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Le Cantique des cantiques

Vers une lecture orientée  
par la structure

Cédric Eugène1

Résumé. Partant de l’hypothèse selon laquelle la lecture que l’on 
fait du Cantique des cantiques est intimement liée à l’idée que l’on 
se fait de sa structure, l’article propose une étude de la structure du 
Cantique et une lecture du livre, à partir de la recherche des balises 
thématiques et structurelles du texte.

Abstract. Starting from the hypothesis that the reading of the Song 
of Songs is closely linked to the way its structure is conceived, the 
article proposes a study of the structure of the Song and a reading of 
the book, based on the search for thematic and structural guidelines 
in the text.

Introduction

Un chaos de poèmes disparates ! Voici la première impression que 
peut donner une lecture en surface du Cantique. Et la division en 
chapitres… elle n’est d’aucune aide. Presque aussitôt s’imposent un 
constat « Je n’y comprends rien » puis une question « Que fait le Can-
tique des cantiques dans la Bible ? »

La réponse à cette question sera liée au sens que l’on trouvera au 
texte. Or que l’on en soit conscient ou pas, la lecture que l’on fait du 
Cantique est intimement liée à l’idée que l’on se fait de sa structure. 
Voilà pourquoi, dans ce qui suit, nous voudrions explorer le Cantique 
des cantiques, sa structure, à la recherche de balises propres à orienter 
notre lecture.

1.	 Cédric Eugène est professeur assistant de Nouveau Testament à la FLTE.
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1. Du « chaos » surgit la structure

Face à la manière dont l’ensemble du Cantique s’articule, les cher-
cheurs adoptent trois approches majeures. L’approche atomistique y 
voit un recueil composé de nombreux poèmes disparates sans réelle 
unité, ni structure à étudier2. Cependant, plusieurs exégètes ont mis 
en evidence de nombreux marqueurs d’unité3 : répétitions, séquences 
associatives4, cohérence dans la representation des personnages, cadre 
narratif, sophistication stylistique, etc. L’approche atomistique n’est 
pas tenable.

L’approche linéaire, dramatique ou « impressioniste »5, cherche à 
mettre en évidence un certain développement temporel et thématique 
au sein de l’histoire racontée par le Cantique6 : titre (1.1), affection 
mutuelle (1.2-2.7), réunion et séparation (2.8-3.5), mariage (3.6-51), 
indifférence et restauration de l’amour (5.2-6.3), désir du Bien-aimé 
pour la Bien-aimée et amour dans la campagne (6.4-8.4), force de 
l’amour (8.5-14). Cette approche reconnaît le caractère poétique de 
l’oeuvre bien qu’elle peine à intégrer un certain nombre d’éléments 

2.	 Franz Landsberger, « Poetic Units within the Song of Songs », Journal of 
Biblical Literature, vol. 73, no 4, 1954 ; Marcia Falk, Love Lyrics from the Bible : 
A Translation and Literary Study of The Song of the Songs, Sheffield, Almond 
Press, 1982, 154 p. ; Tremper Longman, Song of Songs, Grand Rapids, Eerd-
mans, 2001, 254 p.

3.	 Roland E. Murphy, « The Unity of the Song of Songs », Vetus Testamentum, 
vol. 29, no 4, 1979 ; J. Cheryl Exum, « A Literary and Structural Analysis of 
the Song of Songs », Zeitschrift für die Alttestamentliche Wissenschaft, vol. 85, 
no 1, 1973. Consulté le 6 septembre 2018 ; Mary Timothea Elliott, The Lite-
rary Unity of the Canticle, [s.l.] : P. Lang, 1989, 383 p. ; Michael V. Fox, The 
Song of Songs and the Ancient Egyptian Love Songs, Madison, University of Wis-
consin Press, 1985, p. 202‑222.

4.	 Une séquence associative est produite lorsque des mots ou des motifs appa-
raissent dans le même ordre, bien que le contexte n’exige pas cet ordre.

5.	 Les approches dramatiques tentent de présenter une intrigue narrative 
détaillée, voir Michael D. Goulder, The Song of Fourteen Songs, Sheffield, 
Continuum International Publishing Group, 1987, 102 p. ; Iain Provan, Eccle-
siastes, Song of Songs, Grand Rapids, Zondervan, 2011, 402 p. ; Les approches 
« impressionistes » préfèrent voir de grands tableaux sans entrer dans le détail, 
voir Daniel C. Fredericks et Daniel J. Estes, Ecclesiastes & the Song of Songs, 
Nottingham, Downers Grove, InterVarsity Press, 2010, p. 292.

6.	 Les limites des diverses unités varient d’un auteur à l’autre.
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stylistiques typiques de la poésie hébraïque (refrains, parallélismes, 
caractère cyclique, etc.).

Enfin, l’approche chiastique/concentrique cherche à rendre compte 
des diverses caractéristiques structurelles, thématiques et terminolo-
giques du Cantique. Ce faisant, elle rend compte d’une certaine pro-
gression temporelle et thématique, ainsi que de l’habileté artistique 
du poète. C’est cette troisième approche qui retiendra notre attention 
dans le reste de cet article.

Quelques généralités au sujet des structures concentriques
Quel principe ?

Le style hébraïque, en particulier la poésie, est caractérisé par le 
parallélisme. Deux modes de structuration reposent sur ce principe7 :

1.	Le parallélisme régulier consiste à débuter un texte par des parties A, 
B, C… avant de passer par des parties parallèles A’, B’, C’…, faisant 
écho aux premières.

2.	Le parallélisme inversé (chiastique ou concentrique) consiste à 
reprendre les parties A, B, C en sens inverse. Dans le cas de la struc-
ture chiastique on obtient la disposition ABCC’B’A’. Dans le cas 
de la structure concentrique, un élément central est introduit. La 
formule devient ABC D C’B’A’. L’élément central est alors le seul à 
ne pas avoir de parallèle.

Quelle fonction ?
Si l’on peut être fasciné par ce genre de construction, on est aussi 

en droit de s’interroger sur sa fonction. Diverses réponses sont appor-
tées par les chercheurs. En voici quelques-unes :

1.	On évoque souvent la fonction mnémonique de cette structuration 
comme aide à l’usage liturgique8. La symétrie de cette structure 
facilite la mémorisation des textes.

7.	 Voir Matthieu Richelle, « Comment trouver la structure d’un passage de 
l’Ancien Testament ? », Théologie Évangélique, vol. 12, no 3, 2012.

8.	 John Jebb, Sacred literature, Londres, J. Duncan, 1831, p. 60.
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2.	La fonction esthétique est également fréquemment indiquée9. Le 
parallélisme inversé exige une planification minutieuse. Le lecteur 
qui appréhende de telles structures appréciera l’habileté de l’auteur.

3.	Certains exégètes soulignent la fonction de régie de la structure qui 
permet de cohérer, d’unifier et de fixer les limites d’une unité lit-
téraire10. L’identification d’une structure chiastique/concentrique 
aide l’exégète à s’assurer des délimitations des unités de pensée d’un 
auteur11.

4.	L’explication la plus complète concernant la fonction de l’arrange-
ment concentrique est qu’il constitue un procédé rhétorique qui 
concentre l’attention du lecteur sur le centre de l’unité littéraire où 
se situe l’idée centrale et/ou le pivot12. Il s’agit d’une fonction de foca-
lisation. Notons néanmoins, qu’une appréciation d’un tel arrange-
ment encourage également à prendre note des unités de pensée sur 
les extrémités de l’unité littéraire (A/A’), qui ont également ten-
dance à être mises en évidence, quoique dans une moindre mesure 
que la composante centrale (X)13.

5.	La reconnaissance d’un parallélisme inversé conduit nécessaire-
ment à comparer les parties parallèles pour découvrir l’interaction 

9.	 Dahood, « chiasmus », in Keith Crim (dir.), The interpreter’s dictionary of the 
Bible : supplementary volume : an illustrated encyclopedia, Nashville, Abingdon, 
1976, p. 145.

10.	H. Van Dyke Parunak, « Oral Typesetting : Some Uses of Biblical Struc-
ture », Biblica, vol. 62, no 2, 1981 ; Ian H. Thomson, Chiasmus in the Pauline 
letters, Sheffield, Sheffield Academic, 1995 (Journal for the study of the New 
Testament, sup. 111), p. 35.

11.	James L. Bailey et Lyle D. Vander Broek, Literary forms in the New Testa-
ment : a handbook, Louisville, Westminster/John Knox Press, 1992, p. 51.

12.	Nils Wilhelm Lund, Chiasmus in the New Testament : a study in the form and 
function of chiastic structures, Peabody, Hendrickson Publ., 1992, p. 40‑47 ; 
George P. Ridout, Prose compositional techniques in the succession narrative : 
(2 Sam. 7, 9-20 ; 1 Kings 1-2), Ann Arbor, Univ. Microfilms Internat., 1983, 
p. 49 ; John Breck, The Shape of Biblical Language : Chiasmus in the Scriptures 
and Beyond, [s.l.] : St. Vladimir’s Seminary Press, 1994, p. 16‑17.

13.	Pour Jebb, la notion à laquelle la proéminence est donnée doit être aux extrémi-
tés et la notion subordonnée au centre. Jebb, op. cit. (note 7), p. 60.
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qui se joue entre elles14. Appelons cette fonction, fonction de dyna-
misme et d’effet cumulatif des parallèles15. En d’autres termes, le sens 
de A est complété par A’, le sens de B est complété par B’, et ainsi de 
suite16.

6.	La forme peut parfois être plus qu’un squelette sur lequel les pen-
sées et les mots sont attachés. On peut alors parler d’une fonction 
d’incarnation : ce qui est dit n’est rien d’autre que la façon dont il est 
dit. Lorsque l’agencement concentrique ordonne le flux de pensées 
à travers un passage entier, le caractère de la forme se confond avec 
le message du passage. Selon Assis, l’ordre minutieux de l’arrange-
ment concentrique peut, par exemple, communiquer une idée de 
réflexion et de préméditation là où les actions ou le discours du 
personnage auraient autrement été interprétés comme uniquement 
caractérisés par la spontanéité ou le manque de justification17.

Bref survol des principales propositions concentriques
La découverte de la structure du Cantique passe par un triple 

impératif :

1.	Identifier des unités en tenant compte des spécificités de la poésie 
hébraïque (parallélismes, refrains, etc.).

2.	Rendre compte de l’arrangement de ces unités les unes par rapport 
aux autres.

3.	Considérer la relation entre la structure et le message

14.	Bailey et Vander Broek insistent sur ce point : « Because chiasms consist of 
reverse parallelism, it is vital exegetically to find and compare the parallel ele-
ments. » Bailey et Vander Broek, op. cit. (note 10), p. 51.

15.	Brad McCoy, « Chiasmus : An Important Structural Device Commonly 
Found in Biblical Literature », CTS Journal, no 9, 2003 ; James Kugel, The 
Idea of Biblical Poetry : Parallelism and Its History, Baltimore, Johns Hopkins 
University Press, 1998.

16.	Par exemple, la reconnaissance de la dynamique chiastique de Matthieu 7.6 
permet à l’interprète de comprendre précisément cet axiome proverbial. L’in-
terprète peut corréler correctement les unités de pensée : ce sont les chiens (A) 
qui déchirent (A’) et les porcs (B) qui piétinent sous le pied (B’).

17.	 Elie Assis, « Chiasmus in Biblical Narrative : Rhetoric of Characterization », 
PROOFTEXTS, vol. 22, 2002, p. 275.
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Dans un article de 1973, Exum18 propose une structure 
concentrique du Cantique en six unités. Ses idées ont fourni les fonda-
tions sur lesquelles plusieurs autres analyses ont été élaborées. Shea19 
propose également six unités, dont les limites diffèrent légèrement 
de celles d’Exum. Certains refrains sont toutefois ignorés. Webster20 
entre en dialogue avec Exum et propose une organisation en cinq uni-
tés, chacune divisée en deux sous-unités, hormis l’unité centrale. Sa 
suggestion d’interlude (Ct 3.6-11) ne trouvant aucun parallèle dans 
la structure en trahit la faiblesse. Carr21 rebondit sur les analyses 
d’Exum et de Shea, mettant en évidence certaines unités, délimitées 
par des refrains jusque-là ignorés. Elliott22 identifie six unités ainsi 
que des sous-unités, délimitées par des refrains et des sous-refrains. 
Dorsey23 présente une structure en sept unités. Alden identifie une 
structure, reprise par Garrett24. Sa proposition met merveilleusement 
les thèmes en valeur mais elle passe à côté de certains termes-clés et 
refrains. Wendland apporte un éclairage nouveau avec sa présentation 
de l’imagerie poétique et de la récursivité linguistique. La structure 
qu’il avance omet toutefois plusieurs des éléments qu’il présente pour-
tant dans son article25. Hwang soumet une nouvelle proposition26 en 
utilisant l’idée de Kugel comme paradigme : le parallélisme est mar-

18.	Exum, op. cit. (note 2) ; Dans son commentaire paru en 2005 Exum ne pro-
pose plus de structure détaillée, voir J. Cheryl Exum, Song of Songs, Louisville, 
Westminster John Knox Press, 2005, 288 p.

19.	Williams H. Shea, « The Chiastic Structure of the Song of Songs », Zeitschrift 
für die Alttestamentliche Wissenschaft, vol. 92, no 3, 1980.

20.	Edwin C. Webster, « Pattern in the Song of Songs », Journal for the Study of 
the Old Testament, vol. 7, no 22, 1982.

21.	G.L. Carr, The Song of Solomon, Downers Grove, IVP Academic, 18 mai 
2009, p. 44‑49.

22.	Elliott, op. cit. (note 2).
23.	David A. Dorsey, The literary structure of the Old Testament : a commentary on 

Genesis-Malachi, Grand Rapids, Baker Academic, 2004, p. 199‑213.
24.	Duane A. Garrett, Proverbs, Ecclesiastes, Song of Songs, Nashville, B&H 

Publishing Group, 1993, p. 376.
25.	Ernst R. Wendland, « Seeking the Path Through a Forest of Symbols – A 

Figurative and Structural Survey of the Song of Songs », Journal of Translation 
and Text linguistics, 1995.

26.	Andrew Hwang, « The New Structure of the Song of Songs and Its Implica-
tions for Interpretation », The Westminster theological journal., vol. 65, 2003.
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qué par le développement plutôt que par l’équivalence. Il cherche à 
montrer la dynamique selon laquelle une unité « X’  » apporte un 
développement à une unité « X ». Nous reviendrons sur cette idée. 
Enfin, Richard Davidson présente un arrangement composé de douze 
unités. Sa proposition intègre les points forts des travaux de ses pré-
décesseurs27.

L’on comprendra que la principale critique faite à l’approche 
concentrique est le manque de consensus entre les propositions des 
chercheurs. Cela ne doit cependant pas arrêter la recherche. Chaque 
nouvelle contribution a su se nourrir des précédentes afin de parvenir, 
si possible, à un résultat plus assuré. Nous nous proposons maintenant 
de prolonger modestement l’exploration de la structure concentrique 
du Cantique des Cantiques.

Dans ce qui suit nous commencerons par indiquer notre pro-
position de structure. Nous tenterons de la justifier en mettant en 
évidence quelques liens thématiques, terminologiques et structurels 
entre sections parallèles. Nous dirons, ensuite, quelques mots sur la 
façon d’envisager la lecture du Cantique avant de passer, enfin, à une 
lecture/interprétation de l’œuvre.

2. Une « nouvelle » proposition

Notre analyse nous a conduit à une structuration concentrique 
quasiment identique à celle de Davidson28. Nous signalons cependant 
deux différences : la première est que nous ne divisons pas le centre 
(4.16-5.1) en deux comme le fait Davidson (4.16 et 5.1) ; la seconde 
est que nous ne subdivisons pas non plus les unités 4.115 et 6.4-7.10 
comme il le propose (4.1-7+4.8-15 et 6.4-12+7.1-10). Nous repérons, 
comme Davidson, des sousrefrains en 4.7 et 6.11. Cependant ces 
refrains correspondent à ce que Johnston qualifie de middle refrains29. 
Etant intégrés aux unités auxquelles ils appartiennent, ils ne nous 
semblent donc pas justifier une césure macro-structurelle.

27.	 Richard Davidson, « The Literary Structure of the Song of Songs Redivi-
vus », Journal of the Adventist Theological Society, vol. 14, no 2, 2003.

28.	Nous avons eu connaissance de sa proposition après avoir établi la nôtre.
29.	Gordon H. Johnston, « The Enigmatic Genre and Structure of the Song of 

Songs, Part 3 », The Bibliotheca sacra, vol. 166, no 663, 2009, p. 291.
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Nous proposons l’arrangement suivant :

Suscription (1.1)
A	 Invitation à l’amour ; les fils de la mère de la jeune fille ;
	 à la recherche du Bien-aimé ; chant d’amour mutuel (1.2-2.7)
	 B	 Le Bien-aimé invite à partir dans la campagne (2.8-17)
		  C	 Rêve : perdre et trouver (3.1-5)
			   D	 Chant : la Bien-aimée célèbre le Bien-aimé (3.6-11)
				    E	 Chant d’amour du Bien-aimé à sa Bien-aimée
					     (4.1-15)
					     F	 La femme invite l’homme à manger du fruit
						      du jardin ; une voix d’approbation se fait
						      entendre (4.16-5.1)
		  C’	Cauchemar : perdre (5.2-8)
			   D’	Chant : la Bien-aimée célèbre le Bien-aimé (5.9-6.3)
				    E’	 Chant d’amour du Bien-aimé à sa Bien-aimée	  
					     (6.4-7.10)
	 B’	 La Bien-aimée invite à patir dans la campagne (7.11-8.2)
A’	 Invitation à l’amour ; appuyée contre le Bien-aimé ;
	 les fils de la mère ; chant mutuel d’amour ; (8.3-14).

Notre structuration est composite. Elle mêle parallélisme inversé 
(A-B + B’-A’) et parallélisme alterné (C-D-E + C’-D’-E’). Le chan-
gement a lieu juste avant le centre, phénomène connu30. Il convient 
maintenant de montrer plus précisément les relations entre les 
paires de la structure. Nous ne pourrons, hélas, pas entrer dans 
tout le détail des correspondances dans l’espace de cet article.

30.	Lund faisait déjà remarquer que dans le chapitre de la loi du changement au 
centre, on peut inclure tous ces passages qui montrent une combinaison artis-
tique et très serrée de lignes chiastiques et alternées. Ces systèmes sont de 
deux sortes. L’une commence avec l’ordre chiastique, passe à l’ordre alterné au 
centre et revient alors de nouveau à l’ordre chiastique. Lund, op. cit. (note 11), 
p. 44‑45.
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Les sections A (1.2-2.7) et A’ (8.3-14)

A 1.2-2.7

F 2Qu’il me couvre de baisers ! Oui, 
tes caresses sont meilleures que le 
vin. 3La senteur de tes parfums est si 
bonne ! Ton nom est un parfum qui 
se répand ; c’est pourquoi les jeunes 
filles t’aiment. 4Entraîne-moi à ta suite, 
courons ! Que le roi m’introduise dans 
ses appartements… Nous serons dans 
l’allégresse, nous nous réjouirons en 
toi ; nous célébrerons tes caresses plus 
que le vin. C’est à bon droit que l’on 
t’aime !

F 5Je suis noire, mais je suis jolie, filles 
de Jérusalem, comme les tentes de 
Qédar, comme les toiles de Salomon. 
6Ne faites pas attention si je suis 
noiraude : c’est le soleil qui m’a brunie. 
Les fils de ma mère se sont fâchés 
contre moi, ils m’ont faite gardienne 
des vignes. Ma vigne à moi, je ne l’ai 
pas gardée.

A’ 8.3-14

F 3Que sa main gauche soit sous ma tête, 
que son bras droit m’enlace ! 4Je vous en 
adjure, filles de Jérusalem, n’éveillez pas, 
ne réveillez pas l’amour, avant qu’il le 
désire.

Compagnons 5Qui est celle qui monte 
du désert, appuyée sur son bien-aimé ? 
F Je t’ai éveillé sous le pommier ; là 
même où ta mère t’a conçu, là où t’a 
conçu celle qui t’a mis au monde. 
6Place-moi comme un sceau sur ton 
cœur, comme un sceau sur ton bras ; 
car l’amour est fort comme la mort, 
la passion jalouse est dure comme 
le séjour des morts ; ses fièvres sont 
des fièvres brûlantes, une flamme 
du SEIGNEUR (Yah). 7De grandes 
eaux ne peuvent éteindre l’amour, et 
des fleuves ne sauraient l’emporter ; 
quand un homme donnerait tous les 
biens de sa maison contre l’amour, il 
n’obtiendrait que le mépris.

F 7Dis-moi, toi que mon cœur aime, 
où tu fais paître ton troupeau, où 
tu le fais coucher à midi ; pourquoi 
serais-je comme égarée parmi les 
troupeaux de tes compagnons ? H 8Si 
tu ne le sais pas, toi, la plus belle des 
femmes, sors sur les traces du petit 
bétail et fais paître tes chevrettes près 
des demeures des bergers. 9A une 
jument parmi les chars du pharaon je 
te compare, mon amie. 10Tes joues sont 
jolies au milieu des bijoux, ton cou est 
beau au milieu des colliers. 11Nous te 
ferons des bijoux d’or, avec des points 
d’argent. F 12Tandis que le roi était 
dans son « cercle », mon nard a exhalé 
sa senteur.

F 8Nous avons une petite sœur qui 
n’a pas encore de seins ; que ferons-
nous pour notre sœur le jour où on 
la demandera en mariage ? 9Si elle est 
une muraille, nous bâtirons sur elle des 
créneaux d’argent ; si elle est une porte, 
nous fixerons sur elle une planche de 
cèdre. 10Je suis une muraille, et mes 
seins en sont comme les tours ; aussi 
ai-je été à ses yeux celle qui trouve la 
paix. 11Salomon avait une vigne à 
Baal-Hamôn ; il remit la vigne à des 
gardiens ; chacun apportait pour son 
fruit mille pièces d’argent. 12Ma vigne à 
moi, je l’ai devant moi. A toi, Salomon, 
les mille pièces, et deux cents à ceux 
qui en gardent le fruit !
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13Mon bien-aimé est pour moi un 
bouquet de myrrhe, il repose entre 
mes seins. 14Mon bien-aimé est pour 
moi une grappe de henné dans les 
vignes d’En-Guédi. H 15Que tu es 
belle, mon amie, que tu es belle ! Tes 
yeux sont des colombes. F 16Que tu es 
beau, mon bien-aimé, que tu es doux ! 
Notre lit, c’est la verdure. 17Les solives 
de nos maisons sont des cèdres, nos 
lambris sont des cyprès. 1Je suis le 
narcisse de la plaine côtière, le lis des 
vallées. H 2Comme un lis parmi les 
ronces, telle est mon amie entre les 
jeunes filles. F 3Comme un pommier 
parmi les arbres de la forêt, tel est 
mon bien-aimé entre les jeunes gens. 
A son ombre, j’ai désiré m’asseoir, 
et son fruit est doux à mon palais. 
4Il m’a amenée à la maison du vin ; 
et la bannière qu’il déploie sur moi, 
c’est l’amour. 5Soutenez-moi avec des 
gâteaux de raisins, rafraîchissez-moi 
avec des pommes ; car je suis malade 
d’amour.

H 13Toi qui habites dans les jardins, 
des compagnons t’écoutent. [Fais-moi 
entendre ta voix !] F 14Prends la fuite, 
mon bien-aimé ! [Sois semblable à la 
gazelle ou au faon des biches sur les 
monts des essences odoriférantes

F 6Que sa main gauche soit sous ma tête, 
que son bras droit m’enlace ! 7Je vous 
en adjure, filles de Jérusalem, par les 
gazelles, par les biches de la campagne, 
n’éveillez pas, ne réveillez pas l’amour, 
avant qu’il le désire.

Quelques observations au niveau thématique. Plusieurs thèmes et 
motifs sont communs aux deux sections : l’invitation à l’amour (1.2-4 ; 
8.6-7), la vigne (sens littéral suivi du sens figuré : 1.5-6 ; 8.11-12), les 
fils de la mère (1.5-6 ; 8.8-10), les amis (1.7-8 ; 8.13), la beauté de la 
jeune femme (1.11-8.9), le jardin (1.12-2.5 ; 8.13), le Roi/Salomon (1.4, 
12 ; 8.11-12).
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Quelques observations au niveau terminologique. Certains termes 
rapprochent les sections : le mot vigne (1.6 ; 8.11-12), les mots garder/
gardienne/gardien (1.6 ; 8.11-12), compagnon (1.7-8.13), seins (1.13-
8.10), aimer/amour (2.1-5 ; 8.5-7), maison (2.4 ; 8.7), pommier (2.3 ; 
8.5).

Quelques observations au niveau structurel. Les deux sections pré-
sentent le même double refrain : « Que sa main gauche soit sous ma 
tête, […] Je vous en adjure, filles de Jérusalem… ». Placé en conclusion 
de section A (2.6-7) et en introduction de section A’ (8.3-4) il tend à 
agrafer les deux sections31. Nous notons une légère modification du 
refrain en 8.4 où les animaux des champs ne sont pas mentionnés.

Quelques observations complémentaires. Au niveau micro-struc-
turel, il semble y avoir un agencement en parallélisme inversé, tout 
comme au niveau macro-structurel.

Les sections B (2.8-17) et B’ (7.11-8.2)

B 2.8-17

F 8Écoutez ! [C’est mon bien-aimé ! 
Il vient, sautant sur les montagnes, 
bondissant sur les collines. 9Mon bien-
aimé est semblable à la gazelle, au faon 
des biches]. Le voici ; il se tient derrière 
notre mur, il regarde par la fenêtre, il 
épie par le treillis. 10Il prend la parole, 
mon bien-aimé.

B’ 7.11-8.2

F 11Je suis à mon bien-aimé, et son désir 
se porte vers moi.

31.	Ce lien rappelle l’anadiplose qui consiste en la reprise du dernier mot d’une 
proposition au début de la proposition normalement consécutive, afin de 
marquer la liaison. Wendland envisage l’anadiplose à l’échelle macro-structu-
relle. O’Connor semble évoquer le cas d’anadiplose « à distance » (au niveau 
macro-structurel). Ernst R. Wendland, Translating the Literature of Scripture, 
Dallas, Winona Lake, SIL International, 2004, p. 126‑128 ; Michael Patrick 
O’Connor, Hebrew Verse Structure, 1 edition, Winona Lake, Eisenbrauns, 
1997, p. 144 ; Wilfred G. E. Watson, Classical Hebrew poetry : a guide to its 
techniques, Sheffield, JSOT Press, Dept. of Biblical Studies, University of Shef-
field, 1984 (Journal for the study of the Old Testament, 26), p. 208‑210, 211.
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Il me dit : F (H) « Lève-toi, mon 
amie, ma belle, et viens ! 11Car 
l’hiver est passé ; la pluie a cessé, elle 
s’en est allée. 12Dans le pays, les fleurs 
paraissent, le temps de chanter est 
arrivé, et la tourterelle se fait entendre 
dans notre pays. 13Le figuier forme 
ses premiers fruits, les vignes en fleur 
exhalent leur senteur. Lève-toi, mon 
amie, ma belle, et viens ! 14Ma colombe, 
dans le creux des rochers, dans le 
secret des escarpements, fais-moi voir 
ton visage, [fais-moi entendre ta voix] ; 
car ta voix est douce et ton visage 
est joli. » F 15Saisissez pour nous les 
renards, les petits renards qui ravagent 
les vignes, alors que nos vignes sont 
en fleur.

12Viens, mon bien-aimé, sortons dans 
les champs, passons les nuits dans 
les villages ! 13Au petit matin nous 
irons dans les vignes, voir si la vigne 
bourgeonne, si la fleur s’ouvre, si les 
grenadiers fleurissent. Là je te donnerai 
mes caresses. 14Les mandragores 
exhalent leur senteur ; à nos portes 
sont tous les fruits exquis, les nouveaux 
comme les anciens ; mon bien-aimé, je 
les ai réservés pour toi.

1Ah ! si tu étais mon frère, nourri 
au sein de ma mère ! Je te trouverais 
dehors, je t’embrasserais, et on ne me 
mépriserait pas. 2Je te conduirais, [je 
t’introduirais dans la maison de ma 
mère] qui m’a instruite, et je te ferais 
boire du vin parfumé, du jus de mes 
grenades.

16Mon bien-aimé est à moi, et je suis 
à lui ; il paît parmi les lis. 17Avant que 
souffle la brise du jour et que les 
ombres fuient, va… et reviens, mon 
bien-aimé, [sois semblable à la gazelle, 
au faon des biches, sur les montagnes 
escarpées].

Quelques observations au niveau thématique. L’invitation à partir à 
la campagne revient dans les deux sections (2.10 ; 7.12) : en B, c’est le 
Bien-aimé qui invite tandis qu’en B’ c’est la Bien-aimée. L’épanouisse-
ment de la nature est souligné en B et en B’ (2.11-13 ; 7.12-14). Ainsi, 
les vignes sont en fleurs (2.13 ; 7.13) et les fleurs répandent leur par-
fum (2.13 ; 7.14).

Quelques observations au niveau terminologique. Plusieurs termes 
renforcent la proximité thématique des sections : l’impératif « viens ! » 
(2.10, 13 ; 7.12), apparaître/voir (en lien avec les fleurs, 2.12 ; 7.13), 
fleurs (2.13, 15 ; 7.13), vigne (2.13 ; 7.13), vignoble (2.13 ; 7.13).
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Quelques observations au niveau structurel. Un refrain d’apparte-
nance mutuelle, apparaît dans les deux sections : au début de B « Mon 
bien-aimé est à moi, et je suis à lui » (2.16) et à la fin de B’« Je suis à 
mon bien-aimé, ses désirs se portent vers moi. » (7.11).

Observations complémentaires. Au niveau micro-structurel, il 
semble y avoir un agencement en parallélisme inversé, tout comme 
au niveau macro-structurel. Par ailleurs, A’ et B sont comme agrafées 
par le refrain secondaire décrivant le mouvement du Bienaimé « sem-
blable à la gazelle, au faon des biches » (en A’ 8.14, il fuit ; et B 2.8-9, 
il vient).

Les sections C (3.1-5) et C’ (5.2-8)

C 3.1-5

F 1Sur mon lit, pendant les nuits, j’ai 
cherché celui que mon cœur aime ; je 
l’ai cherché et je ne l’ai pas trouvé… 
2Je vais me lever, et je ferai le tour de la 
ville, dans les rues et sur les places ; je 
chercherai celui que mon cœur aime. Je 
l’ai cherché et je ne l’ai pas trouvé.

3Les gardes qui font le tour de la ville 
m’ont trouvée : Avez-vous vu celui que 
mon cœur aime ? 4A peine les avais-je 
dépassés que j’ai trouvé celui que mon 
cœur aime ; [je l’ai saisi et ne le lâcherai 
plus, jusqu’à ce que je l’aie introduit dans 
la maison de ma mère,] dans la chambre 
de celle qui m’a conçue.

C’ 5.2-8

F 2J’étais endormie, mais mon cœur 
veillait… C’est mon bien-aimé qui 
frappe : « Ouvre-moi, ma sœur, mon 
amie, ma colombe, ma parfaite ! Car 
ma tête est couverte de rosée, mes 
boucles, des gouttelettes de la nuit. » 
3J’ai quitté ma tunique : comment 
la remettrais-je ? Je me suis lavé 
les pieds ; comment les salirais-je ? 
4Mon bien-aimé a passé la main par 
l’ouverture, mes entrailles ont frémi 
à cause de lui. 5Je me suis levée pour 
ouvrir à mon bien-aimé ; et de mes 
mains a ruisselé la myrrhe, de mes 
doigts, la myrrhe s’est répandue sur 
la poignée du verrou. 6J’ai ouvert à 
mon bien-aimé ; mais mon bien-aimé 
avait tourné le dos, il était passé. J’ai 
défailli à ses paroles. Je l’ai cherché 
et ne l’ai pas trouvé ; je l’ai appelé, et 
il ne m’a pas répondu.

7Les gardes qui font le tour de la ville 
m’ont trouvée ; ils m’ont frappée, ils 
m’ont blessée, ils m’ont enlevé ma 
mantille, les gardes des murailles.
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5Je vous en adjure, filles de Jérusalem, par 
les gazelles, par les biches de la campagne, 
n’éveillez pas, ne réveillez pas l’amour, 
avant qu’il le désire.

8Je vous en adjure, filles de Jérusalem, 
si vous trouvez mon bien-aimé, que 
lui direz-vous ? Que je suis malade 
d’amour.

