne peut

» . . ’ . y . . »
pas séparer une dimension de 1 autre: 1 Eglise est €galement une

réalité & construire.
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La structure temporelle ouverte & un futur de /libération/ se
concrétise socialement dans 1’affirmation d’un processus /révolu-
tionnaire/ dans la société espagncle, dont la fin est le socialis

me,

Par conséquent,"CpS"articule d'une manidre unitaire ce qui est
ecclésial et ce gui est social: 1'/oppression/ présente est & la
fois religieuse et sociale, et pour la future /libération/, la
transformation de 1’Eglise et ls socialisme seront,vé la fois, ne
cessaires. "CpS"se montre ainsi avec un trait typiguement milléna
riste et messianigque: 1l’espérance dans la rénovation socio-reli-

gieuse & partir d’une expérience d'"exil" total. (8).

Ce processus révolutionnaire soi-disant "objetif" définit al-
liés et adversaires, et place dans ce dernier camp, non seulement
1’Eglise institutionnelle, mais aussi (quoiqu'’'avec des nuances)
les positions démocratigues-bourgeoises, auxguelles elle tend &
s’allier ou avec lesguelles elle tend & pactiser. Le Document
veut combattre en particulier la "tentation démocrate-chrétienne"
qui guette le chrétien anti~franquiste et "conciliaire",lequel forme
1'aile progressiste de 1'Eglise, mais ne se définit pas socia-

lement depuis une perspective de classe,

1.2.2 1Isotcpie référentielle anthropologique
a) La "conscience moderne" dans 1’anthropologie des CpS

Au cours de notre analyse, nous avons signalé & plusieurs re-
prises les connexions existantes entre le concept de 1’homme qui

apparalt comme toile de fond du Documento de Avila et certains

gléments de la "conscience moderne" préalables aux différences

gque les systémes socio-politigues concrets {capitalisme et socia-
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lisme) ont introuites dans le déroulement historique particulier
de chague pays. Nous voudrions maintenant systématiser ces rela-
tions, sans prétendre pour autant épuiser le théme complexe de la
"modernité". Pour ce faire, nous prendrons comme référence immé-

diate guelgues formulations synthétiques de P. BERGER (9).

1) Pour cet auteur, la modernisation a supposé une radicale

‘remise en cause de la plausibilité de la croyance religieuse. A

la racine de cette crise, se trouverait non seulement 1’impact de
la rationalité scientifique et technigue sur les cosmovisions re-
ligieuses, mais aussi et plus particulidrement, 1'expérience du

pluralisme et du relativisme gqui lui est inhérent. (10).

Nous trouvons des traces de ces éléments dans notre analyse,
guoigu’évidemment référées au cas espagnol. Les CpS signalent la
crise du national-catholicisme et 1l'existence de tendances démo-
crates-chrétiennes dans 1'Eglise. L'existence cenflictive de ces
diverses tendances, ainsi que 1’expérience de partage de la mili-
tance révolutionnaire avec des non croyants (Cfr. n27), sont des
gléments suffisants d’une expérience de pluralisme conflictif et
de sécularisation chez les CpS. D’'ol surgit la nécessité d’une
"réinterprétation de la foi" gui apparalt comme "abjet" du désir

dans le modéle actanciel 2. (11).

L’impact de la science n’est pas non plus absent, guoigue d’une
manidre trés particuli&re. Nous croyons en trouver la piste dans
la recherche d’une médiation ratiornelle et politigue de l’esDérag
ce. Nous avons signalé au moment voulu gue si ls marxisme apparait
comme légitimateur, c’est gracs & son caractiére sci-disant "scien-

tifigue", ce gui présuppose un contexte culturel dans leguel la
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science soit effectivement légitimatrice de connaissance vérita-
hle. En approfondissant davantage, nous pouvons signaler que
1'engagement militant dans des fronts marxistes non croyants sup-
posait pour les chrétiens 1’apprentissage d’ une analyse de la so-
ciété ainsi que 1’exercice pratigque d’ une politigue qui méme si
elle comportait ume morale de conviction, aobligerait également 3

vivre une morale de responsabilité 1liée, en quelgue sorte & une

conception rationalisée de la politigue. C’est pourquoi, guoique
le document ait une extraordinaire tranparence valorisante et gu’il
n'apparaisse pas dans le texte d’éléments de relativisation dans

la ligne de la scientificité moderne, 1’impact d’une culture "scien

tiste" est présent dans 1'expérience des GpS.

2) La science oriente la conscience de 1'homme mederne vers

le futur. Il s’agit 1& en effet du second parmi les traits que
BERGER attribue & la modernité. Le futur s’ouvre, d’autre part,

34 une libération radicale puisgue "les choses peuvent &tre autres
gu'elles n’ont &té jusqu’ici" (12). Nous avons souligné & plu-
sieurs reprises 1’"historicité" de la conception de 1’homme gqui
apparait chez les Cp8, son ouverture au futur, la possibilité de
transformer le plus essentiel de 1'homme. L’horizon de la libéra-
tion intra-historigue situe les CpS et en général, le christianis
me progressiste de la Catatogne, dans la cohérence avec ces valeurs

de base de la modernité,

3) P. BERGER souligne dsux éléments essentiels de la moderni-
té gqui apparaissent moins soulignés dans 1'anthropologie des CpS.

L'abstraction et 1'individualisation. Cependant ces &léments ne

sont pas absents du texte. Une des expériences connctées dans le

document est le déracinement des personnes, amenées par leur con-
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viction éthique & lutter contre l’Eglise instituticnnelle et con-
tre le systéme politique en vigueur, Nous avons signalé & ce su-
jet, lors de 1l’anmalyse de la dimension manifestative, 1’importance
du "nous" dans le texte comme indicateur d’une solidarité sans fail
les et 1'interprétation possible de la formation des CpS comme créa
tion d’une structure de plausibilité par un groupe dont la double
militance le déracine aussi bien de 1’Eglise institutionnelle que
de la gauche marxiste. Plus encore, la tension elle-méme entre

une Eglise présente déchirée a cause de la lutte des classes et

une Eglise future libérée et libératrice, va dans la méme ligne de
la nostalgie d’'une fraternité gue 1’Eglise institutionnelle ne

peut pas réaliser.

L'individualisation semble, finalement, &tre contradictoire

avec 1’importance du "nous" et la gugte de la fraternité expliguée
antérieurement. Gependant, le pluralisme et 1’effort de réinter-
prétation de la foi supposent précisément une forte valorisation
de la conscience individuelle, gue nous avons vu apparaltre dans

le theéme de la "conscience" et dans 1'importance concédée & 1'"ex-—

périence de la vie" comme lieu de la foi. (13).

Il est probable gue ces traits de la "conscience moderne" —-ex-
plicites ou connotés dans les structures significatives du "Docu-
mento de Avila" - soient allés enrichir le patrimoire culturel du
progressisme religieux catalan de cette epogue, par 1'intermédiai-
re des théologies qui, ainsi que nous l'avons dit dans 1’Encadre-
ment historigque, "envahissent" la Catalogne au cours des années &0
et au début des années 70. La "théologie de la sécularisation®
(dans le sens large que nous lui avons donné dans 1 Introduction)

ainsi gue la théologie politigue sont des théologies élaborées dans

des pays développés et slles prétendent explicitement assumer 1l'im
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pact de la modernité dans la conscience religieuse,

b) La dimension socialiste et son messianisme moderne.

Nous venons de montrer la corrélation entre 1’anthropologie
des CpS et certains éléments de la conscience moderne. Cette ap=-
proche serait équivoque si nous ne précisions pas davartage la par

ticulidre "modernité" des CpS.

Dans notre analyse, les CpS nous sont apparus comme un groupe
chrétien pourvu de certains traits messianiques. Est-il possible
de concilier “messianisme" et "madernité" ? A premisre vue, il
semble gu’il y ait une certaine contradiction entre pluralisme et
relativisme d’un cdté, et 1'absolutisation de l'cbjet de 1’espé-
rance propre du messianisme, de 1’autre. Cependant, 1’analyse de
la modernité nous fait voir que celle-ci repose également sur des
valeurs et des postulats cognitifs affirmés absolument et fréguem-
ment légitimés par le recours & la science. (14). L’affirmation
de valeurs absolues n’est donc pas incompatible avec la modernité,
mais n’importe quel type de messianisme n'est pas possible dans

cette dernidre.

Le messianisme des CpS apparailt dans deux traits principaux:
1'objet de leur espérance (le socialisme) et la structuration du

temps,

Notre analyse de l1'Objet du désir nous a montré les différents
niveaux gqui structurent 1’Objet: en tant aue socialisme il est ob
jet de conquite humainre et il réalise la [libération/. Cependant,
il reste ouvert & une lutte contre le /mal/ gui va au-deld des

concrétions historiques. Le symbole de la /Nouvelle Terre/ se si
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tue dans 1’axe de la communication 2t sigrnale la transcendance de
1’objet et son caractdre de don. Cette structure est, & notre
avis, 1’homologue du symbolisme messianique du millénaire (Ap.21):

celui-ci est & la fois préambule et présence du Royaume définitif.

", ... c'est seulement le dernier jour des mille ans qu’g
clatera la fin du monde; mais & partir du premier jour
des mille ans, éclatent la fin d’'un monde et 1’inaugu-
ration d’un autre monde, un monde provisoire gui, quoi
gu’étant un monde de transition, n’en est pas moing un
monde triomphal dans un "ici-bas" visité par les "au-

de1d". (18).

Ainsi gque nous le voyons, le messianisme des CpS se concréti-
se dans le fait d’assumer le socialisme, ce "mythe" particulier
gui tire son attrait de sa capacité de synthése de la rationalité
moderne et des valsurs gue la modernisation capitaliste détruit.

En effet, pour reprendre les mots de P. BERGER:

"Le génie du socialisme cependant est que son eschatolg

gie sécularisée incorpore de plus les aspirations cen-

trales de la modernité - un nouvel crdre rationnel, l’g
bolition de la misd®re matérielle et de 1’inégalité so-
ciale, et la libération compléte de 1’individu. ve so
cialisme, en d’autres termes, promet toutes les bénédig
tions de la modernité et la liquidation de s2s inconvi-
nients, y compris le plus important, celui de 1l'aliéna-

tion".

et également
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"Le programme socialiste est basé sur toutes les hypo-
théses courantes de la modernité - 1’histoire comme
progrés (idée qui doit Btre comprise comme ure sécula-
risation de 1’eschatologie biblique), la perfectibili-
té de 1l’homme, la raison scientifique comme la grande
libératrice de 1’illusicn et la capacité qu'a 1'homme
de vaincre tous ou presqus tous ses maux par un cont:@
le rationnel de sa destinée. Dans ces hypothéses, le
socialisme, comme le libéralisme, est 1l’enfant du Sig-

cle des Lumigres”. (16).

Ainsi les CpS peuvent joindre leur mentalité moderne & la cri
tigue de 1l’exploitation et de 1’oppression qui emp®chent un monde
8galitaire "sans distincitions ni privildges d’aucure sorte”. (Do

cumento de Avila n236), en assumant le socialisme.

La particuliére créativité religieuse des CpS consiste peut-
Btre & avoir redécouvert pour la Catalogne la cochérence entre le
socialisme et la potentialité messianique du christianisme, malgré
le fait d'Btre une génération sans "maltres" (17), ni liens cultu-
rels avec son propre passé. Nous voudrions noter finalement que
ce caractére messianigue des CpS permet d’affiner le type de dialg
gue que les Eveques réalisent dans leur Document: ainsi gue nous
1’avons montré, on y assume d’une certaine manidre la modernité,
mais on y trouve aussi le rejet du messianisme socialiste puisgue

1'cn croit que sa version marxiste-athée est la seule possible.

c) Le concept de praxis.

A plusisurs reprises, nous avons signalé rapidement la présen
. 1 » . .
ce dans le Documento de Avila d une pensée dialectigue. Rappelons,

par exemple, notre analyse de la transformation vécue par les Cp3
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et celles du rapport entre foi et engagement révolutiormaire. Ra
pelons é&galement comment les Cps invoguent précisément le proces
sus d'action pratique dans la lutte politigue comme moyen pour

dépasser les contradictions existantes entre fol et athéisme mar-

xiste (n239).

Dans 1l’analyse du Document Episdopal nous avions déja signalé
gue 13 se trouve une des difficultés les plus importantes pour un
dialogue authentigue: non seulement les contenus sant différents,

mais aussi les maniéres de les penser.

Ce modéle de pensée a des répercussions sur la manigre diffé-
rente de comprendre la "conversion" ou transformation du chrétien.
Pour cette raison, pour 1l’Episcopat, la lutte psut Btre tout au
plus une expérience morale (de 1’crdre des conséguences de la con
version intérieure), tandis gue pour les CpS elle est déja expérien
ce religieuse en tant gue transformaticon de la totalité qui a un

caractére sacré.

Cette perspective permet de comprendre &galement 1’importance
que les CpS donrent & 1’engagement politigue (cmncrétisé dans leur
référence aux "fronts marxistes"). La pratique politigue transfor
me le monde et transforme le Sujet, et les valeurs suprémes y sant

vécues "dans une espérance & la fois historigue =t eschatologigque"

(ne_4a1).

Finalement ce modeéls de pensée valorise 1'histoire de manidre
spécifinue. Celle~ci n’est plus un processus linéaire et indéfi-
ni. Au contraire, chaque étape acguiert de 1 importance comme

réalisation (ou frustration) spécifigue du Royaume. Ce décalage



384

conceptuel des CpS par rapport 3 1’Episcopat est important lors-
gu'il faut chercher les sources théorigues qui ont permis de tel-
les formulations. L’Episcopat assume des éléments théologiques
progressistes, mais dans lesquels reste présente la distinction
entre théologie et marale, entre"principes" et "applications pra-
tigues". Les CpS semblent s’appuyer sur les différents types de
théologie gui assument la pensée dialectique et dans lesquels la
réflexion sur l'Histoire est réflexion sur le Royaume: elle est

théclogie et non pas morale, pour cette raison méme,

D'autre part, 1'adoption de la pensée dialectigue permet de
comprendre certaines tensions qui ont apparu dans 1'histoire des
CpS. Le modéle marxiste a en effet une dimension mythique, (lB],
mais également une exigence de raticnalité anmalytigue. En fait,
guelques groupes de"CpS"ont accentué la premiére dimension aussi
bien au niveau politigue [militance dans des groupes d’ extrdme—
gauche) gue dans 1’aspect ecclésial (tendances plus radicales).
D'autres, en revanche, ont accentug les dimensions rationnelles,
en s’orientant vers la militance dans les grands partis de gauche
et en collaborant au sein de ceux—-ci & la révision de la critigue
marxiste de la religion, pour la dépouiller de ses éléments irra-

tionnels et mythiques. (19).

d) Radicalisation politique.

l) Tension entre &thicue st politigue.

Le moyen privilégié de construire le futur -ocialiste =2st nour
les CpS la militance dans des "fronts marxistes", c'est-a-dire
la militance pclitiaue révolutionnaire. I1 vaut la peire de 5’@5

réter sur la manigre dont les CpS comprennent la politique.
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Pour les CpS, la révolution (1’'implantation du socialisme)
constitue le sens de leur action dars la socidété, =t dans ce sens
elle est "présence" de la supréme valeur éthigue-religieuse de
/1libération/. Cette valorisation de la fin se transmet & la pra-
tigue politigue en tant que médiation pour 1'obtenir. De 13 sur-
git 1'exigence d’engagement politique qui apparait dans le texte.
D’autre part, c’est gréce & la lutte politique que les GpS ont ex
périmenté leur "conversion". Il est logigque, par conséquent, que
la politique soit valorisée par son efficacité, c'est-a-dire, com
me moyen: mais &galement comme "anticipation" (en langage thé&olo-
gique) des valeurs pour lesquelles on lutte. En termes webériens,
les CpS se formulent dans une "éthique de responsabilité", mais

présupposent une "éthigue de conviction" (20).

Cette tension structurelles pose plusieurs questicns intéressqg
tes. En premier lieu, la valorisation guasi "sacramentelle" de
la politigue, implicite chez les CpS. La politique n’est pas une
activité professionnelle, mals une "pratique transformatrice" de
la réalité et du sujet, et dans ce sens elle est un lieu de "con-
version" et un lieu ol 1'on vit les valeurs définitives. La poli
tigue n'est pas conséquence morale d’un dogme, mais le lieu anthro

pologique ol 1'on vit le sens ultime de la vie.