Quelques observations au niveau thématique. Ces deux sections ont 
en commun un cadre et un motif. Pour ce qui est du cadre, l’action 
a lieu de nuit dans la maison de la bien-aimée, puis dans les rues et 
les places de la ville. Un motif est souligné par effet de contraste « se 
lever/chercher/(ne pas) trouver ». En C, la bien-aimée se lève, cherche 
celui qu’elle aime dans les rues et sur les places de la ville ; elle finit par 
le trouver (3.1-4). En C’, elle se lève, cherche son bien-aimé mais ne le 
trouve pas (5.2-7).

Quelques observations au niveau terminologique. Les sections par-
tagent des termes ou expressions qui ne se retrouvent qu’ici : nuit (3.1 ; 
5.2), se lever (3.2 ; 5.5), chercher (3.1 ; 5.6), trouver (31 ; 5.6), les gar-
diens qui font le tour de la ville (3.3 ; 5.7).

Quelques observations au niveau structurel. Au niveau structurel, un 
refrain d’adjuration conclut chacune des sections (3.5 ; 5.8).

Quelques observations complémentaires. L’organisation micro-struc-
turelle semble favoriser un parallélisme alterné, tout comme les 
sections elle-même au niveau macro-structurel. Par ailleurs, les 
expressions « Je te conduirais, je t’introduirais dans la maison de ma 
mère » (B’, 8.2) et « jusqu’à ce que je l’aie introduit dans la maison de 
ma mère » (C, 3.4) créent du liant entre les sections B’ et C.

Les sections D (3.6-11) et D’ (5.9-6.3)

D 3.6-11

F ou FJ 6Qu’est-ce qui monte du 
désert, comme des colonnes de fumée, 
dans une brume de myrrhe, d’encens, 
de toutes les poudres du parfumeur ?

D’ 5.9-6.3

FJ 9Qu’a-t-il de plus qu’un autre, ton 
bien-aimé ? Dis-le-nous, toi, la plus 
belle des femmes ! Qu’a-t-il de plus 
qu’un autre, ton bien-aimé, pour que 
tu nous adjures ainsi ?
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F 7C’est la litière de Salomon, et 
autour d’elle soixante vaillants 
hommes, parmi les plus vaillants 
d’Israël. 8Tous sont armés de l’épée, 
exercés au combat ; chacun porte l’épée 
au côté, en vue des frayeurs nocturnes. 
9Le roi Salomon s’est fait un palanquin 
en bois du Liban. 10Il en a fait les 
colonnes en argent, le support en or, 
le siège de pourpre rouge ; l’intérieur a 
été brodé avec amour.

F 10Mon bien-aimé est blanc et 
vermeil ; il se signale entre dix mille. 
11Sa tête est de l’or fin, ses boucles sont 
flottantes, noires comme le corbeau. 
12Ses yeux sont comme des colombes 
près des torrents, se baignant dans le 
lait, reposant au sein de l’abondance. 
13Ses joues sont comme un parterre 
d’essences odoriférantes, des tours 
parfumées ; ses lèvres sont des lis d’où 
ruisselle la myrrhe répandue. 14Ses 
mains sont des anneaux d’or garnis de 
chrysolithe ; son ventre est de l’ivoire 
poli couvert de lapis-lazulis. 15Ses 
cuisses sont des colonnes de marbre 
blanc posées sur des bases d’or fin. 
Son visage est comme le Liban, il se 
distingue comme les cèdres. 16Son palais 
n’est que douceur, et tout son être est 
désirable.

F Filles de Jérusalem, 11Sortez ! Filles 
de Sion, regardez le roi Salomon, avec 
la couronne dont sa mère l’a couronné 
le jour de ses noces, le jour de la joie 
de son cœur.

F Tel est mon bien-aimé, tel est mon 
compagnon, filles de Jérusalem ! FJ 
1Où est allé ton bien-aimé ? Dis-le-
nous, toi, la plus belle des femmes ! 
Par où ton bien-aimé est-il parti, que 
nous le cherchions avec toi ? F 2Mon 
bien-aimé est descendu à son jardin, 
au parterre d’essences odoriférantes, 
pour paître dans les jardins et pour 
cueillir des lis. 3Je suis à mon bien-
aimé, et mon bien-aimé est à moi ; il paît 
parmi les lis.

Quelques observations au niveau thématique. Le principal point de 
contact entre ces unités est la description du Bien-aimé en 3.6-1032 et 
5.10-6.2.

Quelques observations au niveau terminologique. Le terme 
« colonnes » n’apparaît qu’ici et à chaque fois en lien avec la description 

32.	Nous assimilons donc le bien-aimé à « Salomon » (3.7, 9).
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du bien-aimé (3.10 ; 5.15). Le syntagme « filles de Jérusalem/Sion » 
apparaît, ici, en dehors des refrains d’adjuration (3.10-11 ; 5.11)33. Le 
recours à divers éléments numériques n’a lieu que dans ces sections 
(3.7-8 ; 5.10).

Quelques observations au niveau structurel. Les deux sections sont 
introduites par une question rhétorique suivie d’une réponse (3.6 ; 
5.9). Le syntagme « filles de Jérusalem/Sion » est identiquement posi-
tionné en fin des deux sections.

Quelques observations complémentaires. A l’intérieur des sections, 
les sous-unités semblent organisées selon un parallélisme alterné 
comme les sections elles-mêmes.

Les sections E (4.1-15) et E’ (6.4-7.10)

E 4.1-15

H 1Que tu es belle, mon amie, 
que tu es belle ! Tes yeux sont des 
colombes derrière ton voile. Ta 
chevelure est comme un troupeau 
de chèvres qui dévale les monts du 
Galaad. 2Tes dents sont comme 
un troupeau de brebis à tondre qui 
remontent du bain ; chacune a sa 
jumelle, aucune n’en est privée. 
3Tes lèvres sont comme un cordon 
écarlate, et ta bouche est jolie ; 
ta joue est comme une moitié de 
grenade derrière ton voile. 4Ton 
cou est comme la tour de David, 
bâtie pour être un arsenal : les mille 
boucliers y sont suspendus, tous 
les carquois des guerriers. 5Tes 
deux seins sont comme deux petits, 
jumeaux d’une gazelle, qui paissent 
parmi les lis.

E’ 6.4-7.10

H 4Tu es belle, mon amie, comme 
Tirtsa, jolie comme Jérusalem, 
troublante comme les apparitions. 
5Détourne de moi tes yeux, car ils me 
troublent. Ta chevelure est comme un 
troupeau de chèvres dévalant du Galaad. 
6Tes dents sont comme un troupeau de 
brebis qui remontent du bain ; chacune 
a sa jumelle, aucune n’en est privée. 
7Ta joue est comme une moitié de 
grenade derrière ton voile…

8Les reines sont soixante, les concubines 
quatre-vingts, les jeunes filles 
innombrables. 9Unique est ma colombe, 
ma parfaite ; elle est l’unique de sa mère, 
resplendissante pour celle qui lui donna 
le jour. Les jeunes filles la voient, elles 
la déclarent heureuse ; les reines et les 
concubines la voient, elles la louent : 
(Reines et concubines) 

33.	La seule autre fois où l’expression apparaît en dehors d’un refrain c’est en 1.5 : 
« Je suis noire, mais je suis belle, filles de Jérusalem ».
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6Avant que souffle la brise du 
jour et que les ombres fuient, 
j’irai à la montagne de la myrrhe 
et à la colline de l’encens. 7Tu es 
toute belle, mon amie, en toi, 
pas de défaut. 8Viens avec moi du 
Liban, ô mariée, viens avec moi 
du Liban ! Regarde du sommet de 
l’Amana, du sommet du Senir et de 
l’Hermon, des tanières des lions, 
des montagnes des léopards. 9Tu me 
ravis le cœur, ô mariée, ma sœur, tu 
me ravis le cœur par un seul de tes 
regards, par une seule maille de tes 
colliers.

10Qui est celle-ci qui apparaît comme 
l’aurore, belle comme la lune, 
resplendissante comme le soleil, 
troublante comme les apparitions ? (F) 
11Je suis déscendue au jardin des noyers, 
pour voir les jeunes pousses de l’oued, 
pour voir si la vigne bourgeonne, si les 
grenadiers fleurissent. 12Sans que je n’y 
prenne garde, mon âme m’a conduite 
dans les chars d’Ammi-Nadib ! (Reines 
et concubines) 1Reviens, reviens, 
Shoulamite ! Reviens, reviens, que 
nous te regardions ! H Qu’avez-vous à 
regarder la Sulamite comme la danse des 
deux camps ?

10Que de beauté dans tes caresses, 
ô mariée, ma sœur ! Combien tes 
caresses valent mieux que le vin, et 
la senteur de tes parfums que toutes 
les essences odoriférantes ! 11Tes 
lèvres distillent le miel, ô mariée ; 
il y a sous ta langue du miel et du 
lait, et la senteur de tes vêtements 
est comme la senteur du Liban. 
12Tu es un jardin clos, ô mariée, 
ma sœur, une fontaine close, une 
source scellée. 13Tes pousses sont 
un paradis de grenadiers aux fruits 
exquis, avec du henné et du d ; 14du 
nard et du safran, du roseau et du 
cinnamome, avec tous les arbres à 
encens ; de la myrrhe et de l’aloès, 
avec toutes les meilleures essences 
odoriférantes. 15C’est une source des 
jardins, c’est un puits d’eau vive, ce 
sont des ruissellements du Liban.

2Que tes pieds sont beaux dans tes 
sandales, fille de noble ! Les contours 
de tes cuisses sont comme des colliers, 
œuvre des mains d’un artiste. 3Ton 
bassin est une coupe arrondie, où le vin 
parfumé ne manque pas ; ton ventre est 
un monceau de froment, entouré de lis. 
4Tes deux seins sont comme deux petits, 
jumeaux d’une gazelle. 5Ton cou est 
comme une tour d’ivoire ; tes yeux sont 
comme les réservoirs de Heshbôn, près 
de la porte de Bath-Rabbim ; ton nez est 
comme la tour du Liban qui guette du 
côté de Damas. 6Ta tête se dresse comme 
le Carmel, et tes nattes sont comme la 
pourpre rouge ; un roi est enchaîné dans 
leurs ondulations ! 7Que tu es belle, que 
tu es douce, mon amour, mes délices ! 
8Ta stature ressemble au palmier, et 
tes seins à des grappes. 9J’ai dit : Je vais 
monter au palmier, j’en saisirai les fruits ! 
Que tes seins soient comme des grappes 
de raisin, la senteur de ton souffle 
comme celle des pommes, 10et ta bouche 
comme le vin du bonheur… Il coule 
aisément pour mon bien-aimé, il glisse 
sur les lèvres des dormeurs.
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Quelques observations au niveau thématique. Comme pour les deux 
sections précédentes, les sections E et E’ ont pour principal point de 
contact la description de l’un des personnages : ici, la Bien-aimée.

Quelques observations au niveau terminologique. Plusieurs termes ou 
expressions n’apparaissent qu’ici : « tu es belle mon amie »34 (4.1, 7 ; 
6.4 ; 7.7), « tes yeux »35 (4.1 ; 6.5). Le pouvoir du regard de la bien-aimée 
est souligné en 4.9 et 6.5, « tes cheveux sont comme un troupeau de 
chèvres qui dévalent les flancs de Galaad » (4.1 ; 6.5), « tes dents sont 
comme un troupeau de brebis, qui remontent de l’abreuvoir, chacune 
a sa jumelle, aucune n’en est privée » (4.2 ; 6.6), « ta joue est comme 
une moitié de grenade derrière ton voile » (4.3 ; 6.7), « tes deux seins 
sont comme deux faons, comme les jumeaux d’une gazelle » (4.5 ; 7.4).

Quelques observations au niveau structurel. Nous constatons que les 
deux sections commencent de façon très similaire (« Que tu es belle, 
mon amie » en E 4.1 ; « Tu es belle, mon amie » en E’ 6.4) et s’achèvent 
toutes deux sur l’idée de parfum (E 4.14 ; E’ 6.9) et d’abondance d’un 
liquide, qualifié très positivement, qui s’écoule (de l’eau vive en E 4.15 ; 
du vin excellent en E’ 6.10). Nous relevons également dans chacune 
de ces sections, vers leur milieu, un écho à des refrains secondaires 
du Cantique (« Avant que le jour se rafraîchisse, Et que les ombres 
fuient » en E 4.6 rappelle B 2.17 ; « Qui est celle qui apparaît comme 
l’aurore, » en E’ 6.10 rappelle d’autres questions, cf. D 3.6 ; A’ 8.5). 
Enfin, nous notons des formulations très proches, dans les parties 
« centrales » de ces deux sous-sections : « Viens… viens… regarde 
(E, 4.8) / reviens… reviens… que nous te regardions… » (E’, 7.1). Le 
verset 7.1 semble presque réagir au verset 4.8. Nous explorerons ce 
phénomène au cours de l’interprétation que nous suggérerons.

Quelques observations complémentaires. Au niveau micro-structu-
rel l’organisation semble être en parallélisme alterné, tout comme au 
niveau macro-structurel.

34.	L’expression, répétée plusieurs fois dans ces deux sections, apparaît une fois en 
(1.15).

35.	L’expression n’apparaît qu’une fois, en A (1.15).
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Le centre du Cantique (F)
F 4.16-5.1

F 16 Eveille-toi, vent du nord ! Viens, vent du sud ! Souffle sur 
mon jardin, et que ruissellent ses essences odoriférantes ! Que 
mon Bien-aimé entre dans son jardin, et qu’il mange de ses 
fruits exquis !

H 1J’entre dans mon jardin, ô mariée, ma sœur ; je recueille ma 
myrrhe avec mes essences odoriférantes, je mange mon rayon de 
miel avec mon miel, je bois mon vin avec mon lait…

Voix hors champ : Mangez, amis, buvez, enivrez-vous Bien-
aimés !

Les versets 4.16-5.1 forment une unité de douze lignes réparties 
entre la femme, l’homme et une « voix off » de la façon suivante : 3 
bicolons pour la femme (Ct 4.16), 2 bicolons pour l’homme (Ct 5.1a-
d), 1 bicolon pour la voix off (Ct 5.1e-f). La répartition décroissante des 
lignes produit un ralentissement du rythme du Cantique. En même 
temps, ces trois sous-unités sont jointes par un mouvement ascendant 
créé par la répétition de mots empruntés à la voix précédente auxquels 
quelque chose est ajouté36. Ainsi, le centre est caractérisé par un ralen-
tissement du rythme et une augmentation de l’intensité de l’amour 
exprimé.

Structure et lecture : quel rapport ?

Pour continuer notre exploration du Cantique, nous nous posons 
cette question : comment lire sa structure ? Nous comprenons que la 
question surprenne. L’on aurait pensé que la question eut été : com-
ment interpréter le Cantique ? À coup sûr, c’est ce que nous voudrions 
faire à terme… interpréter. Mais notre question est bien, à ce stade : 
comment lire la structure du Cantique ? C’est à cette question que 
nous voudrions répondre maintenant. Pour cela nous présenterons 
la lecture la plus communément acceptée puis nous l’interrogerons. 
Enfin, à la lumière des caractéristiques et fonctions des arrangements 
concentriques, nous proposerons une lecture nouvelle, orientée par la 

36.	4.16 : « […] Que mon bien-aimé entre dans son jardin, Et qu’il mange […] »
5.1a-d : « J’entre dans mon jardin, […] Je mange […], Je bois […] »
5.1e, f : « Mangez […], buvez, enivrez-vous […] ».
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structure. Alors, nous pourrons « conclure » notre parcours explora-
toire par une proposition d’interprtéation du Cantique des cantiques.

D’un bout à l’autre !
À l’évidence, la lecture normale pour un occidental est une lecture 

linéaire partant du début pour parvenir à la fin d’un texte : d’un bout 
à l’autre. Dans ce sens, nous voudrions présenter ici la ligne d’inter-
prétation la plus souvent rencontrée dans les divers commentaires sur 
le Cantique des cantiques37.

Le centre thématique du Cantique se trouve en 4.16-5.1, où le 
Bien-aimé entre dans le jardin de la Bien-aimée pour la première fois. 
La première moitié du Cantique (1.1-4.15) conduit vers ce moment où 
le couple fait l’expérience de l’intimité sexuelle pour la première fois, 
la nuit de leur mariage. La deuxième partie du livre (5.2-8.14) révèle 
comment leur intimité continue de croître et de s’approfondir au fur 
et à mesure que le couple explore les joies et les défis de l’amour au sein 
de leur relation conjugale.

Les chapitres 5 et 6 forment une scène étendue dans laquelle l’in-
timité des bien-aimés est menacée par l’indifférence de la Bien-aimée 
et la réaction de retrait du Bien-aimé (5.2-8), mais ensuite ravivée par 
l’appréciation mutuelle et la gratitude (5.9-16). Lorsque le couple est 
réconcilié (6.4-13), leur progression dans l’intimité est marquée par 
une spontanéité accrue et la confiance en amour, parce qu’ils ont 
grandi dans leur unité sexuelle et psychologique (7.9[10]). La variation 
du triple refrain d’amour mutuel (2.16 ; 6.3 ; 7.10) est un indice textuel 
que leur sens croissant de la mutualité remplace leur intérêt personnel 
antérieur.

Dans le dernier chapitre du Cantique, la Bien-aimée exprime en 
8.10 ce qui est en réalité un microcosme du livre : elle était un mur (sa 
virginité avant le mariage), sa poitrine est devenue une tour (elle est 
arrivée au point de maturité sexuelle) et ensuite elle a trouvé shalôm 
(intimité avec le Bien-aimé après les noces)38. Par-là, la Bien-aimée 
révèle le sentiment de complétude qu’elle a trouvé dans une relation 

37.	 Il existe des variantes à la ligne d’interprétation que nous présentons mais il 
nous semble que l’idée principale d’une répartition « avant les noces » 1.1-4.15/ 
« après les noces » 5.2-8.14 demeure.

38.	Fredericks et Estes, op. cit. (note 4), p. 297.
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conjugale intime bénie par Dieu. L’exclamation « fuis », par laquelle 
le Cantique se termine en 8.14 suggère que le plaisir de l’intimité que 
les bien-aimés ont trouvé continue de s’enrichir et de s’approfondir au 
cours de leur vie39. La plupart des exégètes voient dans cette exclama-
tion une invitation à fuir vers la Bien-aimée, loin de tous ceux qui les 
empêchent de se retrouver seuls40.

Cette ligne d’interprétation a pour elle de chercher à rendre compte 
d’une forme de progression au sein du Cantique et d’apporter un cer-
tain éclairage sur des passages réputés difficiles à interpréter. Elle sus-
cite, toutefois, tensions et interrogations. Premièrement, de l’avis de 
nombre d’exégètes, la séquence 5.2-7 correspond à un rêve qui suggère 
de quelle façon le cœur de la Bien-aimée est éveillé (« J’étais endormie, 
mais mon cœur veillait… », 5.2). La séquence en elle-même est surréa-
liste41. En outre, parler d’apathie ou d’indifférence pour caractériser 
cette scène ne nous paraît pas juste, compte tenu de la précision tex-
tuelle « mon cœur veillait » et de la description vibrante du désir de la 
Bien-aimée (« mes entrailes se sont émues […] je me suis levée […] de 
mes mains a dégoutté la myrrhe, […] J’ai ouvert à mon bien-aimé ; […] 
j’étais hors de moi quand il me parlait », 5.4-6).

Deuxièmement, le souhait exprimé par la Bien-aimée, en 8.12, de 
conduire celui qu’elle aime dans la maison de la mère pour y jouir de 
l’intimité conjugale a de quoi étonner. Que les démonstrations amou-
reuses ne puissent être publiques (8.1), cela peut s’expliquer par le 
contexte culturel. Mais pourquoi évoquer la maison de la mère (et non 
celle du couple) comme issue face à la frustration éprouvée ? Pourquoi 
cet ardent désir d’intimité semble-t-il contraint d’en rester au mode 
optatif42 ?

39.	Ibid.
40.	Les exégètes font généralement remarquer que l’invitation à aller par les mon-

tagnes des épices est, en 2.17 et 4.6, une image associée aux retrouvailles des 
bien-aimés. Pour le symbolisme des montagnes, voir Duane Garret, p. 265.

41.	Richard S. Hess, Song of Songs, BCOT, Grand Rapids, Baker Academic, 
2005, p. 167 ; Tremper Longman, Song of Songs, NICOT, Grand Rapids, 
Eerdmans, 2001, p. 161 ; Duane A. Garrett, Song of Songs/Lamentations, 
WBC, 23b, Nashville, Thomas Nelson, 2004, p. 206.

42.	Dans une écrasante majorité, les commentaires notent le caractère optatif du 
verset 8.2 et traduisent « je te conduirais… ». Contre cette idée, Garret estime 
que les inaccomplis de 8.2 ne prolongent pas la construction optative du ver-
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Troisièmement, s’il y a un avant et un après les noces, pourquoi 
une adjuration à ne pas « réveiller l’amour » réapparaît-elle après les 
noces (8.3-4)43 ?

Quatrièmement, pour de nombreux exégètes, les paroles de la 
Bien-aimée en 8.6-7 sont souvent considérées comme l’un des deux 
climax du Cantique (avec 4.16-5.1). Ce passage didactique formerait 
la conclusion du Cantique, à laquelle serait parvenu la Bien-aimée 
après avoir gagné en maturité durant les années de vie conjugale. Sou-
lignons d’abord que les exégètes focalisent leur attention sur la décla-
ration de 8.7 et tendent à oublier qu’elle suit une requête 8.6. Une 
telle demande pourrait, certes, survenir après des années de mariage. 
Elle pourrait tout autant correspondre au désir initial d’union de la 
Bien-aimée. Notons, ensuite, que ces versets sont organiquement liés 
aux versets precedent (8.5) et consécutifs (8.9-12). Observons, enfin, 
que les paroles de 8.6-7 sont encadrées par des versets qui regardent 
en arrière44. Les versets 8.5-12 pourraient donc tous avoir à faire avec 
le passé, au temps initial de la relation amoureuse des Bien-aimés45.

Cinquièmement, nous ferons part d’une dernière interrogation : 
comment comprendre les mots du Bien-aimé « Des amis prêtent 

set précédent et préfère la traduction « je te conduirai » (Duane A. Garrett, 
Song of Songs/Lamentations, WBC, 23b, Nashville, Thomas Nelson, 2004, 
p. 248).

43.	Estes suggère un usage rhétorique du refrain d’adjuration : « This verse uses the 
oath formula of 2 :7 and 3 :5 […] She changes the language, however, in a slight 
but significant way as she now asks rhetorically why their lovemaking should 
need to be incite or excited. Within the bond of marriage, Shulammith’s love 
has already been completly aroused, so needs no further external encourage-
ment by her peers » (Daniel J. Estes, Ecclesiastes & The Song of Songs, Apollos 
Old Testament Commentary, Downers Grove, Inter-Varsity Press, 2010, p. 405). 
Cet usage peine à convaincre.

44.	Plusieurs commentateurs s’accordent pour interpréter la discussion des frères 
comme une analepse. Estes souligne : « It appears that this could be a flash-
back to Shulammith’s childhood, because in real time 8.8-9, in which she has 
no breasts, must precede her statement in 1.13 » (Daniel J. Estes, Ecclesiastes 
& The Song of Songs, Apollos Old Testament Commentary, Downers Grove, 
Inter-Varsity Press, 2010, p. 411).

45.	Pour Andrew Hwang ce passage a plutôt à voir avec les premiers instants de 
l’histoire d’amour des Bien-aimés. Nous reviendrons sur la lecture faite par 
Hwang. Hwang, op. cit. (note 25), p. 105‑106.
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l’oreille à ta voix. Fais-la moi entendre ! » (8.13) et la réponse de la 
Bien-aimée : « Fuis, mon bien-aimé ! Sois semblable à la gazelle ou 
au faon des biches, sur les montagnes des aromates ! » (8.14). Nous 
pourrions, certes, y voir l’affirmation que l’amour des Bien-aimés est 
toujours aussi ardent à la fin du Cantique, le langage étant le même 
qu’en 2.14, 1746. Mais à quoi correspond cette scène finale ? Qui sont 
ces compagnons qui écoutent la Bien-aimée en 8.13 ?

Enfin sixièmement, l’arrangement concentrique du Cantique ne 
rentre quasiment pas en ligne de compte. L’approche linéaire « impres-
sioniste » (qui ne s’appuie pas sur un arrangement concentrique) 
arrive à la même ligne d’interprétation. Qu’apporte donc la structure 
concentrique ?

Ces réflexions nous incitent à poursuivre encore l’exploration du 
Cantique. Nous voudrions suggérer, dans ce qui suit, comment la 
structure du Cantique pourrait inviter à une autre lecture.

Des extrémités vers le centre !
Ce sont le dynamisme des parallèles et l’intuition de Hwang47, 

dans son article « The New Structure of the Song of Songs and Its 
Implications for Interpretation » qui ont suscité chez nous une sorte 
de curiosité et nous ont conduit sur la voie d’une autre lecture. Comme 
nous l’avons mentionné précédemment, l’idée de Kugel selon laquelle 
le parallélisme est marqué par le développement plutôt que par l’équi-
valence est utilisé par Hwang comme « paradigme »48 : ce qui a com-
mencé en A continue en A’. La lecture se ferait alors non pas de A 
vers B mais de A vers A’, puis de B vers B’. Hwang ne poursuit pas son 
raisonnement jusqu’au bout. Nous pensons que la difficulté vient de 
sa proposition de structure. Comme nous l’avons déjà noté, en portant 
son attention sur les parallélismes et leur prolongement, Hwang a fait 
l’impasse sur certains refrains et termes-clés qui auraient influencé sa 
structuration.

46.	Daniel J. Estes, Ecclesiastes & The Song of Songs, Apollos Old Testament 
Commentary, Downers Grove, Inter-Varsity Press, 2010, p. 418.

47.	 Andrew Hwang, « The New Structure of the Song of Songs and Its Implica-
tions for Interpretation », WTJ, 65, no. 1, 2003, p. 97-111.

48.	Andrew Hwang, op. cit., p. 98.
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Cette hypothèse d’une lecture de A vers A’ nous a semblé trouver 
crédit dans le dynamisme des parallèles créé par les liaisons opérées au 
moyen de refrains ou expressions-agrafes. Nous avons, par exemple, 
signalé la liaison formée entre A et A’. Elle nous semble significative à 
deux égards : premièrement, elle est opérée par un double refrain, ce 
qui est unique dans le Cantique. Le lien en est d’autant plus fort. Deu-
xièmement, le positionnement de ce double refrain rappelle la figure 
de style de l’anadiplose (« terrace pattern »), appliquée à l’échelle de 
la macro-structure. Or cette figure de style a pour principal effet de 
renforcer la relation de consécutivité de deux unités.

Avant de proposer notre lecture/interprétation du Cantique, 
nous indiquons les travaux de Roland Meynet et de John Breck qui, 
sans appartenir au même courant de recherche, soulignent que les 
constructions concentriques peuvent être lues, justement, de façon 
concentrique, c’est-à-dire des extrémités vers le centre49. Dans un 
article sur le prologue de Jean, Meynet note :

« On aura peut-être été surpris par l’ordre de lecture suivi dans le para-
graphe précédent, des extrémités vers le centre. C’est que beaucoup de 
constructions concentriques sont à lire, non pas de façon linéaire, mais 
justement de manière concentrique ; le propre de ce type de construc-
tion, sa fonction, est d’indiquer que le centre est la clé de voûte du 
texte, qu’il est, pour filer la métaphore, non seulement le point culmi-
nant de la construction, mais surtout ce par quoi tous les autres élé-
ments tiennent ensemble. Dans beaucoup de textes, il est le climax 
d’une progression, soit logique, soit plus simplement chronologique, 
ce qui est le cas dans le Prologue de Jean. »

Quant à Breck, il affirme dans son livre The Shape of Biblical Lan-
guage50 :

« The most appropriate image for this phenomenon is that of a “coni-
cal helix”, from which movement begins from a broad base, then spi-
rals upward toward the point that represents the conceptual center. »

49.	Sur le centre des constructions concentriques, voir R. Meynet, « Le centre des 
constructions concentriques », Traité de rhétorique biblique, Rhétorique Sémi-
tique, P. Lethielleux, 2007, p. 417-469 ; voir aussi la troisième règle herméneu-
tique, « Partir du centre », Ibid., p. 567-573.

50.	John Breck, The Shape of Biblical Language : Chiasmus in the Scriptures and 
Beyond, St. Vladimir’s Seminary Press, 1994.
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Dans la dernière partie de notre article, nous appellerons cette lec-
ture des extrémités vers le centre « lecture en spirale ». Il est mainte-
nant grand temps pour nous de faire une lecture/interprétation du 
Cantique et de voir comment une lecture en spirale peut faire émerger 
du sens.

De la structure surgit le sens

Nous suggérons que la structure du Cantique nous invite à une 
lecture en spirale (des extrémités vers le centre) :

De A vers A’ : désir d’union et demande en mariage
En A la Bien-aimée exprime son désir d’union avec celui qu’elle 

aime (1.7-8). Nous apprenons que pendant un temps, elle n’a pas pu 
s’occuper de sa propre vigne (sens figuré) car ses frères l’avaient faite 
gardienne de vigne (sens littéral, 1.5-6). Pourtant, dans les versets qui 
suivent, elle semble dorénavant décidée à s’en occuper.

Elle veut être auprès de celui qu’elle aime et cherche à savoir où 
il est afin de ne pas errer à sa recherche parmi ses compagnons (1.7-
8). Les voici ensemble (1.92.5). Ils chantent leur admiration mutuelle. 
Dans ces instants d’intimité, les bras de l’homme enlacent la jeune 
femme (2.6), ou tout au moins le voudrait-elle. Soudain, elle se ressai-
sit et adjure les filles de Jérusalem de ne pas réveiller, c’est-à-dire de ne 
pas exciter, l’amour trop tôt.

Il semble que la Bienaimée voudrait laisser libre cours à la passion 
de l’amour. Mais elle est en grande tension car elle reconnaît que le 
temps approprié n’est pas encore venu. L’adjuration de 2.7 est autant 
pour elle-même que pour les filles de Jérusalem.

En A’, les versets 5-11 semblent constituer une séquence analep-
tique. Le premier épisode de cette séquence est le souvenir du moment 
où la Bien-aimée a éveillé la passion du Bien-aimé (8.5). Par le discours 
direct, les versets 8.6-7 livrent probablement les paroles par lesquelles 
la Bien-aimée a éveillé la passion du Bien-aimé. Comme dans le reste 
du Cantique, c’est elle qui prend l’initiative. Elle y exprime son désir 
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d’union dans des termes qui rappellent une alliance (cf. Dt 6.7-8 ; Pr 
7.1-4). Elle semble, ici, suggérer au Bien-aimé de l’épouser.

Le thème du mariage introduit le deuxième épisode, 8.8-9. Nous 
assistons alors à une discussion des fères qui, selon la coutume, se 
demandent ce qu’ils devront faire quand on viendra demander leur 
sœur en mariage51. Cette discussion a lieu en un temps où la Bien-ai-
mée est encore prépubère (« Nous avons une petite sœur, qui n’a point 
encore de seins », 8.8). Le fruit de la discussion nous est livré : si elle 
sait garder son honneur (et donc celui de la famille. N’oublions pas 
que nous sommes dans une culture de l’honneur et de la honte) alors 
ils la rendront encore plus désirable en vue des noces (« Si elle est un 
mur, nous bâtirons sur elle des créneaux d’argent », 8.9a) ; s’ils l’esti-
ment trop légère, ils prendront des mesures drastiques (« Si elle est 
une porte, nous la fermerons avec une planche de cèdre. », 8.9b).

L’ordre des épisodes nous amène à penser que suite aux paroles 
de la Bien-aimée, le Bien-aimé est allé la demander en mariage. Les 
frères ont alors agi comme il l’avait résolu. Les liens entre les sections 
A et A’ suggèrent que les frères ont craint que leur petite sœur ne soit 
trop accessible en matière d’amour et qu’ils l’ont astreinte à la garde 
des vignes (1.5-6) pour l’empêcher de s’occuper de questions d’amour 
jusqu’au temps jugé opportun (certainement celui de la maturité 
sexuelle et des noces puisque c’est le repère souligné par la discussion 
des frères).

Il faut supposer une ellipse en 8.10. Le temps a passé et nous 
apprenons que non seulement la jeune femme a su se préserver (« je 
suis un mur », 8.10) mais qu’elle est désormais sexuellement mature 
(« mes seins sont comme des tours », 8.10). En cela, elle a été pour le 
Bien-aimé une source de joie et de paix52 (8.10). Voilà pourquoi elle 
peut désormais s’occuper de sa vigne (sa relation amoureuse). Cela ne 
signifie pas qu’elle ait une totale liberté de la part de ses frères.

51.	Le terme rendu par « rechercher » apparaît dans des contextes de demande en 
mariage. cf. 1 S 25.39.

52.	Il est aussi possible de comprendre qu’elle a trouvé « שׁלָוֹם » .« שׁלָוֹם » est 
difficile à traduire ; bien davantage que la joie et la paix, il suppose une idée de 
plénitude
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La séquence terminée, nous revenons au temps présent des 
Bien-Aimés. Les versets 8.13-14 semblent, prolonger la scène de 
jardins décrite en A (1-7-2.6). La Bien-aimée semble avoir trouvé le 
chemin jusqu’au Bien-aimé, parmi les compagnons (cf. 1.7). Le Bien-
aimé veut entendre sa voix mais le cadre n’est pas propice à l’intimité 
(« Des compagnons t’écoutent », 8.13). Elle l’invite à fuir (8.14), pro-
bablement pour quitter les compagnons qui prêtent l’oreille a leur 
discussion53. Ce thème de la fuite sur sur les montagnes parfumées 
se prolongera tout naturellement en B avec le thème de l’invitation à 
partir dans la campagne.

De B vers B’ : Invitations au voyage, désirs de liberté
En B (Ct 2.8-17), la Bien-aimée se trouve dans une maison54. Son 

Bien-aimé est arrivé jusqu’à elle. Il est juste à l’extérieur et désire que 
sa Bien-aimée parte avec lui à la campagne. Il voudrait voir son visage, 
entendre sa voix ; ses désirs se portent vers elle. Mais il y a encore des 
empêchements au plein épanouissement de leur amour (Ct 2.14-15). 
Derrière le treillis, elle est semblable à une colombe cachée dans les 
fentes des rochers, inaccessible. Les empêchements sont tels des petits 
renards qui ravagent les vignes, ils empêchent le libre épanouissement 
de leur relation amoureuse.

B’ (Ct 7.11-8.2) continue la scène. Le désir de partir est réciproque. 
Et si elle le pouvait, elle le rencontrerait à l’extérieur55 et le ferait entrer 
dans la maison mais les conventions sociales s’y opposent (8.1-2). 
La Bien-aimée rassure toutefois son Bien-aimé : elle se garde pour 
lui (« nous avons à nos portes tous les meilleurs fruits, nouveaux et 
anciens : mon bien-aimé, je les ai gardés pour toi », 7.14).

De C vers C’ : Le temps semble long…
En attendant le jour des noces, la Bien-aimée fait un rêve récur-

rent56 en C (3.1-5) : elle cherche son Bien-aimé. Elle vit en rêve ce 

53.	Le fait que la Bien-aimée dise « fuis » plutôt que « fuyons » peut s’expliquer par 
le fait que c’est le Bien-aimé qui doit se défaire de ses compagnons, non pas la 
Bien-aimée.

54.	C’est généralement la maison de la mère qui est mentionnée dans le Cantique.
55.	Nous rappelons qu’il est juste derrière la fenêtre (B, 2.9).
56.	Nous interprétons le pluriel « ּלילוֹת  comme l’idée de quelque chose (3.1) « בַּ̤

qui se répète nuit après nuit (cf. Garrett, Song of Songs/Lamentations, p. 170).
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qui lui est encore interdit en réalité : emmener son Bien-aimé chez 
sa mère. Mais ce n’est pas encore le temps, d’où à nouveau le refrain 
d’adjuration (2.7).

Peut-être à cause de l’anxiété provoquée par l’attente, le rêve devient 
cauchemar en C’ (5.2-8) : la Bien-aimée cherche celui qu’elle aime sans 
pouvoir le trouver ; pire encore, elle en est empêchée par les gardes de 
la ville qui l’agressent. Elle n’en peut plus d’attendre. Aussi le refrain 
d’adjuration se modifie-t-il : « Je vous en conjure, filles de Jérusalem, Si 
vous trouvez mon bien-aimé, Que lui direz-vous ? Dites-lui que je suis 
malade d’amour » (5.8).

De D vers D’ et de E vers E’ : Le jour des noces !
En D (Ct 3.6-11), le jour des noces est enfin arrivé, c’est la proces-

sion nuptiale marquée par la beauté unique du fiancé que la Bien-ai-
mée ne cesse de célébrer. Le passage de D à D’ focalise les regards sur 
le Bien-aimé, nous faisant passer du plan large (D) au plan rapproché 
(D’). La Bien-aimée souligne le prestige du Bien-aimé en D ; il est à ses 
yeux tel le roi le plus glorieux, Salomon. Puis elle décrit sa beauté phy-
sique en D’. Il était au loin en 3.6 (« qu’est-ce qui monte du désert… ») ; 
il est à ses côtés en 6.3 (« Il fait paître ses troupeaux parmi les lis »).

A son tour, le Bien-aimé chante la beauté unique de celle qu’il 
aime en E (Ct 4.1-15). Il l’invite à se donner à lui (Ct 4.8 : « Viens ») 
et célèbre sa virginité (Ct 4.12). Pour la première fois, il l’appelle « ô 
mariée, ma sœur » (Ct 4.8, 9, 10, 11, 12) ce qui était autrefois impos-
sible, puisque les noces n’avaient pas encore eu lieu. En E’ (Ct 6.4-7.10), 
l’homme continue de célébrer la perfection de celle qu’il aime. Alors 
que le Bien-aimé a appelé sa Bien-aimée à partir avec lui (« viens ! »), 
les filles de Jérusalem semblent vouloir la retenir encore quelques 
instants pour l’admirer (Ct 7.1 : « Reviens, reviens pour que nous te 
regardions ! »). Le Bienaimé met alors fin à l’attente ; le moment est 
venu de cueillir les fruits (Ct 7.9-10)57.

F : Enfin, l’amour pleinement éveillé !
En F (Ct 4.16-5.1), le rythme du Cantique ralentit et les Bien-ai-

més ne forment enfin plus qu’une chair. Une voix d’approbation se 

57.	 Certainement une annonce de la consommation de l’amour qui aura lieu en F 
(Ct 4.16-5.1).
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fait entendre « Mangez, amis, buvez, enivrez-vous, Bien-aimés ! ». 
Le point d’arrivée du Cantique n’est donc pas une exhortation à fuir 
(Ct 8.14) mais une invitation à s’unir. Ce qui est en vue ne devrait pas 
être limité à la relation sexuelle. Ici, l’intimité dans l’amour qui ne ren-
contre enfin plus d’empêchement.

Conclusion

Cette lecture « nouvelle » du Cantique des cantiques, en « spi-
rale » permet de rendre compte d’une certaine logique de l’œuvre. 
Les périodes prénuptiales et postnuptiales ne sont plus, respective-
ment, 1.13.6 et 5.2-8.14 avec tous les paradoxes qu’une telle répar-
tition engendre. La période prénuptiale s’étend de A à C’ selon le 
parcours A-A’-B-B’-C-C’. Elle est caractérisée par le désir d’union qui 
consume les amoureux de passion, d’impatience. La période postnup-
tiale s’étend quant à elle de D à F, selon le parcours D-D’-E- E’-F. Le 
Cantique des cantiques ne trouverait donc pas sa « fin » dans la fuite 
de 8.14 mais dans l’amour pleinement éveillé en 4.16-5.1. Cette « fin » 
n’est pas un point final dans la dynamique de l’amour mais un point 
qui n’appartient qu’aux Bien-aimés et dont le lecteur se trouve exclu. 
Le mouvement continue (« buvez […] mangez ») mais dans l’intimité 
enfin trouvée.

La démarcation entre les périodes pré- et post-nuptiales, que 
fait apparaître la lecture en spirale du Cantique, illustre ce que le 
refrain d’adjuration fait entendre implicitement : il y a un temps pour 
attendre et un temps pour s’aimer pleinement. Structure et lecture 
seraient ainsi au service de l’intention sapientiale. En amour, ce n’est 
pas seulement la fin qui compte mais également « le chemin » que 
prend l’amour. Peut-être aurons-nous l’occasion, dans un prochain 
article, d’explorer cet aspect du Cantique : la façon dont divers élé-
ments de la littérature de sagesse semblent intentionnellement répar-
tis dans la structure/lecture que nous avons proposée. Nous verrons 
alors se dessiner deux « chemins » : l’amour et la mort. Mais nous 
choisirons l’amour !
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Quelques notes historiques 
sur la notion de personne

Lydia Jaeger

Résumé. La notion de personne a reçu un approfondissement 
formidable au cours des débats christologiques qui ont abouti aux 
formulations équilibrées des conciles de Nicée et de Chalcédoine. 
L’article retrace rapidement les grandes lignes de ces débats, avant 
de braquer le projecteur sur deux étapes décisives dans l’évolution 
de la notion de personne : les péripéties du terme « hypostase » et 
l’apport de saint Augustin dans son De Trinitate. En conclusion, 
quelques implications éthiques sont tirées du nouvel acquis christo-
logique selon lequel la personne est une catégorie ontologique fonda-
mentale.

Abstract. The understanding of what it means to be a person has 
been significantly advanced during the Christological debates that 
led to the balanced formulations of the Nicene and Chalcedonian 
Councils. The article briefly outlines these debates, before turning 
the spotlight on two decisive stages in the evolution of the concept of 
person : the varying meanings of the term hypostasis and the contri-
bution of Saint Augustine in his De Trinitate. In conclusion, some 
ethical implications are drawn from the new Christological insight 
according to which person is a fundamental ontological category.

Comprendre l’homme à partir de Jésus-Christ

Se savoir être une personne est un élément structurant de la repré-
sentation de soi de l’homme contemporain. Ce qui est moins connu, 
c’est le fait que la notion de personne a reçu un approfondissement 
significatif au cours des débats trinitaires et christologiques de l’Église 
ancienne. Même beaucoup de chrétiens ignorent que la conscience 
aiguë que nous (ou la plupart d’entre nous) avons aujourd’hui d’être 
une personne, avec une dignité et des droits inaliénables, est un héri-
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tage de l’influence décisive qu’a exercée le christianisme sur la pensée 
occidentale sur plus de mille ans.

Les controverses âpres autour de la Trinité et de la compréhension 
de l’Incarnation qui ont eu cours dans les premiers siècles de l’Église 
paraissent très lointaines. C’est pourtant mal juger leur pertinence 
toujours actuelle. Évidemment cela concerne d’abord la juste compré-
hension de la Trinité et de l’Incarnation. Les hérésies à ces sujets ne 
sont, hélas, pas l’apanage des temps anciens, et les erreurs du présent 
ressemblent souvent étrangement aux déviations du passé (ne men-
tionnons que la ressemblance entre les vues christologiques d’Arius, 
hérétique du ive siècle, et celles des Témoins de Jéhovah aujourd’hui). 
Le présent article s’intéresse à un autre aspect de ce que ces débats 
théologiques de l’Église ancienne nous ont légué : une intelligence 
renouvelée de la personne, avec ses prolongements pour la conscience 
qu’a l’homme de lui-même.

Un tableau plus complet de l’apport christologique pour la notion 
de personne et de ses répercussions éthiques a été brossé récemment1. 
Nous nous contentons ici d’en indiquer les grandes lignes et d’appor-
ter quelques compléments historiques sur l’évolution de la notion de 
personne. En particulier, l’apport de saint Augustin et les péripéties 
du terme « hypostase », terme technique des débats des théologiens 
anciens, seront examinés.

La personne au cours des premiers siècles jusqu’au concile 
de Nicée

Le premier à utiliser le mot grec prosôpon, « personne », pour expri-
mer la pluralité en Dieu, plus précisément pour les personnes du Père 
et du Fils, fut Hippolyte de Rome (env. 170 – env. 236). Tertullien 
(env. 160 – env. 230) lui emprunte le terme, en le traduisant en latin. 
Il forge la formule selon laquelle il y a en Dieu trois personnes et une 

1.	 L. Jaeger, « Christ et l’identité de la personne humaine », dans L’identité 
humaine, sous dir. Micaël Razzano, Charols, Excelsis, 2019, p. 105-139. Cf. 
aussi L. Jaeger, « La personne à la lumière du Christ et de son être entier », 
Réforme 3755, 24 mai 2018, p. 14 (https://www.reforme.net/idees/opinions/
bioethique-une-approche-de-la-personne/), et « Comprendre la personne 
humaine à partir du mystère de l’Incarnation », Les Cahiers de l’Institut Biblique 
de Nogent, no 184, juin 2019.
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unique substance (Contre Praxéas II, 4)2. Cette façon d’exprimer l’arti-
culation entre la pluralité et l’unité en Dieu va s’imposer en Occident. 
De façon parallèle, Tertullien affirme qu’en Christ, « nous voyons une 
double nature qui, sans se confondre, s’unit dans une seule personne, 
Dieu et Jésus-Christ fait homme [Videcum duplicem statum, non confu-
sum sed coniunctum in una persona, deum et hominem Iesum]3 ».

Ce sont les controverses des premiers siècles de l’Église qui ont 
poussé à aller au-delà de ces premières tentatives pour exprimer les 
mystères de la Trinité et des deux natures du Christ. Chemin faisant, 
le concept de personne s’en est trouvé précisé. Les débats christolo-
giques au cours des premiers siècles se concentraient sur la défense 
de la vraie humanité et de la vraie divinité de Jésus-Christ. Car des 
voix se levaient pour proposer une solution facile à l’énigme que pose 
l’enseignement biblique : toute difficulté disparaît si on abandonne 
ou atténue une des deux affirmations. Les gnostiques attaquaient 
l’humanité du Christ. Comme le salut consiste dans la libération du 
monde matériel, il ne faisait pas sens d’imaginer que le Sauveur ait 
pris un corps. En revanche, l’adoptianisme, défendu par Théodote 
de Byzance (vers 190) et par Paul de Samosate (élu vers 260 évêque 
d’Antioche), rejetait la divinité, de même que plus tard, au ive siècle, 
Arius. Celui-ci comprend l’affirmation selon laquelle le Fils est « le 
premier-né de toute la création » (Col 1.15) dans le sens qu’il ne serait 
que la première des créatures. Le premier concile œcuménique de 
Nicée, en 325, affirme alors sans équivoque la pleine divinité et la 
pleine humanité du Sauveur :

Nous croyons […] en un seul Seigneur Jésus-Christ, le Fils de Dieu, 
engendré du Père, unique engendré, c’est-à-dire de la substance du 
Père, Dieu de Dieu, lumière de lumière, vrai Dieu de vrai Dieu, engen-

2.	 Emmanuel Housset, La vocation de la personne : histoire du concept de personne 
de sa naissance augustinienne à sa redécouverte phénoménologique, Paris, PUF, 
2014, p. 42-44.

3.	 Contre Praxéas XXVII, 11, cité dans Aloys Grillmeier, Christ in Christian 
Tradition : From the Apostolic Age to Chalcedon (451), trad. J.S. Bowden, 
Londres, Mowbray, 2e éd. rév., 1975, p. 129 ; la version française donnée suit 
Housset, op. cit., p. 45. Cette façon de s’exprimer anticipe la formule christo-
logique de Chalcédoine, bien que celle-ci ne dérive pas historiquement du lan-
gage de Tertullien. Tertullien n’approfondit encore guère la question de savoir 
en quoi consiste l’unique personne de Christ (Housset, op. cit., p. 45-46).
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dré, non pas créé, consubstantiel [homoousios] au Père, par qui tout 
a été fait, ce qui est dans le ciel et ce qui est sur la terre, qui à cause 
de nous les hommes et à cause de notre salut, est descendu et s’est 
incarné, s’est fait homme4…

L’union de la divinité et de l’humanité en Christ : le concile 
de Chalcédoine

Si on accepte avec le symbole de Nicée la pleine divinité et la 
pleine humanité du Christ, il reste toujours la difficulté de concevoir 
comment il peut être les deux à la fois. Au début du ve siècle, deux 
réponses insuffisantes, symétriquement opposées, faisaient ressortir 
la nécessité de trouver un langage satisfaisant pour dire le mystère de 
l’Incarnation.

La première conception inachevée de l’Incarnation est appelée le 
nestorianisme, d’après le nom du patriarche de Constantinople Nes-
torius. Selon cette conception, le Christ est le temple et l’instrument 
de la divinité. L’union des deux natures est morale, c’est-à-dire il s’agit 
d’une union entre deux volontés, entre celle de l’homme Jésus et celle 
de Dieu. La deuxième conception défectueuse est adoptée par Euty-
chès, un moine à Constantinople. Il défend le monophysisme, du grec 
monos, « un », et physis, « nature » : la nature humaine de Christ est 
divinisée par l’union avec la divinité au point de n’être plus consubs-
tantielle à notre nature humaine.

Le concile œcuménique de Chalcédoine, en 451, écarte les deux 
conceptions. Contre le monophysisme, les deux natures du Christ 
sont nettement affirmées. Contre le nestorianisme, leur union est 
assurée par la seule personne (préexistante) du Verbe :

Un seul et même Christ, Fils, Seigneur, l’unique engendré, reconnu en 
deux natures, sans confusion, sans changement, sans division et sans 
séparation, la différence des natures n’étant nullement supprimée à 
cause de l’union, la propriété de l’une et l’autre nature étant bien plutôt 
sauvegardée et concourant à une seule personne et une seule hypos-
tase, un Christ ne se fractionnant ni se divisant en deux personnes, 

4.	 Les conciles œcuméniques, sous dir. Giuseppe Alberigo, tome II-1, Les décrets, 
collection « Le magistère de l’Église », Paris, Cerf, 1994, p. 5.
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mais un seul et même Fils, unique engendré, Dieu Verbe, Seigneur 
Jésus-Christ5.

Avec Chalcédoine, la notion de personne est devenue la clé pour 
comprendre comment Jésus peut être à la fois vrai Dieu et vrai homme, 
sans qu’il y ait deux Christ. Pour le dire avec saint Augustin : « Dans 
les réalités nées temporellement, la suprême grâce est que l’homme a 
été uni à Dieu dans l’unité de la personne6. »

Les péripéties du terme hypostasis

Un aspect frappe quand on compare (en grec) les textes adoptés 
à Nicée et à Chalcédoine : alors que Chalcédoine confesse les deux 
natures du Fils en « une unique hypostase », Nicée avait affirmé que 
celui-ci était d’une même hypostase que le Père. Car le premier concile 
œcuménique avait émis un anathème contre « ceux qui disent […] 
qu’il est […] d’une autre hypostase ou substance (ousia) » du Père7. 
Manifestement, le terme n’est pas employé dans le même sens par les 
deux conciles. Alors qu’à Nicée il est synonyme de nature, il est, à 
Chalcédoine, l’équivalent de personne. De fait, les détours et retours 
dans l’évolution du mot hypostasis fournissent un indice des tâtonne-
ments qui ont accompagné l’émergence du concept de personne en 
théologie trinitaire et christologique – et expliquent en partie les dif-
ficultés qu’avaient les théologiens de langue latine et ceux de langue 
grecque de s’entendre, et la réticence de certains, attachés à l’ancienne 
formulation, d’accepter la déclaration de Chalcédoine.

Les Pères de langue grecque avaient utilisé hypostasis, « hypos-
tase », en plus de prosôpon, pour désigner la pluralité en Dieu dans la 
controverse sabellianiste. Dans la mesure où prosôpon peut renvoyer 
au rôle joué par quelqu’un, le mot ne paraissait pas suffisant pour éviter 
l’hérésie promue par Sabellius, un libyen d’origine venu à Rome vers 
215. Celui-ci niait la distinction entre le Père, le Fils et le Saint-Esprit ; 
ils ne seraient que trois rôles assumés par Dieu au cours de l’histoire 
du salut, trois modes de révélation de l’être divin (d’où l’autre nom de 

5.	 Les conciles œcuméniques, op. cit., p. 86.
6.	 De Trinitate XIII, 24, dans Augustin d’Hippone, Œuvres, vol. III, Philoso-

phie, catéchèse, polémique, coll. « Bibliothèque de la Pléiade », Paris, Gallimard, 
2002, p. 617.

7.	 Les conciles œcuméniques, op. cit., p. 5.
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cette conception : le modalisme). Le terme hypostasis était entré dans 
le vocabulaire philosophique avec les Stoïciens Posidonios et Chry-
sippe : « Le sens oscille alors entre substrat (ousia ou hypokeimenon) 
et les caractéristiques de l’essence singulière8 ». Ainsi, il peut avoir un 
sens passif et un sens actif : il peut désigner « ce qui “se tient sous” » 
(en accord avec son étymologie) ou « l’acte concret de subsister qui 
amène une réalité à l’existence »9. D’où les tâtonnements dans le lan-
gage théologique au iiie siècle quand le terme « oscillait encore entre 
l’identification à ousia [substance] et sujet indépendant10 ». Dès le 
ive siècle, le sens actif s’imposera, de sorte que l’on traduira subsisten-
tia.

Autant que l’on le sait, Origène (185-env. 254) a été l’un des pre-
miers à utiliser l’hypostase pour les personnes de la Trinité : le Père 
et le Fils sont deux hypostases, mais une voix11. Cette désignation 
suscita de nombreux débats, car beaucoup (dont Arius) employaient 
l’hypostase comme un synonyme pour substance (ousia). Dire qu’il y 
a plusieurs hypostases en Dieu pouvait donc être compris comme une 
mise en cause de la pleine divinité du Fils. C’est pour écarter une telle 
conception, que le concile de Nicée (325) affirme le Fils « consubs-
tantiel (homoousios) au Père » et condamne ceux « qui déclarent que 
le Fils de Dieu est d’une autre hypostase (hypostasis) ou d’une autre 
essence (ousia) ».

Si le terme prosôpon paraissait satisfaisant dans la controverse 
arienne, pour désigner la distinction entre le Père, le Fils et le Saint-Es-
prit, il ne suffisait pas pour éviter la résurgence du sabellianisme. 
Dans ce contexte, il fallait plutôt insister sur la consistance propre 
de chacune des trois personnes ; d’où le recours au terme d’hypos-
tase. Mais ne risquait-on pas alors de retomber dans l’écueil opposé 
de l’arianisme ? D’où la nécessité ressentie par plusieurs de détacher 
hypostasis de ousia (nature). Ce pas décisif a été accompli, plus tard au 
ive siècle, par le trio des Pères cappadociens Basile de Césarée, Gré-
goire de Nysse et Grégoire de Nazianze. Basile comprend « les hypos-
tases comme les différentes manières dont l’ousia advient à savoir la 

8.	 Housset, op. cit., p. 48.
9.	 Ibid., p. 49.
10.	Ibid., p. 50.
11.	Ibid., p. 50, qui renvoie à Contre Celse VIII, 12.
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paternité, la filiation et le salut ». Ainsi « naît l’idée nouvelle qu’il est 
possible de dire et de décrire, en même temps la consistance et la par-
ticularité12 ». Le terme ousia exprime ce qui est commun au Père, au 
Fils et au Saint-Esprit, le terme hypostasis désigne la propriété indivi-
duelle. Dans les mots même des Cappadociens :

Puisque notre discussion a considéré d’un côté quelque chose de com-
mun dans la Sainte Trinité, de l’autre quelque chose de particulier, la 
raison de communauté se réfère à la substance, et l’hypostase est le 
signe propre de chaque particularité13.

Saint Augustin et le concept de personne

S’appuyant sur l’approfondissement de la théologie trinitaire chez 
les Pères cappadociens, saint Augustin, dans son traitement magis-
tral De Trinitate14, installe définitivement le concept de personne 
comme élément clé pour penser le dogme de la Trinité. Certes, il est 
très conscient des limites de la pensée et du langage humains face au 
mystère divin. En ce qui concerne « notre Seigneur Dieu […] nous ne 
pouvons nous le représenter comme il le mérite » (V, 1). C’est pour-
quoi toute réflexion sur Dieu se place dans le contexte de la prière : 
« Je le prie de m’accorder son aide […] et son pardon pour les erreurs 
que je pourrais commettre » (V, 1). De plus, auteur et lecteurs doivent 
être disposés au pardon mutuel : « Je demande aussi à mes lecteurs de 
me pardonner s’ils réalisent que […] ils ont une meilleure intelligence 
que moi […] ; de même que moi je leur pardonne s’ils sont trop lents 
d’esprit pour être capables d’entrer dans l’intelligence de mes propos » 
(V, 1).

L’évêque d’Hippone réussit l’avancée décisive quand il se rend 
compte que les seules distinctions possibles entre le Père, le Fils et le 

12.	Housset, op. cit., p. 51.
13.	Basile de Césarée, lettre 38, Lettres, t. 1, trad. fr. Yves Courtonne, Paris, Les 

Belles-Lettres, 1957, p. 89 (lettre actuellement attribuée à Grégoire de Nysse, 
d’après Housset, op. cit., p. 50, n. 2).

14.	Toutes les citations sont faites selon la traduction de Sophie Dupuy-Trudelle, 
publiée dans la Pléiade : Augustin d’Hippone, Œuvres, vol. III, Philoso-
phie, catéchèse, polémique, éd. Lucien Jerphagnon, coll. « Bibliothèque de la 
Pléiade », Paris, Gallimard, 2002. Entre parenthèses sont indiqué le livre et le 
paragraphe dans cette même édition.
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Saint-Esprit sont d’ordre relationnel, mais qu’il s’agit de relations non 
accidentelles. L’idée de relation substantielle – étrangère à la philoso-
phie aristotélicienne – intervient pour déjouer l’argument des ariens 
selon lequel tout doit être prédiqué de Dieu selon la substance. Car 
Dieu étant l’être nécessaire, il n’y a en lui aucun accident15 : « Il est 
cela même qu’il a » (I, 26). Or, le Père n’est pas le Fils. Mais ce qui les 
distingue ne peut pas être accidentel. Les ariens en concluent que la 
différence doit être substantielle. Il en suivrait que le Père et le Fils 
ne partagent pas la même substance, ne sont donc pas le même Dieu.

L’introduction de la notion de relation essentielle permet de résis-
ter à cet argument. Car un raisonnement peut être valide pour les 
créatures, sans l’être pour Dieu :

Dans les choses créées et muables, ce qui n’est pas dit selon la subs-
tance peut seulement être dit selon l’accident. […]

Mais en Dieu rien n’est dit selon l’accident parce que rien en lui n’est 
muable ; sans que cependant tout ce qui est dit de lui le soit selon la 
substance. Car certaines choses sont dites relativement à quelque 
chose, comme le Père relativement au Fils et le Fils relativement au 
Père. Et il n’y a pas là accident parce que l’un est toujours Père et l’autre 
est toujours Fils (V, 6).

De cette façon, Augustin devient « le premier théologien latin à 
utiliser la relation pour rendre logiquement pensable la notion de Tri-
nité16 ».

Le concept de personne intervient pour exprimer en quoi le Père, 
le Fils, le Saint-Esprit sont trois, alors que l’unicité de Dieu (il n’y a 
qu’un Dieu) implique qu’il n’existe qu’une seule substance divine :

Le Père est bon, le Fils est bon, et le Saint-Esprit est bon ; or il n’y a 
pas trois bons mais un seul, dont il est dit : « Nul n’est bon si ce n’est 
le Dieu seul17. » […]

15.	En philosophie, l’accident désigne quelque chose qui s’ajoute à l’essence d’un 
étant, qui peut être altéré ou supprimé sans changer la nature.

16.	Note de Sophie Dupuy-Trudelle, dans l’édition de la Pléiade, p. 1196 (note 2 
de la p. 413).

17.	 Mc 10.18 ; Lc18.19.
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Puisque ce n’est pas une chose pour Dieu d’être et autre chose d’être 
grand […], nous ne parlons pas plus de trois essences que nous ne par-
lons de trois grandeurs, mais d’une essence et d’une grandeur (V, 9).

Chaque attribut de Dieu est donc à utiliser « non pas au pluriel 
mais au singulier » (V, 9). La personne intervient pour désigner les 
trois qui se trouvent en relation substantielle au sein de la divinité, 
selon la formule : « une essence ou substance, trois personnes » (V, 
10). Le terme de personne est utilisé pour exprimer la pluralité en 
Dieu, sans qu’il y ait de différence de nature entre le Père, le Fils et le 
Saint-Esprit. En parlant de trois personnes, « on n’a pas voulu intro-
duire l’idée de différence, mais on a voulu écarter celle de singularité » 
(VII, 9).

Saint Augustin a conscience des complications liées au passage 
du grec en latin. Ainsi écrit-il : « La plupart de ceux qui, parmi nous, 
traitent de ces questions en grec ont l’habitude de dire mia ousia treis 
hupostaseis18, en latin una essentia, tres substantiae, “une essence, trois 
substances” » (V, 10). Le problème est qu’en latin, essence et substance 
sont des quasi-synonymes ; « aussi n’osons-nous pas dire “une essence, 
trois substances”, mais “une essence ou substance, trois personnes” » 
(V, 10).

Aussitôt que saint Augustin a précisé les ressources conceptuelles 
pour penser clairement le mystère de la Trinité, il rappelle leurs 
limites. Pour parler du Père, du Fils et du Saint-Esprit dans leur dis-
tinction, « les ressources verbales humaines souffrent d’une grande 
indigence […] on répond “trois personnes”, non pas tant pour dire 
précisément cela que pour ne pas être réduit au silence » (V, 10). Car 
le silence pieux n’est pas une option face aux hérétiques. C’est en par-
ticulier le modalisme qui force à avoir un langage pour dire en quoi le 
Père, le Fils et le Saint-Esprit sont « “trois quelque chose” : Sabellius 
est tombé dans l’hérésie pour l’avoir » refusé (VII, 9).

Dans le livre VII, l’évêque d’Hippone développe longuement les 
paradoxes qui surgissent quand on s’efforce à formuler rigoureuse-

18.	Dans l’édition de la Pléiade en caractères grecs et sans italique. La n. 1 de la 
p. 415 (à la p. 1196) précise que hupostasis et substantia sont des doublets étymo-
logiques : hupo et sub ont le sens de « sous », stasis et stantia « ce qui demeure » ; 
donc ce qui demeure stable en-dessous ou derrière les changements.
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ment le dogme de la Trinité. En dernière analyse, ils proviennent du 
fait que nous cherchons à parler de ce qui n’a pas d’équivalent dans le 
domaine créé : le Père, le Fils et le Saint-Esprit sont distincts, alors 
qu’ils ne sont qu’un seul Dieu. Non seulement, les trois ont la même 
essence, mais encore cette essence n’existe qu’une seule fois. Le Père, le 
Fils et le Saint-Esprit ne sont pas trois Dieux (comme Abraham, Isaac 
et Jacob sont trois hommes, trois « éditions » de la nature humaine), 
mais un seul. Comme l’affirme Deutéronome 6.4 : « “Écoute, Israël ; 
le Seigneur ton Dieu est un seul Dieu” » (VII, 8). En même temps, 
l’unité-unicité de Dieu n’exclut pas la pluralité. Ce fait s’exprime dans 
la grammaire différente que suit le terme de personne, en comparai-
son avec celui de Dieu : « C’est parce que le Père est une personne, 
que le Fils est une personne et que le Saint-Esprit est une personne, 
qu’ils sont “trois personnes”. » Il reste ce mystère : « Puisque du fait 
d’une union ineffable ces trois ensemble sont un seul Dieu, pourquoi 
ne sont-ils pas aussi une seule personne ? » (VII, 8).

On a recours au terme de personne pour remédier à la pauvreté du 
langage humain devant l’exception divine. En réponse à la question 
« “Trois quoi ?” ou : “Trois qui ?”, nous cherchons à trouver un nom 
spécifique ou générique qui nous permette de rassembler ces trois 
[Père, Fils et Saint-Esprit], et il ne nous en vient pas à l’esprit parce 
que la suréminence de la divinité excède les ressources de la langue 
commune » (VII, 7). Plus précisément, on s’attendrait à trouver un 
nom spécifique qui rassemble précisément ces trois, car « là où il n’y 
a aucune différence de nature, plusieurs choses qui sont énoncées par 
un terme générique le sont de sorte qu’elles peuvent être aussi énon-
cées par un terme spécifique » (VII, 7)19. Pourtant, notre recherche 
d’un terme spécifique n’aboutit pas dans le cas du Père, du Fils et du 
Saint-Esprit :

Mais ici, il ne convient pas d’introduire une différence d’essence, et 
ces trois ont un nom spécifique, que l’on ne trouve cependant pas. Car 
« personne » est un nom générique, au point que même un homme 

19.	Augustin donne comme exemple le cheval, le bœuf et le chien. Ils sont trois 
animaux (nom générique). Mais trois bœufs sont à la fois trois animaux (nom 
générique) et trois bœufs (nom spécifique), car les trois partagent la même 
nature de bovinité (ibid.).
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peut être désigné, alors qu’il y a tant d’écart entre l’homme et Dieu 
(VII, 7).