Ce gue nous venans de dire suppose un rapport particulier en
tre la morale et la politigue, rapport différent de celui de 1'E-
piscopat. Pour ce dernier, la politigque découle de la morale et
celle-ci a4 son tour, du dogme. Mais cette dichotomie morale-poli

tique, est remplacée chez les CpS per une pratigue valorisée par

sa fin; 1'éthigue personnelle disparalt, assumée par la valorisa-

tion de la politique. En mBme temps, i’ethos change de sens:
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d’une morale de 1'"ordre" découle une politigue réformiste (pour
1’Episcopat), tandis gue seule une pratique révelutionnaire peut

viser & 1l'utopie socialiste. (21).

Finalement le rapport entre éthigue et politigue chez les CpS
pose d’autres questions: Est-il possible de valoriser absolument
le projet révolutionnaire et d’accepter d’une maniére stable la
médiation politigue ? Est-il possible de rationaliser 1'"é&lan"
messianigue ? Est-il possible pour un groupe d’'articuler san éthi
que de conviction avec une éthique de responsabilité rigoureuse-
ment vécue ? Ces conflits expriment, & notre avis, des possibili
tés structurelles précises qui permettent de comprendre en partie
les conflits historiques postérieurs de CpS. La prédominance de
1'éthigue de conviction et 1’absolutisation de la révolution ont
correspondu & une rupture progressive avec 1’Eglise institution-
nelle, & 1’intérieur d'une logique "sectaire". Tandis que 1'ac-
ceptation de valeurs intermédiaires et la permanence dans des
partis de vaste implantstion populaire a conduit eu maintien de la

tension révolutionnaire au sein de l’Eglise.

2) Mécanismes d’absolutisation: totalisation de la valeur et
légitimation de la connailssance.

La problématique antérieure nous porte & réfléchir & deux ques
tions connexes: le mécanisme de totalisatiorn gui permet de consi-
dérer 1’oppression présente comme "radicale", et la légitimation
de la "connaissance" de la réalité gui permet d’ absolutiser la

propre praticue politique.

Pour les GpS, le fcapitalisme/ est source d’'/exploitation/ et

d'/oppression/, et & la fois, d'/aliénation religieuse/: 1’Evangi
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le est "séguestré” par la classe dominante grace 3 1'Eglise ins-
titutionnelle. De cette totalisation socio-religieuse dans le
/mal/, surgit par opposition, la conjonction entre /socialisme/,
/libération/ et [évangile/. L’absolutisation de valeur dépend en

grande partie du maintien de cette conjonction de valeurs,

L'absolutisation du orojet révolutionnaire s’'apnuie également
sur l'aFFirmatisaficn d’une connaisance absolue de la réalité ga-—
rantie par la "science marxiste". Les deux éléments (absolutisa-
tion et légitimation) apparaissent comme essentiels pour la valo-

risation absolue de la révclution et de la praticue qui y conduit

(22).

1.2.3 Isotopie référentielle eschatologique. Relation en-

tre histoire et eschatologie.

La praxis des CpS apparalt orientée par une valeur supréme

au caractére historique et & la fois eschatolog’que: la /libération/.

Dans cette orientation vers 1le futur comme libération naous
trouvons également un trait de la modernité: il re s’agit pas d’iqg
taurer un ordre en quelgue sorte préexistant (comme dans le Document
Episcopal] mais de construire ure ré&alité nouvelle ("Nouvelle Ter-

re").

D'autre part. cette espérance de libération n’'est pas le patri
moine exclusif des chrétiens mais la prooriété de 1’humanité entidre
puisqu’il existe une unigue histoire de libératicn et de salut (n2
34). 0On observe ici 1’expérience du pluralisme vécu dans 1 expé-
rience militante partagée avec des non craoyants et & la fois, une

manidre particuliZre de situer lz communauté chrétienns dans 1la
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société et, par conséquent, de concevoir la relation de 1'Eglise

avec le monde.

Si les éléments antérieurs de 1'eschatologie des CpS étaient
propres a 1'impact de la modernité, il y en a d’autres plus typi-

gues de leur caractiére messianigue.

Les CpS disent vivre 1'/oppression/ et en mdme temps ils es-
perent la /libération/. Dans la mesure ol 1’expérience historique
est vécue sous ce schéma, on la pergoit comme interpellatrice de
1’espérance et de l’action. Le trait le plus typigue de la libé-
ration est, pour les CpS, le fait de joindre la dimension histopi
que (de /libération/) & la dimension transcendante (de /salut/).

C'est 1&a 1’opposition fondamentale avec 1'eschatologie épiscopale.
B

Objet + Ciel "Nouveaux cieux, nouvelle terre"
/Transcendance/ :/1libération/ct
/salut/
. jet —m>
Ep.: Sujst Objet - Royaume de 1’homme: /Immanence/: /seu-

lement libération/

Objet + Libération - Salut

CpS: Sujet ————>

Objet - Aliénation: Libération/Salut

Cette conjonction libération-szlut permet de totaliser 1’ espé-
rance: rien ne demeure hors de celle-ci; pour cettes raison, la pra
xis se congoit comme radicalement révolutionnalre: transformatrice
de la totalité. Pour cette méme raison, la praxis acguiert des ap
parences d urgence et de densité cue n’atteint jamais une action

simplement "morale™.
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Peut-Btre trouve-t-on ici, dans cette aspiratior totalisante,
1'un des moteurs de créativité religieuse des CpS: ils n'ont vou-
l1u laissé aucun 8lément iscle du tout et pour cela ils ont dli réa
liser un effort d’intégration gu’eux-mémes reconnaissent trés dif

ficile.
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2. Le Document Episcopal.

Les analyses réalisées nous permettent de formuler les caté-
gories dans lesquellles le conflit posé dans le champ religieux
est pergu par l'Episcopat, ainsi gue la stratégie avec laguelle

il prétend le réduire.

2.1 Niveau législatif.

2.1.1 Les catégories de la pratigue jurisprudentielle, en
tant gue constitutives d’un moddle de relations socia—

les intra-ecclésiales,

Rappelons gue la relation fondamentale au niveau spatial oppo

se 1’Episcopat au Peuple et aux GpS, selan le modéle.

Episcopat
// CpS

Peuple

GCette relation présuppose celles du niveau législatif

Episcopat Episcopat
et —————
Peupls Réalité

Tci fonctionne, évidemment, un modéle d'Eglise oue notre ana
lyse a examiné dans le détail st ensuite recomposé, a la manigre
d’un "puzzle". Il s’agit d’'une Eglise formée par 1’ opposition
Episcopat/Peuple, exempte de la critigue de son comportement his-
torique et gui, nar caonséquent, doit 2tre obéie. 0Or, nous avons
signalé au moment correspondant de l’énalyse, gue le document iden

tifie 1’autorité de 1’Eglise avec celle de 1’Episcopat, qui demeu
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par conséguent libre de touts critique,

L’autorité de l’Episcopat, gui s’exerce en guise de tribumal,
est investie des connotations typigues du langage juridigue: im-
partialité, mais également pouvoir coercitif. Ceci est db au fait
que 1'Episcopat est & la fois le lieu de la "lumidre" et celui de
1’autorité. Nous avons souligné, d’autre part, que le destinatai
re du document, c'est-d-dire le Peuple, est dépourvu de qualifica
tion positives et gu’il se caractérise plutdt par sa situation

d'"obscuritd", de tentation et de passivité.

Le "modile de compétence" qui se structure & travers la prati
que jurisprudentielle établit par conséguent un systéme de rela-
tions sociales bien déterminé & 1’intérieur de 1’Eglise. Deux
sortes de membrefapparaissent dans celle-ci: 1’Episcopat et le
"peuple". L’Episcopat concentre le pouvoir, qui s’appuie et se
légitime par un savoir gui permet d’affirmer le /vrai/ et le /bon/
et de le distinguer du /faux/ et du /mauvais/. Le "peuple", dans
1’Eglise, doit recevoir le savoir épiscopal et lui obéir. Pour cet
te raison, en définitive, 1'initiative en ce gui concerne le faire

est implicitement réservée a 1’Episcopat.

L’'énoncé de ce modiéle de relations sociales dans 1'Eglise peut
paraitre contradictoire avec d'autres &léments gui tendent & adou
cir cette structure de pouvoir. Nous n’'avons pas étudié méthodi-
quement, puisque cela n’entrait pas dans les objectifs de la tech
nique employée pour 1l’analyse, les modalisations gue 1'Episcopat
introduit dans son propre discours pour le rendre ouvert au dialp
gue et non autoritaire. Nous pensons gue de telles nuances sont

trds importantes dans la mesure ol elles révelent une volonte
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d’exercer 1'autorité au moyen du dialogue; cette volonté pose des
problémes au scciologue qui prétend en expliquer les conditions so
ciales de possibilité, mais elles ne modifient pas la structurs

significative du discours ni la conception de 1’Eglise et de 1'au

torité implicite dans celle-ci. Nous pourrions dire que les ma-
dalisations citées modifient la dimension perlocutiorinaire du dis
cours épiscopal, mais non pas le modele de compétence qui le struc

ture.

Le conflit que nous analysons apparalit avant tout, comme cen-
tré sur 1l’appartenance & 1l'Eglise: un groupe de chrétiens qui a
fait une opticn révolutionnaire peut-il se considérer "chrétien",
dans ce sens précis gque son option soit reconnue comme légitime

dans 1’Eglise ?

La proclamation par les CpS de leur "droit de cité dans 1'Egli
se" (Documento de Avila n¢ 54) met en guestion 1l'autorité de 1'E-
piscopat comme définiteur de 1’appartenance ecclésiale. Le docu~
ment épiscopal revendigue, en tant gu’acte illocutionnaire (CFr.
ne 85 et 95), ce pouvoir pour l’Episcopat, et la structure signi-
ficative étudiée nous offre les critéres de cette appartenance.
Quoique la surface textuelle mette 1’accent sur 1 impossibilité
de concilier la foi et le marxisme, 1 ’analyse structurale nous a
montré que le vrai problé&me se paose autour de la comnexion entre
foi et obéissance ainsi que la gualification partiﬁuliére de la
foi comme doctrine., ODe cette maniére, en définitive, 1’ apparte-

. a » -~ b » . ~ . - N
nance & 1'Eglise demeure lide & 1’ obéissance & sa hiérarchie.

D’autre part, 1l’analyse structurale a mis en évidence un mode
le actanciel dans leguel les "les chrétiens gui ont fait une ap-

tion révolutionnaire" apparaissent comme Anti-sujet [et non pas
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seulement comme Adversaire de la mission de 1'Eglise). Le jeu de
fonctions nous a montré gue l’'Episcopat voit chez les CpS, non
seulement un conflit d'apparternance (qui affecte les Cp5 =t leurs
éventuels adhérents), mais aussi un conflit de pouvoir gqui se joue
dans 1l'administration du savoir. L'importance gue la modalisation
véridictoire acquiert dans le texte montre la valeur gue l’adminig
tration de ce savoir poss@de pour 1’Episcopat. En effet, grice a
elle, 1’Episcopat, non seulement contrBle l’appartenance des fidg
les & 1’Eglise, mais en plus, il dirige leur action, en tant que
"1afgues", dans la société. Le conflit pour 1'administration du
savoir se transforme en lutte pour le pouvoir & 1'intérieur de
1’Eglise, et en lutte pour 1l’'influence, qu’i travers le laicat,

on peut avoir dans la société.

Le modeéle de relations sociales intra-ecclésiales gue nous
avons ébauché, n’inclut pas de mécanismes d'institutionalisation
du conflit. Pour cette raison, lorsque celui-ci apparait, la seu
le solution est de le résoudre au moyen du jeu d’intégration/exclu
sion gui configure la stratégie discursive du Document Episcopal,
dont l’objectif ultime explicite est de récupérer 1'influence de

1’Episcopat sur ls "peuple".

Les codes du temps projettent narrativement cette stratégie.
Il s’agit de récupérer dans le futur une situation analogue & cel
le du passé, troutlée dans le présent. Au maintenant on contraint
le chrétien & se situer dans 1’/obéissance/, aussi bien dans son
intérieur (conversion) que dans son extérieur (militance chrétiqg

ne dans 1'/obdissance/). (ne 95-100).

Comme nous le disions auparavant, la stratégie discursive se
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réalise au moyen de 1l’oppositicn intégration/exclusion. Au ni-
veau de la pratique jurisprudentielle, cette tension se réalise
dans 1’opposition entre la dimension perlocutionnaire du texte,

gui nuance 1'exercice de l’autorité par des appels au dialogue
(n2_81) ou par des formules ouvertes au futur (ne 95), et 1la struc
ture significative (acte illocutionnaire) dans laguelle foncticnne
une "logigue de totalité" dont nous avons déja souligné 1le caract@

re excluant.

niveau perlocutionnaire — ouvert su dislogue

structure significative — excluante
(niveau illocutionnaire)

2.1.2 La pratique législative: une position devant la réalité.

La réflexion sur le niveau de la pratique législative dans cha
cure des é&tapes de 1’analyse, met en évidence une "position" parti
culidre du locuteur &piscopal devant la "réalité" considérée glo-

balement.

Avant d’entrer dans 1’analyse de cette position, nous devons
nuancer le terme "pratigque législative" gui est, en grande partie,
inadéguat. En effet, & proprement parler, la pratigue législative
et jurisprudentielle s’exerce aux moments ol le locuteur épiscopal
définit 1’acceptation par le magistére d’une situation déterminée.
On trouve en méme temps, une pratigue “"législative", au sens large,
que 1'on pourréit appeler "pastorale" ou "du magistére", qui dé-
termine le devoir 8tre et le devoir faire du chrétien., B8ien cu’a
ces moments-13 1'Episcopat n'utilise pas la "grammaire Jjuridigue"
dans un sens strict, de telles prescriptions ont également une va

leur juridigue puisqu’elles proviennent du magistére.
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Le locuteur épiscopal, dans sa pratique législative et "pasto
rale", se situe ainsi gque nous 1l'avons indigué, "devant" la réa-—

1ité.

Episcopat

Réalite

Le pouvoir du locuteur épiscopal de construire son propre ré-
férent, aussi bien au niveau d’'"&tre" (code de vraisemblance) qu’au
niveau du "devoir 2tre" gui en est la conséquence, repose sur cet
te opposition. Grace a celle-ci, le locuteur épiscopal s'attribue
un certain "pouvoir cognitif" sur la "réalité" qui lui permet de

la définir et d'en connaitre les exigences.

Nous voudrions ici insister de nouveau sur la différence sig-
nalée auparavant entre le "niveau pesrlocutionnaire" et la "struc-
ture significative": dans le premier niveau le locuteur nuance
ses affirmations par des modalisations [nous Croyons, noOus ne vo-
yons pas ....) gui construisent un document cuvert au dialogue.
Mais la structure significative n’incorpore aucun code typigue de

la pensée critique.

Le méme texte apporte, dans une certaine mesure, la légitima-
tion de ce pouvoir cognitif. En premier lieu, le modéle de rela-
tions sociales gue nous avons explicité est cohérent avec une ec-
clésiologie traditionnelle gqui attribue ce type de pouvoir cogni-
tif & l’kEpiscopat en tant gue magistére de 1'Eglise. Le thcument
en tant qu’acte de ce magistére impligue ce pouvoir. Mais en ou-
tre, le document structure, ainsi gue nous l’avons vu, un concept

d'Eglise {et d’'Episcopat identifié & elle) exempte de la critigue
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historique. La source du savoir est, d’autre part, de type tra-
ditionnel (Cfr. ne? 102). Une Eglise soustraite & l’analyse his-
torique (et plus précisemment & 1’analyse historigue marxiste),
dont 1’autorité se légitime par tradition, peut s'affronter & la
réalité en prétendant d'une certaine manigre 2tre "en dehors ds

celle-ci" et la cornnaltre dans sa vérité.

Une telle position n'a pas non plus prévu de solution institu
tionnelle au conflit d’interprétations de la réalité. Pour cette
raison, devant le "manifeste" et la pratique des CpS, elle doit
mettre en marche la "transaction" gue nous mentionnions guparavant:
3 ce niveau, la stratégie du discours consiste & tenter l’intégqg
tion par une redéfinition de 1'orthodoxie et de 1'orthopraxis qui

ne mette pas en gquestion le point implicitement scustrait au dé-

bat par le fait m@me de parler "face" & la réalité: le pouvoir cog-

nitif sur celle-ci et l’absence d’une facon critigue de poser le

probldme de la propre connaissance.