Le concept de personne – et son concept jumeau de relation subs-
tantielle – en théologie chrétienne n’est donc pas un emprunt à la 
philosophie grecque, comme si le dogme trinitaire surgissait d’une 
corruption de l’enseignement biblique par la pensée païenne. Certes, 
le mot personne n’est pas un néologisme, inventé pour les besoins de 
la théologie trinitaire et christologique. Mais si le mot provient du 
langage pré-chrétien, le mystère de la Trinité impose un contexte 
d’usage inédit de sorte que le terme finira par véhiculer un contenu 
nouveau. Dans De Trinitate, saint Augustin part résolument des don-
nées bibliques et cherche à les penser clairement, quitte à élargir les 
ressources philosophiques à sa disposition. De cette façon, les quatre 
premiers livres (sur quinze) de De Trinitate sont consacrés à la réfu-
tation méthodique des arguments scripturaires ariens à l’encontre de 
la foi trinitaire. De même, dans la suite de l’ouvrage, Augustin revient 
régulièrement aux considérations bibliques. Pour ne donner qu’un 
exemple : il discute la parole paradoxale de Jésus : « Moi et le Père 
sommes un » (Jn 10.30, commenté dans VII, 12). Cette parole com-
bine l’unité de l’essence et la pluralité des « Je » en Dieu. C’est pour 
rendre compte de tels faits que saint Augustin a recours au terme de 
personne, pour « ne pas rester cois quand on nous demande : “Trois 
quoi ?” » (VII, 11).

De Trinitate n’a donc pas la prétention de « résoudre » le mystère 
de la Trinité, d’en offrir une élucidation complète, intellectuellement 
aboutie. Saint Augustin reste conscient des limites de toute formule 
humaine pour dire qui est Dieu. La difficulté de trouver une expres-
sion linguistique adéquate de la Trinité ne doit pourtant pas devenir 
prétexte pour ne pas croire à ce mystère : « Si cela ne peut être saisi par 
l’intellect, que cela soit retenu par la foi » (VII, 12). Ce qui est premier 
est l’adhésion croyante au mystère révélé dans les Écritures. L’élabora-
tion conceptuelle s’y trouve déjà esquissée : dans des textes comme le 
prologue de Jean et les premiers versets de l’épître aux Hébreux, ainsi 
que l’hymne christologique de Colossiens 1. Le travail du théologien 
cherche à l’approfondir et répond ainsi au commandement biblique 
d’aimer Dieu (aussi) de toute notre pensée. Que l’effort n’aboutisse 
jamais, qu’il se révèle toujours insatisfaisant : soit. Mais « conservons 
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la règle suivante : sous prétexte que quelque chose n’a pas été encore 
élucidé par notre intellect, ne pas l’écarter du ferme assentiment de la 
foi » (VIII, 1).

La personne : une catégorie ontologique fondamentale

Pour arriver à l’équilibre des formules chalcédoniennes (sur les-
quelles saint Augustin a exercé une influence à travers le Tome à Fla-
vien, lettre du pape Léon 1er à l’évêque de Constantinople et qui porte 
la marque d’Augustin), il a fallu dégager la notion de la personne dans 
ce qu’elle a de spécifique, au-delà ou en-deçà de toute définition via la 
nature, l’essence d’un être. Car le Père, le Fils et le Saint-Esprit sont un 
seul et même Dieu ; ils ont strictement la même nature. Pourtant le 
Père n’est pas le Fils, le Fils n’est pas le Saint-Esprit, et le Saint-Esprit 
n’est ni le Père ni le Fils. La seule distinction possible qui reste est alors 
celle de la personne qui se définit par la relation. C’est ici le discerne-
ment décisif qui s’est imposé à saint Augustin dans son traitement 
magistral De Trinitate.

La distinction de la notion de personne par rapport à celle de la 
nature est un acquis majeur de la réflexion théologique, élaboré en 
réponse à l’enseignement biblique sur l’unité-pluralité divine et sur 
l’homme-Dieu Jésus-Christ. La conception que l’on peut avoir de 
l’être créé en image de Dieu s’en trouve profondément impactée. 
Comme le remarque le théologien orthodoxe Olivier Clément, « dans 
l’anthropologie chrétienne, la distinction fondamentale n’est pas celle 
de l’âme et du corps, ni de l’âme et de l’esprit. […] La véritable dis-
tinction est celle de la nature et de la personne20. » La personne est une 
catégorie ontologique fondamentale qui ne se laisse pas réduire à une 
description de ses traits. « Ainsi chaque personne est-elle unique21 », 
non seulement dans le sens qu’elle est un exemplaire individuel de l’es-
pèce humaine, mais qu’elle est un « Je »22, avec une dignité et respon-

20.	Olivier Clément, Questions sur l’homme, Paris, Stock, 1972, p. 35-36.
21.	Henri Blocher, La doctrine du Christ, Vaux-sur-Seine, Édifac, 2002rév, 

p. 160.
22.	Cette façon de formuler le propre d’une personne comme sujet qui dit « Je » 

est sans doute plus moderne que patristique. Mais elle est cautionnée par tous 
les passages scripturaires qui montrent les personnes divines en dialogue entre 
elles.
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sabilité inaliénable, doté d’une individualité « incommunicable23 ». 
Emmanuel Levinas, dans un autre cadre contextuel, exprime ainsi la 
spécificité de la personne : « Le moi n’est pas unique comme la Tour 
Eiffel ou la Joconde. L’unicité du moi ne consiste pas seulement à se 
trouver en un exemplaire unique, mais à exister sans avoir de genre, 
sans être individuation d’un concept24. »

Les débats théologiques des premiers siècles ont amplement 
démontré que l’on ne peut pas garder intact l’enseignement biblique 
sur la Tri-unité divine et l’Incarnation, sans dégager la notion de per-
sonne comme distincte de la nature. Mais « elle n’existait pas, prête 
à l’emploi, dans la philosophie grecque. C’est une conquête chré-
tienne25 ».

La personne humaine à la lumière de la personne du Christ

Ce n’est pas une simple question de vocabulaire quand on désigne 
l’homme comme une personne dans le sens approfondi auquel les 
débats théologiques des premiers siècles ont donné accès. Si l’être 
humain est une personne en analogie à la personne du Christ, le propre 
de sa personne ne se laisse réduire à aucune description de ses traits, 
aussi complète soit-elle. Du coup, l’humanité d’un individu ne s’épuise 
dans aucune des caractéristiques généralement tenues pour décisives : 
la triade rationalité, conscience de soi et mémoire, pour John Locke 
(1632-1704) ; la rationalité et la dignité morale de l’homme, pour 
Immanuel Kant (1721-1804) ; ou encore, l’intelligence, la conscience 
de soi, la capacité d’attribuer des états mentaux intentionnels à autrui, 
le langage et le fait d’être « conscient d’une manière unique », qui ne 

23.	Terme employé le premier par Boèce (480 – 525) dans son commentaire du 
traité d’Aristote, De l’interprétation, pour désigner la propriété spécifique, qui 
fait que l’homme Platon est Platon (Philip A. Rolnick, Person, Grace, and 
God, Grand Rapids, Eerdmans, 2007, p. 40-41). Le terme figure ensuite sou-
vent dans les discussions sur ce qu’est la personne, en particulier chez Richard 
de Saint-Victor (ibid., p. 51-57).

24.	Emmanuel Levinas, Totalité et Infini : essai sur l’exteriorité, 3e éd., La Haye, 
Martinus Nijhoff Publishers, 1968, p. 90.

25.	Blocher, La doctrine du Christ, p. 159.
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se trouve pas chez les animaux, pour le philosophe américain contem-
porain Daniel Dennett (né en 1942)26.

Celui qui accueille la lumière que l’Incarnation jette sur la condi-
tion humaine se rend compte que l’humanité de l’homme dépasse 
toutes les définitions en termes de caractéristiques observables que 
l’on peut donner. L’homme n’est pas homme simplement parce qu’il 
serait un être raisonnable, doté d’une conscience de soi, du langage, 
d’une capacité spécifique d’entrer en contact avec autrui, d’assumer 
des choix moraux… Toute personne humaine porte en elle un mys-
tère, une profondeur « personnelle » qu’aucune description en termes 
de traits assumés ne peut embrasser dans sa totalité. Dans un essai 
remarquable sur la notion de personne, le philosophe catholique alle-
mand Robert Spaemann écrit : « Les hommes sont des êtres d’une 
espèce dont la nature exige qu’on “l’ait”, non qu’on la “soit” seulement. 
L’homme, en tant que l’être qui a son être-tel, est toujours en même 
temps un secret. Il n’est jamais seulement la somme de ses prédi-
cats27. »

Être une personne sans les traits définissant la personne

Ainsi s’ouvre la voie pour reconnaître le statut de personne – avec sa 
dignité et ses droits propres – à ceux qui ne manifestent pas les carac-
téristiques rationnelles souvent retenues dans les définitions de ce 
qu’est un homme : les embryons et les très jeunes enfants, les handica-
pés mentaux profonds, les individus souffrants de déficience mentale 
en fin de vie. À ce propos, il convient de relever l’insistance des Pères 
(en réaction à la conception incomplète de l’Incarnation défendue par 
Apollinaire de Laodicée, env. 315 – env. 390) sur le fait que la deu-
xième Personne de la Trinité a assumé une nature humaine complète, 
qui incluait non seulement un corps, mais aussi un esprit humain, 

26.	Daniel Dennett, Brainstorms : Philosophical Essays on Mind and Psychology, 
Cambridge, MIT Press, 1978, p. 270, cité dans Martha J. Farah, Andrea S. 
Heberlein, « Personhood and Neuroscience : Naturalizing or Nihilating ? », 
The American Journal of Bioethics 7, 2007, p. 37 (https://www.tandfonline.
com/doi/abs/10.1080/15265160601064199).

27.	 Robert Spaemann, Les personnes : essais sur la différence entre « quelque chose » 
et « quelqu’un », trad. de l’all. Stéphane Robilliard, Paris, Cerf, 2009, p. 350.
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sans pour autant devenir une autre personne28. Cela implique que la 
personne ne se confond pas avec son esprit (sa raison, sa conscience, 
sa capacité de poser des choix…), pas plus qu’avec son corps ou sa vie 
psychique. « En l’homme, commente le théologien orthodoxe Oliver 
Clément, la personne ne s’identifie ni au corps, ni à l’âme, ni à l’esprit. 
Elle relève d’un autre ordre de réalité29. » Ainsi devient-il pensable que 
l’identité de la personne soit conservée même en absence de traits qui 
la manifestent habituellement. La personne n’est pas son esprit.

La distinction entre la personne et ses propriétés, que la théolo-
gie patristique nous a apprise, se révèle particulièrement cruciale au 
début et à la fin de la vie humaine. Quant au début de la vie, l’attitude 
des Juifs et des premiers chrétiens tranchait avec les habitudes de leur 
environnement gréco-romain. L’avortement et l’infanticide y étaient 
largement pratiqués, surtout quand l’enfant était difforme ou une 
charge économique. En revanche, les Juifs et les chrétiens accueillaient 
tout enfant comme créé en image de Dieu30. Le fait que les Pères dans 
la Rome antique avaient le droit d’accorder ou de refuser à leurs nou-
veau-nés le statut légal d’enfant montre, comme souligne Spaemann, 
que « les Romains avaient encore devant eux la découverte d’une com-
munauté de personnes dans laquelle nul ne doit ses droits à un autre, 
mais dont chacun est membre sui juris, c’est-à-dire nécessairement : 

28.	On emploie le terme technique enhypostasie (en latin in-hypostasie) pour signi-
fier le fait que la personne qui possède la nature humaine de Jésus n’est autre 
que le Fils éternel. Cela implique l’absence d’une personne humaine distincte 
du Verbe pour posséder la nature humaine – fait que l’on désigne par le terme 
anhypostasie (en latin impersonalitas). Dans l’Incarnation, le Verbe prend la 
nature humaine (Jn 1.14) ; il ne s’unit pas à une personne humaine ou devien-
drait une autre personne.

29.	Clément, Questions sur l’homme, p. 35.
30.	Cf. John Wyatt, Questions de vie et de mort. La foi et l’éthique médicale, Cléon 

d’Andran, Excelsis, 2000, chap. VI ; et Erkki Koskenniemi, « Can a Mother 
Forget a Baby at Her Breast ? Child Exposure Among Jews and Christians », 
Whitefield Briefing, avril 2005, vol. 10, no 2 (http://klice.co.uk/uploads/whit-
field/Vol%2010.2%20Koskenniemi.pdf). David Instone-Brouwer, « Infanti-
cide and the Apostolic Decree of Acts 15 », Journal of the Evangelical Theological 
Society 52/2, juin 2009, p. 301-321, défend l’interprétation selon laquelle la 
troisième interdiction en Ac 15.29 (pniktos, « qui est étouffé ») vise l’infanti-
cide.
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de naissance31. » Quant à la fin de la vie, « la personne est l’homme et 
non une qualité de l’homme. C’est pourquoi elle ne peut mourir avant 
l’homme32. » Certaines évolutions sociétales (déjà actées pour le début 
de la vie humaine, encore en débat pour la fin de vie) ne montrent-
elles pas que nous sommes, en tant que collectivité, en grand danger 
d’oublier que tout homme est une personne ? Se détourner ainsi de la 
lumière qu’avait apportée le mystère de l’Incarnation à la compréhen-
sion de qui est l’homme, ne peut engendrer que « la douleur et l’amer-
tume », pour reprendre les paroles du prophète Jérémie (2.19, TOB). 
Les plus vulnérables en sont les premières victimes.

31.	Spaemann, op. cit., p. 345.
32.	Ibid., p. 356.
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Histoire des Écoles  
du dimanche et du jeudi
Pour penser l’éducation 

protestante avec les rythmes 
scolaires en France

Anne Ruolt

Résumé. Cet article resitue les origines du mouvement des Écoles 
du dimanche et du jeudi et montre comment l’instruction religieuse 
et l’instruction générale s’y sont toujours entrecroisées, aussi chez 
les protestants français au xixe siècle jusqu’à la loi Ferry et au-delà 
dans ou hors de l’école. Il rappelle aussi le sens du jeudi (remplacé 
par le mercredi en 1972) sans cours à l’école pour encourager à 
réfléchir à l’usage qui pourrait encore en être fait au xxie siècle, dans 
l’esprit de la loi Ferry et de l’actuel code de l’éducation.

Abstract. This article locates the origins of the Sunday and Thurs-
day School movement and shows how religious and general educa-
tion have always intertwined, also among French Protestants in the 
19th century, up to the Ferry Law and beyond, in or outside school. 
It also reminds the meaning of Thursday (replaced by Wednesday 
in 1972) without classes at school, to encourage reflection on how it 
could still be used in the 21st century, in the spirit of the Ferry Act 
and the current Education Code.

Les premières Sunday Schools (1870) et leurs quatre branches 
ouvertes le dimanche puis en semaine

Les premières écoles du dimanche furent fondées en Angleterre par 
Robert Raikes vers la fin de l’année 1781 [sic]. C’étaient de simples 
écoles où les enfants apprenaient à lire, peut-être un peu à écrire, et 
où l’enseignement religieux ne prédominait que parce que, ces écoles 
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se tenant le dimanche, il était naturel que l’on s’y entretînt surtout de 
sujets en harmonie avec la destination du jour du repos. Ce ne fut que 
plus tard que l’élément étranger à la sanctification du dimanche en fut 
banni, et que l’école devint purement religieuse1.

C’est ainsi que Louis-Frédéric François Gauthey (1795-1864), pas-
teur-pédagogue et directeur de l’École normale d’instituteurs protes-
tants de Courbevoie, décrit les premières Écoles du dimanche dans 
le premier essai sur le mouvement. Ce premier type d’Écoles a en fait 
été fondé en juillet 1780, à Gloucester, par le publiciste Robert Raikes 
(1736-1811), pour scolariser les enfants ouvriers qui ne pouvaient pas 
aller à l’école en semaine2. Cela illustre le sens étymologique du mot 
« école » qui vient du grec skholè, donnant schola en latin. Ce terme 
désignait le temps de loisir, car seuls ceux qui pouvaient se sous-
traire à un travail comblant les nécessités vitales avaient le loisir de se 
consacrer à la lecture, à écouter l’enseignement d’autres personnes, à 
échanger des points de vue, à s’exercer à progresser dans des activités 
artistiques ou manuelles.

Le deuxième type, celui que nous connaissons en France, et 
que Gauthey définit comme « une instruction biblique donnée le 
dimanche, et ayant pour but la conversion des enfants et le déve-
loppement religieux des membres de l’Église en général3 » est né en 
1785, après une fête de l’École du dimanche, organisée à l’église de 
Painswick. Le mouvement qui se développe en Angleterre se diversifie 
encore pour répondre à d’autres besoins et appréhender d’autres pro-
fils de jeunes.

Le troisième type est celui des Ragged Schools ou Écoles déguenil-
lées, destiné aux enfants des rues, complétant les rencontres bibliques 
du dimanche par des cours du soir pour leur apprendre à lire, écrire, et 
un peu compter4. La Ragged School Union fondée en 1844 est dissoute 

1.	 Louis-Frédéric François Gauthey, Essai sur les Écoles du Dimanche, Paris, 
Agence de la Société des écoles du dimanche, 1858, p. 7.

2.	 Anne Ruolt, L’École du Dimanche en France au xixe siècle : pour croître en 
grâce et en sagesse, Religion et sciences humaines, Paris, L’Harmattan, 2012, 
p. 23-35.

3.	 Louis-Frédéric François Gauthey, Essai sur les Écoles du Dimanche, p. 7.
4.	 Anne Ruolt, « Action éducative protestante auprès des enfants des rues au 

xixe siècle », Études théologiques et religieuses, 2014/1, p. 53-72.
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lorsque l’instruction devient obligatoire en Angleterre. La Ragged 
School Union a aussi coordonné et développé un quatrième type, celui 
d’école industrielle chez un artisan, lancée fortuitement dès 1818 par 
John Pounds (1766-1839) à Portsmouth.

Les premières Écoles du dimanche françaises (1814), des écoles 
en marge du culte dominical

Ce mouvement que le pasteur Victor Arnoux désignait comme un 
des fers de lance de la mission intérieure5, est arrivé en France en 1814, 
dans la forme du deuxième type. C’est sous l’impulsion de David 
Bogue (1750-1825), cofondateur de la Mission de Londres6, que le 
pasteur Laurent Cadoret (1770-1861) a ouvert la première École du 
dimanche française connue à ce jour. C’était le 7 août 1814, à Luneray. 
Ce dispositif n’a pas survécu plus de deux mois, car, précurseur du 
Réveil, Cadoret avait déjà eu maille à partir avec certains membres de 
son Église hostiles à ses idées. Il a dû jeter l’éponge et quelque temps 
plus tard a dû démissionner de sa charge pastorale7. Le mouvement 
s’est répandu depuis le sud-ouest de la France, soutenu par la Sunday 
School Union de Londres8. C’est là, à Toulouse qu’en 1817, le pasteur 
David César Chabrand (1780-1863) publie un premier opuscule sur 
ces écoles : Des Écoles du Dimanche, de leur importance et de la manière 
de les diriger. Dans ce texte, il explique à la fois la contribution fonda-
mentale que devaient avoir ces écoles pour la bonne santé des Églises 
protestantes renaissantes, et une difficulté qui ne manquerait pas de 
faire obstacle à ce projet :

5.	 Victor Arnoux, « Écoles du Dimanche : Église réformée de Charmes en 
Ardèche », Magasin des Écoles du Dimanche (1856), p. 176.

6.	 Anne Ruolt, « L’enseignement tutoral : l’exemple du pasteur-pédagogue 
David Bogue (1750-1825), un pionnier des missions modernes », Théologie 
Évangélique 12/3, 2013, p. 27-60.

7.	 Anne Ruolt, « Le pasteur Laurent Cadoret (1770-1861) et une de ses œuvres : 
l’École du Dimanche de Luneray », Bulletin de la Société d’Histoire du Protestan-
tisme Français 158, 2012, p. 703-741 ; Anne Ruolt, « Laurent Cadoret (1770-
1861) et l’École du Dimanche à Luneray (1814) : les prémices de la renaissance 
des écoles protestantes en France », Penser l’éducation 30, 2011, p. 52-71.

8.	 Anne Ruolt, L’École du Dimanche en France au xixe siècle : pour croître en grâce 
et en sagesse, p. 96.
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C’est une chose malheureusement trop évidente, pour n’être pas géné-
ralement reconnue, que malgré le zèle pour la religion qu’il y a chez les 
fidèles des Églises réformées de France, les enfants, parmi eux, sont 
cependant si peu soignés pour le rapport de l’éducation religieuse, et 
si peu instruits dans la connaissance des saintes Écritures et dans celle 
de leurs devoirs, que l’on a tout à craindre pour la prospérité future de 
ces églises, si on ne se hâte d’apporter à ce mal un remède […] Pour 
l’établissement de ces écoles parmi nous, il y a je ne le dissimule point, 
une difficulté qui ne manquera pas d’être aperçue par les pasteurs ou 
autres personnes pieuses qui, animées d’un esprit de charité envers les 
enfants, se sentiront disposées à diriger de semblables exercices. Cette 
difficulté vient de ce que le plus grand nombre de ces enfants, surtout 
parmi ceux du peuple, soit à la ville, soit dans les campagnes, ne savent 
pas lire, et ne peuvent par conséquent ni chercher leurs passages dans 
leur Bible, ni les apprendre9.

L’instruction religieuse se faisait alors en marge du culte auquel les 
enfants participaient, avec au tout début du xixe siècle, parfois, une 
classe d’alphabétisation qui précédait la leçon d’École du dimanche. 
C’est ce que montre ce témoignage de la fille du pasteur Chabrand, 
Mme Estelle Chabrand-Falle (1806-1826). En 1826, elle dirigeait 
l’École du dimanche de l’Église réformée de Calmont, à 45 km au 
sud de Toulouse, Église où son mari était pasteur. Elle explique ainsi 
au rédacteur du journal l’Ami de la jeunesse comment fonctionne son 
École :

Notre école est divisée en deux sections, l’une contenant 90 garçons 
et l’autre 70 filles de 5 à 16 ans. L’exercice de l’école se fait en deux 
parties.

La première est destinée à la lecture et la seconde à l’instruction reli-
gieuse.

Pour la première de ces parties, nous suivons la marche de l’enseigne-
ment mutuel, et pour la seconde, nous avons adopté le mode socra-
tique.

Les enfants de chaque division sont partagés en deux classes. La pre-
mière, composée de ceux qui savent lire, récite et reçoit l’explication de 
quelques versets du Nouveau Testament.

9.	 David César Chabrand, Des écoles du Dimanche de leur importance et de la 
manière de les diriger, Toulouse, Société des traités de Toulouse, 1817, p. 3, 7.
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Ceux d’entre eux qui en sont capables font l’analyse du sermon, ou 
bien chacun rapporte ce dont il se souvient. Il y a aujourd’hui fort peu 
d’enfants qui ne puissent retenir les parties générales d’un sermon, 
tandis qu’il y a deux ans, ils distinguaient à peine le texte de l’exorde.

On occupe, pendant ce temps-là, la seconde classe, celle des enfants 
qui ne savent pas lire, à lui faire apprendre par cœur un petit caté-
chisme biblique. Cet exercice est entremêlé de chant et de prières.

Nous sommes déjà à même de nous apercevoir du bien qu’ont pro-
duit nos écoles. L’attachement que les enfants ont pour la Bible, et 
leur conduite réglée en sont des preuves certaines. Il n’est pas rare de 
rencontrer çà et là, en se promenant dans la campagne, des groupes 
d’enfants assis sur l’herbe, écoutant attentivement la lecture d’un cha-
pitre de la Bible ou d’un traité religieux, faite par le plus âgé et le mieux 
instruit d’entre eux. Tous les jours, j’en vois passer sous ma fenêtre, 
lorsqu’ils conduisent leurs troupeaux aux pâturages, ayant, comme de 
jeunes étudiants, leurs bibles sous le bras. – Au lieu de chansons pro-
fanes, nos campagnes ne retentissent que d’hymnes et de psaumes. 
Nous avons formé deux Associations dans ces écoles. Celle des gar-
çons a recueilli pendant l’année dernière, 70 francs pour la Société des 
Missions, et celles des filles 60 francs pour la Société biblique10.

L’activité d’alphabétisation et de culte pour enfants des premières 
Écoles du dimanche se déroulait en marge du culte dominical où 
tous se rendaient, et non en parallèle comme aujourd’hui. Mme Cha-
brand-Falle établit ce rapport l’année où a été fondé le premier Comité 
des Écoles du dimanche (1826-1828). Le but de ce Comité était prin-
cipalement de soutenir l’apprentissage de la lecture, pour que ces 
Écoles puissent atteindre leur objectif religieux, c’est-à-dire :

Les leçons qui se donnent le dimanche doivent nécessairement, tant 
par le choix des sujets que par la manière dont ils sont traités, être 
aussi religieuses que possible ; il ne faut pas que, comme celles des 
autres jours de la semaine, elles se rapportent à des intérêts passagers 
et temporels, mais que, participant à la sainteté du jour du Seigneur, 
elles soient uniquement relatives à des intérêts spirituels et éternels. 
Elles seront pour les enfants ce que le culte public est pour les hommes 
faits ; la religion de l’Évangile en sera la base : on s’occupera de la Parole 
de Dieu, des divines vérités qu’elle enseigne, des préceptes admirables 

10.	Esther Falle-chabrand, « École du Dimanche de Calmont (Ariège) », L’Ami 
de la jeunesse (1826), p. 122-125.
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qu’elle contient, de l’influence régénératrice qu’elle exerce ; on exhor-
tera les élèves à la lire ; on la lira avec eux, et c’est de cette manière que 
seront surtout remplies les heures des leçons11.

En Isère, des hommes se levèrent aussi spontanément pour ouvrir 
une école pour les garçons. Le pasteur Blanc rapportait : « J’invitais, 
du haut de la chaire, au service du matin, les parents qui ne pouvaient 
pas envoyer leurs enfants aux écoles ordinaires de la semaine, à les 
amener au temple, à une heure après midi. » Mais il fut pris de vitesse 
par des menuisiers, ceux-ci ouvrirent une école le soir, offrant aux gar-
çons volontaires d’apprendre non seulement à lire gratuitement, mais 
encore à écrire12 !

Du premier Comité des Écoles du dimanche (1826-1828) 
aux écoles primaires de semaine

Rappelons qu’à cette époque le protestantisme renaît en France 
après les années de clandestinité qui suivirent la révocation de l’Édit 
de Nantes (18 octobre 1865). En ce temps-là, les écoles primaires 
étaient principalement tenues par des congrégations enseignantes 
catholiques. Les parents protestants, craignant leur prosélytisme, 
préféraient souvent « l’ignorance à l’erreur13 », et n’envoyaient pas 
leurs enfants dans ces écoles. La circulaire du Comité des Écoles du 
dimanche précise quel est son but et quels sont les moyens que ses 
responsables veulent mettre en œuvre pour l’atteindre :

1o Le but du Comité est de provoquer et d’encourager, dans les Églises 
réformées de France, avec l’assistance divine, la formation d’écoles du 
dimanche ; à cet effet, il correspondra avec les personnes qui désire-
ront s’occuper de cette œuvre ; il imprimera et vendra à prix réduits 
les alphabets, les manuels et les livres de tout genre, nécessaires à ces 
écoles ; il donnera, lorsque ses ressources le lui permettront, des secours 
pécuniaires à celles qui ne pourraient subsister par elles-mêmes.

11.	Auguste Baron de Staël, Henri Lutteroth, « Circulaire nominative : École 
du Dimanche, comité pour l’encouragement », rue de l’Oratoire, no 6, à Paris, 
1826.

12.	A. J. Blanc, « Écoles du dimanche : Mens », L’Ami de la jeunesse (1826), p. 190-
191.

13.	Eugène Armand, « Rapport de l’agent général, trente-septième rapport de la 
SEIPPF », in Assemblée générales de la Société pour l’encouragement de l’instruc-
tion primaire parmi les protestants de France, Paris, Maréchal, 1866, p. 23.
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2o Le Comité recueillera des enseignements sur les Écoles du dimanche 
déjà existantes ; il reconnaîtra quelles sont les localités où il en manque 
encore, et il avisera aux moyens d’en former.

3o Le Comité donnera à son plan toute la publicité nécessaire pour le 
faire réussir ; il accueillera avec reconnaissance les dons qui lui seront 
faits, et sans lesquels il ne pourrait atteindre le but qu’il se propose, ni 
se livrer aux travaux indiqués dans l’article 1er, qui exigent des fonds 
assez considérables.

En 1827, le Comité a publié un alphabet des Écoles du dimanche14, 
ainsi qu’un opuscule intitulé : Conseils pour l’établissement et l’organisa-
tion des Écoles du dimanche. Ce dernier posait le principe du bénévolat 
pour les moniteurs. Ce principe s’était imposé en Angleterre, juste 
quelques années après le début du développement du mouvement, 
qui, victime de son succès périclitait faute de moyens pour payer les 
moniteurs. Le paragraphe consacré aux moniteurs le précise en ces 
termes :

L’expérience a pleinement prouvé tout l’avantage qu’il y a à confier 
l’instruction des enfants à des maîtres non payés ; mais aussi ceux 
qui se chargent volontairement de ce ministère de charité doivent se 
regarder comme liés par un engagement solennel, et comme tenus à 
la plus ponctuelle exactitude. Dans quelques localités cependant, on 
pourrait se trouver dans la nécessité d’employer des maîtres salariés ; 
c’est ce qui est arrivé en Angleterre dans les premières années de la 
formation des Écoles du dimanche ; mais, sans mettre les frais en 
ligne de compte, on a reconnu bientôt que les institutions de ce genre 
ne pouvaient marcher dans leur véritable esprit que quand elles sont 
dirigées par des maîtres non payés. Rien de plus nuisible aux progrès 
des enfants que de fréquents changements dans le mode d’instruc-
tion : c’est donc un point important de se procurer des maîtres qui, en 
consacrant leur temps à ces fonctions bénévoles, ne les regardent pas 
seulement comme un objet de pure convenance, comme une chose qui 

14.	Comité des écoles du dimanche, Alphabet des Écoles du Dimanche, Paris, 
Servier, 1827. Figure en annexe, in, Anne Ruolt, Du bonheur de savoir lire : une 
approche protestante de la lecture et de l’école, celle des artisans du Réveil au début 
du xixe siècle en France, Suppléments à Théologie évangélique, Vaux-sur-Seine/
Charols, Édifac/Excelsis, 2014, p. 89-98.
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les amuse, attendu que le dimanche est un jour de repos, mais comme 
une affaire de conscience15.

Mais un jour par semaine, c’est peu. Le 20 juin 1828, le Comité 
lançait une enquête auprès des pasteurs des Églises réformées pour 
évaluer le nombre d’enfants protestants susceptibles d’être scolarisés 
dans leur région. Trois questions étaient posées :

1o Quel est, dans votre Église, le nombre d’enfants des deux sexes ? 
Combien d’entre eux sont en état de lire couramment la Bible ?

2o Y a-t-il une école du Dimanche dans votre Église ou dans quelqu’une 
de ses annexes ? S’il y en a une, depuis combien de temps, et sur quel 
plan est-elle établie ? Combien d’enfants sont inscrits sur ses registres, 
et combien assistent régulièrement aux leçons ?
Les résultats obtenus sont-ils satisfaisants ? Quelles difficultés s’op-
posent encore à ce que les bienfaits de cette institution s’étendent 
autant que vous le désiriez ?

3o S’il n’existe pas encore d’école du Dimanche dans votre Église, avez-
vous essayé d’en établir une ? Quels obstacles vous ont empêché jusqu’à 
ce jour de le faire ? De quelle manière pourrait-on le plus efficacement 
vous aider à en organiser une ? Si les moyens dont vous avez besoin 
vous étaient fournis, consentiriez-vous à en former une sans retard16 ?

Le dépouillement de cette enquête permit de faire un état des lieux 
du développement des écoles protestantes en France. Le rapport de 
séance des 17 et 24 avril 1829 donne ces chiffres :

Dans les 85 Églises consistoriales réformées, formant ensemble 426 
Églises particulières, disséminées sur le vaste territoire de la France, 
il n’y a que 345 écoles reconnues. Le plus grand nombre sont [sic] des 
écoles payantes, quelques-unes seulement sont consacrées à l’instruc-
tion gratuite des enfants pauvres et des enfants appartenant à des 
parents peu fortunés.

15.	Comité des écoles du dimanche, Conseils pour l’établissement et l’organi-
sation des Écoles du dimanche, Paris, Smith, 1827, p. 13. Retranscrit in Anne 
Ruolt, Louis-Frédéric François Gauthey (1795-1864), pasteur et pédagogue : pour 
une pédagogie naturelle et pananthropique, Paris, L’Harmattan, 2013, p. 284.