Nous allons maintenant étudier le niveau référentiel gui, ain
si que nous le verrons, développe les codes de vraisemblance et de
la pratigue, implicites dans la pratique législative et Jjurispru-

dentielle du locuteur épiscopal.
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2.2 Niveau référentiel.

2.2.1 TIsotopie référentielle sociale: La relation entre 1'€-

glise et la société.

Le référent construit par le locuteur épiscopal établit le ca

dre dans lequel les relations Eglise-Société sant pensables.

Dans un premier niveau, une relation excluante entre "doctri-

nes" apparalt

Libéralisme

Foi
Marxisme

Si on tenait seulement compte de cette relation, et si 1la pra-
tigue socio-politigue était une simple conséguence de la doctrine,
1'aspiration & la "chrétienté&" comme modgle de relation entre 1’E-
glise et la Société reposerait sur ce modéle: dans ce cas les chré
tiens doivent 2tre du cBté de la foi au niveau doctrinal et de ses
conséguences pratiques socio-politigues, a 1'exclusion de toute
autre idéologie. En y ajoutant certaines nuances, & la limite,
nous trouverions le national-catholicisme. Cependant ce modzle
peut également Btre derridre la volonté de créer des partis et des

syndicats confessionnels dans un contexte plus democratique.

Le présupposé commun a la réalisation de chacune des possibi
1ités de ce modéle est un certain pouvoir de 1'Eglise, de telle
manidre gue celle-cil puisse 5 imposer on se comparer aux autres
tendances sociales, ou tout au moins gu’elle ait la cepacité d’iqg

pirer des partis assez puissants [les Démocraties Chrétiennes).
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Le Document offre des indices divergents sur cette guestian.
D'un cBté, 1'appel de 1'Episcopat aux militants (n2 99) peut fai-
re penser que ls locuteur croit exsrcer un certain pouvoir sur
ceux—ci. Mals d’autre part, le mBme locuteur épiscopal reconnalt
que la situation, de fait, du chrétien est celle d’'"“immersicon®
(100,4) dans différents systimes et il admet la légitimité du
pluralisme politique des chrétiens (10028-10), en acceptant méme
un certain socialisme (76,8-12). Ceci fait penser & une volonté
de ne pas aller jusqu’au bout des conséguences théorigues du mo-
deéle, soit par manque de pouvoir, soit pour des raisons de type

doctrinal (cfr. la citation de G.5. n2 43).

De toute manidre, ce gui est évident, c’est gue le locuteur
épiscopal se trouve confronté & un modéle de divisien dichotomique
de la société (du type Oppresseurs/Opprimés) dans leguel on deman
de 1'insertion militante de 1’Eglise dans le secteur opprimé et
révolutionnaire. Face 3 cette possibilité, la position de 1’Epis
copat est de rejeter cette option avec des raisons & la fois in-

trinstégues (n2 85) et traditionnelles (n2 47).

3 oo m . . . .
Cet ensemble d &léments (mise en guestion du pouvoir social,
acceptation du réformisme social) est cohérent avec le réaménage-

ment du schéma moyernnant la distinction entre

doctrines/mouvemants sociaux

Cette distinction permet de concevoir la ccllaboration du chré
tien dans un mouvement social, mais "&loigné" de la doctrine idéo
logigue cui 1’inspire; de ce point de vue elle permet par consé-

quent de penser le pluralisme politique des chrétiens et, & la 1i
p p ) 1
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mite, 1'acceptation d’un certain socialisme.

Mais 1'articulation de cette distinction avec le schéma pré-
cédent, donne lieu & cet autre modéle de compréhension de la réa-

lité sociale:

£ libéralisme
oi
marxisme .
—_— doctrines
] ) _— mouvements
. . capltalisme
deme voie
socialisme

Ce modéle réintroduit 1= thé&ms de la 3&me voie, et par consé-
quent celui de 1’espace propre du chrétien dans le domaine poli-
tique-social. Il en découle donc, que la transaction entre le
schéma tripartite et le schéma dichotomique révolutionnaire offre
une double possibilité: 1’une résolument pluraliste et 1’'autre &
caractdére plus confessionnel. L’ambigliité formelle est en partie
résolue par le rejet de l’Dp%iDn revolutionnaire: en falt, les

deux possibilités formuleront deux insertions possibles de l’Egli

se en acceptant ume société capitaliste.

Nous répondeons ainsi partiellement & la cuestion gue nous nous
&tions posée sur la possibilité de définir 1l'actualité d'un cer-
tain "intransigentisme" dans le Document Episcopal. Celui-ci se
caracteérise par 1’ opposition doctrinale au libéralisme et au marxis
me; cette opposition peut se matérizliser dans le modéle institu-
tionalisé de "3&me wvoie", ou bien inspirer un engagement chrétien
oluralisé mais "&loigné" des deux idéologies (liberale =t marxis—

te) et soumis par le biais du domaine moral, & 1’influence de 1'E
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piscopat et sans nul doute non révolutionnaire sur le glan poli-
tique (quoigu’il puisse 1’8tre dans 1'inspiration morals. Cf. ng
72,7-8) .

Ce modéle d’insertion de 1’Eglise dans la Scciété a comme toi
le de fond 1'affirmation d’un "ordre" social vrai et bon, cognos-
cible d’'une certaine manigre par le locuteur épiscopal. Nous re-
trouvons ici ce "domaine cognitif” de la réalité auguel nous avons
déja fait allusion et qui manifeste maintenant ses conséguences s0
ciales. Cet "ordre", dans la mesure ou 1l doit 2tre cohérent avec
la "doctrine", parait staticue et d’une certaine manidre soustrait
4 1'histoire entendue comme domaine de création de 1’essentiel.
Dans ce sens, le modele social épiscopal,méme tout en étant réel-
lement pluraliste, et dans cette mesure démocratique et en ruptu-
re avec le national-catholicisme, a une structure significative

conservatrice.

Si 1’affirmation d’un ordre social fixiste correspond & une on
tologie saus=jacente et non auto-critigue, la distinction entre doc
trines et mouvements sbciaux correspond & un certain fixisme et 3
un certain dualisme épistémologicue gui séparent la connaissance
de 1l'action en les immobilisant toutes les deux. Ainsi que nous 1e
disions dans 1’analyse correspondante, la distinction eut une fong
tion progressiste dans la Pacem in Terris, puisqu’elle permettait
une approche pratigque du socialisme, mais elle bloguait, & ls fois,
une approche théorigue comme celle gue prétendaient réaliser les

"ochrétiens qui ont fait une option révolutionnaire”.

Les présupposés ontologigques et méthodologigues se rejoignent

pour dessiner un modéle d'insertion de l’Eglise dans la socidté



caractérisé par un pluralisme limité par la frontigre entre/ré-
forme/ et /révolution/. Le concept fixiste de vérité élimine

tout processus de recherche dans 1’Eglise et place celle~ci dars
la situation de celui qui attend l’approehe des autres mouvements
sociaux & sa vérité, préalablement possédée. D'autre part, la dis
tincticn Episcopat/peuple que nous avions analysée dans le niveau
jurisprudentiel, se traduit ieci dans 1’opposition Episcopat/lal-
gues, oll le lalique est caractérisé par san insertion dans la so-
ciété; le peuple-laique, obéissant 3 1l’Episcopat, inséré dans la
société, se configure comme médiateur de celui-ci sur cette socié

te.

2.2.2 Niveau référentiel anthrcpologique: Le sens de la /li-

bération/.

Ainsi que nous 1’avons signalé & plusieurs reprises, le locu-
teur situe 1l'homme dans les diverses situations d’oppressiocn de
la vie, et en m2me temps, dans un processus de libération "inté-
grale". Le problame qui se pose & nous est celui du sens gue cet
te libération acquiert dans le texte épiscopal. L’analyse suggé-
re gue le terme est utilisé en dehors du champ sémantigue propre
& la thénlogie de la libératicn employée par "CpS": nous atteignans
ici le noyau du systeéme de valeurs proposé par 1'Episcopat, ainsi
que le fondement de sa valorisation de 1l’histoire et de la prati-

gue militante.

Les codes de vraisemblance distinguent deux dimensions chez
1'homme: l’intérieur et l'extérieur, L’intérieur est origine de

1’extérieur et a une valeur supérieure & celui-ci.

Intérieur _— Origine

Extérieur _— Produit
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Cette opposition correspond & une primauté de la "personne"
sur les "structures" sociales st corrélativement, une primauté
de 1’individu sur le collectif en tant que structuré par les re-
lations sociales. A 1’'opposition spatiale correspond une diffé-
renciation des rythmes de transformation de l’intérieur st de 1135
térieur ainsi qu’une connexion différente avec le niveau eschato-

logique qui valorise définitivement la vie humaine,

Au niveau de 1’/intérieur/, le processus de libération est
avant tout un processus de conversiocn, de libératicon intérieure du
péché, et gui permet 1l'ouverture & la transformation contologique
opérée par la grace. La conversion "intérieure" conduit & la li-
bération intégrale, céleste, éternelle. Nous pourrions conclure,
par conséquent, que dans un premier niveau, la libération est en-
tendue fondamentalement en relation avec 1l’intérieur, 1’individuel,
et en relation directe avec 1’eschatologique. Ce niveau de signi-
fication refldte la permarence d’éléments d’une théclogie tradi-

tionnelle dans la pensée épiscopale.

Du point de vue de la permanence de ce niveau de significations
(de type traditionnel) dans le Document de 1'Episcopat, le conflit
avec les CpS nous semble 2tre la pointe d'un iceberg d’'un conflit
beaucoup plus profond qui entralne vers une nouvelle valorisation
du "monde", et en définitive de 1'/extérieur/: les CpS radicali-
sent cette tendance en assumant le marxisme, et en affirmant leur

espérance dans la "Nouvelle Terre". (23).

Devant cela, 1’Episcopat construit, d'um cBté um Anti-sujet
{1les CpS) qu’il identifie avec la "ougte" d'une libération unicue

ment extéricsure et avec une militance en quelgue sorte "fanatisée".
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iLe ne 84 du Document réalise cette disholisation de 1’Anti-sujet,
lorsqu’il étend & tout le domaine théologique la "réduction" de

la foi gu’il attribue aux CpS.

Mais en méme temps qu’il rejette, le Document prétend intégrer.
L’/extérieur/ c'est-3-dire, aussi bien les structures gue la mili
tance qui préfend les construire, doit 8tre valorisé. L’analyse
des fonctions nous a montré que ce domaine de 1’humain est le lieu
de 1'"épreuve décisive" et que les structures jouent le rdle d’Ad

juvant ou d’Adversaire dans la progression vers la libération.

Nous pouvons maintenant nous poser d’une manigre plus précises
la guestion initiale de ce point: Quel est le sens de la [flibéra-
tion/lorsqu’elle est intégrée dans la structure significative du tex
te épiscopal, par rapport & sa signification dans le "Documento

de Avila"?

Ainsi gue nous 1l’avons signalé, la dichotomie intérieur/exté-
rieur modifie le signifié de la "libération", terme qui dans le
"Documento de Avila" est uni & celui de praxis et & celui de dia-
lectique. Pour 1l’Episcopat, la primauté de 1l’intérieur projette
sur 1l’extérieur un modéle de transformaticn graduelle, progressive,
c’est-3-dire, réformiste. Ce processus doit déboucher sur un "or
dre'sccial /vraif, /bon/, et en guelque sorte préétabli. 0’autre
mart, la conversion inclut/obéissance/, et seulement 3 1’intérieur

ivits., OQOr, réformisme, "“ordre" so

de celle-ci, un= certzine cra=
cial préétabli et "obéissance" n= sont pas des &léments du concept

latinoaméricain de libération, assumé par "CpS".

Dans ce dernier contexte, le processus de libératicn est & 1a



fois praxis militante et conversion intérieure; conversion radi-

cale et praxis révolutionnaire (et non pas réformiste) sant des

gléments homologues dans un unigue processus libérateur., D’autre
part, 1’objectif de ce processus n’'entre pas dans les catégories
d’un "ordre" préétabli, mais d’une "utopie" & inventer. Ce sens
différent éclaire de quells manidre les CpS comprenrent la prati-

que militante comme "sacrement"™ de 1’ eschatologigue

Le concept de "Libération" de "CpS" menace, tout d’abord la
structure significative de 1’espace~temps au sein de 1’Episcopat,
dans la mesurs oU il eschatulogise le processus historique; en-
suite, il modifie de fagon substantielle les rapports de pouvoir
dans le domaine religisux, remettant en guestion la concentration
de différents rBles exécutants aupres d'un seul et mBme acteur
(1’Episcopat en tant gue Destinateur et en tant gue Sujet); en-
fin, le concept de "libération” suscite un "changement d'alliance”
dans le domaine social, faisant basculer "3 gauche" la position de
la communauté chrétienne. L'Episcopat ne peut pas assililer ce conte
nu sémantique dans son champ de significations. Afin d’"intégrer"
les CpS, il conserve le vocable mais "exclut" la signification preé

cise gue ceux-ci ont voulu lui donner.

Nous voyons par conséquent gue le niveau anthropologigue ncus
montre le conflit culturel, écclésial et social dans leguel est si
tué le Document Episcopal, lorqu’il met en évidence la contradic-
tion gui traverse le signifié de la valeur supréme qui y est re-

connue: la /libération/.

2.2.3 Niveau référentiel eschatologigue.

Fn suivant le fil de ce gue nous wvenons de dire, l’analyse du



niveau eschatologique compléte la vision du conflit culturel dans
lequel se situe cette polémique: nous trouvons ici le probléme de
la valorisation du temps historique et de la praxis transformatri

ce de la socisgté.

Nous trouvons &galement ici les trois strates significatifs
des analyses antérieures. ans un premier niveau, l’eschatologie
est formulée en termesde I'"éternel" et du "céleste", en opposition

-~

4 1'historigue et au terrestre.

Mais la valorisation de 1l’histoire comme prcjet de futur, ca-
ractéristique de la sensibilité moderne (24) oblige & réorganiser
la premitre fagon de poser le problidme: on reconnalt gue Dieu as
sumera et conduira & la plénitude les valeurs humaines réalisées
sur la terre. Cependant le schéma gui résume le niveau réfé-
rentiel des "qualifications" montre bien la primauté du premier
strate théologique et sa connexion avec 1'"intérieur® anthropolo-
gigue ainsi que le lieu médiateur mais subordonné gue la libéra-

tion sociale occupe par rapport & 1’eschatologie.

ta clé de cette conception se trouve, a notre avis, dans la re

lation d’éguivalence et d’'opposition suivante:

Eternitd —— 0iel ——  Trancendance -——  Dieu

Histoire —— Terre —— Immanence — Non Dieu

Ce schéma sxprime l’incapacité du Document Episcopal de perser

en méme temps 1'histoire =t la transcendancs.
n

Or, cette relation est précisemment celle cue les théologies
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post-hegeliennes {et dans ce sens précis "modernes") essaient de
repenser. Maoltmann le formule d’une manigére vigoureuse lorqu’il

affirme:

"T1l n'existe pas de fin intra-mondaine de 1’histoire:
c’est 1& que réside la vérité de 1l’objection contre le
guiliasme. Il existe, en revanche, une fin intra-his-
torigque du monde et c’est 14 que se trouve la vérité
de l’apocalyptique par rapport & 1'eschatologie .....
L'histoire eschatologiquement cuverte est 1 horizon du

monde" (25).

Cette conception s’appuie sur la connexion

Histoire «~ Transcendance

gui permet, selon le m8me auteur, gque 1’engagement avec 1’histoire,
et son ouverture au futur ne perdent pas "la magie vitale de trans

cendance qu’ils poss&dent partout actuellement (26).

£n conclusion, la vision synthétique des différents niveaux
isotopiques grfce auxquels le discours épiscopal fonctionne, nous
a conduits & une plus grande précision quant a l’enjeu du conflit
& travers la maniére dont 1’Episcopat le pergoit. Nous avons en
effet détectd, en premier lieu, un conflit intra-scclésial qui
tend & modifier les relations sociales existantes dans le champ
religieux., En second lieu, nous avons percu un conflit dont le
champ sst 1’influence de 1'Eglise dans la société. Finalement nous
avons découvert que la polé&migue se situe dans le conflit culturel
qui oppose certains éléments de la modernité & une perception tra-

ditionnelle du monde.
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ITI CONCLUSION GENERALE

Dans 1'Introduction, nous nous étions fixé un cbjectif géré-

ral que nous avions divisé en deux parties. Nous nous proposiaons,
en premier lieu, de découvrir les traits essentisls gui caractéri-
sent ét différencient le modéle de compétence religieux de "CpS"-
au moment de sa constitution en Catalogne -, de celui gue défen-
dait 1'Episcopat dans le m&me pays, tout en montrant, & la fois,
les éventuels &léments communs gui étalent scus-jacents & ces dif-
férences. Et nous ajouticns, en second lisu, que nous avions cher
ché, & la fois, une méthodologie qui allait nous permettre de com-
prendre, socioclogiguement pariant, aussi bien la naissance de "CpS"
que 1'écho que le groupe avait suscité dans certains milisux so-

ciaux.

Le seconde partie de notre travail a développé analytiguement
le premier objectif, en essayant de combiner la lenteur et la "si-
nuosité&" des analyses avec les résumés des résultats obtenus, les-

guels & leur tour, avancaient des hypothises guant au second objec

tif.

Nous voudrions maintenant développer le second point d’une
manidre plus systématique, 3 partir des données et des hypothéses

ghtenues darns la partie analytigue.

Rappelons, pour ce faire, gue 1'étude de la structure formel-
le des documents nous a montré deux niveaux fondamentaux d’analyse:
le premier (niveau "1législatif" dans le Document Episcopal et ni-
veau "manifestatif® (cfr. II. A.2.1.) dans le "Documento de Avila")
(1), correspond & la considération des documents comme des actes

d'une pratique située dans un champ religieux concret, actes qui
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configurent un "projet" déterminé (2). Le second niveau (niveau
"référentiel” dans les deux documents) mettaient en relief les

modgles de campétence gui structurent le monde "réel" gue chague
document présuppose et affirme en méme temps. Ce double niveau

d’analyse présidera également & nos conclusions.

Nous verrons, en premier lieu, de gquelle maniZre une partie
des tensions qui se manifestent dans les modéles de compétence des
deux documents peut &tre expliguée comme le résultat de la position
"hiérarchique" et"prophétique" de leurs auteurs respectifs. En se-

3
cand lieu, ainsi gque nous 1 annoncicns d&ja dans 1'Introduction,

nous mettrons les modéles de compétence de 1'Episcopat et de "CpS"
en rapport avec les idéologies socio-politigques existantes (consi-
dérées en tant que "symboligues"). Nous ébaucherons, & cet effet,
des "types idéaux" de symboligue religieuse cohérents avec ces i-
déologies. Les "dosage" et articulation différents de chacun de
ces "types" dans les modéles de compétence étudiés permettront de
mieux comprendre leur rapport mutuel et aussi les repports gu’ils
avaient avec d’autres groupes chrétiens de la société catalane de

1'épogue.

A. Les documents comme expression d’'un "projet".

1. Le "Documento de Avila".

L 'analyss du niveau "manifestatif" du "Documento de Avila"
montre gue ses auteurs prétendent rendre compatibles deux axas de
valeurs, cu’ eux-mémes vivent comme contradictoires, sn un seul
"projet", dams leaouel ils jouent leur identité persconnelle. Ce

projet est, par conséguent, susceptible de produire un effet de



"mobilisation affective" (3), dont nous avons d&ja détectée la pré-
sence, quoigue celle-ci n'ait pas été anmalysée d’une manigre dé-
taillée puisgu’elle n'entrait pas dans 1l’objet premier de notre
analyse. En termes plus concrets, les CpS prétendent vivre une
option sacialiste et révolutionnaire et & la fois un vécu chrétien,
ou d’une manigre encore plus synthétigue: pour les CpS, la "prise
de conscience révolutionnaire" a &té vécue comme une “initiation
religieuse" et la pratique révolutionnaire est leur manigére de vi=-
vre la foi. Deux "appartenances" sont donc vitales pour 1’identi-
té des CpS: 1’'"appartsnance militante" (révoluticnnaire) et Imap-
partenance chrétiennet'qu’ils ne séparent jamais de 1’ appartenance
ecclésiale. (Cfr. II.B.1.1.1.; 2.1.1.). Voyons graphiguement les
éléments impligués dans cette double appartenance, le "projet" au-
quel ils donnent lieu ainsi que les conditions de possibilité de

ce "projet":

’
o - wcpst comme "orouse e i
sibilité".

* Projet de o .
+ransforma - Compatibilité des légitima
tion de - tions: marxisme-christianis
1’Eglisg me.

- Compatibilité d’"organisa-

tion": "droit de cité au
sein de 1'Eglise".

+ Appartenance militante

- (socialiste et révolutionnaire)

- langage et pratigue de 1la
gauche marxiste.

- dynamicue "radicale"|"sec-
taire") en face de 1l’Episcopat.

L’"appartenance militante" expligue en grance partie le langa-
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ge du document ainsi que la pratigue dans laguelle il s’'inscrit:
il s’agit, ainsi que nous 1’avcons déjd indigué,du langage et de

la pratique de la gauche révolutionnaire de 1'épogue (rappelons
gue le "Documento" fut accusé de "terdancieux" parce gu’il utili-
sait la terminologie politique d’un groupe trés précis: "Bandera
Roja"). Le caractdére radical de la critigue de "CpS" & 1’Episco-
pat devient, sous cet angle plus claire: ainsi que nous 1’ avans

dit dans 1'Introduction (I.B.2.1.2.e), les militants de 1’extré&me-

gauche devaient assumer la critique extr2mement dure gque 1’on fai-
sait, dans ces groupes, a 1’Eglise espagnole. Cette perspective
fournit une explication plausible & ce cue nous aveons quelguefois
appelé dynamique "sectaire" (en tant qu’'opposée & "écclésiastigue"
{(cfr. IT1.C.1.2.1.8)) et que, & la lumitre de ces considératiaons,
nous préfeérerions appeler dynamique "radicale", puisqu’elle répond
plutdt & la logique initiale d’'un groupe chrétien, lequel reflite
la dynamigue pré-existante des groupes politiques de l’extréme—gag

che de 1’époque, gu'au processus de ce groupe déji constitud.

Il n’est possible, pour les CpS, de rendre compatibles la mi-
litance révolutionnaire et la foi gue si 1’on prend conscience

d’un projet de transformation ecclésiale (II.B.3.1.1.) dont les

conditions sociales de possibilité apparaissent clairement é£noncédes

dans une lecture sociologique du texte.

Il est nécessaire, en premier lieu, de construire un groupe
qui sera "structure de plausibilité” de la réalité de ce projet:
la création de "CpS" en Catzlogne répond explicitement au désir de
donner un nom public ainsi gu’un minimum d’organisation 3 ce que
1'on considére comme un phénoméne qui atteint déja une importance

suffisante ("Documento de Avila" 4,1; 36,4-7).
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Il est indispensable, en second lieu d’éviter 1'abandan ou
1’expulsion de 1’Eglise que 1l'on prétend transformer: c’est pour-
quoi on réclame 1'élargissement du pluralisme politigue permis
dans 1'Eglise ainsi gque "le droit de cité", & 1l’intérieur de cette
méme Eglise("DDcumento de Avila"Sd,S) pour les chrétiens gui au-

ront fait une option révolutionnaire et socialiste. (4).

Pour rendre possible 1l’appartenance ecclésiale, enfin, il est
nécessaire de rendre caompatibles, non seulement les pratiques (ré-
volutionnaire et chrétienne), mais aussi les légitimations: c'est
13 gue se situent les affirmations répétées de compatibilité et de
convergence entre fol chrétienne et option révolutionnaire =t mar-
xiste [aFFirmations au niveau du vécu et de la pratigue et gui lais
sent inachevée la tache de formuler théologiquement cette compati-

bilité et convergence).

2. Lle Document Episcopal.

L "analyse du niveau "législatif" du Document Episcopal semble,
également, &tre le résultat de deux dynamiques gui, additionndes,
donnent comme "résultante" une pratique pastorale déterminée qui
répond, tout au moins comme hypothése, & un "projet" pastoral.

Voyons, sous forme de graphique, ces différents &léments:

+ 4 Autorité
institutionnelle LPratique législative: tran
(légitimée tradi sactions au miveau référen
tionnallement) tiel. -

=~ Projet {-Praticue jurisprudentielle:
nastoral] modalisation véridictoire.
Caractéristigues "perllocu

‘tionnaires" du texte.

- Dépassement de la critique
> "prophéticue".
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L’analyse a déja souligné le rBle gue joue 1'/autorité/ dans
1'ecclésiologie des Evegues (cfr. II.B.3.2.1.): autorité légitimée
traditionnellement et exercée au mayen d’un apparsil en grande par
tie bureaucratique. Grace & cette autorité, le "capital" symboli-
gue (doctrinal et moral) se conserve =t se reproduit dans 1’Eglise.
Les deux aspects sont menacés par la critigue "prophétigue" des
CpS. En fait, le projet pastoral prétend & la fois éviter la rup-
ture avec les CpS et récupérer 1’autorité sur le "peuple", autorité
menacée par les CpS. Ces intérgts se manifestent dans les carac-
téristiques particuli®res que nous avons trouvées dans sa pratique
"lé&gislative' et " jurisprudentielle". La pratigue législative de
1’Episcopat se caractérise par les "transactions" gu'il réalise au
niveau doctrinal (S) dont nous étudierons la rationalité sociolo-
gigue dans la partie suivante au moyen d'une analyse typologique du
niveau référentiel. La pratigque Jjurisprudentielle se caractérise
par l’exercice de la modalisation “véridictoire" (cfr. II.8.4.2.1.b))
et par la distance gui existe entre la dimension illocutionnaire du
texte (lequel fixe la doctrine épiscopale puisqu’il est énoncé) st
sa dimension perlocutionnaire qui veut Btre dialogante et non con-
damnatoire (II.C.2.1.1.). Si cette pratique pastorale répand, et
dans guelle mesure, & une diminution de pouvoir de la part de la hié
rarchie épiscopale ou bien & une réelle volonté de dialogue dans -
1’esprit du Concile Vatican II, voild cui échappe & notre méthode
d’analyse, bien gue 1'on puisse penser, au vu des données histori-

gues disponibles, que les deux &léments étaient assez équilibrés.

B. Analyse typologique des modi2les de compétence de chague document.

1. Eléments thdoriques cdans lesquels s’inscrit 1l’analyse ty-

pologigue,
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Nous voudrions préciser brigvement le sens dans lequel nous
adoptons une terminclogie déterminée; ceci nous permettra d’expo-
ser, avec une plus grande clarté nos conclusions et de mieux en
fixer la portée. Pour ce faire, il ne faut pas oublier la problé
matique & laguelle nous nous heurtons: il s’agit de mettre les mo
deéles de compétence trouvés dans 1l’analyse des textes en rapport
avec le contexte socic-politique et culturel catalan d= leur é&po-
gue. Ce "mettre en rapport" ne veut pas dire, pour nous, offrir
une explication exhaustive de type historique ou sociologigue,
mais simplement trouver une certaine intelligence de ce rapport,
4 partir de certaines guestions gue 1’analyse elle-mBme nous a sug
gérées. Nous voulons, en outre, éviter de tomber dans n’importe
quel type de déterminisme rigide de type mécaniciste. Nous nous
demandans finalement si la formulation des prises de position de
"CpS" et de 1'Episcopat sont "créatives" religisusement parlant

et dans quel sens.

Le concept de structure de plausibilité nous semble fondamental
'paur mettre les modiles de compdtence trouvés dans 1’analyse en rap
nort avec le contexte socio-politique de l'épogue. En effet, les
modeéles de compétence définissent les coerdonnées cognitives et va

loratives fondamentales d’un "monde" religieux déterminé; or,

"chaque "monde" reguiert une base sociale pour la canti-
nuité de son existence en tant gue monde, gul est réel
pour les &tres humains. On pourrait appeler cette base

sa structure de plausibilité" (6)

La structure de plausibilité d’'un "monde" religieux déterminé

(pour continuer & utiliser ici la terminologie de BERGER) réside
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dans une série de processus institutionalisés caractéristiguess de
la société (ou de la sous-société) dans laquelle ce "monde" peut
8tre vécu comme "réel". Nous voudrions nuancer ce concept avec
deux &léments. Le premier consiste & souligner le caractére con-
flictif de nombreuses sociétés et par conséquent le fait cue la
"rE&alitéd" d'un certain "monde" sera déterminée, non seulement par
sa capacité d’assumer et de rendre compte des processus institutian
nels fondamentaux de cette société, mais aussi par sa capacité d'y
intégrer la pratique conflictive propre & la position sociale dans
laquelle ce "maonde" est accepté. Par exemple: 1’entreprise moder-
ne, avec sa rationalité technologique et ses éléments bureaucrati-
gues engendre une structure cognitive et valorale déterminée; mais
celle-ci est structurée d'une manigre différente pour chaque acteur,
selon sa position sociale dams la structure conflictive de 1’entre-
prise. Nous voudrions, en second lieu, signaler que les idéologies
typiques de ces différentes positions sociales font partie, & leur
tour, {quoiqu'a un autre niveau) de ce que 1l’on pourrait appeler

la structure de plausibilité idéologique d’un monde religieux dé-
termind. En effet, les exemples de filtrage et d’adaptation de la
religion & une idéologie déterminée sant trop fréquents pour que

nous insistions sur ce sujet (7)

En développant de cette maniére le concept de structure de
plausibilité, nous voulens signaler gue la cuestion sur les condi
tions sociales de possibilité de certains modeles de compétence
gans le niveau de la symboligue religieuse nous améne légitimement
3 nous interroger non sesulement sur les processus institutionnels

de base d'une société (8), mais aussi sur les idéologiss gui exis
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tant dans une conjoncture histocrigue donnée.

L'utilisation du concept de structure de plausibilité veut
éviter, d'autre part, tout type de mécanicisme gui verrait dans la
religion un "reflet" de la structure scciale, déterminé d’'une ma-

nigre rigide. (9).

Ce concept présente également 1’avantage de nous permettre de
relier les formulations théoriques (les textes analysés) au vécu
religieux des groupes qu’elles prétendent représenter. Dans un tex
te non dépourvu d'un certain sens de 1'humour, BERGER constate (&
propos de l’adaptation de la théologie & la philosophie existentiel
le) que "1’intellectualité parfois imposante du vocabulaire exis-
tentialiste ne doit pas obscurcir les correspondances "pop" du
mouvement" (10), et gu’il semble exister une curieuse correspondan
ce entre les obscures formulations heideggeriennes sur 1'"existen-—
ce" et 1’expérience des "ménagires de banlieue" (11}, ce qui indi-
que, semble-t-il, gu’il existe une "affinité &lective" entre les
unes et les autres gqui peut &tre expliguée sociclogiguement par la
structure de plausibilité commune gui rend 4 la fois possibles les
expériences vécues des ménageres et les formulations théorigues de

Heidegger.

C’est pourquoi nous croyons que notre étude ne met pas seule-
ment une situation socio-politicue et idéologigque en rapport avec
des textes mais aussi (gquoiqura un autre niveau) avec 1’expérience

"ydcue" des groupes qui s'y sentent (plus ou mcins) exprimés.

Nous voudrions, finalement, remarguer gue ces rapports vont

(ou peuvent aller) dans les deux sens. Une structure particulizre

détermine les limites entre lesguelles un monde religieux est plau
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sible, mais il existe différentes manidres d'assumer religisuse-
ment une structure scciale déterminée. (12). Le rapport entre
expériences vécues et formulations est également trés souple et

il passe par de multiples médiations qui donnent & chaque élément,
dans une situation historigue concriete, 1l’initiative du processus
historique, ou bien, au contraire, 1’am&nent & remplir une fonction

d’adaptation.

Nous pensons donc, pour toutes ces raisons, qu'au lieu d’op-
poser radicalement l'adagtation de la religien & une structure so-
ciale déterminée (qui dans ce cas serait la variahle indépendante),
3 la créativité de la religion, (dans le cas ol celle-ci serait ca
pable de modifier la structure Sociale), il vaut mieux penser &
un continuum dans lequel on trouve toujours, en méme temps et in-
séparablement, adaptation et créativité; ce gui est intéressant,
c’est de formuler concrétement dans quels champs et de quelle ma-—

nidre elles se sont exercées, 1’'une et 1'autre.