16.	Philipp Albert Stapfer, Henri Lutteroth, « Circulaire du Comité de sou-
tien aux Écoles du Dimanche », Archives du christianisme au xixe siècle (1828), 
p. 329-330.
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Huit Églises consistoriales ont des moyens à peu près suffisants d’ins-
truction primaire, elles possèdent chacune, de six à dix-sept écoles. 
Il n’y a que quatre écoles dans les douze autres Églises consistoriales. 
Treize Églises consistoriales n’ont chacune que trois écoles. Douze 
Églises consistoriales n’ont qu’une seule école. Sept Églises consisto-
riales n’en ont point.

Ces détails sont puisés dans l’ouvrage publié par M. Soulier, ancien 
pasteur, intitulé : Statistique des Églises réformées de France (1828)17.

256 instituteurs et institutrices protestants suivent encore l’ancienne 
méthode, dans l’enseignement primaire.

89 ont adopté la méthode de l’enseignement mutuel.

Cette nouvelle méthode n’est qu’imparfaitement suivie dans nos éta-
blissements d’instruction publique, elle a été altérée dans plusieurs 
écoles primaires protestantes, trop peu d’élèves sont en général admis 
dans ces écoles nouvelles, et les progrès qu’ils y font, ne répondent 
aucunement à la bonté intrinsèque de la méthode18.

Ce rapport a aussi rendu compte de plusieurs vœux, dont celui de 
fonder « une Société protestante, pour l’instruction primaire à l’instar 
de la société biblique protestante » ainsi que d’une École normale19.

La Société pour l’encouragement de l’instruction parmi 
les protestants de France (1829-1994), les écoles de semaine

La Société pour l’encouragement de l’instruction primaire parmi 
les protestants de France (SEIPPF) est fondée le 2 mai 1829 puis 
reconnue d’utilité publique dans la foulée, le 15 juillet 1829. L’École 

17.	 Albert Soulier, Statistique des Églises réformées de France, suivie des lois, arrê-
tés, ordonnances, circulaires et instructions qui les concernent ; de l’indication des 
Sociétés religieuses et des Écoles ; avec un tableau général, Paris, H. Servier, 1828.

18.	François Martin (fils), « Rapport séance préparatoire à la Société pour l’en-
couragement de l’instruction primaire parmi les protestants de France 17 et 
24 avril 1829 (SHPF ; SEIP 017Y, boîte 1 dossier n°1) », 1829, p. 1. Voir la 
transcription in Anne Ruolt, Du bonheur de savoir lire : une approche protes-
tante de la lecture et de l’école, celle des artisans du Réveil au début du xixe siècle en 
France, p. 98-99.

19.	François Martin (fils), « Rapport séance préparatoire à la Société pour l’en-
couragement de l’instruction primaire parmi les protestants de France 17 et 
24 avril 1829 (SHPF ; SEIP 017Y, boîte 1 dossier n°1) », p. 2.
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normale d’instituteurs protestants est fondée à Courbevoie le 3 août 
1846. Le premier règlement de la SEIPPF précise le but de la Société : 
encourager les progrès de l’instruction parmi les protestants parmi 
lesquels, un grand nombre redoutait encore de scolariser leurs enfants. 
Les deux premiers articles stipulent :

Article 1er : Le but de la Société est de seconder les progrès de l’ins-
truction primaire parmi les Protestants de France.

Article 2 : La Société emploiera les fonds qui seront mis à sa disposi-
tion de la manière qui paraîtra la plus utile pour aider à l’amélioration 
des écoles existantes, à l’établissement de nouvelles écoles, et pour 
concourir avec les institutions publiques ou particulières à tout ce qui 
peut propager l’instruction primaire dans la population protestante20.

À l’époque, selon les ordonnances du 29 février 1816 et du 21 avril 
1828 l’enseignement général et l’enseignement religieux allaient de 
pair. Le premier prospectus de la SEIPPF le rappelle pour justifier 
son initiative, même si, dès le départ, ses fondateurs auraient préféré 
fonder des écoles mixtes quant à la religion. Mais ils reconnaissent 
que le temps n’était pas encore favorable pour fonder ce type d’écoles 
en toute confiance21. Pour les acteurs de cette Société protestante : 
« l’instruction n’est rien sans l’éducation et l’éducation n’est pas 
sans la religion », c’est ce qu’affirmait par exemple François Guizot 
en 1852 dans son premier rapport de président de la SEIPPF22. Plus 
tôt, comme ministre de l’instruction publique, en 1833, dans la loi 
Guizot, il inscrivait l’instruction religieuse dans le premier article 
de l’enseignement public :

20.	Comité, « Règlement de la Société pour l’encouragement de l’instruction 
primaire parmi les protestants de France, 24  avril 1830 à 3  h, dans la salle 
du Consistoire, au temple de l’Oratoire », 1830. Voir transcription in Anne 
Ruolt, L’École du Dimanche en France au xixe siècle : pour croître en grâce et en 
sagesse, Religion et sciences humaines, Paris, L’Harmattan, 2012, p. 290.

21.	Arnail-François le marquis de Jaucourt, « Lettre introductive au prospectus 
de la SEIPF », Paris, 1829, p. 4-5.

22.	François Guizot, « Discours du Président, à la vingt-troisième assemblée 
générale de la Société pour l’encouragement pour l’instruction primaire parmi 
les protestants de France (1er mai 1852) », in Rapports de la Société pour l’encou-
ragement de l’instruction primaire parmi les protestants de France, 1852 et 1853, 
Paris, Maréchal, 1852, p. 1.
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Titre I. De l’instruction primaire et de son objet

Art. 1. - L’instruction primaire est élémentaire ou supérieure.

L’instruction primaire élémentaire comprend nécessairement l’ins-
truction morale et religieuse, la lecture, l’écriture, les éléments de la 
langue française et du calcul, le système légal des poids et mesures.
L’instruction primaire supérieure comprend nécessairement, en outre, 
les éléments de la géométrie et ses applications usuelles, spécialement 
le dessin linéaire et l’arpentage, des notions des sciences physiques et 
de l’histoire naturelle applicables aux usages de la vie, le chant, les élé-
ments de l’histoire et de la géographie, et surtout de l’histoire et de la 
géographie de la France.
Selon les besoins et les ressources des localités, l’instruction primaire 
pourra recevoir les développements qui seront jugés convenables.

Art. 2. - Le vœu des pères de famille sera toujours consulté et suivi en 
ce qui concerne la participation de leurs enfants à l’instruction reli-
gieuse.

Art. 3. - L’instruction primaire est privée ou publique23.

La Société des Écoles du dimanche (1852-2002), les écoles 
bibliques le dimanche

La Société des Écoles du dimanche n’a vu le jour qu’en 1852, 
sous l’impulsion du méthodiste Jean-Paul Cook (1828-1886), avec 
le concours des pasteurs réformés Laurent Montandon (1803-1876), 
et Henri Paumier (1821-1899). Montandon était engagé dans les 
œuvres scolaires de son Église. Il cosignait en 1843 avec le marquis 
de Jaucourt une circulaire présentant la mission de la SEIPPF qui 
était, affirmaient-ils : d’enseigner « la lumière et la foi » auprès des 
jeunes protestants pour les sortir de l’ignorance et éviter qu’ils ne 

23.	François Guizot, « Loi Guizot, 28 juin 1833 (texte 103) », in Lydie Heur-
dier et Antoine Prost (éd.), Les politiques de l’éducation en France, Doc’ en 
poche, Antoine Prost, Lydie Heurdier, Paris, la Documentation française, 
2014, p. 30.
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soient « perdus » pour l’Église réformée24. Paumier a été aussi actif en 
faveur de l’éducation, cela dans sa paroisse de Plaisance à Paris. Il y 
avait fondé deux écoles protestantes : une de garçons et une de filles ; 
ainsi qu’un orphelinat de jeunes filles, passant du 14 rue du Transit au 
63 rue Pernety à Paris.

Entre le premier projet de statuts de la Société des Écoles du 
dimanche établi en décembre 1851 et ceux adoptés en janvier 1852, 
l’Union était devenue Société. Le but de l’Union visait plutôt que de 
développer ces Écoles au sein des Églises évangéliques, de propager les 
vérités évangéliques par le moyen de ces Écoles sans s’immiscer dans 
la direction de celles-ci. De façon plus sobre, texte adopté, exprimait 
sa fonction de soutien aux enseignants et aux élèves en publiant du 
matériel pédagogique.

Projet de règlement25	 Règlement adopté26

présenté en décembre 1851	 en janvier 1852

Article I
Le but de cette Union est de provoquer, 
au sein des Églises évangéliques 
de France et des autres pays de 
langue française, la formation des 
écoles du dimanche, d’en seconder 
l’établissement, d’en perfectionner 
la direction.

Article 1er

Le but de cette Société est de 
propager les vérités évangéliques 
par le moyen des Écoles du 
Dimanche. Elle provoque la 
formation de ces Écoles, elle en 
seconde l’établissement et s’attache 
à les perfectionner, sans vouloir 
s’immiscer dans leur direction.

24.	Arnail-François le marquis de Jaucourt, Auguste Laurent Montandon, 
« Circulaire, introduction du 19 février 1843 », in Antoine Vermeil (éd.), 
L’instructeur primaire, discours sur ces paroles : instruis le jeune enfant dès l’entrée 
de sa vie, Prov. XXII, 6, prononcé le 19 février 1843 dans l’Église réformée de 
Paris, en faveur de la Société pour l’encouragement de l’instruction primaire parmi 
les protestants de France, Paris, L.-R. Delay, 1843, p. 5-6.

25.	Guy de Chaumont-quitry, Projet de règlement sur les degrés d’instruction que 
l’on propose d’attribuer à chaque genre d’école, précédé de quelques observations 
préliminaires, Paris, Ogier, 1809, p. 289-290.

26.	Rédacteur, « Règlements de la Société des Écoles du Dimanche adoptés le 
8 janvier 1852 », Magasin des Écoles du Dimanche (1852), p. 41-42, 359-360 ; 
Louis-Frédéric François Gauthey, Essai sur les Écoles du Dimanche, p. 99.
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Article II
L’Union consacre à cet objet tous les 
moyens que pourront lui fournir, sous 
la bénédiction de Dieu, les efforts 
réunis des amis chrétiens de l’enfance, 
qui lui prêteront leur concours.
Elle s’impose le devoir de publier, de 
reproduire ou de répandre à bas prix 
les ouvrages d’instruction religieuse 
qui seront jugés nécessaires pour 
l’usage des élèves ou pour celui des 
personnes chargées de la direction et 
de l’enseignement.

Article 2
La Société publie et répand à bas 
prix les ouvrages religieux utiles aux 
élèves ou aux personnes chargées de 
la direction et de l’enseignement.

Le règlement de l’École du dimanche de la Chapelle Nord, l’Église 
libre, donc non concordataire à l’époque, fondée par Frédéric Monod, 
témoigne de ce principe d’organisation locale de ces Écoles. Relevons 
ce qu’en 1864 il était attendu des moniteurs et monitrices : outre 
d’être engagés dans la foi, et être présents et à l’heure le dimanche 
pour enseigner les enfants, encore devaient-ils assister activement, 
chaque semaine, à la réunion de préparation de la leçon dominicale, 
ils s’engageaient aussi à visiter au moins une fois tous les deux mois 
les jeunes et les familles de leur groupe, en plus des visites, dans la 
semaine, lorsqu’un enfant de leur groupe était absent le dimanche27.

Cette implication des acteurs au sein de la SEIPPF et de la Société 
des Écoles du dimanche ne doit pas faire oublier une différence ins-
titutionnelle : la SEIPPF était le bras éducatif des Églises réformées, 
alors que la Société des Écoles du dimanche était une œuvre inter-
dénominationnelle. Cependant, ces relations soulignent l’interac-
tion entre l’instruction générale et l’instruction religieuse. Même si 
la Société des Écoles du dimanche s’est spécialisée dans l’enseigne-
ment biblique des Églises, les publications de la Société des Écoles du 
dimanche ont fait état des lois scolaires.

Lorsqu’elles mettent en garde les lecteurs, c’est contre les écoles où 
l’enseignement biblique est absent. Par exemple, en 1857 Jean-Paul 

27.	 Église réformée évangélique de paris (xe), chapelle du nord, 17, rue des 
petits-hôtels, « Règlement intérieur de l’École du dimanche chapelle du Nord 
(octobre 1864) », 1864.
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Cook met en garde les lecteurs du Magasin des Écoles du dimanche 
contre une confusion possible. Il écrit :

On lit dans le Bulletin de l’Instruction Primaire, que M. le Préfet du 
Haut-Rhin vient d’adresser aux maires et aux instituteurs de son 
département une circulaire, pour leur recommander l’institution des 
Écoles du dimanche. Il est à peine nécessaire de faire remarquer que 
ces écoles d’enseignement primaire et non religieux n’ont aucun rap-
port avec les Écoles du dimanche que le Magasin cherche à propager 
au sein du protestantisme dans les pays de langue française28.

Henri Ehret, donne des précisions sur ce qui s’est développé en 
Alsace dans un contexte laïc29, précurseur de la formation continue, 
ou de la formation tout au long de la vie :

En Alsace, en 1833 le préfet le baron Charles Wangel de Bret (1791-
1860), initie une École du Dimanche, destinée aux adultes et précur-
seur de la formation continue. Adossée à l’École Modèle de Colmar 
et financée par des fonds publics, l’instruction de niveau primaire 
était confiée aux élèves instituteurs de 2e et 3e année et l’ensemble était 
supervisé par le directeur ou un professeur de l’École Normale. Les 
élèves étaient surtout des ouvriers, âgés de 14 ans à 50 ans. L’année 
1835-1836, ils étaient 200 inscrits. […] La publicité pour ces cours 
était faite en frappant le tambour à Colmar et dans les faubourgs, et 
d’après Ehret, ils étaient aussi annoncés par les curés et pasteurs pen-
dant les offices religieux30.

En 1863, un correspondant anglais avait écrit au rédacteur du 
Magasin des Écoles du dimanche. Il rapportait avoir eu connaissance 
d’un autographe de Raikes, où il faisait mention « d’une députation 
qui lui aurait été envoyée depuis Paris pour conférer avec lui de l’œuvre 
des Écoles du dimanche qu’il avait essayé de fonder ». Les responsables 
de la Société des Écoles du dimanche l’ignoraient et suggérèrent d’in-
terroger les anciens prédicateurs méthodistes anglais en France sur ce 
point. Mais la question est finalement restée sans réponse. Le corres-

28.	Jean-Paul Cook, Le Magasin des Écoles du dimanche, 1857, p. 64.
29.	Anne Ruolt, « Les héritiers des Sunday Schools », Rassegna di Pedagogia 

(2016/1/2), p. 159-176.
30.	Henri Ehret, L’école normale d’instituteurs du Haut-Rhin à Colmar, de sa fon-

dation à la loi Falloux, Annales littéraires, Besançon, Presses Universitaire de 
Franche-Comté, 1969, p. 98, 28 [consulté le 10 décembre 2018].
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pondant faisait en fait référence à une lettre adressée le 12 juillet 1787 
par Robert Raikes le père fondateur des Sunday Schools, à William 
Fox (1736-1826), le premier organisateur du mouvement cofondateur, 
le 7 septembre 1785, à la Paul’s Head Tavern à Londres de la Sun-
day-School Society. Raikes écrivait ceci :

Quelques gentlemen français, membres de l’Académie royale, étaient 
avec moi la semaine dernière. Ils ont été si fortement impressionnés 
par les conséquences sociales prometteuses du dispositif qu’ils m’ont 
pris toutes les brochures imprimées à ce sujet, afin de proposer la fon-
dation de telles écoles dans certaines de leurs paroisses de province. 
Mais ils connurent beaucoup de difficultés dans leur tentative [traduit 
par nos soins]31.

L’historien Greenbaum, cite trois articles du Gentleman’s Maga-
zine : 20 juillet 1787 ; 20 août 1787, 9 septembre 1878, qui font état 
de cette visite et rapporte le calendrier de voyage en Angleterre du 
très réputé chirurgien français réformateur de l’hôpital de l’Hôtel- 
Dieu à Paris, membre de l’Académie Royale des Sciences : Jacques 
Tenon (1724-1816). Il avait fait une tournée de 52 hôpitaux, prisons 
et workhouses anglais du 1er juin au 3 août 1787 pour recueillir des 
informations utiles avant de créer de nouveaux hôpitaux « plus sains 
et plus humains » en France32. Le 5 juillet, il entrait en contact à Glou-
cester avec Robert Raikes, « fondateur d’Écoles d’orphelins », et s’in-
téressa au « Sunday School System » de Raikes, visitant à Gloucester 
l’hôpital, la maison de correction, et la prison33. Il était accompagné 
du marquis d’Herbouville (1756-1829) et d’un autre académicien, 
le physicien Charles-Augustin Coulomb (1736-1806) qui lui servait 
d’interprète. Les gentlemen rapportèrent en France des documents sur 
les Sunday Schools. Ces documents, aujourd’hui perdus, ont dû être 
consultés par Condorcet (1743-1794), alors secrétaire perpétuel de 
l’Académie des sciences, ce qui peut expliquer la mention des Écoles 
du dimanche dans son Rapport et projet de décret, relatifs à l’organisa-

31.	Lewis Glover Pray, The history of Sunday schools and of religious education from 
the earliest times, Boston, Crosby and Nichols, 1847, p. 178.

32.	Louis Greenbaum, « The Commercial Treaty of Humanity. La tournée des 
hôpitaux anglais par Jacques Tenon en 1787 », Revue d’histoire des sciences 24, 
1971/4, p. 317-350.

33.	Ibid., p. 331.
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tion générale de l’instruction publique, présenté à l’Assemblée législative, 
les 20 et 21 avril 1792. Il proposait ceci :

Chaque dimanche, l’instituteur ouvrira une conférence publique à 
laquelle assisteront les citoyens de tous les âges : nous avons vu dans 
cette institution un moyen de donner aux jeunes gens celles des 
connaissances nécessaires qui n’ont pu cependant faire partie de leur 
première éducation. On y développera les principes et les règles de la 
morale avec plus d’étendue, ainsi que cette partie des lois nationales 
dont l’ignorance empêcherait un citoyen de connaître ses droits et de 
les exercer34.

La loi Falloux, en 1850, fait mention encore des Écoles du 
dimanche, dans le chapitre 2, dédié aux instituteurs, dans la section 2 
sur les écoles d’adultes et d’apprentis. L’article 56 stipule :

Il sera ouvert chaque année, au budget du ministre de l’Instruc-
tion publique, un crédit pour encourager les auteurs de livres ou de 
méthodes utiles à l’instruction primaire et à la fondation d’institu-
tions telles que : les écoles du dimanche, les écoles dans les ateliers 
et les manufactures, les classes dans les hôpitaux, les cours publics 
ouverts conformément à l’article 77, les bibliothèques de livres utiles, 
et autres institutions dont les statuts auront été soumis à l’examen de 
l’autorité compétente.

Pour les Écoles du dimanche protestantes, Wilfred Monod (1867-
1943), l’un des pères du christianisme social, dresse ce bilan élogieux 
que l’on peut résumer ainsi :

•	 c’était la suppression de la ligne de démarcation entre le profane et le 
sacré, on y enseignait l’alphabet, la grammaire, la géographie, à des 
enfants qui ne suivaient aucune autre école,

•	on étudiait ainsi, sans vergogne, en plein dimanche, et l’on met-
tait en pratique l’adage évangélique : « Le sabbat a été fait pour 
l’homme, et non l’homme pour le sabbat. »

•	on inaugurait la gratuité de l’enseignement,

34.	Nicolas Condorcet, « Rapport et projet de décret, relatifs à l’organisation 
générale de l’Instruction publique, présenté à l’Assemblée législative, les 20 et 
21 avril 1792 » [en ligne], Assemblée Nationale, 1792, disponible sur <http://
www.assemblee-nationale.fr/histoire/7ed.asp>, [consulté le 12 décembre 
2018].
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•	devançant les progrès les plus audacieux de la démocratie, on 
asseyait côte à côte, sur les mêmes bancs, les petits bourgeois et les 
petits prolétaires,

•	 les écoles du dimanche, véritables initiatrices, organisaient dans 
l’Église, non seulement l’activité laïque mais l’apostolat féminin35.

Les Écoles du jeudi (1881) dédiées à l’instruction religieuse

Le 10 juillet 1922, la Société des Écoles du dimanche devient l’As-
sociation protestante française des Écoles du dimanche et du jeudi, 
une loi de type 1901. Elle est explicitement ouverte sur l’outre-mer et 
les Missions, comme après les lois Ferry, la SEIPPF s’était déjà déve-
loppée à Madagascar. Le préambule des statuts précise :

L’Association non déclarée dite « Société des Écoles du dimanche », 
fondée en 1852, a été transformée conformément à la loi du 1er juillet 
1901, en une association déclarée dite « association protestante 
française des écoles du dimanche et du jeudi » qui a pour but 
de travailler tant en France que dans les territoires d’Outre-Mer, au 
développement des écoles du dimanche et du jeudi, écoles établies 
auprès des Églises et des œuvres protestantes ; et toute œuvre desti-
née à donner aux enfants l’enseignement biblique et l’enseignement 
de l’histoire du christianisme. Sa durée est illimitée. Ella a son siège 
à Paris36.

Selon l’expression de Gabrielle Cadier-Rey, l’École du jeudi « est 
fille de deux institutions » : de la SEIPPF et de la Société des Écoles du 
dimanche37. Charles Robert, alors président de la SEIPPF, avait invité 

35.	Wilfred Monod, L’instruction religieuse à l’école du dimanche, rapport du 
Synode du Havre en mai 1902, Bibliothèque SHPF, n° 14188, Vals-les-Bains, 
E. Aberlen, 1902.

36.	Évolution de la Société des Écoles du dimanche : La Société des Écoles du 
dimanche, fondée en 1852, a pris le nom « d’Association protestante française 
des écoles du dimanche et du jeudi » en devenant, le 10 juillet 1922, une asso-
ciation loi 1901. Le 21 décembre 1999 (in J.O. du 22/01/2000) l’association 
interdénominationnelle devenait l’organe des églises luthéro-réformées sous le 
nom de Société d’édition et de diffusion du service catéchétique du conseil 
permanent luthero-réformé (S.E.D.). Le 18 avril 2002 (in J.O. du 11/05/2002) 
son objet est modifié. Le 17 janvier 2003 (in J.O. du 08/03/2003) l’association 
est dissoute.

37.	 Gabrielle Cadier-rey, « L’École du Jeudi », Libre Sens, 2008, p. 2.
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le pasteur Henry Paumier, alors président de la Société des Écoles du 
dimanche et membre de la Commission Méthode de la SEIPPF, à l’As-
semblée générale du 7 mai 1881, pour présenter le projet d’École du 
jeudi et du dimanche, prenant un caractère plus porté sur l’enseigne-
ment de l’Ancien Testament et de l’histoire du christianisme le jeudi, 
et prenant la forme d’un « culte pour enfant » le dimanche, jour où 
le Nouveau Testament était privilégié38. Charles Robert explique que 
ces Écoles ont été créées conjointement par les comités des deux Socié-
tés « pour remédier dans la mesure du possible aux conséquences des 
lois sur l’enseignement laïque et la diminution déjà préoccupante des 
écoles primaires protestantes39 ». Pour le pasteur Dumas, ces Écoles 
du jeudi sont une nécessité pour « sauver notre jeunesse protestante 
du laïcisme à outrance qui sévit aujourd’hui40 ».

Rappelons que la loi Ferry du 16 juin 1881 a institué la gratuité 
de l’école primaire publique pour tous les enfants, et celle du 28 mars 
1882, l’obligation de l’instruction jusqu’à 13 ans révolu. Elle a aussi 
laïcisé les programmes scolaires. En 1882, Ferry remplaçait l’article 
premier de la loi Guizot (1833) : « L’instruction primaire […] com-
prend nécessairement l’instruction morale et religieuse », par : « L’en-
seignement primaire comprend : l’instruction morale et civique ». À 
la place de « Le vœu des pères de famille sera toujours consulté et suivi 
en ce qui concerne la participation de leurs enfants à l’instruction reli-
gieuse » l’article 2 de la loi Ferry de 1882 dit : « Les écoles primaires 
publiques vaqueront un jour par semaine, en outre du dimanche, 
afin de permettre aux parents de faire donner, s’ils le désirent, à leurs 
enfants, l’instruction religieuse, en dehors des édifices scolaires. L’en-
seignement religieux est facultatif dans les écoles privées. »

L’instruction religieuse qui était apportée par les instituteurs pro-
testants était dès lors externalisée. L’initiative devait expressément 

38.	Matthieu Lelièvre, « Une enquête », Journal des Écoles du dimanche (1888), 
p. 66. ; (pasteur) Rambaud, « Chronique », Journal des Écoles du dimanche 
(1889), p. 92 ; Frédéric Dumas, « Chronique », Journal des Écoles du dimanche 
(1888), p. 150.

39.	Charles Robert, « Rapport du président, le 29 avril 1882, cinquante-deu-
xième rapport », Rapports de la Société pour l’encouragement de l’instruction pri-
maire parmi les protestants de France (1882), p. 26-27.

40.	Frédéric Dumas, « Chronique », Journal des Écoles du dimanche, p. 150.
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venir des parents, la responsabilité de l’enseignement incombant aux 
Églises hors des murs de l’école. Pour rendre cet enseignement pos-
sible, l’État libérait d’obligations scolaires le jeudi en plus du dimanche.

Après la promulgation des lois Ferry, de nombreuses lettres de 
réclamations remontaient chez Charles Robert, les instituteurs laïcs 
des écoles publiques ne respectant pas toujours cette clause de la 
loi. La SEIPPF faisant ensuite remonter les doléances au ministère 
de l’instruction publique. Le respect de cette disposition était parti-
culièrement important pour les protestants qui n’avaient plus guère 
d’écoles protestantes. Sur les 1 535 que comptait la France en 1881, 
1000 ont été remise à l’État dans la foulée et 500 suivirent très vite. 
Nous avons montré que ces chiffres ne signifiaient pas nécessairement 
une adhésion massive et unanime, car 1000 écoles étaient déjà des 
écoles publiques protestantes au moment où la loi Ferry était pro-
mulguée : elles tombaient naturellement dans l’escarcelle des écoles 
publiques laïques. La fin des subventions de l’État, de la dispense de 
conscription des instituteurs du privé et le choix de la gratuité des 
nombreuses familles protestantes eurent raison des 500 autres41.

Comme d’autres protestants devant la laïcisation de l’école, le pro-
fesseur Lichtenberger exprimait ses craintes :

Pour ma part, je regrette la mesure qui supprime l’enseignement reli-
gieux dans nos écoles communales. Je la regrette comme chrétien, par ce 
que je ne crois pas que l’on puisse séparer l’instruction de l’éducation, 
ni l’éducation de l’influence religieuse dans les écoles primaires. Je la 
regrette comme Français, parce que je suis jaloux de la valeur morale de 
mon peuple et que cette valeur l’Évangile seul la confère, l’entretient 
et la garantit. Je la regrette comme républicain, parce qu’elle crée des 
ennemis à nos institutions et des embarras au gouvernement. Mais si 

41.	Anne Ruolt, « La laïcisation de l’école protestante au xixe siècle, un processus 
militant ou par défaut ? Les causes du déclin de la Société pour l’encourage-
ment de l’instruction primaire parmi les protestants de France et de l’École 
Normale d’instituteurs protestants de Courbevoie après les lois Ferry d’après 
leurs dirigeants institutionnels », Revue d’Histoire du Protestantisme 3, 2018/
avril-mai-juin, p. 243-275. Anne Ruolt, « La Société pour l’encouragement de 
l’instruction primaire parmi les protestants de France, de 1829 à 1889 : une 
volonté de promouvoir l’école laïque ? », in Bruno Garnier, Pierre Kahn (éd), 
Éduquer dans et hors de l’école. Lieux et milieux de formation. xviie-xxe siècle, 
Rennes, Presses Universitaires de Rennes, 2016, p. 33-47.
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je regrette cette mesure, je la comprends. Le catholicisme romain, qui 
a pour ainsi dire le monopole de l’instruction religieuse en France, a 
si peu des caractères d’une religion, il se montre si peu éducateur et si 
hostile à toutes les aspirations de la société moderne, qu’il n’y a pas lieu 
de regretter l’enseignement tout mécanique et mêlé à tant de supers-
tition qu’il a dans l’immense majorité. On nous laisse, pour donner 
l’instruction religieuse, outre le dimanche, le jeudi. Emparons-nous 
du jeudi. Veillons à ce qu’il nous appartienne bien réellement. Récla-
mons avec énergie, avec obstination, contre les envahissements d’un 
zèle indiscret et illégal. Déjouons, par nos justes et incessantes reven-
dications les entreprises du fanatisme irréligieux. Et surtout créons 
sans retard l’école du jeudi et multiplions-la sur la surface du pays42.

Lorsque le jour d’interruption de cours a été avancé au mercredi

En 1972, le jeudi a été remplacé par le mercredi. C’est Olivier 
Guichard qui a avancé le jour d’interruption de cours, pour rééquili-
brer la semaine de classe, car, depuis 1969, les petits écoliers avaient 
été libérés de cours le samedi midi, afin de permettre aux maîtres de 
consacrer ces trois heures « à leur perfectionnement pédagogique » 
(art. 3, arrêté du 7 août 1969). Le temps de cours venait de passer, 
pour les élèves du primaire, de 30 heures à 27 heures hebdomadaires, 
sur 37 semaines, soit pour les enfants du primaire 999 heures de 
cours l’année. C’est ensuite Xavier Darcos, qui, en 2007, a institué 
la semaine de quatre jours, libérant entièrement le samedi pour per-
mettre aux enfants d’être avec leurs parents durant le week-end. Plus 
près de nous, en 2013, Vincent Peillon proposait de tester la semaine 
de 4,5 jours, imposée à tous en 2014. Depuis la rentrée 2018, Michel 
Blanquer a laissé les écoles libres de revenir à la semaine de quatre 
jours ou de continuer à faire classe le mercredi matin.

Mais qui se souvient aujourd’hui que le mercredi, selon le code de 
l’éducation (art. L141-3), est toujours destiné à l’instruction religieuse 
des enfants pour les familles qui souhaitent élever leurs enfants dans 
une tradition religieuse et que cela relève du travail de l’Église, hors 
des murs de l’école ? Mathématiquement, il y a aujourd’hui plus de 
temps : le samedi est libéré de cours, et dans le primaire, les élèves 
n’ont plus que 864 heures d’enseignement réparties sur 24 semaines 

42.	Frédéric Lichtenberger, « Rapport du 30 avril 1882 », Assemblée générale de 
la Société des Écoles du dimanche (1882), p. 25.
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l’an, au lieu de 1 338 heures réparties sur 44 semaines l’an, en 1894, 
pourtant, combien est-il délicat d’arriver à fixer un horaire pour une 
instruction biblique pour la jeunesse, excepté le dimanche matin, en 
parallèle au culte ? Le temps libre, excepté celui consacré au culte, est 
souvent déjà rempli par beaucoup d’autres activités.

Au-delà de l’enseignement biblique, de la doctrine et de l’histoire 
de l’Église, la question de l’engagement des Églises auprès des jeunes 
qui s’interrogent sur l’enseignement de philosophie, d’éthique, de 
sciences, etc., qu’ils reçoivent à l’école est ouverte. Tous les parents 
n’ont pas la capacité de comprendre et de répondre de façon perti-
nente à ce qui peut poser questions aux jeunes voulant penser en chré-
tien leur façon d’apprendre et de vivre avec les autres à l’école, que 
celle-ci soit publique ou privée. Comment l’Église locale les accom-
pagne-t-elle dans leurs réflexions, leurs recherches de certitudes, de 
vie conséquente, mais aussi de nécessité d’accepter et d’exprimer cer-
taines limites, etc. ? Internet ne remplace pas les échanges « sur-me-
sure » avec des adultes « faits » qui accompagnent les plus jeunes dans 
leur propre cheminement.