2. Types idéaux et leur structure de plausibilité.

On peut construire trois types idéaux de symboligue chrétien-
ne comme concepts médiateurs entre modegles de compétence et contex
tes socio-politigues; nous les appellerons “"traditionnel", "intra-
historigue" et "messianigue-socialiste". Le type "intra-historigue®
se présente comme un"substrat" assumé en grande partie par le type
"messianique-socialiste" et il est susceptible d'®tre assumé dans
un autre type gue nous ng construirons pas mais qu’il faut retenir
comme une passibilité sociale et gue nous appellerons "type démo-

cratigue-=libéral".

La cohérence intermne de chaque type sera formulée scus la for
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me graphigue d'un moddle actanciel. Cette présentation permet
une comparaison avec les modeles de compétence ocbtenus dans l'ang
lyse de la II &me partie du travail: 1le cadre spatio-temporel =t
le systéme de valeurs sont, an effet, facilement recornaissables

dans les revétements sémiques des acteurs distribués dans les dif

férents actants.

2.1 Le type traditionnel.

ADJUVANTS DESTINATFUR

Diéu Seigneur
de La Nature

Magistére
+ Etat +
Doctrine {
Morale ———=- ORDRE
Sacrements
;:;:t};nEL Transcendance
! vidud éternelle
SUJET —————— I —=f =M —P — § ——————QBJET
N Immanence
c::étien temporel e
Péchés bEsoRORE
Passions l
ldéologies .
- modernes -
‘ Péché
ADVERSAIRES DESTINATEUR

ta pidce clé de chacun des types réside, & nctre avis, dans sa
conception et son "emplacement" de 1’0Objet et par conséguent de la
valeur considérée comme absoiué . Dans le type traditionnel, la
valeur absolue est directement reliée a Dieu, elle est située dans
une dterrité radicalement distincte du temps et cui est le destin
ultime du chrétien individuel. Le code de vraisemblance qui englo
be ce type est une symbolique spatio-temporelle "cosmologique", et

les connexions et oppositicns fondamentales scnt exprimées synthé-
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tiquement dans le schéma suivant:

/Absoluy/ — [Transcendance/ — [Eternité/

/Non-absoluf ~/Immanence/ —  [Temps/

(Faux absolu)

Vayons la cohérence des autres £léments avec ce que nous avons

déja dit.

I1 existe, certes, un Objet temporel (objet de "désir" et 2
la fois "don" du Destinateur, Dieu): cet objet prend le revetement
sémigue d’un fordre/ congu comme volonté de Dieu, dont 1’é&ternité
fixe les contenus de cet /ordre/ selon la stabilité propre de la
nature. Le temps apparait zlors comme le domaine de réalisation
de 1’ordre /naturel/ qui est volonté de Dieu. La militance socia-
le est revB®tue sémiquement d’/obéissance/ & cette volonté pour réa
liser un modéle, en guelgue sorte, préalable & la militance elle-
m&@me. Si la morale sociale se transforme en /militance/ selon les
traits gue nous avons indigués, la morale individuelle inclut une
attitude de /résignation/ devant les maux de la nature et (étant

donné le code de vraisemblance cosmologique) de la société.

Le modile donne un rdle tras actif & 1'Episcopat. Bien que
situé comme "Adiuvant”, sa connexion avec le Destinateur et avec
le Sujet, en tant que /magistére/ le convertit, en guelqus sorts,
en Destinateur secondaire, terrestre. Le modéle pur congoit un
Etat soumis aux directives morales de 1’Episcopat (potestas indi-
recta), un Etat gui offre les corditions pour gue l’Eglise déuelDE
pe son activité d’institution de Salut pour ls chrétien individuel.

Celui-ci, soumis & 1’Episconat, (doctrine, morale et sacrements
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proviennent de ce dernier), est l'unique Sujet gqui peut conduire,
&4 proprement parler, la société 3 son objet. Dans cette concep-
tion de la société, les idéologies " modernss (libéralisme
et socialisme) sont 1l'Adversaire gui veut implanter le / ésordre/,

puisqu’'il s’agirait d’'une société construite hors du contrfle de

1'Eglise, garante de 1’/ordre/ voulu par Dieu.

L'Episcopat posside également urne dimension de Sujet, par sa
connexion d’autorité avec le chrétien individuel. Le Sujet (le
chrétien individuel) est contemplé comme "sujet moral" dont la cons
cience "compacte" (non affectée par la pluralité de mondes-de-vie
de la société moderne ni par les diverses raticnalités gui les ca-
ractérisent) doit choisir continusllement entre le bien st le mal.
Sa foi est surtout cobéissance deoctrinale et morale. Firnalement,
Dieu est congu selon un modéle cosmologigque et autoritaire ("onto-
logie autoritaire" II1.3.2.2.c)), comme Seigneur de la Nature, ga-

rant et donneur de 1’/ordre/ qui doit 2tre réalisé dans la socidté.

2.2 Le type "intra-historique".

Pour la compréhension de ce type, il est nécessaire de formu-
ler le modele symbolique de la modernité culturelle, m2me au prix
d’'une extréme schématisaticn: on peut, de cette manidre, visualiser
le changement de valeurs et de codes de vraisemblance fondamentaux
auguel doit faire face un modele religieux qui,venant du type tra-
ditionnel,l’assume . Les "théclooies de la sécularisatioront for
mulé d’une maniére plus ou moins radica;e cet effort d'"adaptation"
a partir de la théologie traditionnelle,cst, dans cuelgues cas, slles
sont remarquablementcréatives'dans le mesure oU elles assument des
ruptures décisives., Pour toutes ces raisons, le type "intra-his-

torigue" pourra &tre plus facilement défini par ce cu'il re peut
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plus accepter, plutdt gue par ses contenus positifs, qui admettent
une large gamme de nuances conceptuelles dans chaque theéologie
et qui s'efforcent de se maintenir 3 1l’intérieur des limites des

nouveaux codes de vraisemblance et de valorisation.

autonomie Histoire-Progrés
/ Raison § sécularisation
Rationalité pluralisme
Liberté
v
Sujet 4 Dignité HISTOIRE Objet: LIBERATION
Perfectibilité "
Pluralisme
intériorisé Aliérnation
N TRADITION

Dans ce modéle culturel, les codes de vraisemblance caonfigu-
rent une symbolique spatio-temporelle historique (et non pas cosmo
logigue comme dans le type précédent). L’Histoire devient le do-
maine de la valeur absolue, et pour cette raisaon, les conceptuali-
sations théologiques s’efforcent d'assumer (avec des nuances plus
ou moins radicales ) une nnuvelle connexion attributive de valeur
entre /Absolu/ et /Histoire/. GCette connexion est "impensable"
pour le type "traditionnel™ gui réduit 1’/Histoire’ au /Temps/ et
gui relie nécessairement le [Temps/ & 1'/Immanence/: le "Temps-
histoire" est ainsi (pour le type traditionnel) donc nécessaire-
ment /immanent/ et par conséquent, en aucune manidre /absclu/. Le
défi auquel fait face le type intra-historigue, sst précisément ce

lui relier /Histoire/ & /Absolu/ et & /Transcendance/.

Ceci est, & notre avis, 1l’ur des princibaux enjeux des "théo~
logies de la sécularisation" aul gprétendent trouver une valorisa-
tion intrinsicue de l'histoire, présuppcsé culturel de la moder-

nité.
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Le temps est devenu Histoire: pour la méme raison, la "mili-
tance" sociale acguiert un caractiére prométhéigue: an peut cons-
truire un monde "“nouveau", caractérisé sémantiguement comme [li-

bération/ cantre /oppression/ ou /alidnation/.

Face & 1'/obéissance/ au Magistére, la Raiscn se configure
comme 1’Adjuvant gqui permet la libération de 1'homme dans 1 his—
toire. Ici apparaissent trois problématiques typigues du type in
tra-historigue: celle de 1’"autonomie de la raison" par rapport &
la foi ou au magistiere; les tentatives d’assumer théologiquement
la sécularisation de la société et la problématicue dérivée du
pluralisme: theémes de 1l'ocecuménisme st de la liberté religieuse
(cette derniire étant plus liée & la conception du Sujet). Lors-
que la Raison dominanfe est fondamentalement "technique", le "dé-
sanchantement" du monde va jusqu’d mettre en gquestion la réalité
et la signification m@me de "Dieu", devenu innécessaire, un Desti
nateur qui subit la "mort des mille qualificaticns". Lorsgue la
Raison prétend 2tre historigque, Dieu peut devenir le garant ul-
time de la Lib&ration. Cette possibilité se développe en particu

lier dans le moddle messianique-socialiste.

Le Sujet, ainsi gue le souligne P.L. BERGER, (13) s'éloigne
de son rfle social particulier et prend conscisnce d’une "dignita"
liée & la rationalité et & la liberté humaines; d’autre part, 1’hom
me se salt perfectible et capable de dépasser historiguement ses
aliénations, on ne peut denc pas penser a une morale de résigna-
tion, mais & ure morale d’opposition active au mal raturel et so-
cial. Dans les contextes démocrztigues-occidentaux, le theme des
Droits humzins s'est développé ainsi, et le type "intra-historigue"

assume la liberté de conscience et le respect de la dignité humai-
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ne comme un &élément essentiel de sa canception de 1'homme. Cette
nroblématique modifie profondément 1’ecclésiologie: & l'intérieur
du modi&le intra-historigue, il n'y a pas de place pour une ecclé-
siclogie hiérarchique et autoritaire, mais pour une autre basée

sur la "communauté" et possédant un plus grand accent charismatigue
(soit prophétique-messianigue ou bien de la tendance du’rencuveau
charismatique"). Elle modifie également le concept de foi: ce gui
est impartant, ce n'est pas tant 1’acceptation de la doctrine, mais
plutdt 1l'"expérience vécue" du sujet libre; d’autre part, cette foi
vécue peut se transformer en foi simplement privée; le tyoe "tra-
ditionnel" et le type "messianigue-socialiste" réagissent contre
cette possibilité. Finalement, le caractére privé de la foi ainsi
gue la valorisation intrinségue de 1'histoire posent & nouveau le
probléme de l'identité chrétienne et de son apport particulier Y
une histoire de libération dont le protagoniste n’est pas seulement

le /chrétien/ mais 1’/homme/.

2.3 Le type "messianigue-socialiste".

Le type messianique-socialiste assume en grande partie le mo-
d&le intra=historique; par "il assume" nous voulons dire gue, d’une
manidre comparable au "dépassem=nt" hégelien, en méme temps, il
accepte, rejette et reprend (& un autre niveau) les éléments du ty

pe précédent.

L’Objet, lieu de la valeur sbsolue est également la libération
intra-historigue, mals avec un caractére collectif et une caractsd-
risation plus concriéte liée & 1’sxploitation économigue, politigue
et idéologigue. Le temps =25t également Histoire, mais celle-ci
est & son tour, "lutte des classes"; c'est pourguoi la "militance"

est également prométhéique, mais elle est spécifiée comme une "lut
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te". Dans l’axe des Adjuvants et des Adversaires, la Raison con-
tinue & Btre 1’Adjuvant principal, mais concrétisée dans une "scien
ce de 1’histoire" capable de guider le chemin d’une pratigue révo-
lutionnaire "objectivement” possible et nécessaire. L 'Adversaire
est le capitalisme dans sa triple dimension d’exploitation écong-
migue, politigue et idéologigue (aliénation dans le sens marxiste

du mot).

Dans ce type, la problématique du Destinateur devient celle
du garant de la Libération et il trouve donc une formulation plau-

sible comme "messie" et comme “"Seigreur de 1'Histoire".

Le Suiet de 1'Histoire est certes 1’Homme, mais sous la carac
térisation collective de "peuple opprimé" gui lutte pour sa libé-
ration., Ici se situe une problématig e particulisre du sujet dans

ce type, problématigue liée aux philosophies de Hegel et de Marx:

le passage d une figure de conscience & une autre dans le nremier, et

-

le passage de la conscience aliénée a la prise de conscience dans

le second.

Le sujet (surtout le sujet individuel) n’existe pas d'emblée,
il est également historigue: & travers un itinéraire dont la logi-
gue peut Btre conceptualisée, 1’opprimé passe de 1l'aliédnation &
la prise de conscience et s'incorpore ainsi au processus histori-

gue de libération.

Dans ce contexte, les trois problématigues par rapport & la
foi,gue nous zvions vues dans le modile intra-historique,se posent
également, mais elles s’orientent d’une manigre différente: la foi

continue & Btre une expérience vécus, mais & travers une pratigue
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spécifique, elle doit avoir une dimension publicue (contre la "pri
vatisation"); le problEme de 1l’'identité chrétienne et de 1’apport
particulier de la foi au processus libérateur trouve de plus gran
des possibilités {quelquefois apparentes) d'articulation avec "la
Raison historigue" de ce domaine culturel qu’avec la Raisaon plus

radicale "de dé&sanchantement" du modéle intra-historigue, surtout

dans ses concrétions démocratigues-libérales.

On peut dire synthétiguement gue dans la mesure ol 1’0bjet
articule 1’intra-historicité et la transcendance (Nouvelle Terre-
Libération), 1l’histoire est & la fois Histoire de Salut et histoi-
re de libération; la pratigue de la fol est inséparable de la lut-
te des classes et la prise de conscience devient un processus d’ini

tiation religieuse.

2.4 Structures de plausibilité de chague type pur.

- Type "traditionnel™. A grands traits, le type religieux
traditionnel suppose une sociétéd (ou un sous-groupe & l’intérieur
de celle—ci) non affecté par les processus institutionnels typigues
du développement &conomigque moderne, qui générent un pluralisme
de "mondes-de-vie" et de rationalités autonomes dans chacun d’eux.
Il présuppose également, fréguemment, une collaboration de 1’Etat
avec le projet ecclésiastique gqui est mené & terme dans les Etats
confessionnels catholigues dams lasquels la liberté religieuse
n'existe pas. Dans ce cas, 1'/ordre/ se concrétise dans un projet
de "chrétienté" qui,i la limite,essaie de revivre la chrétienté

médiévale.

- Type "intra-historigue". Il suppose une société affectés

par des processus de modernisaticn qui comportent une pluralité
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de "mondes-de-vie" et par conséguent un pluralisme idéologigue;

un éloignement de 1l'homme de ses rBles sociaux et par conséquent
une affirmation de la "digrité" humaine (face & 1'"honneur" de la
société traditiormnelle), et finalement un développement des formes
cognitives et valoratives liées au développement technologicque et

bureaucratique.

Cette structure de plausibilité a eu une efficacité histori-
gue et par conséguent une répercussion religieuse dans les pays
occidentaux capitalistes; il n’est denc pas étrange que le modéle
*intra—historigue" ait surtout été exprimé en canceptualisations
théologiques relativement cohérentes avec le contexte social dé-
mocratique-libéral, comme cela arrive chez de nombreux théologiens
de la sécularisation. Il nous semble opératif, cependant, de dis-
tinguer le substrat commun & ces théologies, de leurs formulations
conditionndes historiguement, puisque ce substrat commun (notre ty
pe "intra-historique") rous aide également & comprendrzs les modé-

les de compétence exprimés dans le "Documento de Avila". (14).

- Type "messianique-socialiste". Le mod&le messianigque-so-
cialiste semble présupposer un contexte travaillé par la moderni-
té culturelle (et sans doutelpar les processus instituticnnels gui
la rendent possible) puisgue, ainsi que nous 1’avons souligné, il
"assume" les &léments de base du moddle intra-historigue. Il sup-
pose également un régime économigue capitaliste ressenti comme op-
pressif et exploiteur, ainsi gu’un contexte dans lecguel le catho-
licisme posséde une forte implantation historigue. Ainsi, nous
semble-t-il, une revitalisation du messianisme est possible (non
pas nécesszire!), messianisme devenu "routinisr" dans 1'institu-

tion écclésiastique et qui,de cetie manidre,sera capsble d assu-
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mer les codes de vraisemblance d’une lutte socialists qui s’ impo-
se comme "évidemment" "réeele"et "bonne" dans certaines positions

sociales. (15).

3. Dosage et articulation des types idéaux ébauchés dans

chacun des documents.
3.1 Document Episcopal.