Une histoire pour des temps de qualités inscrit au programme

L’histoire des Écoles du dimanche, avec ses différentes branches 
dont celle du jeudi en France, témoigne autant d’une volonté d’édu-
quer la personne dans sa complétude selon le principe de pananthro-
pie43, que d’une volonté de chercher à répondre de façon pertinente aux 
besoins socioéducatifs de l’époque, et cela en faveur des jeunes mais 
aussi, en Amérique du Nord comme du sud, en faveur des adultes, le 
dimanche matin avant le culte. Les acteurs et bénéficiaires du mou-
vement avaient des semaines de travail ou d’école plus longues qu’au 
xxie siècle, mais plus grande est aujourd’hui la concurrence des loisirs 
pris maintenant au sens d’oisiveté, tiré du latin otium, correspondant 
au grec apraxia. Cette histoire des Écoles du dimanche et du jeudi 
rappelle quelle est la praxis, telle que la loi scolaire le prévoit depuis 
l’obligation de l’instruction des enfants, la séparation de l’École et de 

43.	Anne Ruolt, « Louis Frédéric François Gauthey (1795-1864), pasteur et péda-
gogue », Théologie évangélique 10/2 2011, p. 199. ; Anne Ruolt, Louis-Frédéric 
François Gauthey (1795-1864), pasteur et pédagogue : pour une pédagogie naturelle 
et pananthropique, p. 63-80 ; Anne Ruolt, L’École du Dimanche en France au 
xixe siècle : pour croître en grâce et en sagesse, p. 190-202.
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l’Église (1881/1882). Qui s’en souvient aujourd’hui ? En ne considé-
rant plus la question des cours du mercredi que sous le rapport des 
rythmes scolaires et des activités récréatives ou « périscolaires », n’en 
sommes-nous pas arrivés à oublier la place qui est due à l’instruction 
religieuse, en particulier à celle de la jeunesse, hors heure de culte 
dominical ? Qu’a-t-on fait du mercredi, parfois jour de congé accordé 
au pasteur ?

Outre la question de la connaissance du sens et de l’esprit de cer-
taines lois, et du jour que l’on décide de retenir — le samedi est aussi 
libre maintenant — l’histoire des Écoles du dimanche et du jeudi 
appelle l’Église à penser de façon créative et pertinence une offre 
d’éducation initiale et continue de qualité déjà pour ses membres et 
leurs enfants. Cela pour stimuler finement la réflexion biblique et pour 
équiper chacun afin qu’il puisse apprendre à discerner ce qui est juste 
pour vivre un quotidien réfléchi dans le monde tel qu’il est. Faut-il 
rappeler qu’outre le plan d’étude chronologique des Écritures et de 
l’histoire du christianisme, une des forces du mouvement des Écoles 
du dimanche a été la formation active des moniteurs et des monitrices 
par les pasteurs et les publications de littérature aidant ces moniteurs 
à accomplir leur service avec une application et une joie communica-
tive, en s’intéressant à leurs élèves et leur famille de façon personnelle 
et sensible, bien au-delà de la leçon à expliquer, du cantique à chanter, 
du temps de prière à conduire, du bricolage où d’autres activités à faire 
faire dans les locaux de l’église. N’est-ce pas encore cela, former des 
disciples du Christ aguerris pour vivre selon les principes de la sagesse 
chrétienne dans le monde d’aujourd’hui ?
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Sources de la sécularisation  
de la foi en Afrique

Facteurs inhérents  
aux religions traditionnelles

Abel Ngarsouledé1

Résumé. Les caractéristiques de la vie chrétienne en Afrique 
témoignent de l’influence des religions traditionnelles, qui l’em-
portent régulièrement sur les exigences de l’Évangile. Les croyances 
et pratiques préchrétiennes déterminent davantage que l’Évangile le 
niveau d’engagement chrétien des gens, de même que leur conduite 
et leur service. La vérité évangélique reçue est souvent enduite d’élé-
ments traditionnels, qui ont préséance sur l’autorité de la Parole de 
Dieu dans leur conscience. Bon nombre de chrétiens développent 
au fil du temps une forme de « double » vie. L’explication de cette 
inconséquence éthique, selon les concernés, se trouve dans le besoin 
sécuritaire que génèrent l’invisibilité de Dieu et la présence perma-
nente du mal dans leur espace de vie. Des thèmes de prédication 
ecclésiale comme la confiance en Dieu, la providence divine, la 
fidélité ou l’amour de Dieu se révèlent inaudibles aux oreilles des 
auditeurs.

Abstract. The quality of Christian life in Africa reflects largely the 
influence of the traditional religions, that outweigh the demands of 
the Gospel. The pre-christian beliefs and practices determine more 
than the Gospel the level of people’s Christian commitment, their 
conduct and the way of serving in the Church. The Evangelical truth 
received is often coated with traditional elements that take prece-
dence over the authority of the Word of God in their consciousness. 

1.	 Abel Ngarsouledé est doyen et professeur de théologie systématique à la 
Faculté de théologie évangélique Shalom (FATES), à N’Djamena, au Tchad.
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Many Christian develop a form of “double life”. The explanation 
of this ethical inconsistence, according to those concerned, is in the 
security need generated by the invisibility of God and the perma-
nent presence of evil in their living space. The preaching themes of 
the Church, such as trust in God, providence of God, fidelity or love 
of God, prove irrelevant to listener’s ears.

Introduction

Il y a dans l’expérience africaine de la foi chrétienne des éléments reli-
gieux d’origine païenne qui interagissent avec les exigences de l’Évan-
gile et compromettent l’épanouissement de la foi. Dans une large 
mesure, la sécularisation de la foi en Afrique comme phénomène 
d’évolution des sociétés est alimentée par des croyances et pratiques 
qui s’enracinent dans les religions traditionnelles. L’intérêt particulier 
accordé aux Écritures et le zèle pour Dieu ayant caractérisé la religion 
chrétienne2 dans certains pays du continent s’effritent de jour en jour 
à la faveur de la résurgence des éléments d’origine païenne. L’attitude 
que les hommes devaient s’imposer vis-à-vis de Dieu est corrompue 
par des forces internes ou externes à eux-mêmes. Il en est de même des 
devoirs à rendre à Dieu – adoration et culte – qui sont abandonnés ou 
négligés. L’on assiste donc à la métabolisation de la religion, non pas 
que les gens ne croient plus en Dieu, mais que leur croyance évolue3. 
La raison en est que les codes moraux chrétiens n’ont pas véritable-
ment d’emprise sur les gens ; ceux-ci écoutent leur seule conscience et 
suivent les préceptes de leurs anciens.

En pratique, l’on observe la création de communautés ecclésias-
tiques fondamentalement motivées par le besoin sécuritaire : la 
recherche d’un groupe d’appartenance, le besoin de la prise en charge, 
le souci d’une eschatologie acceptable aux yeux de la société. Ceci 
entraîne l’accroissement de formes variées de religiosité fondées sur 
de nouvelles valeurs : tolérance, multi-appartenance, nominalisme. 

2.	 H. Lesètre, « Religion », in F. Vigouroux, sous dir., Dictionnaire de la Bible 
tome 5, 1re partie, Paris, Librairie Letouzey et Ané, 1922, col. 1031 (1031-
1034).

3.	 Marcel Gauchet, Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la 
religion, Folio Essais, Paris, Gallimard, 1985, p. 319.



Sources de la sécularisation de la foi en Afrique 

| 75

| 

La religion chrétienne historique a peu d’importance dans les sphères 
essentielles de la vie des gens4.

En dépit des prophéties sur la fin des religions, on constate que 
la religion évolue en Afrique, pour survivre et se développer dans un 
environnement moderne, mais sans nécessairement renforcer son lien 
avec ses racines. Dans cet âge moderne, d’après notre constat, l’en-
gagement de certaines personnes, que ce soit dans la théologie ou le 
ministère, prend de plus en plus la forme d’un professionnalisme, sans 
vraie piété comme vecteur de cet engagement. Le nombre des fonc-
tionnaires de l’Église augmente au fur et à mesure que la crise mul-
tiforme s’accroît dans nos sociétés. Le risque est très grand de servir 
toute sa vie la cause de Dieu avec les moyens de Dieu, sans que le 
rapport à Dieu soit au centre de ce service.

En considération de ce qui précède, comment apprécier ce compor-
tement contradictoire des humains ? D’un point de vue théologique, le 
facteur inhérent de ce comportement humain est la corruption et la 
perversion du cœur, un cœur orienté vers un ailleurs imaginaire repré-
senté par le matériel (cf. Jr 17.9-10). Puisque les humains refusent Dieu 
dans leur cœur, même s’ils prétendent croire, ils ne croient pas vérita-
blement en Dieu ; ils tentent de le faire entrer dans leurs grilles et lui 
donnent librement la forme que leur cœur désire. Ce constat s’observe 
dans la pratique des religions traditionnelles en Afrique (RTA), où 
l’on peut trouver des éléments – valeurs, dogmes traditionnels – qui 
alimentent la sécularisation de la foi chrétienne contemporaine. La 
structuration religieuse comme mode d’organisation collective des 
sociétés subit un mouvement paradoxal, faisant de la religion une 
question relative. C’est pourquoi il est nécessaire d’interroger la tradi-
tion à la lumière de l’Écriture, et de lire la foi chrétienne dans un autre 
système culturel d’inspiration chrétienne. En clair, le fil conducteur 
dans cet article est l’identification et l’analyse des facteurs inhérents aux 
religions traditionnelles africaines qui contribuent à la sécularisation de la 
foi chrétienne.

Nous pourrions relever plusieurs éléments qui mériteraient d’être 
analysés dans cet article. L’idolâtrie, par exemple, est un facteur 

4.	 Voir Lorenzo Prencipe, « La religion des migrants en tant qu’éléments de 
cohésion sociale », in Migrations Société no 139, vol. 1, 2012, p. 101-120.
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d’abandon de Dieu partagé par tous les peuples ; la polygamie, de 
même, pratique très ancienne dans l’histoire des nations, est l’expres-
sion du rejet par l’homme de l’autorité de Dieu et de sa parole au profit 
de sa propre volonté. Mais, compte tenu de la limite assignée à cet 
essai, nous proposons d’analyser trois autres facteurs inhérents aux 
RTA qui contribuent à la sécularisation de la foi en Afrique. Il s’agit 
de la tradition des anciens, des rites d’invulnérabilité et du pouvoir. Le 
contenu de ces points consiste en une description à la fois de la réalité 
identifiée et de ses manifestations dans la vie des chrétiens.

1. Tradition

Le premier facteur inhérent aux RTA qui contribue à la séculari-
sation de la foi est la tradition, laquelle désigne un objet ou un acquis 
antérieur transmis, ou l’acte de transmettre quelque chose à quelqu’un 
d’âge en âge par voie orale et sans preuve écrite. Cela s’applique à la 
transmission de faits historiques, de doctrines religieuses, de légendes. 
La tradition se compose essentiellement de la compréhension d’un 
fait historique, de son interprétation influencée par le contexte ou 
l’expérience personnelle et du style de gestion de la raison. Elle ne se 
contente pas de transmettre un patrimoine culturel antérieur, mais 
elle intègre aussi dans le mécanisme (parole ou exemple) de transmis-
sion du réel, abstrait ou concret, des existants nouveaux adaptés à la 
situation contemporaine5. Dans cette section, nous voulons présenter 
les domaines dans lesquels le poids de la tradition empiète sur le chris-
tianisme ou la foi chrétienne.

1.1 Éducation traditionnelle
Dans les RTA, l’éducation dite traditionnelle prend une dimen-

sion communautaire. Elle est organisée et assurée périodiquement 
par le groupe tribal. Les jeunes gens sont socialisés au travers de céré-
monies initiatiques et de rites de puberté tels que la circoncision. Les 
filles qui sont conduites aux cérémonies initiatiques au début de leur 
puberté y arrivent jeunes, innocentes et ignorantes, « enfants pai-

5.	 Voir René Alleau, Jean Pépin, « Tradition », in Encyclopædia Universa-
lis, en ligne : http://www.universalis.fr/encyclopedie/tradition/, consulté le 
4 novembre 2016.
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sibles, mais improductives », comme le dit Richards Chisungu6. Elles 
en ressortent femmes, « femmes dangereuses, mais fertiles » ; elles 
sont alors considérées comme des adultes à part entière et totalement 
socialisées dans leur environnement humain. Leur « force vitale » 
est censée avoir connu une transformation fondamentale : elles sont 
prêtes au mariage, prêtes aussi à affronter les épreuves que représen-
teront les rapports sexuels et la responsabilité d’avoir à tenir correcte-
ment sa maison pour éviter les critiques de la famille7.

L’éducation traditionnelle est idéalement un cadre de valorisation 
et d’application des vertus morales, éthiques, sociales et culturelles 
du terroir. On enseigne aux nouveaux initiés la valorisation de l’unité 
familiale, clanique ou tribale, l’hospitalité, le respect des personnes 
âgées, donc de valeurs utiles pour la cohésion et l’harmonie dans une 
société. C’est un processus de modelage de l’homme suivant la tra-
dition des anciens. Cependant, l’éducation traditionnelle organisée 
dans les camps initiatiques est aussi l’occasion d’inculquer aux nou-
veaux initiés la rancune, la méchanceté tous azimuts et la vengeance. 
Elle est également le lieu de transmission des pratiques mystiques et 
spirituelles.

La cérémonie elle-même est complexe ; elle peut durer d’un à trois 
mois. Les rites initiatiques des jeunes garçons et filles comportent plu-
sieurs éléments sociaux, culturels, de savoir-être et de savoir-faire. Ils 
impliquent l’apprentissage des us, coutumes et de différents types de 
symboles propres à la tribu ou à l’ethnie. Il s’agit par exemple d’isole-
ment temporel d’avec la communauté, de l’apprentissage du langage 
« secret » de la vie conjugale, de l’acquisition du comportement social 
de la femme mariée, de la soumission de la femme au mari, des rela-
tions entre frères et sœurs, de l’endurance, pour ne citer que ces élé-
ments8.

Notons que plus une culture est éloignée du Dieu biblique, de ses 
valeurs et de ses principes, plus la confrontation est grande quand 

6.	 A.I. Richards, Chisungu. A Girl’s Initiation in Northern Rhodesia, New York, 
Routledge, 1956, p. 125.

7.	 Joe M. Kapolyo, L’homme : vision biblique et africaine, Marne-la-Vallée, Farel, 
2007, p. 42.

8.	 Ibid., p. 42.
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l’Évangile la pénètre9. Aujourd’hui encore, plus que jamais, certains 
chrétiens prônent le retour aux sources – pratiques (valeurs) tradi-
tionnelles – dont l’élément fondamental est variable selon les sociétés. 
Au Tchad, par exemple, c’est l’initiation appelée Yondô. Il est très dif-
ficile pour un chrétien initié de raconter ouvertement son expérience 
aux non-initiés, même dans le cadre du témoignage chrétien. Bien 
plus, sans y participer physiquement, un chrétien peut confier à un 
parent non chrétien son enfant converti pour le conduire à l’initiation 
et l’encadrer. À distance, il supporte les frais inhérents à ce rite en 
argent ou tout autre valeur matérielle, et cela jusqu’à la fin de la session 
initiatique. En clair, l’influence de la tradition sur sa vie chrétienne 
transparaît dans son attitude et ses actes sur ce terrain précis.

Il nous est donné de constater que, même si chaque culture vit en 
fonction de sa propre philosophie ou conviction en matière d’ensei-
gnement et d’apprentissage10, la cellule familiale apparaît comme le 
premier cadre de socialisation et d’éducation dans la vie des jeunes. 
La famille est le seul moyen réellement efficace qui permet à la géné-
ration montante de connaître et de s’approprier la foi. Keidel souligne 
l’importance des relations interpersonnelles : « Les êtres humains ont 
été créés pour le relationnel […]. Très peu de méthodes de commu-
nication sont aussi efficaces que l’expression verbale qui se sert des 
liens de l’amitié11. » Il s’agit de valoriser les paroles de fraternité, de 
motivation et d’encouragement à garder la foi chrétienne. Aussi, les 
parents ont-ils intérêt à inculquer à leurs enfants, dès leur bas âge, des 
valeurs culturelles et bibliques telles que l’amour de Dieu et du pro-
chain, le respect de la personne âgée, l’hospitalité, la probité morale 
et spirituelle, la fidélité. L’instruction du roi Salomon est illustrative : 
« Donne à un enfant de bonnes habitudes dès ses premières années. Il 
les gardera même dans sa vieillesse » (Pr 22.6).

De par son statut de représentant de Christ sur la terre, le chrétien 
est appelé à se conformer aux prescriptions scripturaires en matière 
d’éducation. Car, à notre avis, la famille, l’école et l’Église sont les 

9.	 Benjamin Huguenin, « Sortir de sa culture-Rencontrer les autres », Promesses 
no 171, vol. 1/3, 2010, p. 15.

10.	Paul Keidel, Les défis de la mission interculturelle, Lyon, Clé, 2008, p. 121.
11.	Ibid., p. 77.
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cadres par excellence pour l’éducation et la formation de l’homme (cf. 
2 Tm 3.16-17).

1.2 Funérailles
L’organisation des funérailles d’après les RTA requiert un certain 

nombre d’observances de la part du tuteur familial, de la veuve ou du 
veuf, au sujet des orphelins et de l’héritage du défunt ou de la défunte. 
Les rites funéraires et la gestion de la succession à cette occasion sont 
variables. Le degré et l’engouement des gens, lors de cette célébration, 
dépendent largement du rayonnement social de la personne et de son 
engagement dans la vie sociale pendant sa vie.

La durée du deuil varie suivant le genre. La rupture partielle du 
deuil, pour le veuf ou la veuve, s’effectue à l’aube d’un matin en dehors 
de la maison suivant un rituel. Il s’agit de passer par un lavement, avec 
une eau composée et des incantations, afin de libérer le ou la partenaire 
de toute perturbation par l’esprit du défunt et d’entamer une nouvelle 
vie en participant désormais aux activités des vivants. La rupture défi-
nitive du deuil est célébrée une année après le jour de l’enterrement. À 
cette occasion, on procède au versement de sang de sacrifice des bêtes 
dont la chair sert de repas aux membres de la famille et à leurs sym-
pathisants. C’est seulement en ce jour-là que la tenue de deuil portée 
depuis un an est abandonnée, le régime alimentaire imposé à la veuve 
ou au veuf rompu et les interdictions de certains lieux de fréquenta-
tion et de compagnie levées.

Ce constat d’organisation sociale permet de relever que, dans la 
plupart des sociétés traditionnelles, la femme appartient au groupe 
familial. Sur cette base, à la mort de son mari, le groupe se retrouve 
aussitôt après l’inhumation du défunt pour délibérer de son sort : qui 
a droit de rachat sur elle se prononce, ou le groupe familial désigne la 
personne qui a ce droit. Cette décision est prise sans le consentement 
de la veuve, sans écouter un membre de sa famille. Il peut s’agir de 
l’homme dont la mort a retranché l’épouse en le laissant avec quelques 
enfants. Dans ce cas, sa belle-famille peut décider de lui confier une 
jeune sœur de sa femme défunte pour sa consolation et de l’aider à 
encadrer les orphelins. Une telle décision est également prise sans le 
consentement de la sœur ou du veuf. Traditionnellement parlant, le 
tuteur familial a la prépondérance dans toutes les questions touchant 
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la famille du défunt. C’est lui qui décide de la gestion de l’héritage 
laissé par le père défunt et de l’orientation des enfants. Il exerce ce 
rôle avec l’approbation du groupe familial à qui il fait appel en cas de 
résistance ou d’opposition à son autorité.

Forts de cette expérience, beaucoup de chrétiens expriment leur 
insatisfaction face à la sobriété du rituel ecclésiastique de funérailles, 
tant ils sont attachés à leurs traditions. Souvent, l’on observe une ten-
dance à mélanger les pratiques traditionnelles avec les pratiques chré-
tiennes à l’occasion de la mort d’une personne chère dans la famille. 
Pour ces chrétiens, l’Église manque de respect à l’endroit de leurs 
bien-aimés défunts. Pour eux, l’organisation des rituels funéraires de 
leur bien-aimé n’a pas été à la hauteur de son rang social. En consé-
quence, beaucoup de chrétiens vivent un tiraillement : comment vivre 
l’Évangile en vérité dans le respect des préceptes humains ?

Évidemment, l’insatisfaction des chrétiens d’arrière-plan païen, 
face à l’organisation chrétienne des funérailles, conduit certains à 
invoquer ou à faire intervenir d’autres pouvoirs afin de conserver sauve 
la mémoire de celui qui rejoint les ancêtres. Cette attitude explique 
la perpétuation des sacrifices offerts aux ancêtres, en une occa-
sion où jamais les membres de la grande famille, chrétiens ou non, 
témoignent directement ou indirectement leur sympathie. B. Adou-
konou explique mieux cette réalité :

Religion et Culture sont inséparables l’une de l’autre et l’incul-
turation suppose le dialogue sur les deux fronts […]. Partout en 
Afrique, on sait que tous les grands rites de passage ont pris nais-
sance dans ce que nous appelons la « grande famille ». C’est au 
niveau des rites funéraires que le mémorial ancestral s’est organisé 
comme « culte rendu à nos souvenirs les plus chers12 ».

À la lumière de cette citation, développer la continuité et opérer la 
discontinuité par rapport à certains éléments culturels qui font cause 
commune avec la tradition et la foi chrétienne restent un défi de taille 
dans le processus d’inculturation. Ce second élément est aussi décrit 
par les rites de passage des RTA.

12.	B. Adoukonou, « Un modèle africain de dialogue interreligieux : Christia-
nisme-Vodun », en ligne : docplayer.fr/20681802-Un-modele-africain-de-dia-
logue-interreligieux-christianisme, consulté le 25 octobre 2016.
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1.3 Le tutorat dans les rites de passage
Dans la tradition africaine, la dynamique de la vie sociétale exige 

que le jeune garçon se fasse initier ou que la jeune fille se fasse exciser 
dans le camp de son clan ou de sa tribu, mais pas ailleurs. Lors de cette 
initiation, le tuteur du jeune garçon doit être un oncle paternel, un 
grand frère ou un cousin paternel plus rapproché. La jeune fille doit 
avoir comme tutrice une tante paternelle, une cousine paternelle, une 
grande sœur avec l’accord d’une tante pour les sociétés patriarcales. 
Car la vie sociétale traditionnelle se vit en communauté clanique ou 
tribale hiérarchisée et soumise aux normes retenues par consensus. 
C’est à l’intérieur de cette cellule clanique ou tribale que l’individu 
a le sentiment de sécurité ; il pense mieux se réaliser dans ce groupe. 
C’est aussi au sein de cette communauté restreinte que les secrets de 
la vie sociale sont communiqués aux jeunes, et que les liens familiaux 
sont enseignés aux plus jeunes. Pendant ce temps passé dans le camp 
hors du village, tout tuteur ou toute tutrice doit privilégier les intérêts 
tribaux, surtout claniques, lors des sessions d’apprentissage. Ce rite de 
passage permet au jeune garçon ou à la jeune fille de s’identifier à son 
clan ou à sa tribu, bref à son peuple.

Il est vrai que tout homme est issu d’une famille, d’un clan et d’une 
ethnie. C’est là que chacun trouve son repère identitaire et apprend le 
code moral nécessaire à son insertion dans la société. Cette observation 
est aussi faite par Abel N’Djerareou : « L’Afrique et le reste du monde, 
dans leurs recherches effrénées de points de repères identitaires, se 
sont caractérisés par l’inclination à la purification ethnique13 ! »

Curieusement une telle pratique est transférée dans l’Église et s’ob-
serve, par exemple, à l’occasion des baptêmes. Le tuteur ou la tutrice 
du néophyte attend des services ou des cadeaux, voire un respect 
prononcé de la part de ce dernier. Le contraire vaut à ce dernier des 
remontrances. L’encadreur se comporte vis-à-vis de celui ou celle dont 
il a la charge comme un maître dans le camp initiatique. Le regard 
accusateur du maître est tel que la personne nouvellement baptisée 
développe une attitude qu’on peut qualifier de culte de son maître, au 
détriment de la dévotion au Seigneur à qui elle s’est identifiée par cette 
nouvelle expérience.

13.	Abel Ndjerareou, De quelle tribu es-tu ?, Abidjan, PBA, 2007, p. 16.
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En effet, le nouveau converti est dans la confusion face au double 
devoir de promouvoir les valeurs de la nouvelle humanité à laquelle il 
appartient et les exigences de la tradition des anciens. « La crise iden-
titaire devient évidente dans la vie du chrétien qui vient de quitter 
spirituellement d’abord et physiquement ensuite dans une certaine 
mesure son ethnie pour s’attacher à une nouvelle famille, à une nou-
velle communauté », souligne N’Djerareou14. Turaki situe cette crise 
d’identité du nouveau converti à ce niveau : « Par le fait qu’il est défini, 
conditionné et façonné par un statut et une identité ethnique/raciale/
tribale, il se heurte à une coexistence pacifique avec les autres qui ne 
partagent pas la même identité que lui15. » Dans le groupe de res-
ponsables, le principe d’appel ou de vocation est souvent négligé. La 
nomination ou l’élection des uns ou des autres doit tenir compte des 
différentes identités claniques ou tribales présentes dans l’Église. Déjà 
les sélections ou consultations des candidats à la fonction d’ancien ou 
de diacre, certains groupes battent campagne en faveur des leurs qui 
pourront éventuellement défendre leurs intérêts dans le conseil de 
l’Église.

Quand l’identité ethnique et tribale supplante celle qui est inhé-
rente à tout être humain, les conséquences sociales sont innombrables 
et graves. Il peut s’agir du morcellement des Églises à connotation 
tribale et ethnique, du repli sur soi, du manque de rayonnement 
du témoignage chrétien dans le monde. Ce renversement de l’ordre 
identitaire justifie la violence ethnique entretenue ou organisée par 
endroits à cause de l’ethnocentrisme qui alimente la conduite des 
membres d’une Église16. Quand ces chrétiens font valoir des raisons 
linguistiques pour se trouver par groupe ethnique, tribal ou même 
familial, l’influence traditionnelle est grande en matière de mépris des 
autres ou de leur culture.

Nous venons de parler de l’influence de la tradition comme d’un 
des facteurs inhérents aux RTA qui contribuent à la sécularisation de 
la foi et du christianisme. Un deuxième élément, le rite d’invulnérabi-
lité, éclaire un autre aspect du sujet.

14.	  Ibid., p. 16.
15.	 Yusufu Turaki, The Tribal Gods of Africa. Ethnicity, Tribalism, and the Gospel 

of Christ, trad. Jack Robinson, Jos, Cross Roads Media Services, 1997, p. 110.
16.	 Ibid.
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2. Rite d’invulnérabilité

La réalité du mal et surtout de la souffrance liée à la nature 
humaine pose le problème de l’existence du Dieu tout-puissant. Face à 
cette réalité, l’individu cherche la possibilité de se mettre à l’abri d’une 
force qu’il ne peut éviter ou maîtriser. La recherche de la puissance 
alternative chez le diable pour se protéger du mal ou se mettre à l’abri 
de la souffrance est une porte de sortie que les hommes se frayent 
parallèlement à la prétendue confiance en Dieu.

2.1 Le scandale du mal
L’existence du mal, la souffrance des innocents, l’échec des riches 

ou la mort des hommes forts de la société conduit à remettre en cause 
l’existence du Dieu tout-puissant. Comment dire « je crois » au Dieu 
tout-puissant quand on est quotidiennement confronté au drame de la 
souffrance ? Comment communiquer un Dieu qui laisse la souffrance 
régner sur l’humanité, alors que croire suppose une confiance inouïe 
en un Être tout-puissant ? La souffrance qui ronge une âme l’amène à 
rejeter la vérité selon laquelle Christ a souffert notre souffrance et a 
souffert à notre place. Comment réaliser qu’un être qu’on n’a jamais vu 
physiquement se soit substitué à nous pour ressentir et assumer notre 
douleur ? C’est impensable !

La crise de confiance en Dieu conduit plusieurs chrétiens africains 
aux pratiques de l’idolâtrie sous formes variées. Ces chrétiens peinent 
à concilier l’objet de leur foi – autrefois visible – avec leur nouvelle 
aventure : la foi en un Dieu invisible. En fait, dans les RTA, on ne 
doit pas importuner Dieu avec les problèmes quotidiens de la vie. Par 
un rituel et des sacrifices appropriés, l’homme peut entrer en relation 
avec les esprits qui vivent dans son environnement pour les apaiser ou 
les manipuler. Il emploie les puissances mystiques par l’intermédiaire 
de certains objets afin de se protéger ou de relever son rang social. 
Or le besoin d’honneur et de sécurité est un besoin fondamental 
chez l’homme tout au long de sa vie. L’expérience de la proximité et 
de l’intervention de Dieu alimente la confiance, qui est un sentiment 
d’assurance. Mais, si Dieu le tout-puissant permet la souffrance de sa 
créature, c’est que, d’une manière ou d’une autre, il n’est pas tout-puis-
sant. Les RTA ne se figurent pas un Dieu faible.
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C’est pourquoi la substitution des dieux visibles à ce Dieu invisible, 
qui se révèle impuissant devant le mal et la souffrance, vise à assurer 
la sécurité de l’individu. La grande préoccupation pour le salut immé-
diat et le sentiment de la lenteur de Dieu dans ses interventions l’em-
portent sur les exigences de l’Évangile. Les voies alternatives de prise 
en charge passent par des rites d’invulnérabilité, à savoir tatouage, 
consommation des feuilles, racines ou de la sève de certaines plantes 
ou arbres, bain matinal avec une eau composée d’une mixture de pro-
duits appelé aussi « bain d’emportement », port permanent de gris-
gris sur soi, etc. Ces rites se passent généralement à l’âge de la puberté, 
avant le mariage de la jeune fille ou du jeune garçon, autour du prin-
cipe de base de son éducation sexuelle, pendant les rites de passage 
ou face aux défis de la vie socioéconomique. Parfois, sous la direction 
de l’autorité traditionnelle, on consacre plus d’une soirée aux séances 
de démonstration d’invulnérabilité des initiés. Il s’agit de la session 
d’affirmation de soi dans le rang des immunisés contre les puissances 
du mal. Les pratiquants sont perçus par le public comme des gens qui 
échapperont aux malheurs.

Dans leur quête de Dieu, les hommes se font plusieurs représenta-
tions de ce dernier. Le refus de Dieu par les hommes est une manière 
objective d’affirmer leur liberté. Cette affirmation n’est pas sans 
conséquence car elle a des répercussions même sur la foi. Cette liberté 
de choix aboutit au refus de Dieu, comme c’est déjà le cas dans l’his-
toire de la chute en Éden. Face à cette énigme, plusieurs « pourquoi » 
se présentent et amènent à chercher le secours des dieux palpables et 
tangibles.

2.2 La concurrence
La concurrence est une situation de rivalité entre plusieurs per-

sonnes, plusieurs forces poursuivant un même but, et tentant de se 
supplanter mutuellement. La concurrence est aussi une forme de la 
lutte pour la vie ; elle assure la victoire au plus fort et au plus habile ; et 
par là, elle peut même entraîner une véritable rétrogradation morale17.

17.	 Charles Gide (1847-1932), Cours d’économie politique, tome 1, 5e éd., Paris ; 
Librairie de la Société du Recueil Sirey, 1919, p. 213. En ligne : http://clas-
siques.uqac.ca/classiques/gide_charles/cours_econo_pol_tome1/cours_
t1.html
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La concurrence qui prône le formalisme s’opère par endroits dans 
les RTA, par les pratiques divinatoires que nous appellerons religion 
de substitution. Chaque adepte s’engage de toute son âme, par ses 
actes et paroles, à faire valoir sa divinité. Ce qui se pratique dans les 
RTA est transféré dans la vie chrétienne et s’observe chez plusieurs 
chrétiens individuellement et dans les communautés constituées. En 
plus des RTA dont les membres sont diffus dans la société moderne 
en raison de leurs activités professionnelles, il y a des Églises tradi-
tionnelles qui occupent l’espace concurrentiel en milieu urbain. Cet 
espace, soutient Maud Lasseur, est

surchargé de signaux religieux depuis la sonorisation des appels 
à la prière, remplace le paysage sonore traditionnel des cloches et 
du muezzin. L’amplification du son ajoutée à la diversité des obé-
diences en milieu urbain, multiplient les moments d’appel au cours 
de la journée, allant parfois jusqu’à créer des exaspérations dans 
les quartiers d’habitat et des réactions des pouvoirs municipaux ou 
préfectoraux18.

La concurrence s’observe de plus en plus lorsque deux édifices 
concurrents se font face, ou qu’une église s’installe en face de la 
mosquée pour signaler aux musulmans la présence de Jésus-Christ. 
C’est dire qu’à côté de la profession de foi au Dieu biblique, l’homme 
témoigne l’allégeance à d’autres forces dont il se prévaut.

En pratique, il se trouve que plusieurs forces surnaturelles (féti-
chisme, franc-maçonneries, magie noire, etc.) entrent en concurrence 
avec les forces sociales vives et affectent l’épanouissement spirituel 
des chrétiens qui ne vivent pas sous l’autorité de Jésus-Christ. Dans 
l’Afrique subsaharienne, les expressions et solidarités religieuses, loin 
de se dissoudre dans l’urbain, ont conservé une place importante et 
connaissent même une montée en visibilité.