3.1.1 Changement dans la structure de plausibilité du type

"traditionnel",

Dans la Catalocgne de 1973, le contexte de plausibilité du ty-
pe "traditionnel®™ a presgue complétement disparu: il n'en reste
que la super-structure juridigue-politigue du Concordat guil conti-
mue & défimir 1'Etat confessiornnel et qui bloque la liberté reli-
gieuse. En effet, le développement économique a créé une société
pluraliste, dans laguelle les idéologies politiques de la moderni-
té (démocratie libérale, socialisme) ont droit de cité parmi 1'opi
nion publique. U’impact du Concile est déja arrivé, d’autre part,
3 1'ensemble des EvBgues de Catalogne, & la suite des changements
effectuds dans les évBchés & partir de 197D. Ni les processus irs
titutiornels réalisés en Catalogne, ni 1’évolution théoleogique of-
ficielle ne permettent de demeurer totalement dans le modéle "tra-
ditionnel". Certains &léments du modéle intra-historigue seront

"intégrés" dans le Document Episcopal. Voycns de guelle maniére.

3.1.2 L'"intégration" du type "intra-historigue" dans le ty-

pe "traditionnel”.

Une comparaison attentive esnire les types &bauchés auparavant
p
» -~ - ¥
et 1’analyse du Document Episcopal nous améne & conclure cue 1 "axe

du désir" du type intra-historicue a été, en guelaue sorte, inté-
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gré dans le cadre du type traditiormnel, en changeant darns celui-
ci les &léments nécessairss & cette "intégration”. Voyons les

€léments de cette modification.

Au niveau du Sujet, on reconnalt et on insiste sur la digni-
té de la personne humaine ainsi gue sur 1’exigence &thicue de son
développement intégral. Un concept plus créatif de 1’histoire en-
tralne donc une morale gui implique une attitude de résistance au

mal "naturel” gui dépasse la morals de résignation traditionnelle.

Au niveau de la pratique historique, la "militance" gue 1’on
exige du chrétien semble baignée d'une certaine ambiglité: d’une
part, elle prétend canstruire un fordre/, ce qui la situe dans le
cadre "traditionnelﬁ; mais d’autre part, 1’insistance sur le chan-
gement de structures démontre une certaine assimilation (limitée)
du caractére prométhéigue de la militance "intra-historigue". L’hig
toire elle-m@me apparatt valorisée d’'une manire plus intrinsque
que dans le type traditionnel: ce n’est plus simplement le temps
d’'accomplissement de la volonté de Dieu, elle est é&galement, en quel
que sorte, réalisation du Royaume définitif, et ce gue l'on y aura

trouvé d'authentiguement humain, sera assumé dans 1’ éternité,

Finalement, dans le m@me "axe du désir", l’Objet, ainsi gue
nous 1’avons déja vu, est désigné comme "libération", bien que son
contenu sémantique et ses connotations soient loin de la lihération
telle qu'elle est entendue dans le modéle intra-historigue dévelop-

pé d’une manidre conséguente.

D’autre part, et c'est peut-2tre 13 ce qu’'il y a de plus carac

téristicue dans le Document, 1 ’intégration d'éléments "intra-histo-
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rigues" n'entraine pas 1'élimination des éléments fondamentaux
"traditionnels": le tableau résumé& du modile de compétence du ni-
veau référentiel des qualifications (II.B.3.2.2.d)) montrs bien
cette Jjuxtaposition: la colonne de droite montre la hiérarchie de
valeurs du type "intra-historigue"{dans la mesure ol elle a &té
assumée par le modéle de compétence épiscopal), mais la colonne

de gauche maintient les connexions traditionnelles entre 1 ’indivi-

duel et 1'éternel non médiatisé par 1’histoire.

C’est pourquoi on peut affirmer gue les valeurs supr@mes et
les codes de vraisemblance du type traditionmnel ne subissent que
les changements indispensables pour s’'accomoder 3 1'"axe du désir"
"intra~-historigue™ gue ce type veut intégrer, En effet, dans l'DE
jet on maintient 1l’opposition entre /trascendance/ et [/histoire/.
Le Destinateur incorpore la maltrise sur 1l’histoire 3 la mattrise
sur la nature, mais la symbolique spatio-temporelle dans laguelle
il s'exprime continue & ®tre fondamentalement cosmologigue. Le Sy
jet, bien gu’il ne doive pas se résigner aux maux naturels, n’a
pas regu 1'impact de la pluralité de "mondes-de-vie" propres a 1la
madernitd: il continue & 8tre un sujet moral & la conscience "uni-
fide" ou "compacte". Et 1l’histoire, bien gu’elle soit déja champ
de "réalisation" humaine et gue les structures sociales puissent
8tre changées (en assimilant ainsi une certaine dimension "promé-
théigue"), n’en est pas moins un moyen pour gue le chrétien indi-
viduel puisse vivre sa sainteté grace & la tiche de 1’Eglise en
tant qu'Institution de Salut, et pbur ce Faife, il est nécessaire

de construire 1’/ordre/ social voulu par Dieu.

Ces changements ne produisent pas de rupture fondamentale

avec le type "traditionnel", mgme s’ils le modifient. Ce gqui ca-
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ractérise un mod&le, ce sont ses coordonnées cognitives et valora
tives, détermindes respectivement par 1’Objet absolu gui le pola-
rise et par la symbolique spatio-temporelle dans lagquelles il évo-
lue. Dans le modéle de compétence épiscopal, l’Objet absolu ainsi
gue les coordonnées spatio-temporelles continuent & &tre "tradi-
tionnels", méme si on leur juxtapose des &léments "intra-=-nistori-
gues", ainsi que nous venons de 1l'indiguer. Il est donc clair
qu’il s’agit d’un modile dans lequel ce qui est intra-historigque

a été "intégré" dans la base "traditionnelle”.

3.2 "Documento de Avila".
3.2.1 Structure de plausibilité,

Un phénoméne comme "CpS" ne semble pas viables en Catalogne
longtemps avant le moment de son apparition. Ce sont les dernié-
res années du franguisme. L' expérience de participation chrétien-
ne dans la militance socialiste-marxiste est déja longue. D’autre
part, le développement &conomigue capitaliste est vécu comme oppres
seur, non seulement & cause des contradictions intrins&gues au ca-
pitalisme, mais aussi & cause du caractére dictatorial du franguis
me qui facilite 1la prise de conscience de de nombreux chrétiens.
Le développement capitaliste lui-m8me a jeté les bases structursl-
les de plausibilité du socialisme comme idéologie pclitique vala-~
ble. Au niveau ecclésial, 1l’impact coneciliaire a 1libéré les cons-
ciences et a introduit, en fait, la pluralisme dans 1’tglise: pro-
clamer une certaine "dissidence" ne signifie plus nécessairement
la "condamnation" de la part de 1’Episcopat ni, et surtout, en
tant gue donnée intériorisée, par le croyant. Finalement, les sec
teurs qui, A partir de la foi, (et sans vouloir 1’abandorner) évo-
luent vers une militance marxiste sont fréquemment les secteurs

les plus profondément socialisés dans 1l'’institution scclésiale et
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ils recherchent donc la mani®re de ne pas 8tre obligés d’'en sor=-

tir.
3.2.2 Le dépassement du type intra-historigue dans le type
"messianigque-socialista",
Le type "messianique-socialiste" se trouve pratiguement &
1'état pur dans le "Documento de Avila". Il est donc inutile de

répéter ce gque nous avons déjd dit au moment de sa description,

sur son rapport avec le type "intra-historigue". Il est intéres-
sant, en revanche, de signaler les quelgues éléments, peu nombreux,
dans lesquels il apparalt une certaine hésitation dans la logigue
du type pur, puisgue ces hésitations permettent 1’ hypoth@se de la
survivance de certains 8léments "traditionnels" non dépassés, et
pour cette raison passés sous "silence" ou introduits par le biais

dans le texte. (16).

A cet effet, il est sympt®matique, nous semble-t-il, qu’'un do
cument sérieusement chrétien ne place pas "Dieu" &4 1l'endroit du
Destinateur supréme, mais gue cette place soit occupée par "Jésus-
Christ Libérateur". Le mot "Dieu" connote sans doute trop d’é&lé-
ments "traditionnels" pour pouvoir etre utilisé facilement. Ainsi,

"silence™ nous insinue une problématigue sans doute non résolue,
ou bien résolue par Jjuxtaposition avec la tradition et non pas par

dépassemant de cette derniere.

Il se passe & peu prés la méms chose avec les différents ni-
veaux sémantigues gue nous avans trouvés dans 1'0Objet, dans les—
quels se juxtaposent des éléments typigues d’une symbaligue spatio-
temporelle strictement historigue (le socialisme, en tant que figu-

re historigue de l’Dbjet), des &lémerts &thicues, en cueloue, su-—
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pra-historigues (la "lutte" contre le "mal") et des éléments sym-
boligques de la transcendance (la "Wouvelle Terre"). Il nous sem-
ble également é&vident, grace aux interviews réalisdées 3

des membres significatifs de "CpS", gue l'affirmation de la valeur
absolue de la lutte historigue n’a pas éliminé chez de nombreux
"CpS" la foi en une transcendance trans-historique et éternelle;
ceci est, cependant, "passé sous silence" dans le document et on

n'y fait allusicn gue par l’affirmation de la Résurrection du Christ
(quoique précisément en tant gue légitimation de 1'urgence et de

la densité de la lutte historique).

G. Gonséguences

1. Ce qui est différent et ce gqu'il y a de commun dans les
modéles de compétence de 1’Episcopat et de CpS. Adapta-

tion et créativité dams les documents.

Nous pouvons déja formuler synthétiguement en quoi consistent
les différences gui séparent le "Documente de Avila" du Document

Episcopal, ainsi que les éléments, en guelque sorte, communs.

Les différences résident, bien évidemment, dans la distance
gui sépare le type "traditiomnnel" du type "messianique-socisliste".
En étant un peu plus précis, nous signalerions que les ruptures
fondamentales se produisent déja dans le passage du type "tradition
nel" au type "intra-historigue", et que le type "messianigue-socia-
liste" fait avancer les potentizlités du type "intre-historiaue”

dans une direction déterminée.

Ce gui est commun [quoiqu’également différencié) réside dans
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la présence du type "intra-historique” dans les deux documents.
Ainsi gue nous 1'avons déja vu, le Document Episcopal prend 1'"axe
du désir" de ce type et il 1’intigre dans le cadre du moddéle tradi-
tionnel sans modifier essentiellement les traits sémantigues de la
valeur asbsolue du moddéle, ni sa situation dans une symbolique spa-—
tio-temporelle & prédominance consmolocgique. Nous donnons a ce pro
cessus le nom d’'"intégration® dans ce sens qu'il accepte de chan-
ger ce qui est secondaire sans modifier ce gui est essentiel. Cet-
te "intégration" particuliére exprime bien 1'accommodation du moda-
le traditionmnel & un contexte socic-pclitigue pluraliste et qui as-
pire & Btre démocratigue=libéral selon le modele occidental. Ce
modéle de compétence "passe sous silence” les grands problémes théo
logiques posés par le type "intra-historique", ou bien il les consi
dére comme résolus: & savoir: le sens de "Dieu", l'autonomie de la
rationalité des différents "mondes—-de-vie" de la société moderne,
la possibilité d'appliquer la critigue rationnelle & 1’institution
ecclésiastioue (dans sa structure et dans ses croyances), ainsi gue
le probléme de l'identité chrétienne. Ce moddle de compétence rend,
d'autre part, "routinier" le messianisme latent dars le christianis
me, tout en accentuant la "logique écclésiastigue" en tant gqu’"ins-

titution de Salut".

Le modele de compé&tence du "Documento de Avila" est fondamenta-
lement "messianigue=socialiste", et en tant que tel, il assume et
développe le type "intra-historigue". (e fait d’"assumer" implique,
d’une part, de rejeter les &léments "iissraux" Zans lesguels le ty-
pe "intra-historique" s’exprime frécusmwaznt, dans de nombreuses
"théologies de la sécularisation"; mais 1l implique également, d'ag
tre part, de tenir compte des problématique

recherchant leur solution dans la r=zvitalisation du messianisme chré
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tien. Le modele de compétence acqulert ainsi une remarquable co-
hérence mais 11 danre une solution unidirectionnelle & la probléma
tigue d'une modernité gui, déja, 3 ce moment-li, devenait plurale

en Catalogne.

Etant donné cette structure des documents, nous pouvens dire
que le Document Episcopal présente une certaine "adaptation" du ty
pe "traditionnel" au type "intra-historigue" dans son aspect "démo
cratique-libéral", sans gue cette adaptation suppose de changements
dans les valeurs fondamentales ni dans les structures symboligues
spatio-temporelles principales. Dans le "Documento de Avila", on
assiste & une forte adaptation au type "messianigue-socizliste"
d’un sustrat "intra-historique" dans leguel on ne trouve plus (ou
bien ils ne sont pas explicitds) de restes "traditionnels". Dans
1’itinéraire biographique de ses protagonistes, cette adaptation
impliquait la rupture avec des éléments de base du modéle tradition
nel dans lequel ils avaient &té socialisés durant leur enfance et
leur jeunesse. En effet, un 1tinéraire individuel ou collectif qui
va du type "traditionnel” au type "messianique-socialiste" compor-
te, ainsi gue nous 1l’avons déja vu, des ruptures décisives, puis-
gue le contenu sémantique de la valeur absolue (l’Dbjet) ainsi que
la symbolique spatio-temporelle sont profondément modifides. D'un
point de vue collectif, la création de la "tendance" "Cristianos
por el Socialismo" répondait & un= tentative de rupture avec les
fonctions sociales remplies par la religion catholigue en Espagne,
durant de lorngues années, et dans de larges couches de cette sccoidta,
C’est pourquoi nous croyons que 1’on peut affirmer gue la proclama-—
tion publigue du type "messianigue-socialiste” dans le "Documento
de Avila" exprimait une certaine "créativité" religieuse que seu-

le 1l’histoire postérisure peut vérifier et, en guelgue sorte, mesu

rer.
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2. Autres tendances religieuses en Catalogne en 1973.

Le tableau conceptuel gque nous avons tracé nous permet aussi
de situer socciologiguement les tendances du christianisme en Cata-

logne que nous avions mentionnées dans 1’Introduction.

2.1 Le catholicisme progressiste en Catalogne (I.B.2.3.2.b)).

Nous avons souligné dans 1’Introduction le caractére diffus

et & la fols unitaire de cette tendance que nous pocuvons maintenant
mieux caractériser. Les "modiles de compétence" du "progressisme"
catalan de cette épogue étaient, nous semble-t-il, le résultat de
la juxtaposition ou de l’intégration, & doses tri&s variées, du ty-
pe "intra-historique" dans ses différents développements "démocra-
tigues-libéraux” et "messianiques-socialistes? I1 faudrait ajouter
a ceci un élément typique de la conjoncture historique: dans les
milieux "progressistes", le franguisme était vécu comme 1’incarna-
tion de 1’/oppression/, et pour les croyants, cette oppression é-
tait & la fois socio-politigue et religieuse,dans la mesure ol le
franquisme emp&chait la transformation nécessaire de 1'Eglise que
le Concile Vatican II semblait avoir rendu possible. On peut af-
firmer, dans ce sens, gue la lutte contre ls franquisme fut vécue
par de nombreux chrétiens "progressistes" comme une lutte "messia-
nigue"; dans ce sens qu’elle impliquait 1’espérance d'une libéra-
tion historigue, collective, et gu'en guelgue sorte elle était "sa
crement" d’ume libération plus radicale et transcendante. (17).

On ne doit pas confondre ce "messianisme” antifranguiste avec ce-
lui gui animait les chrétiens situés dans 1l’arbite de "Cp5" (enra-
cing dans les &léments messianicues du socialisme] m@me si ceux—ci
(les CpS) le partageaient également, A 1’intérieur du progressis-—
me, "CpS" représente 1’option pour un développement possible du ty-

pe "intra-historigue". Le progressisme, d’autre part, s’&loignait
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de 1’Episcopat dans la mesure ol il rejetait le type "tradition-
nel", en particulier les éléments liés & la conception hiérarchi-
gue et autoritaire de la société et également {et en particulier)

de 1’Eglise.

2.2 L'intégrisme religieux et le continuisme politigue.

L'analyse réalisée permet de voir également que la position
de 1’Episcopat catalan ne doit pas &tre confondue avec celle de
1'intégrisme religieux de 1’époque. Pour ce dernier, le type "in-
tra-historique" ainsi que la problématique gu’il pose sont totale-
ment inacceptables. C’est pourquoi il se résiste & accepter les
conséquences de Vatican II, précisément dans le domaine ol le Con-
cile (et les évBgues catalans avec 1lui) essaie d’intégrer le mode-
le intra-historique, c’est-a-dire, dans le domaine socio-politique.
Cet intégrisme existe dans une partie de 1’Episcopat et chez une
certaine classe politigue également, laguelle ne rejette pas le
développement &conomique capitaliste, mais prétend en hloguer les
conséguences religieuses, idé&ologigues et politiques, tout en refu-
sant le systiéme démocratique libéral et en restant accrochée au
franguisme et au schéma concordatalre de relations Eglise-Etat.
Plus loin encore se trouvent les nostalgiques inté&gristes, impré-
gnés de fascisme et représentés par les secteurs "ultras" gui agis-
sent parfois de manigre viclente contre les représentants modérés

de la hiérarchie épiscopale ... (18).

Cet ensemble de tendances et les rapports qu elles ont entre
elles au niveau des modiéles de compétence sont schématisés dans le

tableau de la page suivante.
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3. Conclusion.

Ainsi donc, le processus gue nous nous étions proposé de sui-
vre touche & sa fin. A travers 1’analyse sémantigue des documents,
nous avons déterminé les modiéles de compétance qui en structurent
la signification concréte ("performance"}. Dans ces modéles de
compétence nous avons pu reconnaltre trois types idéaux que nous
avons systématiguement reconstruits et dont les différents dosage
et articulation donnent lisu aux modéles de compétence trouvés.
Nous avons appelé ces trois types idéaux: "traditionnel", "intra-

historigue" et "messianigque-socialiste".

Le concept de structure de plausibilité nous a permis, d’au-
tre part, de mettre ces types en rapport avec les conditions histo
riques de la société catalane de 1973. ‘De cette manigre, nous pou
vans offrir, non seulement une compréhension des ressemblances et
des différences entre les deux documents, mais également la passi-
bilité de les situer d'une manidre rigoureuse dans 1'ensemble de
tendances du catholicisme catalan de cette épogue, et d’expliquer
ainsi 1l’impact et le retentissement que la constituticn de "Cpsg"

provogua au sein de celui-ci.
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EPILOGUE

La recherche antérieure était centrée sur 1l’analyse de "CpS"
et sa relation avec 1’Episcopat catalan, dans les premiers moments
de "CpS". Nous wvoudrions maintenant tracer les gramds traits de
1'évolution postérieure du groupe, tout en &tant consciente du ca-
ractere sommaire de ce résumé. Nous pcuvons diviser le processus
historigue de "CpS" en trois étapes, gui correspondent aux étapes

de la politigue espagnole.

1. 1 &re Etape: 1973-77. De la fondation de "CpS" & la fin

de la transitiocn politigue.

1.1 Situation politigue-religieuse et culturelle.

Rappelons trois dates cléd: en décembre 1973, 1l’amirszl Garrero
Blanco est assassiné; en novembre 1975, le général Franco meurt;
en juin 1977 cont lieu les premiéres élections générales démocrati-
gues. En fait, ce n'est gqu’en décembre 1976 que commence réelle-
ment le processus de transition accélérée vers la démocratie. 0On
peut donc dire que presque toute cette période se déroule sous le

pouvolr d’un franguisme, qui d'ailleurs, se décompose visiblement.

On peut donc dire que bien qu’il s’agisse d’une périocde d’op-
pression politigue, socio-&conomigue [et pour les chrétiens progres
sistes, religisuse, & cause de 1'ambigilité de la position ecclé-
siale),c’est & la fois, et paradoxalemént, une périocde d'une cer-
taine euphorie dans les milieux progressistes. O0Ou point de vue
politigue, 1’unité de la gauche avance (Formation du "Parti des So-
cialistes de Catalogne", PSC en alliance avec le PSOE; adoption

résolue de 1’euro-communisme de la part cdu PCE et du PSUC). Du

point de vue religieux, & cBté de 1'ambigliité citée auparavant de
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1’Eglise "institutionnelle", on constate une remarquable vitalité

de 1'Eglise progressiste.

Cette euphorie n’'est pas sans motifs. Du point de vue poli-
tique, c’est la période des grandes luttes unitaires contre le ré-
gime franguiste. Du point de vue religieux, il se produit d’'inté-
ressants phénoménes d’ouverture de frontidres dans la ligne que
défend "CpS". De nombreux chrétiens perdent leur peur de voter ou
mdme de s’'affilier & des partis de gauche. C’est un phénom2re gui
va de pair avec 1’éclesion (déja créparde au cours des années pré-
cédentes) de groupes de gauche & 1’intérieur de 1'Eglise, qui se
constituent en une "autre voix de i’Eglise". Il en résulte que cet
te dernigre perd son monalithisme face & l’opinion publique, et
gu’une fidélité critique et souvent conflictive devient possible &
l'intérieur méme de 1’Eglise. 5i d'une part, 1'Eglise perd son
monolithisme, les partis de gauche, de leur cBté,adontent ure atti-
tude plus souple vis-a-vis de la religion: ils cessent de voir dans
le militant chrétien de gauche un homme qui vit dans la ccntradiq-
tion d’2tre de gauche malgré le fait d’&tre chrétien, et ils 1’ac-
ceptent comme un homme chez qui la foi favorise la militance dans
la gauche. C’est 1’épogue des déclarations du PCE et du PSUC sur
la militance des chrétiens dans le parti communiste et de la présen
ce de chrétiens reconnus & la Commission exécutive fédérale du
PSOE. C’'est pourquoi la discussion théorique entre marxisme et
christianisme fait des progrés: cfest 1’'époque des osuvres de B.
MATE, de A. FIERRO, de A.C. COMIN, consacrées & ce théme; c'est 2
la fois le moment d’expahsion, en Espagne, de la théologie de 1la

libération (6. GUTIERREZ, ALVES, R., ASSMANN, H.).

On peut peut-Btre résumer toute cette ambiance en disant cue
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la gauche progressiste chrétienne vit, dans 1’espoir, une épogue
ol, malgré les situations difficiles, il semble d&ji possible de
sortir du franquisme, et aprés le franguisme, "tout est possible",

en gquelqgue sorte.

1.2 Problématique des CpS.

On peut suivre la problématicgue des CpS grace & la lecture des

documents de cl@ture des “"rencontres" de cette &poque.

Ces rencontres (en Catalogne)] sont les suivantes:

"Avila" mars 1973
"Perpignan® février 1974
"Andorra I" février 1975
"Andorra II" avril 1975

"Burgos" (espagnol) septembre 1575

"St. Cugat" Jjanvier 1976

La lecture attentive de ces textes découvre facilement une
certaine logique interne dans la succession des thémes traités.
Nous pourrions la caractériser, en général, comme la recherche de
thérence interre, aussi bien face aux interpellations de 1'exté-
rieur, gue face aux contradictions internes vécues. Nous pourrions

développer cette logique de la maniére suivante:

1973. Le "Documento de Avila" représente, ainsi gue nous
1’avons d&ja dit, 1l'acte de naissance de "CpS" en Espagre., C'est
la proclamation de la r&alité du groupe st de sa problématicue,
ainsi que l’exigence d’un "espace" dans 1'Eglise pour les chrétiens
révoluticnnaires. L'activité de 1973 refldte cette volonté prio-

ritaire d’affirmation du groupe, qui veut 8tre reconnu: on écrit



des lettres aux évques, on recherche l’aide de théologiens pro-
ches de ses positicns, afin qu’ils parlent en public de "CpS",

et gu’ils lui dormnent ainsi, de fait, "droit de cité".

lé?d. Aprds l'"affirmation” le développement de la propre
identité. Nous pourrions définir ainsi les discussions gui ont
lieu au cours de la rencontre de "Perpignan"., Cette "identifica-
tion" a deux aspects: conséquences de 1l'option chrétierne pour la
lutte des classes (importance de la lutte idéologigue) et consé-
quences de la lutte des classes pour 1'appartenance & 1l’Eglise

(on parlera de lutte contre 1'appareil scclésiastique et de refor-

mulation de la foi).

1575. Les rencontres "Andorrs I et II" développent 1’identi-
té dans le champ plus spécifiguement"religieux": & "Andorra I" on
discute sur le sens gue peuvent avoir 1’"espérance", 1'"eucharistie!

le "péché&" et la "prigre", On prétend développer un ensemble théo-
p

logigue cohérent avec la praxis marxiste de la lutte des classes,

A "Andorra II" les problémes posés sont ceux de 1'appartenan-
ce et de la pratigue collective du groupe. Le pluralisme politigue
au sein de"CpS"pose de sérieux problémes gque le groupe n' arrivera

jamais & résocudre d’une manidre tout & fait cohérente.

t e document de "Burgos", en septembre, reprerd i la fois 1'an

goisse et 1l’exigence de lutte fzce & une répression de plus en plus

dure (exécutions capitales de septambre 1975).

1976. La mort de Franco invite & une réadaptation encore hé-

sitante puisgue rien n’est encore clair. Le compte-rendu de la
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rencontre de "St. Cugat" mantre, cependant, des indices d’ assou-
plissements des points de vue sur le théme du pluralisme intra-

ecclésiel.

1977. L’activité de"CpS"en Catalogne est polarisée par la pré
paration d’une rencontre de "CpS", pour mars, a Madrid: bilan, dan-
gers, perspectives devant 1’instaurations de la démocratie politi-

gue.

Qutre 1’itinéraire gue nous venons de retracer, il existe un
autre point gue nous n’avons pas développé et gui mérite notre at-
tention. La discussion interne de "Cp38", au cours des années 74
et 75 surtout, s’était centrée sur un point tr&s concret, ol se re
Joignaient les différentes conceptions de "CpS" ainsi que les dif-
férentes analyses de la situation pelitigue espagnole: & savoir si
"CpS" pouvait organiser des actions publigues [qui auraient inévi-
tablement un caractire politique) telles que manifestations, prises
de position écrites, etc. Etant domné le pluralisme politique
au sein de "Cp3" ainsl gue le "sectarisme" des partis politiques
de 1’épogue, il &tait trés difficile d’organiser des actions com-—
munes, gui semblaient envahir le terrain des partis. Le probléme
se posa sous la forme d’une opposition entre "efficacité" et "res-
pect du pluralisme"., Ceux gqui défendaient 1'"efficacité" (des mem-
bres de Bandera RHojda ou du PSUC, plutﬁt) souligrnaient le fait gque
le chrétien pouvait trouver chez "CpS" une pédagcgie pratique pour
1'engagement, gui le conduirait plus tard & la militance dans un
parti. O0On voulait, en outre, faire connaltre publiquement une Tau
tre voix d’Eglise", au moyen d'un type d’actimﬁ collective gquelcon
que. L'autre tendance {appartenant surtout & ce gue nous avons ap
pelé "extréme-gauche") vaulait Bviter que des partis, gue les mem-

bres de cette tendance considéraient "réformistes", puissent capi-
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taliser ce type d’actions communes, Ils voulaient Egalement évi-

ter qu’une conception de la pratigue politique moins radicale per
mette 1'entrée & "CpS" de membres de la petite bourgenisie gui pour

raient finir par transformer "CpS" en un groupe de sympathisants

du socialisme réformiste.

Cette problématique est, comme on peut facilement le voir, trds
spécifigue de ces moments de radicalisme politique dans la clandes—
tinité. En fait,les solutions de comporomis gqui furent apportsdes,
ne purent pas éviter, dans"CpS% une prépondérance progressive, des
partis qui devaient plus tard cbtenir une représentation parlemen-

taire, au détriment de 1'"extreme-gauche".

On peut considérer les "fruits historigues" de "CpS" sous trois
points de vue. En premier lieu, "CpS" représente un support public
& une tdche théologigue de criticue de 1’idéologie cléricale réali-
sée & partir d’une acceptation raisonnée et critigue de la critigue
marxiste de la religion. (Deuvre de R. MATE et de A. FIERRD. p.
ex. }. Dans une ligne analogue mais plus modérée, sont publides
des oeuvres théologiques qui sould&vent les grands thémes de la
christologie, de manidre & ce cu’'ils puissent Btre assumés par une

"mentalité "Cp3"" (oeuvre de J.I. GONZALEZ FAUS, par exemple),

En second lieu, guelques chrétiens réussissent, de 1’intérieur
méme des partis de gauche, & mettre la critique marxiste de la re-
ligion en question et & ouvrir la voie & une "dé&dogmatisation" duy
socialisme et plus concrétement du marxisme (ceuvres de A.C. COMIN
et de R. MATE). C'est urn des points, gui & ce moment-1l4, semblent

les plus prometteurs.
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Finalement, on prétend approfcndir la relation avec 1'Episco-
pat espagnol, En fait, le theme capitalisme-socialisme préoccupe
la Conférerce Episcopale, qui, en 1976, é&labore un guestionnaire
sur ce théme. Le résultat de la discussion de ce guestionnaire
aboutit & une rencontre entre une commission d'Evégues et une com
mission de "CpS". La rencontre fut cordiale . mais 1’ incompréhen-
sion demeura, au point gque 1'un des EvBques tira cette conclusiaon:
"71 s’agit d'un montage des cammunistes. £t les communistes espa-
gnoles cbéissent & Mascou, qui n'est d’accord ni avec la démocratie,

ni avec la liberté". (Cfr. E1 Pais, 18-XI-1981, p. 37).

La méfiance réciprogue ne débouche cependant pas sur des at-
titudes d'exclusion formelle de la part de 1'Episcopat, ni sur des
attitudes sectaires, dans la pratigue, de la part de "CpS". En

fait, "Cp5" devient ce que FIERRD a appelé ' dans sa “"Teoria de los

cristianismos", p. 187-162 une organisation religieuse de "com-

munauté", dont les membres "ne se sentent pas concernés par les di
rectives ou les opinions de 1l’autorité scclésiastigue en matidgre
de doctrirne, de politigue ou de morale", mais de telle sorte que
cela ne les améne pas & 1'abandon formel de 1’Eglise., mais plutdt
(et FIERRD ne le souligne pas assez) au dessein, reconnu comme uto

pigue mais cependant persévérant, de la réformer,

2. 2 &me Etape. Des premigres é€lections générales & la fin

du gouvernement centriste (octobre 1982).

Les élections législatives de 1977 et de 1979 donnérent lé pou
voir & un parti centriste (UCD). La gauche n’arrivait pas a ga-
gner le pouvolr; pire encore, la crise s’installait en son sein.
Au PCE-PSLC, 1'euro-communisme était contesté par des secteurs

"gtalinistes", et d’autre part, les dirigeants, eux-mémes, gui
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prdnaient 1'euro-communisme hors du parti, ne 1l'applicueient pas
pour sa démocratisation interne. Le PSOE connaissait également
une crise & cause de la définition marxiste du parti. D autre
part, la crise économigue, gque les événements politigques avaient
fait oublier, apparaissait alors dans toute sa cruauté: augmenta-

tion effarante du chomage & cette épogque.

Il se produit alors un étrange phénoméne gue 1'on a appelé
"désanchantement”: & 1’euphorie de la période précédente succéde
la déception devant la limitation des changements obtenus: la vie
politique a changé, mais il n’y a pas eu de changement social pro
fond. Les anciens militants se sentent dégus. D’autre part, 1la
situation économique difficile permet & ceux qui n’avaient jamais

été des enthousiastes de la démocratie de dire gu'"avec Franco ga

allait mieux"

D’autre part, le recul de la gauche est géréral. Les dicta-
tures proliférent en Amérigue du Sud. En Europe les forces conser
vatrices récupérent le pouvoir, et meme les pays de 1'Est sont af-

fectés par la crise économique.

Du cBté ecclésial, 1’Eglise espagnole opgre également un vi-
rage & droite. D'un glignement résolu sur les forces démocratigues
du Cardiral V. Enrigue y Tarancdn en 1975, an passe & la recomman-
dation voilée du wote anti-gauche. De la défense des droits
humains on passe progressivement & la défense des droits de 1’Egli

se, en particulier du droit & l'enseigrnement "libre". 1I1 se oro-

duit, d’autre part, une renaissarce des mouvements spiritualistes,
beaucoup plus susceptibles d'Btre assimilés par la structure hié-
rarchigue de 1’Eglise, et par la socidté en général, gue les tendan

ces prophéticues,
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Devant cette situaticon changeartes, "CpS" modifie oartiellement
ses points de vus. Les résultats des élections de 1977 et de 1979
démontrent que, bien gue le vote catholigue socift surtout un vote
de droite, beaucoup de chrétiens ont, cependant, surmonté leur
peur de voter pour la gauche. D'autre part, ainsi que nous 1’avons
signalé plus haut, la tendance "CpS" ne se voit pas exclue de 1’E-
glise institutionnelle par des mesures juridigues. C’est pourguoi
"GCpS" cesse de revendiquer une place dans 1’Eglise pour les chré-
tiens révolutionnaires et n’'insiste plus autant sur la légitimité

de 1'option de gauche pour le chrétien.