Mayrargue parle des champs religieux africains qui sont en muta-
tion dans la ligne de la concurrence. Il poursuit en soutenant que les 

18.	Maud Lasseur, « Fait religieux et construction de l’espace. Le pluralisme 
religieux dans la production des villes ouest-africaines », Géoconfluences, 2016, 
en ligne : http://geoconfluences.ens-lyon.fr/informations-scientifiques/dos-
siers-thematiques/fait-religieux-et-construction-de-l-espace/articles-scienti-
fiques/le-pluralisme-religieux-dans-la-production-des-villes-ouest-africaines, 
consulté le 26 octobre 2016.
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dynamiques de pluralisation sont confrontées à cette nouvelle concur-
rence19. On observe à ce niveau une nouvelle recherche plus spirituelle 
que religieuse, ce qui conduit à une multi-appartenance relevée chez 
plusieurs chrétiens. Autrement dit, c’est l’expression d’une insatisfac-
tion non seulement avec la science et la technologie et leur incapacité à 
combler le vide du cœur humain, mais aussi avec la forme et le contenu 
nouveau du croire. C’est dans ce contexte, comme pour Simon le 
magicien (Ac 8.9-20), que certains responsables d’Églises cherchent 
le secret de la puissance chez les dieux de substitution pour accroître 
leur autorité, captiver l’attention de leurs observateurs et dominer sur 
ceux qu’ils considèrent comme leurs ennemis. Ceci est une manifesta-
tion de la sécularisation de la foi et du christianisme.

Une telle attitude alimente à plusieurs degrés la soif de pouvoir 
pour paraître différent, voire extraordinaire.

3. Pouvoir

La perception et la gestion du pouvoir est très délicate et conflic-
tuelle dans les sociétés traditionnelles africaines. Cheza Maurice 
écrit : « Depuis les temps anciens jusqu’à nos jours, il s’est trouvé chez 
les différents peuples une certaine perception de ce pouvoir caché 
dans le cours des choses et des événements de l’histoire humaine20. » 
Il parle évidemment du pouvoir de Dieu caché aux humains. C’est sur 
cette base que les pays africains entrent en conflits armés sans cesse, 
parce que les détenteurs du pouvoir moderne y découvrent un pres-
tige et une immunité contre toute poursuite juridique. Au pouvoir est 
attachée la gloire. À côté d’eux, les institutions traditionnelles voient 
leur honneur et intérêt s’envoler. Dans cette section, nous relevons 
deux éléments : le conflit de pouvoir et l’exaltation de soi.

3.1 Conflit de pouvoir en Afrique
En Afrique, le système politique et les structures sociales ne se 

superposent pas ; ils entrent en rivalité les uns avec les autres. Les socié-

19.	Cédric Mayrargue, « Pluralisation et compétition religieuses en Afrique 
subsaharienne », Revue internationale de politique comparée no 1, vol. 16/2009, 
p. 83-98, en ligne : https ://www.cairn.info/revue-internationale-de-poli-
tique-comparee-, consulté le 25 octobre 2016.

20.	Maurice Cheza, Le deuxième synode africain. Réconciliation, justice et paix, 
Paris, Karthala, 2013, p. 235.
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tés modernes plus politisées croient arracher aux structures sociales 
classiques leur hégémonie et disposer librement de leur organisation 
ou restructuration. Mais les structures sociales, se voyant menacer 
sur leur fondement et dans leur dynamique sociale, réagissent par la 
révolte ou la résistance au moyen des pouvoirs mystiques. C’est à ce 
niveau que le leader du clan qui a pu maintenir son emprise formelle 
sur l’échelon local s’oppose à l’élite modernisante qui vient dans son 
terroir sans civilité ni civisme élémentaire. La lutte pour le pouvoir 
s’opère donc dans les deux sphères de la vie sociale autour de la pré-
pondérance morale et sociale. On peut observer une telle attitude 
chez les pharisiens face à Jésus qui, lui, ne leur réclamait que la foi 
pour leur propre intérêt impérissable (Jn 12.42-43).

L’observateur des faits sociaux peut relever dans un village le degré 
de lutte pour le pouvoir entretenu entre les différents détenteurs de 
pouvoir, à savoir le chef de village, le chef de terre et le prêtre com-
munautaire ou le sacrificateur du clan. Chacun d’eux, dans le secteur 
de son émergence sociale, se considère comme le représentant de 
tout le groupe social, l’incarnation de l’autorité traditionnelle reçue 
des anciens. Les rivalités ou conflits naissent à ce niveau d’exercice 
de l’autorité lorsque la population réclame justice auprès de ces ins-
tances. Très souvent les uns ou les autres sont regardants sur ce que 
fait l’autre, pour pouvoir réagir ou revendiquer la réparation en faveur 
d’une partie lésée.

Dans l’Église traditionnelle ou moderne, les manifestations de 
conflits ou rivalités découlant des faits sociaux, culturels ou histo-
riques mènent souvent à la sécularisation de la foi chrétienne. Certains 
responsables ou leaders d’Église rappellent au souvenir de ceux de leur 
groupe d’appartenance leur préséance sociale ou la considération pour 
revendiquer la place qui devrait leur revenir dans la communauté.

En fait, la persistance de la tradition dans cette Afrique christia-
nisée s’explique par son caractère statique et clos. Les mécanismes de 
conservation du pouvoir, dans les sociétés traditionnelles et les idéo-
logies qu’elles véhiculent, n’ont pas complètement disparu au sein de 
la société moderne. Le recours de la classe dirigeante aux puissances 
alternatives pour préserver leur pouvoir et se prévaloir d’une supréma-
tie sociale est une expression de cette insatisfaction interne. Christian 
Coulon l’exprime bien : « La classe dirigeante nouvelle est en par-
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tie composée des personnages issus des grandes familles tradition-
nelles21. » Cela explique bien leur appel aux valeurs traditionnelles. 
Les clivages observés dans ces sociétés sont une forme de quête de 
pouvoir qui alimente largement la concurrence. Aussi les recherches 
anthropologiques au sein des sociétés traditionnelles africaines se 
donnent-elles le mot d’ordre de percer à jour la dynamique d’évolution 
et de mutation de ces sociétés.

Par ailleurs, un sentiment d’insatisfaction anime les élites éclairées 
et éduquées à l’école républicaine et les pousse à rechercher le secret 
du pouvoir dans les sociétés secrètes traditionnelles. Il y a moins de 
dix ans encore, le prêtre principal du Vaudou au Bénin a confié à un 
éminent théologien africain qui allait chez lui pour l’interviewer au 
sujet du secret de la pertinence de ses croyances et pratiques : « Chez 
moi, disait-il, prêtre, pasteur et musulman viennent tous, à tour de 
rôle, chercher une portion de pouvoir pour se prémunir contre les 
assauts de l’ennemi. » Chacun essaie de trouver son compte dans cette 
plate-forme avec la pensée ferme d’en sortir grand pour maintenir son 
emprise sur les autres. Les phénomènes maraboutiques constituent 
un écran entre la classe des élites modernes et la population tradition-
nelle.

3.2 L’exaltation de soi
Deux formes d’exaltation de soi sont observées dans les RTA et 

ont leurs répercussions dans la vie moderne, conduisant ainsi à la 
sécularisation de la foi. Il y a la célébration de la fête de la nouvelle 
lune et le processus de l’exaltation de soi.

La première forme événementielle appelée « célébration de la nou-
velle lune » est une expérience annuelle et traditionnelle qui se vit 
actuellement dans une tribu du sud du Tchad. Ceci peut être appelé 
journée de liberté morale sans restriction. Dans la pratique, en ce jour, 
toute femme même légalement épousée est appelée à quitter son mari 
pour aller s’unir à un amant de son choix, soit dans le même village 
soit dans un autre village, pour une durée qui peut parfois atteindre 
plus ou moins une semaine. Il n’y a aucun regard accusateur sur cette 

21.	Christian Coulon, « Système politique et société dans les États d’Afrique 
noire », Revue française de science politique no 5, vol. 22, 1972, p. 1067 (1049-
1073).



Sources de la sécularisation de la foi en Afrique 

| 89

| 

conduite, aucune juridiction traditionnelle ne la condamne. Le mari 
abandonné momentanément par son épouse accueille lui aussi une 
autre femme qui se propose à lui. Il en est de même pour toute fille à 
l’âge nubile – fiancée ou non ; celle-ci peut quitter la maison familiale 
en cette période pour vivre sa liberté sentimentale sans aucune pour-
suite. Curieusement, tout forfait causé dans cette semaine est passé 
sous silence parce que toute la tribu a légitimé cette pratique.

Notons que cette pratique se vit sans gêne dans l’Église en ce 
milieu ; aucune discipline ne peut valoir contre cela, parce que c’est la 
société qui l’approuve. L’acte de découcher pendant plus d’une nuit, 
abandonnant son lit conjugal, n’est pas blâmable au sein de cette 
tribu. L’Église assiste impuissante à cette évolution. Les serviteurs de 
Dieu appartenant à d’autres tribus et qui sont affectés par ce milieu 
subissent ce scandale au grand jour, mais ne peuvent rien faire pour 
apporter un changement. De plus en plus, dans certaines sociétés 
africaines, on assiste à l’expression d’une liberté morale anémiée, 
laquelle résulte d’une crise existentielle.

La seconde forme de l’exaltation de soi est cette forme de jalousie 
manifestée dans les paroles, actes et dans l’attitude au niveau des acti-
vités ou relations. Une personne peut entrer dans une colère mortelle 
contre son prochain dont le niveau de vie économique ou l’audience 
dans la société équivaut à la sienne. Dans l’esprit de cette personne, il 
ne doit pas exister autour de lui un autre humain qui soit son égal en 
termes de nombre de femmes, de richesses matérielles, de considéra-
tion sociale ou de respect dans les lieux publics.

Une telle attitude ou conception de sa propre personne et de la vie 
sociale est généralement observée chez le genre masculin. La vision 
africaine, surtout dans les sociétés patriarcales, confère à l’homme une 
autorité et un pouvoir vis-à-vis de la famille. D’après cette conception, 
l’homme détient le pouvoir de toute décision, bonne ou mauvaise, 
en chef de famille ; le rôle de la femme est subordonné. De l’avis de 
Kapolyo, la femme est particulièrement appelée à faire la volonté de 
l’homme sans broncher. L’homme est le chef absolu : agir autrement 
équivaut à une sorte d’infraction aux coutumes sociétales22. La rai-
son fondamentale qui gouverne cette conception est que les femmes 

22.	Kapolyo, L’homme, p. 72.
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sont assimilées aux enfants et, par conséquent, dépourvues du sens du 
raisonnement logique. Elles sont des êtres inférieurs. « Quelles que 
soient les circonstances, sur le plan social, les femmes ne sont pas seu-
lement subordonnées aux hommes, elles leur sont inférieures ; elles 
souffrent donc de toutes sortes de privations, d’un manque de respect 
et se voient même parfois humiliées23 » aux yeux du public.

Dans de nombreuses sociétés africaines, l’esprit d’auto-exaltation 
amène souvent les hommes à traiter les femmes comme des objets de 
plaisir, des cuisinières, des ménagères ou des productrices d’enfants 
non rétribuées. Du point de vue de ces hommes, les femmes sont des 
créatures maladroites et écervelées, incapables de tenir un discours 
rationnel. Aussi étouffent-ils leur personnalité et restreignent-ils leur 
liberté, tout en exploitant leurs compétences dans certains domaines 
et en les refusant dans d’autres24. La conception de la femme par 
les anciens adeptes des RTA devenus chrétiens, ne contribue pas à 
l’instauration d’un climat de respect mutuel, de cohésion sociale et 
conjugale, de bien-être et bien-vivre dans le foyer qui puisse honorer 
et glorifier Dieu. Cela nous donne de poser cette question : la domi-
nation de l’homme sur la femme ne résulte-t-elle pas de la compré-
hension et de l’interprétation des mythes et légendes ? Par ailleurs, 
l’exaltation de soi comme centre de l’univers se manifeste par l’exal-
tation des valeurs séculaires et traditionnelles qui entrent en concur-
rence avec de nouvelles valeurs plutôt calquées sur le mode de vie 
occidental et qui s’adressent davantage aux nouvelles générations. 
Tabaski Niass en témoigne : « Là où on parle de crise de valeurs, je 
parle plutôt de transformations de valeurs, de changements de normes 
et de codes25. » On peut admettre que les facteurs inhérents aux RTA 
conduisant à la sécularisation de la foi sont parfois perçus comme des 
valeurs. Mais les valeurs ne sont pas immuables ; au contraire, elles 
s’inventent au fil du temps, au gré de la conjoncture. Nous partageons 
l’avis de F. de Coninck selon lequel « le contrôle social implacable qui 
transforme chacun en gendarme de son voisin perd de sa force dans la 

23.	Ibid., p. 73.
24.	Ibid., p. 74.
25.	Tabaski Niass, « Les valeurs traditionnelles sont en concurrence avec de 

nouvelles valeurs », in Le Soleil, série Société, 17 janvier 2012, en ligne : www.
seneweb.com/…/laquo-les-valeurs-traditionnelles-sont-en-con…, consulté le 
26 octobre 2016.
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vie moderne. Chacun joue aujourd’hui le jeu de la société pour autant 
qu’il y trouve un avantage26 ».

L’attitude de Jésus envers les femmes fut, à son époque, révolution-
naire. Jésus introduit dans le climat social légaliste et plutôt oppressif 
de son temps une attitude entièrement nouvelle à l’égard des femmes. 
Il n’édicte pas de nouvelles règles, si ce n’est le commandement nou-
veau de s’aimer les uns les autres. Son exemple de vie et de minis-
tère demeure normatif pour l’Église, pourvu que celle-ci s’approprie 
la Parole de Jésus-Christ. L’application de cette Parole lui permettra 
d’apprécier avec sagesse la sécularisation et de lire avec discernement 
ses enjeux pour la foi chrétienne27.

Conclusion

Notre étude a montré que la foi chrétienne a eu peu d’impact sur 
la culture de beaucoup d’Africains. Parfois, le christianisme est consi-
déré comme quelque chose de supplémentaire à leur culture et à leur 
religion traditionnelle, plutôt que comme la puissance de Dieu qui 
se manifeste dans cette culture. L’observation de la vie religieuse en 
Afrique donne à affirmer que certains chrétiens sont versés dans le 
syncrétisme diffus. Les éléments visibles des RTA qui transparaissent 
dans leur vie sont, entre autres la divination et la sorcellerie prati-
quées. C’est dans ce contexte aussi que Ladrière soutient que, de tous 
les rapports préparatoires disponibles, deux termes émergent de ces 
représentations, le nouvel individualisme et la sécularisation28.

Influencés par la culture de la modernité, par la portée des mythes 
locaux et par les normes traditionnelles, plusieurs chrétiens africains 
du rang des élites du peuple peinent à distinguer la réalité de l’illusion, 
la vraie doctrine et les préceptes d’hommes. Le reflet de cette limite 
spirituelle peut s’observer dans un mélange des croyances et pratiques 
traditionnelles avec les pratiques chrétiennes d’origine biblique. Sur 

26.	Frédéric de Coninck, « Richesse et limites du lien social dans les sociétés 
modernes », Hokhma no 56, 1994, p. 26.

27.	 Jean Calvin, Institution de la religion chrétienne, Charols/Aix-en-Provence, 
Excelsis/Kerygma, 2009, p. 1085.

28.	Paul Ladrière, « L’État des Religions dans le monde », in Michel Clévenot, 
sous dir., Voyage au pays des charismatiques, Paris, La Découverte/Cerf, 1987, 
p. 41.
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le plan économique et politique, certains sont partagés entre l’Église 
et les associations secrètes visant à accumuler la richesse ou gagner le 
pouvoir. Sur le plan social, culturel et religieux, certains chrétiens par-
ticipent aux rites funéraires traditionnels, aux sacrifices et offrandes 
sécrètes offerts aux ancêtres et utilisent diverses voies de communica-
tion avec les esprits.

L’influence de la tradition, des rites d’invulnérabilité et de la soif 
de pouvoir sur les chrétiens d’arrière-plan païen (RTA) contribue 
directement ou indirectement à la sécularisation de leur foi. La sur-
vivance des pratiques traditionnelles dans la vie des chrétiens afri-
cains est justifiée par la fierté de garder la mémoire de leur propre 
tradition religieuse. Pour les uns, le respect de la tradition des anciens 
témoigne d’un manque de conviction réelle de la religion à laquelle on 
adhère et que l’on pratique. Pour d’autres, ce comportement relève 
d’un suivisme sans réel engagement. À plus d’un niveau, l’on observe 
la primauté de la tradition dans la vie des chrétiens nominaux. Le 
phénomène de la multi-appartenance ou le papillonnage observé 
dans les Églises en est une explication (cf. Jn 2.23-24).

Toutefois, le conseiller chrétien doit être conscient des dynamiques 
inhérentes aux RTA, à cause du potentiel qu’elles représentent pour la 
communication du message biblique. Il doit également être conscient 
du danger qu’elles constituent par la création d’un christianisme non 
biblique, donc trempé de syncrétisme. Il doit enfin être conscient des 
risques qui se présenteront si ces concepts dérivés des RTA ne sont 
pas traités dans l’Église par un enseignement et des pratiques bibli-
quement sains et culturellement efficaces.
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La division des versets  
dans le Nouveau Testament

Mike Arcieri1

Résumé. Quiconque a bénéficié d’un minimum d’enseignement 
catéchétique est en mesure de réciter le texte correspondant lors-
qu’on dit « Jean 3.16 ». Toutefois, ce lien entre le texte biblique et 
des chapitres et versets n’a pas toujours été aussi spontané qu’il l’est 
aujourd’hui ! Qui a eu l’idée de diviser le texte en chapitres et en 
versets ? Cette question sera abordée à la lumière de l’histoire des 
premières éditions de la « versification » du texte biblique. Nous 
étudierons l’apport et les limites de la division des versets du Nou-
veau Testament. Avant d’aborder la question proprement dite 
(§ III), nous présenterons une brève étude historique de l’origine de 
la division en versets.

Abstract. Anyone who has attended Sunday school can easily recite 
the biblical text the moment the Scripture reference “John 3.16” is 
mentioned. However, the “automatic” association between the text 
and the verse number was not always as spontaneous as it is today ! 
Where did the idea to separate the text into chapters and verses 
come from ? This question will be addressed by examining the first 
editions to include the chapter and verse divisions. In the following 
pages, we will study the contribution and limits of the division of 
the verses in the New Testament. Before turning to this question, 
(§ III), we will present a brief historical study regarding the origin 
of the verse divisions.

1.	 Mike Arcieri est chargé de cours à la Faculté de théologie évangélique de 
Montréal.
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I. Introduction

En 1845, William Wright, collaborant avec John Kitto, écrivit l’ar-
ticle « Verse2 » dans l’ouvrage intitulé A Cyclopedia of Biblical Litera-
ture. Wright n’était pas le premier érudit à s’intéresser à ce sujet, mais 
son article était le meilleur compte rendu de son temps de la question 
des origines, de l’histoire et du choix de la division en versets que nous 
retrouvons actuellement dans nos Bibles.

Plus tard, Ezra Abbot, s’étant intéressé à de nombreuses éditions 
anciennes du N.T. grec, entreprit de mettre en parallèle les versions 
grecques de Robert Estienne (l’édition de 1551), de Bonaventure 
et d’Abraham Elzevir (l’édition de 1633). Ces éditions, également 
connues sous le nom de Textus Receptus (« Texte Reçu »), étaient 
considérées comme des éditions standards en Europe. Abbot cher-
chait à élaborer une liste qui indiquerait les lieux où les éditions de 
Bonaventure et d’Elzevir divergeaient, dans la division des versets, 
de celle d’Estienne. Le résultat de cette étude élaborée et compara-
tive est présenté dans son étude intitulée « On the Division of the 
Greek New Testament into Verses3 ». Par la suite, plusieurs érudits 
publièrent d’autres études sur le même sujet4.

2.	 William Wright, « Verse » dans John Kitto, sous dir., A Cyclopedia of Bibli-
cal Literature, vol. II, Édimbourg, Adam and Charles Black, 1845, p. 905-914.

3.	 L’étude d’Abbot est initialement parue dans The Authorship of the Fourth Gos-
pel and other Critical Essays, Boston, Geo. H. Ellis, 1888, p. 464-477 ; puis elle 
fut incorporée en latin dans C. Tischendorf, Novum Testamentum Graece, 
Ed. Octava Critica Maior, vol. III Prolegomena, sous dir. Caspar R. Gregory, 
Lipsiae, J.C. Hinrichs, 1894, p. 167-184. Les différences entre le Textus Recep-
tus et d’autres éditions (p. ex. Tischendorf, Nestle) ne sont pas nécessairement 
indiquées.

4.	 Isaac H. Hall, « Note on Early Verse-Divisions of the New Testament », JBL 
10, 1891, p. 65-69 ; Caspar R. Gregory, Textkritik des Neuen Testamentes, 
vol. 2, Leipzig, J.C. Hinrichs, 1902, p. 883-895. Pour une liste des erreurs de 
division de chapitres et de versets, voir Frederick H.A. Scrivener, A Supple-
ment to the Authorised English Version of the New Testament. Being a Critical 
Illustration of its More Difficult Passages from the Syriac Latin and Earlier English 
Versions with an Introduction, Londres, William Pickering, 1845, p. 48-50 ; 
idem, The Authorized Edition of the English Bible (1611), its Subsequent Reprints 
and Modern Representatives, Cambridge, University Press, 1884, p. 151-133 ; 
idem, A Plain Introduction to the Criticism of the New Testament, 4e éd. par E. 
Miller, 2 vol., Londres, George Bell and Sons, 1894, I, p. 67-71 ; Samuel P. 
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Nous allons, dans ce qui suit, brièvement analyser le bien-
fondé de la critique de la division en versets que l’on trouve dans 
le N.T. Toutefois, avant de nous concentrer sur le sujet précis de 
la division en versets, une brève étude historique du sujet s’im-
pose.

II. L’origine de la division en versets

A. Les premières tentatives (1509-1551)
1) L’Ancien Testament en hébreu

Les premières tentatives de division des écrits bibliques en versets 
remontent à la Bible hébraïque5. Nous pouvons retracer l’origine de 
la division en chapitres de cette partie de la Bible grâce aux tentatives 
de l’archevêque Stephen Langton, qui divisa l’Ancien Testament de la 
Vulgate en chapitres au xiiie siècle. Par la suite, sa division en chapitres 
fut adoptée, bien que quelques modifications lui aient été apportées6.

Au xve siècle (vers 1440), le rabbin Isaac Nathan, alors qu’il tra-
vaillait sur sa Concordance en hébreu, apposa des numéros de verset 
au texte hébraïque en lien avec sa Concordance. G.F. Moore l’explique 
ainsi :

Tregelles, « Introduction to the Textual Criticism and Study of the New 
Testament », vol. 4, dans Thomas H. Horne, An Introduction to the Critical 
Study and Knowledge of the Holy Scriptures, 4 vol., 14e éd., Londres, Longman, 
Green, Longman, and Roberts, 1877, p. 34-35 ; A.T. Robertson, « Wrong 
Chapter and Verse Divisions in the New Testament », dans Studies in the Text 
of the New Testament, New York, George H. Doran Company, 1926, p. 149-
161.

5.	 Cf. G.F. Moore, « The Vulgate Chapters and Numbered Verses in the 
Hebrew Bible », JBL 12, 1893, p. 73-78 ; Jordan S. Penkower, « Bomberg’s 
First Bible Edition and the Beginning of his Printing Press » [en hébreu], 
Kiryat Sefer 58, 1983, p. 586-604 ; idem, « The Chapter Divisions in the 1525 
Rabbinic Bible », Vetus Testamentum 48, 1998, p. 350-374 ; idem, « Verse Divi-
sions in the Hebrew Bible », Vetus Testamentum 50, 2000, p. 379-393 ; David 
Marcus, « Alternate Chapter Divisions in the Pentateuch in the Light of the 
Masoretic Sections », Hebrew Studies 44, 2003, p. 119-128. Dans cette discus-
sion, seules les éditions les plus importantes sont notées, que les divisions de 
versets soient imprimées avec des chiffres arabes ou hébraïques.

6.	 Cf. Penkower, « Verse Divisions », p. 382.
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Le rabbin Nathan, dans sa concordance, cite, à l’aide de 
numéros, les chapitres de la Vulgate et du texte massorétique. 
Lorsqu’il devint habituel de débuter chaque chapitre de la 
Bible hébraïque par un nombre, il ne fallut pas beaucoup de 
temps avant qu’on ajoute un chiffre pour chaque verset, intro-
duisant ainsi la nécessité de compter du début jusqu’à la fin 
de chaque chapitre. Au début, on se contenta d’attribuer un 
chiffre à des groupes de cinq versets (1, 5, 10, 15, etc.) ; puis on 
assigna un chiffre à chaque verset7.

La division en versets des bibles hébraïques suit des chemins dif-
férents en fonction des éditions concernées. L’histoire et l’évolution 
sont différentes pour les Bibles hébraïques, les Bibles polyglottes et les 
Bibles rabbiniques.

En ce qui concerne la Bible hébraïque, pour l’édition de 1534 
(publiée à Bâle), les chapitres sont marqués mais non les versets. 
Toutefois, suivant l’exemple fourni par l’édition rabbinique de 1548 
– l’édition d’Anvers, de l’imprimeur Christophe Plantin (1566) –, 
la division est seulement marquée tous les cinq versets. Enfin, dans 
l’édition de 1595, de Venise, chaque verset est marqué par une lettre 
en hébreu.

En ce qui concerne les éditions rabbiniques, la Bible rabbinique de 
1517 fut la première Bible hébraïque avec division (basée sur la Vul-
gate) en chapitres, mais sans la numérotation en versets (ce modèle a 
été suivi par l’édition de 1525 de Bomberg). Ce n’est qu’en 1548 – dans 
la deuxième impression de l’édition 1525 de Bomberg – que, pour la 
première fois, une Bible rabbinique inclut la division en versets, mais 
seulement tous les cinq versets, à l’exclusion des livres de Daniel et 
de parties d’Esdras8. Il semblerait que ce n’est que dans l’édition de 
1860-1866 de la Bible hébraïque (« The Warsaw Rabbinic Bible ») 
que chaque verset a été numéroté en hébreu (les versets étant marqués 
au début du texte plutôt que dans la marge)9.

7.	 Moore, « The Vulgate Chapters », p. 74-75.
8.	 La numérotation des versets étant en hébreu. Il est curieux de noter que plu-

sieurs Bibles rabbiniques ultérieures (c’est-à-dire celles de 1618 [Bâle], 1724 
[Amsterdam]) n’incluaient pas de numéros de versets pour les livres d’Esdras- 
Chroniques.

9.	 Penkower, « Verse Divisions », p. 383-385.
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La première édition polyglotte10 fut la Polyglotte d’Alcalá de 
Henares (1514-1517), mieux connu sous son nom latin, Complutum. 
Elle numérote les chapitres, mais pas les versets. La Polyglotte Biblia 
Regia (1569-1572) fut ensuite la première à incorporer la numérota-
tion des versets.

2) La Bible en latin
Plusieurs érudits suivirent l’exemple du rabbin Nathan. En 1509, 

à Paris, Henri Stephens publia le Quincuplex Psalterium, œuvre de 
l’humaniste et théologien français Jacques Lefèvre d’Étaples11. Dans 
cet ouvrage, Lefèvre d’Étaples joint des chiffres arabes au Psautier 
hébraïque12. Quelque 19 ans plus tard, Sante Pagnini, bibliste domi-
nicain italien, publia une édition latine de la Bible entièrement divisée 
en versets13. Vigouroux décrit cette édition de la manière suivante :

Son œuvre parut sous le titre de Veteris et Novi Testamenti 
nova translatio, in-4°, Lyon, 1528. Elle eut un très grand suc-
cès. C’est la première Bible dans laquelle ont été numérotés 
tous les versets, chapitre par chapitre, et sa numérotation est 
celle que nous avons encore aujourd’hui pour les livres pro-

10.	C’est-à-dire des éditions de la Bible hébraïque accompagnées de traductions/
éditions dans d’autres langues.

11.	Pour ce qui a trait à Lefèvre ainsi qu’à ses travaux, voir Delforge, Bible en 
France, p. 45-60 (pour des « repères chronologiques » des éditions de la Bible 
française, voir ibid., p. 349-353 ; Pierre-Maurice Bogaert, sous dir., Les Bibles 
en français. Histoire illustrée du Moyen-Âge à nos jours, Turnhout, Brepols, 
1991, p. 257-262).

12.	Pour accéder à la version photographique de ce psautier, voir Jacques 
Lefèvre d’Étaples, Quincuplex Psalterium. Fac-similé de l’édition de 1513, 
Genève, Librarie Droz, 1979 ; une version électronique est aussi disponible : 
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k5930.r=%22Quincuplex%20Psalte-
rium%22?rk=21459 ;2. Le Psalterium doit être lu conjointement avec l’œuvre de 
Guy Bedouelle, Le « Quincuplex Psalterium » de Lefèvre d’Etaples. Un guide de 
lecture, Librairie Droz, 1979.

13.	Pour la vie et les œuvres de Pagnini, cf. « Pagnino Santes » dans F. Vigouroux, 
Dictionnaire de la Bible, Paris, Letouzey et Ané, 1912, vol. IV, col. 1949-1950 ; 
Joseph D. Gauthier, « Sanctes Pagninus, O.P. », Catholic Biblical Quarterly 
7/2, 1945, p. 175-190.
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tocanoniques de l’Ancien Testament. Quant à sa traduction 
elle-même, on l’a louée et dépréciée à l’excès14.

Même si les divisions de Pagnini suivent de près celles qui avaient 
été établies préalablement par le rabbin Nathan, ses divisions du N.T. 
étaient vraiment différentes des nôtres, les versets étant deux à trois 
fois plus long qu’ils le sont aujourd’hui. Sa division en versets du N.T. 
n’a jamais été retenue15.

B. Le Nouveau Testament en grec
La première personne qu’il faut nommer à ce sujet est l’illustre 

Robert Estienne, le célèbre imprimeur et savant parisien16. Estienne 
avait déjà publié trois éditions du N.T. grec, et ce en n’utilisant aucune 
division en versets17. Ces publications d’Estienne irritaient la Sor-
bonne, car il s’était orienté vers la Réforme, et ce fut pour cette raison 
qu’il se réfugia à Genève, ville favorable à la Réformation religieuse. 
C’est là qu’Estienne fonda sa nouvelle maison d’imprimerie18. À 

14.	Vigouroux, Dictionnaire, IV, col. 1949 ; voir aussi ibid., « Versets dans la 
Bible », V, col. 2403-2404.

15.	Qu’Estienne ait connu ou non la division en versets établie par Pagnini, et qu’il 
ait été ou non influencé par elle, sa propre division proposée en 1551 engendra 
diverses réactions. Bien que l’œuvre de Pagnini fût disponible depuis plus de 
20 ans à l’arrivée de la version proposée par Estienne (sa version de la division 
en versets), le débat reste ouvert de l’apport qu’elle eut sur l’œuvre d’Estienne.

16.	En ce qui concerne la famille Estienne ainsi que ses travaux, cf. Putnam, Books 
and Their Makers, II, p. 62-148. Pour la biographie de Robert Estienne, cf. Eli-
zabeth Armstrong, Robert Estienne Royal Printer. An Historical Study of the 
Elder Stephanus, Cambridge, University Press, 1954. Pour les premières édi-
tions et impressions du N.T. grec, cf. Maurice Goguel, Le texte et les éditions 
du Nouveau Testament grec, Paris, Ernest Leroux, 1920, p. 1-40 ; E. Jacquier, 
Le Nouveau Testament dans l’Église chrétienne, tome II, Paris, J. Gabalda, 1913, 
p. 419-426 ; Léon Vaganay et Christian-Bernard Amphoux, Initiation à la 
critique textuelle du Nouveau Testament, 2e éd., Paris, Cerf, 1986, p. 318-321.

17.	 Sa première édition fut publiée en 1546, sa deuxième édition en 1549, à Paris ; 
cette version est principalement la reproduction du texte d’Érasme avec inser-
tion de parties de la Bible polyglotte. La troisième édition d’Estienne, qui fut 
publiée en 1550, est remarquable à plusieurs égards, notamment par le fait que 
ce texte grec servit de traduction pour la Bible de Genève, publiée en 1560.

18.	« Entre le décès d’Henri Estienne [père] et le début de la carrière de Robert 
Estienne, il devint illégal, en France, de publier toutes œuvres littéraires avant 
que la censure, dont les membres étaient choisis parmi le personnel de l’Uni-
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Genève, Estienne poursuivit son travail de rédaction et publia sa qua-
trième édition de Nouveau Testament grec in-foi, en 1551, dans laquelle 
il présentait pour la première fois la division de ce texte en versets19.