En revanche, devant 1l’utilisation idéologigque de 1’Eglise par
la droite, "CpS" défend, en tant que groupe chrétien ("une autre
voix d’Eglise”, comme il répétera souvent) la 1légitimité des op-
tions de la gauche dans les thémes conflictifs: divorce, lafcité

de 1’Etat, école publigue, avortement. etc.

D'autre part, devant la revitalisation du "religieux" par les
mouvements spiritualistes, il y a un effort pour aider & récupérer
les dimensions "spirituelles™ et "de f2te" de la foi, depuis une
perspective de gauche gui développe ses aspects dynamisateurs et

mobilisateurs,

Ces points de vue posent une guestion implicite que 1'on com-
mence a formuler: "CpS" doit-il se limiter & une activité de réu
flexion intra-=scclésiale ? Ne peut-il rien apporter au débat s0-
cio-politigue dont la société espagnole, de toute &vidence, = be-

soin 7

Ces guestions cguvrent la troisigme étape de "CpS". Avant de

cunclure celle gui nous occupe, il ne faut pas oublisr de sigrnaler



la mort de A.C. Comin le 23 juillet 1580, aprés longues an-
nées de maladie cancéreuse. Sa mort prématurée, & 1'2gs de 46
ans, fut, sans aucun doute, un rude coup & la capacité créative du

groupe.

3. 3 &me Etape: Des &lections de 1982 jusqu'a présent.

Les "CpS" voient gue la tendance involutive de 1’Eglise es-
pagnole s'accentue, tendance qui est considérablement renforcée
par le voyage du Pape en Espagne: le modéle d’Eglise "traditionnel
le" contre lequel le "progressispe" a lutté depuis avant le Con-

cile Vatican IT, est maintenant solidement renforcé.

On réagit, d’autre part, contre un fait gui, bien gu’étant
ancien, n'a pas été suffisamment analysé jusqu'a présent: le rap-
prochement, en Catalogne, du nationalisme catalan caonservateur, de

1’Eglise.

Mais si la situation ecclésiale est contemplée avec méfiance,
la situation politigue change beaucoup avec les éléctions d’'octo-
bre 1982 et le triomphe socialiste. Devant ce fait, "CpS" mantre
sa satisfaction et soutient en m2me temps la nécessité d’appuyer
le nouveau gouvernement d’une manidre critigque, sans se laisser
séduire par les avantages du pouvoir et en réaffirmarnt la vocation

prophétique et critique de "CpS".
Dernigrement, méme avant 1982, deux nouvelles problématicues
ont surgl au sein de "CpS" qui indiguent une profonde remise en

guestion des anciennes positions.

En premier lieu, on commence i penser gue le socialisme est
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de rouveau guelgue chose & redéfinir. C’est pourdqual, aon ne se
fixe plus autant qu’au début sur le marxisme. Dans urne formula-

tion de B, MATE:

"Ce qu'il ¥ a de nouveau, c'est qu'il n'y a plus de fi=
xation unilatérale sur le marxisme; on invoque mainte-
nant la pluralité du socialisme, méme du socialisme uto
pigue gui remplacait autrefois les carences théoriques
par 1'affirmation des valeurs &thiques. "CpS" entre
ainsi dans sa troisi&me phase, celle gui considére le
processus d’émancipation, non pas comme une fin déja
pré-connue, grace & telle ou telle théorie socialiste
existante, mais comme un cbjectif gu’il faut redéfinir,
et pour cette t@che. toutes les traditions de libération

sent les bienvenues" (E1l Pafs. 18-XI-1981, p. 37)

Cette redéfinition du socialisme améne & ure rouvelle valori-
sation de la société face & 1’Etat, et par conséguent & une consi-
dération des phénomdnes sociaux proprement dits:l’apparition de
nouvelles valeurs socialement acceptées, gui configurent une nou-
velle morale; 1'enracinement de ces nouvelles valeurs dans des mou
vements sociaux (mouvements pacifistes, par exe.). Elle amine éga
lement & valoriser la politique, non seulement dans sa relation
avec l'Etet, mais dans tout ce gui consiste & participer au débat
sur les processus sociaux et 1'orientation que 1'on veut leur dor-

ner.

Finalement, "CpS" commence 3 s interroger sur le sens et la
. . . » ? - . . . .
possibilite d un modele religieux de type "messianicgue" comme ce-

lui gu'il = défendu, dans une société pluraliste et démocratigue
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qui appartient au monde développé, sans toutefois avoir atteint
le degré maximum de développement, et ol les problémes sociaux
ont donc encore une trés grande importance. La proposition de
"CpS" au début 1983 consiste & maintenir la viabilité du messia-
nisme dans une société de la sorte, mais en cherchant les dimen-
sions dans lesquelles ce messianisme peut 8tre vécu par de larges
secteurs de la société et pourrait donc influencer 1'ensemble de

1’Eglise et de la société espagnole.
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I.A. Introduction Générale.

(1) Afin d’éviter la répétition constante de la dénominatian
"Chrétiens pour le Socialisme", nous lui substituercns doré-
navant le sigle "CpS". Pour désigner les membres de "Chrétiens

pour le Socialisme", nous parlerons des "CpS".

(2) Cfr. GARCIA-NIETD, J.N. "Cristianos por el Socialismo en

Espana", p. 116.

(3) COMIN, A.C. Cristianos en el partido, comunistas en la

Iglesia, p. 1-10.

(a) Information et études sur les"CpS" dans ces pays sont recueil

lies (sans prétendre tout citer) dans:

- (Chili: RICHARD P. C(Cristianos por el Socialismo. Historia

y Documentacidn. LOPEZ FERNANDEZ F.: “"Lutte pour 1’hégémonie

et production de sens dans 1'Eglise Catholique chilienne 1970-
1973", résumé d'une thise doctorale du méme titre présentée
& 1'Université Catholigue de Louvain. GIMENEZ G. "E1 golpe
militar y la condenacidn de los Gristiznos por &l Socialismo

en Chile".

- TItalie: BAIONE, R. "El movimiento "Cristianos por el Socia-
lismo" en Italia. ORLANDD P. "Fe y marxismc en las catdli-
cos Italianos de izguierda". PORTELLI H. "La dérive ita-
lienne"., MILANESI G, "Religiocns identity and Political_CommiE

ment in the "Chistians for Socialism" Mouvement in Italy".

- France: FONTECHA J.F. "El progresismo francés, artecedente

histdrico de "Cristianos por el socialismo". La Lettre.
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Nous Chrétiens de gauche n® 231, 1977. MADELIN A. "Cris-

tianos por el Socialismo en Francia" ROUSSEAU A. "Chré-
tiens pour le Socialisme et Action Catholigue Guvriire.

Deux stratégies socio-religicuses en France".

- Canada: AENY P., ROULEAU J.P., "Charismaticues et socio=-

politiques dans 1’Eglise Catholique au Québkec".

On peut consulter (sans vouloir 2tre complet): ENRIQUE Y
TARANCON V. "Mentis a un escrito fechado en Avila". Eccle-
sia n2 1648 p. 832 (30.6.1973). INFANTES FLORIDO, J.A.
(Evegue des Iles Canaries): "Cristianismo y marxismo". Ec-
clesia n2 1661 p. 1257 (6.10.1973). CONFERENCE EPISCOPALE
DE CATALORNE: "Misteric Pascual y accldén liberadora". Eccle
sia n2 1699 et 1970 (13 et 20 juillet 1973) EPISCOPAT ESPA-
GNOL. ™"La reconciliacidn en la Iglesia y en la sociedad"
Lettre pastorale collective. Spécialement le n2 34, Eccle-
sia année 1975, p. 544. Voir ce document traduit en fran-

gais dans La Documentation Catholique 1975 p. 475-483., L=

document privé gui recueille une enquete faite aux EvBgues
Espagnols sur "Capitalismc y Socialismo" offre un intérét
tout particulier. C’était & l’occasion de la XXIV &me As-—
semblée Pléniére de la Conférence Episcopale Espagnale Ma-

drid 23-28 février 1976. (Document Privé).

On peut trouver une anthologie de ces déclaraticns dans CO-

MIN A.C. Cristiancs en el gartido, comunistas en iz Igle-

sia. p. 171 & 211. D’un point ds vue socialiste, voir la

collaboration de LORES J. "La religid" dans COLOMINES, J.

et autres "Per una resposta socialista" p.315-325.
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Pour citer guelgues exemples, voir p.e. Razdn y Fé ne 911

et 914 de décembre 1973 et mars 1974. Iglesia Viva ( juil-

let-octobre 1974) et ne &0 {novembre-décembre 1975). Fomen—

to Social exclusivement consacré aux "CpS" ng 122 avril-juin

1976,

L 'appartenance a CpS a toujours &té, d’autre part, difficile
8 définir: il ne s'agit pas d'un "mouvement" organisé, mais
d’un courant d’opinion dans l’Eglise; il existe donc des grou
pes de ‘CpS“qui se réunissent périodiguement, mais il existe
également de nombreux sympathisants gui n’appartiennent 2 au

cun groupe, ce gui rend difficile tout calcul quantitatif

sur son influsnce.

Airsi gue nous 1l'avons déja indigué, ces groupes ne représen

tent pas la totalité des sympathisants de CpS et ils pourraient

donc ne pas refléter ce gu'il y a de plus essentiel danms son iri
fluence. Entre les groupes existants, on peut constater, en
outre, des différences importantes guant & leur fonctionne-

ment interne et leur pratique individuelle et collective,

Les analyses d'AUSTIN permettent d’affirmer gque la production
théologigue, au moment ol se constitue un groupe religieux,
est un acte "Illocutionnaire": en se disant, "eo ipso", elle
se proclame en tant que "différence”. Dans ces circorstan-
ces, la théologie est également un "acte perlocutionnaire"
qui prétend avoir, et en fazit a, des repercussions pratiques.

Cf. AUSTIN D.L. "Cdma hacer cosas con nalabras" Chap. VIII.

Cette dimension praticue des documents se reflite dans notre

analyse, nous gbligeant & distinguer un niveau isotopique
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spécifique (que nous avons désigné comme "manifestatif" dans
un cas et "législatif" dans 1’autre) et sans lequel le fonc-
tionnement sémiotique ees textes n’aurait pas pu Btre bien

expliqué,

1977 margue un tournant important dans 1’évolution historigue
des CpS. GC'est en 1977 en effet que sont tenues les premigres
&lections libres en Espagne aprés 1936 et le panorama politi-
gue prend une toute autre tournure. Ce changement se remar-
gue déja dans la "Rencontre de Madrid" en mars 1977, lz pre-

migre tenue & la lumidre publigue.

Cf. notre "Mémoire pour le D.E.A." (juin 1979), travail de

préparation a cette recherche.

Il sera souvent fait référence dans ces pages & quelgues ar-
ticles de J.P. HIERNAUX et J. REMY. Nous avons trouvé chez
ces auteurs une perspective théorigue générale (& laguelle
nous ferons sommairement allusion par la suite] qui repose
sur une technique d’analyse de textes issue de la sémantique
structurale qui permet d’gtudier de fagon méthodique des
farmes culturelles concrétes (dans ce cas, les textes &tu-
diés). Puisque nous utilisions, en grande partie, leur
propre technigue, nous avons préféré recourir a lsurs pro-
pres formules théaorigues, bien qu'il fUt possible d’obtenir

celles—ci également & partir d’autres perspectives.

On trouve le texte cité dans HIERNAUX J.P. "Quelguss &lé-
ments pour 1l’observation et 1'analyse des performances cul

turellss" p. 178.
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Ibhid. p. 189,

Pour mieux préciser ce gue nous voulons dire, il convient

de signaler que

"La recherche du sens structurel ne coincide donc
pas avec celle du "sens" de la performance, ni
avec celle "d'un" sens, mais elle cherche & éta-
blir, par deld les apparences premigres, le
lieu ééométrique de tous les possibles impliqués
par la performance - le sens structurgl n'étant

pas un possible mais le lieu mBme du possible.

C'est la méthodologie proposée par REMY J., GANTY A. et
HIEANAUX J.P. "Identité, pouvoir et appropriation de 1’es-
pace. Reactions étudiantes & une étape de dévelaoppement

du projet "LWN". Essai d’analyse culturelle" p. 62.

Nous précisons plus loin le concept de symbolique. I1 suf-
fira igi de signaler gu’avec ce concept on prétend préciser
le niveau d’analyse & partir duquel les idéologies socio-
nolitigues deviennent significatives pour notre propos.
Nous considérons gue les idéologies socio-politiques les
plus intéressantes pour notre sujet sont 1'"autoritaric-
traditionnelle", la "libérale-démocratigque" =t le "socia-
liste". Pour leur définition & grands traits, Cf. DUVER-
GER M, "Instituciones politicas y derecho constitucional"

p. 89-112 - 388-405 - 500-533) .,

HIERNAUX, J.P. "Quelgques é&léments ..." p. 173-174,



(19)

(20)

(21)

(22)

(23)

a56

Ibid p. 174,

Pour le concept de "connalssance" voir BERGER, P.L. =t LUCK-

MANN, Th. La construccidn social de la realidad p. 13-15

(Introduction).

Nous voudrions souligner gue nous utilisons instrumentale-
ment guelgues-unes des analyses de BERGER, sans, pour au—
tant Btre nedessairement d’accord avec tous les présuppasés
de sa sociclogie de la religion., La transposition de sa
théorie, é&laborée aux USA, au cas espagnol oue nous analy-
sons, exige, & notre avis, une grande prudence; en effet,
on ne peut pas, nous semble-t-il, interpréter le "pluralis-
me" religieux espagnol sous la dictature franguiste en ter-
mes d offre-demande dans un "marché&" de légitimations ulti-
mes, sans tenir compte de 1’ensemble des tensions politico-
religieuses en Jjeu gui transformaient le "marché&" sn un

"champ" de forces,

BERGER, P.L., BERGER, 8., KELINER, H. Un mundo sin hogar

Modernizacidn y conciencia, 1 &re partie, p. 27-114,

Ibid. Introduction p. 9 & 24. L’ensemble des problimes
posés par les valeurs de la modernisation est traité dans
la troisi®me partie du méme livre et dans une perspective
différente, dans un article auguel nous avons scuvent fait
référence étant donné son caractére de synthése: BERGER P.

L. Affrontés & la modernité Chap. 6 "Pour une critigue de

la modernité" p. 98 & 109.

BERGER, P.L., BERGER, B., KELLNER, H. Un Mundo sin hogar.
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p. 98-103.

ALVAREZ BOLADO, A. ELl expeirmento del nacignal catolicis-

mo. Ch, 5 "Teologia politica en Espafia. Entre el nacional

catolicismo y el neogalicanismo"™ p. 193-242.

REMY, J., HIERNAUX, J.P., SERVAIS, E., "Formes religieuses
en transformation" p. 92. La définition donnée par les au-
treurs est ici légdrement modifiée afin de mieux 1'adapter
4 notre propos. A la différence de ces auteurs, nous n’a-—
vons pas attaché d’intérdt aux symboliques qui réglent la
vie quotidierne mais surtout & celles qui donnent un sens
et définissent 1l’identité des acteurs par rapport au niveau
socio—politique de 1'action. Ce changement de 1’accent &
1’égard des auteurs dont nous sammes partis est une consé-
guence obligée du type de probléme considérés. En effet,
ce que les CpS et 1l'Episcopat formulent darms leurs documents
est leur fagon particuligre de comprendre la vie socio-po-

litigue et leurs rapports avec la religion.

Ibid. p. 93.

Sur le concept de type idéal, nous avons plus particuliere-
ment présent & 1’esprit 1'exposition de R. ARON Las_etapas

del pensamiento socioldgico vol. II p. 261-257 avec les ci-

tations corresspondantes de WEBER, M. Essais sur la théorie

de la science p. 178-194 {la citation du texte est celle

de la page lBl). T1 existe une traduction en espagnal de

ce texte. WEBER M. Sobre la teoria de las cisrncias socia-

les : "La objetividad del conocimiento en ciencia y 2n po=