Toutefois, quelle était l’intention d’Estienne lorsqu’il introduisit 
des versets numérotés dans le N.T. ? La réponse réside sans aucun 
doute dans son travail sur une Concordance de la Vulgate latine (tout 
comme l’avait fait son prédécesseur le rabbin Nathan). Comment ses 
lecteurs pouvaient-ils profiter pleinement de l’utilisation de la Concor-
dance s’il n’y avait pas « d’indication » correspondante à l’intérieur 
même du texte biblique, cet « indicateur » étant un chiffre arabe ajouté 
au début de chaque « verset20 ». Mater artium necessitas, la division en 
versets du N.T. était créée21. Estienne lui-même, dans la préface de 

versité de Paris, ne donne son approbation. C’est à cause de cette censure qu’il 
devra partir pour Genève, bien qu’il fût désigné imprimeur du roi » (Arms-
trong, Robert Estienne Royal Printer, p. 165, notre traduction). « Le 25 février 
1550, Robert Estienne possède une propriété à Genève [ibid., p. 213], au grand 
plaisir de Calvin, [qui affirme] lui-même : “Robert Estienne est tout à nous. 
Bientôt, nous entendrons l’orage que son départ a suscité à Paris. Certaine-
ment, les apprentis philosophes seront fous à lier” [ibid., p. 215]. Estienne 
et Calvin se respectaient et s’admiraient mutuellement, et ils collaborèrent 
ensemble dans leurs publications » (ibid., p. 228-235). Toutefois, il faut noter : 
« Robert Estienne n’en fut pas moins poursuivi avec un tel acharnement par 
les docteurs de la Sorbonne, que sans la protection de François 1er il aurait 
certainement succombé » (Firmin Didot, « Les Estienne : Henri I ; François 
I et II ; Robert I, II et III ; Henri II ; Paul et Antoine », Nouvelle biographie 
générale : depuis les temps les plus reculés jusqu’à nos jours, vol. 16, Paris, Firmin 
Didot frères, 1856, p. 487). Je tiens à remercier mon épouse d’avoir attiré mon 
attention sur cet article.

19.	Le texte grec est dans la colonne centrale, entre la Vulgate et la version latine 
d’Érasme.

20.	La Concordance fut publiée en 1594 par son fils Henri Estienne (voir supra).
21.	À propos de l’éventualité selon laquelle Estienne aurait utilisé la Vulgate 

pour éditer et incorporer son système numéral des versets dans l’édition de 
1551, cf. J. Rendel Harris, « Some Notes on the Verse-Division of the New 
Testament », JBL 19, 1900, p. 114-123 ([où il affirme :] « Jusqu’à ce que des 
exemplaires de la Vulgate, publiée avant 1551, soient imprimés avec le système 
numéral introduisant chaque verset, nous devons avoir recours à d’autres solu-
tions possibles, voire à ce qu’une Vulgate de l’édition de 1551 soit imprimée et 
identifiée, et pouvant être utilisée comme telle », p. 118, notre traduction).



Théologie évangélique, vol. 18, no 2, 2019

100 |

 |

son N.T. bilingue français-latin de 1552, publié à Genève, informe les 
lecteurs de son but :

Et a la fin de plus aifeement pouoir faire ladicte collation 
& confrontement, auons diftingue tout iceluy Nouueau tefta-
ment comme par vers, a la facon & maniere que tout le Vieil a 
efte efcript & diftingué… qui de chafque fentence, ou chafque 
moitie de fentence, voire de toutes les parties d’une fentence, 
en faifoyent comme des verfets. Et en la fin de chafque liure 
mettoyent le nombre d’iceulx verfets : possible a fin que par ce 
moyen on n’est peuft rien oster : car on l’euft apperceu en ne 
trouuant le contenu du nombre defdicts verfets. Quoy qu’il 
en foit, ceci fert beaucoup a la memoire, auffi a pouoir confe-
rer, quand les vers refpondent l’ung a l’autre par nombres. 
Lefquels nombres auons marquez auffi es renuois & concor-
dances, ou citations des lieux du Vieil, ou mefme du Nouueau 
teftament, qui sont es marges, fans omettre toutefois les let-
trines qu’on appelle A B C D, accouftumees, par lefquelles les 
chapitres font diuifez en quatre ou fept parties… Ce que nos 
predeceffeurs femblait auoir faict a raison du livre nomme La 
concordance de la Bible…22

Estienne affirme que l’incorporation de la division en versets rem-
plit plusieurs objectifs : la comparaison avec la Vulgate, la stabilité du 
texte, l’appui lors de la lecture, la facilité de mémorisation, ainsi que la 
corrélation avec la Concordance.

Le fils aîné de Robert Estienne, lui-même imprimeur et savant 
français, Henri Estienne, fournit un bref compte rendu des publica-
tions de son père, y compris de la division en versets. Dans un passage 
souvent mentionné, Henri cite les voyages fréquents de son père entre 
Paris et Lyon pour son travail : « inter equitandum », ce qui peut être 
interprété au sens qu’Estienne père cavale entre ces endroits afin de 
pouvoir accomplir son travail paisiblement dans diverses auberges23.

22.	Que l’on retrouve dans la « préface » (« Robert Estienne avx Lecteurs defirans 
le règne de Iesus Christ »), p. iii(a) et iii(b) (aussi voir Wright, « Verse », p. 911).

23.	Le témoignage d’Estienne vaut la peine d’être répété : « Henri Estienne, dans 
la préface de sa Concordance, discourt sur l’invention de son père : “Étant 
donné que le Nouveau Testament a déjà été divisé en sections (tmemata) que 
l’on nomme chapitres, il les a lui-même subdivisés en sections plus petites, 
en utilisant une appellation, approuvée davantage par les autres que par lui-
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Dès que la commodité et l’innovation de la division en versets furent 
évidentes, il devint impossible de revenir en arrière. De nouvelles édi-
tions du N.T., ainsi que de la Bible au complet, furent publiées avec 
division en versets. Par exemple, la Bible d’Olivétan (aussi appelée 
« Bible des Martyrs »), publiée par Estienne en 1552, fut le premier 
N.T. en français à posséder une division en versets24. D’autres éditions 
de la Bible (soit en français25, soit dans d’autres langues), avec division 
en versets, suivirent26.

même, versicles […]. Il a procédé à cette division pour chaque chapitre lors de 
son séjour de Paris à Lyon et la majorité de sa inter equitandum. Préalablement, 
lorsqu’il médite sur ce sujet, tout le monde le déclare aliéné, car il perd son 
temps et son travail à une cause inefficace, qui lui apportera plus de dérision 
que d’honneur : mais […] malgré toutes leurs prédictions, à peine l’invention 
voit-elle le jour qu’elle est accueillie par approbation universelle ; de plus, elle 
a obtenu un tel respect que toutes autres éditions du Nouveau Testament en 
grec, en latin, en allemand ou toutes autres langues vernaculaires, qui n’auront 
pas adopté ce système de division, seront rejetées, car elles seront considérées 
non autorisées » (Wright, « Verse », p. 910, notre traduction).

24.	Cette édition (révisée par Jean Calvin) mettait en parallèle des colonnes du 
N.T. latin d’Érasme et la version révisée d’Olivétan. En ce qui concerne Oster-
vald et ses travaux, cf. A. Matter, Note sur la révision de la Bible d’Ostervald, 
Société Biblique de France, 1882 ; R. Grétillat, Jean-Frédéric Ostervald, 
1663-1747, Neuchâtel, Attinger frères, 1904.

25.	Pour l’histoire de la traduction de la Bible en français en général, voir D. 
Lortsch, Histoire de la Bible en France, Paris, Agence de la Société Biblique 
Britannique, 1910, révisé par J.-M. Nicole (Saint-Légier, Emmaüs, 1984) ; 
Pierre-Maurice Bogaert, sous dir., Les Bibles en Français. Histoire illustrée du 
Moyen-Âge à nos jours, Turnhout, Brepols, 1991 ; Frédéric Delforge, La Bible 
en France et dans la Francophonie. Histoire, traduction, diffusion, Paris, Publi-
sud/Société Biblique Française, 1991 ; Emmanuelle Lévy, Bibles en français. 
Tableau comparatif et descriptions des différentes traductions (en ligne : http://
www.protestant-edition.ch/Bibles-en-francais) ; Jean-Marie Auwers et 
alii, La Bible en français. Guide des traductions courantes, Connaître la Bible 
n° 11/12, Bruxelles, Lumen Vitae, 2002.

26.	Par exemple, le premier N.T. en anglais incorporant la division en versets fut 
publié en 1557, selon une traduction de William Whittingham ; trois ans plus 
tard, la première Bible en anglais incorporant la division en chapitres et en 
versets fut la Bible de Genève (1560).
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III. La division en versets

A. Nuisance exégétique ?
Le débat est presque aussi ancien que l’impression du texte grec 

lui-même. Depuis l’apparition de la division en chapitres et en ver-
sets, cette numérotation a joué un rôle important dans l’histoire de la 
Bible. Aujourd’hui, de la Bible d’études la plus sophistiquée à l’édition 
la plus simple, la division en chapitres et en versets de la Bible est pra-
tiquement indispensable.

À certains égards, il n’est pas surprenant que la division en cha-
pitres et en versets (notamment comme outils de référence) soit 
apparue avec le texte imprimé. La Réforme est une période où la 
valorisation de l’éducation, de la recherche et de l’innovation fut très 
importante dans le domaine de la religion ; nous pouvons mention-
ner dans ce sens les confessions de foi, les concordances, les commen-
taires, les dictionnaires bibliques ainsi que toutes sortes de travaux 
faits à l’aide des manuscrits grecs, qui montrent de quelle manière la 
recherche biblique progressait continuellement. Parallèlement, l’ana-
lyse structurelle et littéraire des textes bibliques mettait en lumière sa 
propre division du texte, « naturelle », comme le montrent clairement 
non seulement la structuration de l’intérieur même du livre complet 
(c.-à-d. les « maxi-structures »), mais aussi la structuration de chaque 
péricope (les « mini-structures »).

Quoique la division des versets (et des chapitres) ait été universelle-
ment adoptée, les théologiens décelèrent plusieurs problèmes et leurs 
critiques, selon lesquelles la numérotation était « intrusive », furent 
parfois entendues.

Premièrement, la division en chapitres ne « divisait » pas toujours les 
textes adéquatement ; deuxièmement, il y avait des irrégularités et des 
erreurs dans la division des versets ; troisièmement, les versets étaient 
perçus comme « interrompant » la structure et cassant la « fluidité » 
des récits ; quatrièmement, d’autres critiques furent formulées lorsque 
la division naturelle en paragraphe fut abandonnée dans les éditions 
imprimées, au profit de l’utilisation de versets, chacun pouvant être 
abordé comme une « phrase indépendante » ; enfin, tous les éditeurs 
n’appliquèrent pas le modèle de 1551 d’Estienne, mais y introduisent 
progressivement des changements (bien que mineurs).
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Le fait que chaque verset soit individuellement identifié pouvait 
être bénéfique en matière de référence, mais les conséquences impré-
vues et fâcheuses étaient de diviser le texte en phrases apparemment 
« disjointes », ce qui risquait d’influencer défavorablement la trans-
mission des idées et la division naturelle du texte.

William Wright, par exemple, notait :

Cette division était en partie fondée sur la pratique des 
anciens manuscrits et en partie sur la sienne. Toutefois, son 
but n’étant que d’harmoniser sa division [des versets] avec 
sa Concordance, sans aucune référence au sens [du texte], il 
a malheureusement introduit la pire division qu’il ait décou-
verte dans tous ses modèles. Il est aussi regrettable que son 
système « fantaisiste et indigeste [qu’on ne peut assimiler] », 
rompant le texte en phrases détachées aux yeux de l’érudit 
comme de l’ignare… ait eu un effet délétère sur le sens des 
Écritures et peut-être même provoquant l’hérésie27.

Le célèbre érudit français Eugène Jacquier remarque de même :

Que cette division en versets ait été mal exécutée, per-
sonne n’en doute ; il suffit de lire une page du Nouveau Testa-
ment pour s’en assurer. À chaque instant, le sens de la phrase 
est interrompu ou le récit coupé en deux. Lloyd, dans son 
Monitum ad editionem Novi Testamenti, parlant de la division 
de Robert Estienne, s’exprime ainsi : At nemo est qui neget, 
per eam divisionem sententiarum nexum, historiarum seriem et 
argumentorum ordinem distrahi atque disrumpi28.

B. Solution proposée : l’élimination des versets
À cause de ces critiques, plusieurs éditeurs de la Bible ont tenté de 

remédier à la situation en « reformatant » le texte. Ces changements 
éditoriaux et stylistiques comprennent la réintroduction de la divi-
sion du texte en paragraphes et la localisation du numéro des versets 

27.	 Wright, « Verse », p. 913, notre traduction.
28.	Le commentaire de Lloyd veut essentiellement dire : « Mais il n’y a personne 

qui peut nier que, par la méthode de la division en versets, la connexion, l’ordre 
des arguments et les liens d’une série d’histoires ont été perdus » (É. Jacquier, 
Nouveau Testament dans l’Église, II, p. 58-59).
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dans la marge (c.-à-d. « à l’extérieur » du texte, donc en minimisant les 
« interruptions » à l’intérieur du texte).

Par exemple, l’édition de 1898 de La Sainte Bible de Louis Segond 
présentait le texte en utilisant la division en paragraphes, la poésie 
hébraïque en structure parallèle et localisant les divisions en chapitres 
et versets à la marge du texte. Puis la version Segond-Scofield de 1975 
élimina toutes les divisions en paragraphes et le texte de chaque ver-
set fut imprimé comme une phrase indépendante, même si la Société 
Biblique de Genève, dans la Segond 21 (2007), est ensuite revenue à 
la division conventionnelle des chapitres et des versets, y compris la 
division en paragraphes.

Certains allèrent un cran plus loin, en demandant l’élimination 
complète des chapitres (en particulier des têtes de chapitre) et des 
versets. Alex Goodwin29 et Christopher R. Smith30 soutiennent que, 
même si les outils conventionnels que l’on trouve dans la Bible sont 
pratiques, ils sont également une distraction pour ceux qui désirent 
pratiquer une lecture et une étude simples et claires de la parole de 
Dieu. D’où la nécessité de retourner à la source : une édition de la 
Bible sans chapitres ni versets.

Quelques éditeurs publièrent des éditions de la Bible répondant 
particulièrement à cette attente. Par exemple les éditeurs Zonder-
van et Biblica (autrefois « International Bible Society ») publièrent 
conjointement The Books of the Bible, une édition de la Bible sans 
intertitres, sans divisions de chapitres ni de versets31. Crossway a 

29.	« Why You Need a Bible Without Chapters and Verses », en ligne : http://
instituteforbiblereading.org/need-bible-without-chapters-verses/. L’Institute 
for Bible Reading [http://instituteforbiblereading.org/] vise le développement 
de nouvelles stratégies de lecture et d’étude de la Bible.

30.	After Chapters and Verses. Engaging the Bible in the Coming Generations, Fran-
klin, Authentic Publishers, 2010. Pour un regard réfléchi et humoristique sur 
la division en chapitres/versets, voir Rolf Jacobson, « Bible Reading Tip : 
Why are there chapter and verse numbers ? » (https://www.enterthebible.org/
blog.aspx?post=533).

31.	Pour l’historique et la description du projet, voir http://www.biblica.com/
bible/resources/the-books-of-the-bible/. Encore une fois, cette édition est 
décrite ainsi : « to read the Bible as it was meant to be read » [lire la Bible 
comme elle fut destinée à être lue]. Elle élimine non seulement la division en 
chapitres/versets et tous les intertitres, mais aussi l’organisation de l’ordre des 
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conçu la ESV Reader’s Bible en six tomes dans laquelle figure « une 
seule colonne sans numéros de versets ou de chapitres ni d’inter-
titres32 ». Ces propositions résument une réaction récurrente concer-
nant les Bibles d’étude imprimées. Estimant que les ajouts entravent 
le texte sacré, ces « éditions de base » abolissent toutes notes d’études, 
ignorent les conventions de divisions en chapitres et versets, et pré-
sentent le texte biblique de façon simple et claire.

Malgré des initiatives intéressantes, ces Bibles « faciles à lire », ne 
remplaceront jamais les éditions qui respectent les conventions de 
divisions en chapitres/versets. Pour le meilleur et pour le pire, la divi-
sion en chapitres et en versets a pris une importance analogue à celle 
du texte biblique lui-même. Depuis son intégration au texte imprimé, 
cette division est devenue la seule possibilité de référence précise au 
texte biblique, que ce soit dans le cadre d’une prédication, d’un com-
mentaire et d’une étude biblique.

IV. La division en versets et en chapitres

A. Une division en versets adéquate
Évidemment, quiconque est habitué aux évangiles admettra que 

la division en versets concorde assez bien avec le texte des synop-
tiques et suscite peu de difficulté, dans la mesure où des similitudes 
verbales et structurales existent. Pour illustrer ceci, voici quelques 
exemples :

livres (c.-à-d. que les livres de Samuel et des Rois ne font qu’un seul livre ; et les 
lettres de Paul sont présentées en ordre chronologique).

32.	Notre traduction. Pour plus de détails, voir http://www.readersbible.org/. 
Crossway précise le but de cette édition : « créée pour ceux qui veulent lire les 
Écritures précisément comme elles ont été originalement écrites. Les numéros 
de versets, les intertitres et les notes en bas de page traduites sont des outils 
de déchiffrement et d’interprétation fort utile, mais ce sont également des 
conventions assez récentes. Dans la Bible Reader, ils ont été supprimés du texte 
biblique, ce qui donne aux lecteurs une nouvelle expérience de lecture biblique 
dans un ouvrage qui présente les Écritures comme un immense récit » (https://
www.crossway.org/bibles/esv-readers-bible-none-tru/). L’enthousiasme de 
l’éditeur est bien compréhensible, mais décrire les 465 ans d’utilisation de la 
division en versets comme étant « des conventions assez récentes » est un tan-
tinet exagéré !
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Tableau 1a – Premières vocations au bord du lac (Aland, § 34 ; B.-B. 
§ 31)33

Mt 4.18-22 Mc 1.16-20

18 Comme il marchait le long de 
la mer de Galilée, il vit deux frères, 
Simon, appelé Pierre, et André, 
son frère, qui jetaient un filet dans 
la mer ; car ils étaient pêcheurs.
19 Il leur dit : Suivez-moi, et je 
vous ferai pêcheurs d’hommes.
20 Aussitôt, ils laissèrent les filets, 
et le suivirent.
21 De là étant allé plus loin, il vit 
deux autres frères, Jacques, fils 
de Zébédée, et Jean, son frère, 
qui étaient dans une barque 
avec Zébédée, leur père, et qui 
réparaient leurs filets.
22 Il les appela, et aussitôt ils 
laissèrent la barque et leur père, et 
le suivirent.

16 Comme il passait le long de 
la mer de Galilée, il vit Simon et 
André, frère de Simon, qui jetaient 
un filet dans la mer ; car ils étaient 
pêcheurs.
17 Jésus leur dit : Suivez-moi, et je 
vous ferai pêcheurs d’hommes.
18 Aussitôt, ils laissèrent leurs 
filets, et le suivirent.
19 Étant allé un peu plus loin, il 
vit Jacques, fils de Zébédée, et Jean, 
son frère, qui, eux aussi, étaient 
dans une barque et réparaient les 
filets.

20 Aussitôt, il les appela ; et, 
laissant leur père Zébédée dans 
la barque avec les ouvriers, ils le 
suivirent.

Tableau 1b – Les Épis Arrachés (Aland, § 111 ; B.-B. § 112)
Mt 12.1-4 Mc 2.23-26 Lc 6.1-4

1 En ce temps-là, Jésus 
traversa des champs de 
blé un jour de sabbat. 
[…]

23 Il arriva, un jour 
de sabbat, que Jésus 
traversa des champs 
de blé. […]

1 Il arriva, un jour de 
sabbat appelé second-
premier, que Jésus 
traversait des champs 
de blé […] 

33.	Les références sont de Kurt Aland, Synopsis Quattuor Evangeliorum, 15e éd., 
Stuttgart, Deutsche Bibelgesellschaft, 2005, et P. Benoit, M.-É. Boismard, 
sous dir., Synopse des quatre évangiles en français – avec parallèles des apocryphes 
et des pères, tome I. Textes, 7e éd., Paris, Cerf, 2005.
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2 Les pharisiens, 
voyant cela, lui dirent : 
Voici, tes disciples 
font ce qu’il n’est 
pas permis de faire 
pendant le sabbat.

24 Les pharisiens 
lui dirent : Voici, 
pourquoi font-ils ce 
qui n’est pas permis 
pendant le sabbat ? 

2 Quelques 
pharisiens leur 
dirent : Pourquoi 
faites-vous ce qu’il 
n’est pas permis 
de faire pendant le 
sabbat ? 

3 Mais Jésus leur 
répondit : N’avez-vous 
pas lu ce que fit David, 
lorsqu’il eut faim, lui 
et ceux qui étaient avec 
lui ; 

4 comment il entra 
dans la maison de 
Dieu, et mangea les 
pains de proposition 
[…]

25 Jésus leur 
répondit : N’avez-
vous jamais lu ce que 
fit David, lorsqu’il fut 
dans la nécessité et 
qu’il eut faim, lui et 
ceux qui étaient avec 
lui ; 
26 comment il entra 
dans la maison de 
Dieu, du temps 
du souverain 
sacrificateur 
Abiathar, et 
mangea les pains de 
proposition […] 

3 Jésus leur 
répondit : N’avez-
vous pas lu ce que fit 
David, lorsqu’il eut 
faim, lui et ceux qui 
étaient avec lui ; 

4 comment il entra 
dans la maison de 
Dieu, prit les pains 
de proposition, en 
mangea […]

Ces deux récits fournissent un bel exemple d’une division en ver-
sets harmonieuse au sein de l’ensemble synoptique. Dans ces extraits, 
nous constatons que les évangiles synoptiques ont en commun le 
temps des verbes et une même division en versets. Le tableau 1a four-
nit un exemple commun à Matthieu et Marc, tandis que le tableau 1b 
démontre un accord général dans les synoptiques. Toutefois, chaque 
évangile fait ressortir les détails qui lui sont propres et le tableau 
montre en quoi la division en versets correspond au récit.

B. Une division en versets inadéquate
Néanmoins, certaines parties de la division en versets sont aléa-

toires et médiocres. Pour illustrer ce problème, examinons les 
exemples suivants, dans lesquels la division du texte synoptique ne 
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convient pas. Les tableaux suivants fournissent une liste de variations 
numériques (avec commentaire supplémentaire si nécessaire).

Tableau 2a – Jean-Baptiste prêche la repentance (Aland, § 14 ; B.-B. 
§ 20)

Mt 3.7-10 Lc 3.7-9

7 Mais, voyant venir à son baptême 
beaucoup de pharisiens et de 
sadducéens, il leur dit : Races de 
vipères, qui vous a appris à fuir la 
colère à venir ? 
8 Produisez donc du fruit digne de 
la repentance,
9 et ne prétendez pas dire en vous-
mêmes : Nous avons Abraham pour 
père ! Car je vous déclare que de ces 
pierres-ci Dieu peut susciter des 
enfants à Abraham.
10 Déjà la cognée est mise à la 
racine des arbres : tout arbre donc 
qui ne produit pas de bons fruits 
sera coupé et jeté au feu.

7 Il disait donc à ceux qui venaient 
en foule pour être baptisés par 
lui : Races de vipères, qui vous a 
appris à fuir la colère à venir ? 

8 Produisez donc des fruits 
dignes de la repentance, et ne vous 
mettez pas à dire en vous-mêmes : 
Nous avons Abraham pour père ! 
Car je vous déclare que de ces 
pierres Dieu peut susciter des 
enfants à Abraham.
9 Déjà même la cognée est mise 
à la racine des arbres : tout arbre 
donc qui ne produit pas de bons 
fruits sera coupé et jeté au feu.

C’est un exemple flagrant de division contestable des versets. La 
principale divergence est celle-ci : le sermon de Jean est divisé en 
quatre versets dans le texte de Matthieu, alors que le même sermon 
est divisé en trois versets dans le texte de Luc. Pourquoi cette nuance 
existe-t-elle ?

Tableau 2b – Guérison d’un démoniaque (Aland, § 36 ; B.-B. § 33)
Mc 1.23-28 Lc 4.33-37

23 Il se trouva dans leur synagogue 
un homme qui avait un esprit impur, 
et qui s’écria :

33 Il se trouva dans la synagogue 
un homme qui avait un esprit de 
démon impur, et qui s’écria d’une 
voix forte :
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24 Qu’y a-t-il entre nous et toi, 
Jésus de Nazareth ? Tu es venu pour 
nous perdre. Je sais qui tu es : le 
Saint de Dieu.

34 Ah ! qu’y a-t-il entre nous et 
toi, Jésus de Nazareth ? Tu es venu 
pour nous perdre. Je sais qui tu 
es : le Saint de Dieu.

25 Jésus le menaça, disant : Tais-toi, 
et sors de cet homme. 26 Et l’esprit 
impur sortit de cet homme, en 
l’agitant avec violence, et en poussant 
un grand cri.
27 Tous furent saisis de 
stupéfaction, de sorte qu’ils se 
demandaient les uns aux autres : 
Qu’est-ce que ceci ? Une nouvelle 
doctrine ! Il commande avec autorité 
même aux esprits impurs, et ils lui 
obéissent ! 
28 Et sa renommée se répandit 
aussitôt dans tous les lieux 
environnants de la Galilée.

35 Jésus le menaça, disant : 
Tais-toi, et sors de cet homme. 
Et le démon le jeta au milieu de 
l’assemblée, et sortit de lui, sans lui 
faire aucun mal.
36 Tous furent saisis de stupeur, 
et ils se disaient les uns aux 
autres : Quelle est cette parole ? 
il commande avec autorité et 
puissance aux esprits impurs, et ils 
sortent ! 

37 Et sa renommée se répandit 
dans tous les lieux d’alentour.

Tableau 2c – Guérison de la belle-mère de Simon (Aland, § 37 ; B.-B. 
§ 34)

Mt 8.14-15 Mc 1.29-31 Lc 4.38-39

14 Jésus se rendit 
ensuite à la maison de 
Pierre,

dont il vit la belle-
mère couchée et ayant 
la fièvre.

15 Il toucha sa main, 
et la fièvre la quitta ; 
puis elle se leva, et le 
servit.

29 En sortant de 
la synagogue, ils se 
rendirent avec Jacques 
et Jean à la maison de 
Simon et d’André.
30 La belle-mère de 
Simon était couchée, 
ayant la fièvre ; et 
aussitôt on parla d’elle 
à Jésus.
31 S’étant approché, 
il la fit lever en lui 
prenant la main, et 
à l’instant la fièvre la 
quitta. Puis elle les 
servit.

38 En sortant de la 
synagogue, il se rendit 
à la maison de Simon.

La belle-mère de 
Simon avait une 
violente fièvre, et ils le 
prièrent en sa faveur.

39 S’étant penché sur 
elle, il menaça la fièvre, 
et la fièvre la quitta. À 
l’instant elle se leva, et 
les servit.
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Les textes de Matthieu et de Luc sont en parfaite harmonie : ils ont 
chacun deux versets ; tandis que le texte de Marc relate le même récit, 
mais en trois versets. Aucune raison valable ne justifie cette nuance, 
même si le texte de Marc est plus long ; soit le texte de Luc devrait être 
divisé en trois versets (comme le texte de Marc), soit le v. 30 du texte 
de Marc devrait être éliminé afin que le texte coïncide avec le v. 38b de 
Luc.

Tableau 2d – Paralytique pardonné et guéri (Aland, § 43 ; B.-B. § 90)

Mt 9.6 Mc 2.10-11 Lc 5.24

6 Or, afin que vous 
sachiez que le Fils 
de l’homme a sur 
la terre le pouvoir 
de pardonner les 
péchés :
Lève-toi, dit-il au 
paralytique, prends 
ton lit, et va dans ta 
maison.

10 Or, afin que vous 
sachiez que le Fils 
de l’homme a sur la 
terre le pouvoir de 
pardonner les péchés :

11 Je te l’ordonne, 
dit-il au paralytique, 
lève-toi, prends ton lit, 
et va dans ta maison.

24 Or, afin que vous 
sachiez que le Fils de 
l’homme a sur la terre 
le pouvoir de pardonner 
les péchés :

Je te l’ordonne, dit-il au 
paralytique, lève-toi, 
prends ton lit, et va 
dans ta maison.

Tableau 2e – Question sur le jeûne (Aland, § 94 ; B.-B. § 93)

Mt 9.15 Mc 2.19-20 Lc 5.34-35

15 Jésus leur 
répondit : Les amis 
de l’époux peuvent-
ils s’affliger pendant 
que l’époux est avec 
eux ?

Les jours viendront 
où l’époux leur sera 
enlevé, et alors ils 
jeûneront.

19 Jésus leur 
répondit : Les amis 
de l’époux peuvent-ils 
jeûner pendant que 
l’époux est avec eux ? 
Aussi longtemps qu’ils 
ont avec eux l’époux, 
ils ne peuvent jeûner.
20 Les jours viendront 
où l’époux leur sera 
enlevé, et alors ils 
jeûneront en ce jour-là.

34 Il leur répondit : 
Pouvez-vous faire 
jeûner les amis de 
l’époux pendant que 
l’époux est avec eux ?

35 Les jours viendront 
où l’époux leur sera 
enlevé, alors ils 
jeûneront en ces jours-
là.
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Le v. 15 de Matthieu comprend deux parties : a et b : le 15a est 
étroitement lié avec les v. 19 de Marc et 34 de Luc, alors que le 15b est 
étroitement lié avec les v. 20 de Marc et 35 de Luc. Encore une fois, 
aucune raison n’explique cette disparité. Il faudrait donc ajouter un 
numéro de verset au texte de Matthieu (c.-à-d. v. « 16 »), pour que les 
trois textes soient parfaitement semblables.

Tableau 2f – Jésus mal accueilli (Aland, § 107 ; B.-B. § 108)
Mt 11.18-19 Lc 7.33-35

18 Car Jean est venu, ne mangeant 
ni ne buvant, et ils disent : Il a un 
démon.

19 Le Fils de l’homme est venu, 
mangeant et buvant, et ils disent : 
C’est un mangeur et un buveur, un 
ami des publicains et des gens de 
mauvaise vie.
Mais la sagesse a été justifiée par 
ses œuvres.

33 Car Jean Baptiste est venu, ne 
mangeant pas de pain et ne buvant 
pas de vin, et vous dites : Il a un 
démon.
34 Le Fils de l’homme est venu, 
mangeant et buvant, et vous dites : 
C’est un mangeur et un buveur, un 
ami des publicains et des gens de 
mauvaise vie.
35 Mais la sagesse a été justifiée par 
tous ses enfants.

Tableau 2g – L’Évangile révélé aux simples (Aland, § 109 ; B.-B. § 110)

Mt 11.25-27 Lc 10.21-22

25 En ce temps-là, Jésus prit la 
parole, et dit : Je te loue, Père, 
Seigneur du ciel et de la terre, de 
ce que tu as caché ces choses aux 
sages et aux intelligents, et de ce 
que tu les as révélées aux enfants.

26 Oui, Père, je te loue de ce que 
tu l’as voulu ainsi.
27 Toutes choses m’ont été 
données par mon Père, et 
personne ne connaît le Fils, si ce 
n’est le Père ; personne non plus 
ne connaît le Père, si ce n’est le 
Fils et celui à qui le Fils veut le 
révéler.

21 En ce moment même, Jésus 
tressaillit de joie par le Saint-Esprit, 
et il dit : Je te loue, Père, Seigneur 
du ciel et de la terre, de ce que tu 
as caché ces choses aux sages et aux 
intelligents, et de ce que tu les as 
révélées aux enfants.
Oui, Père, je te loue de ce que tu l’as 
voulu ainsi.
22 Toutes choses m’ont été données 
par mon Père, et personne ne connaît 
qui est le Fils, si ce n’est le Père, ni qui 
est le Père, si ce n’est le Fils et celui à 
qui le Fils veut le révéler.
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Tableau 2h – Retour offensif de l’esprit impur (Aland, § 120 ; B.-B. 
§ 121)

Mt 12.43-45 Lc 11.24-26

43 Lorsque l’esprit impur est sorti 
d’un homme, il va par des lieux 
arides, cherchant du repos, et il n’en 
trouve point.
44 Alors il dit : Je retournerai dans 
ma maison d’où je suis sorti ; 
et, quand il arrive, il la trouve vide, 
balayée et ornée.
45 Il s’en va, et il prend avec lui sept 
autres esprits plus méchants que 
lui ; ils entrent dans la maison, s’y 
établissent, et la dernière condition 
de cet homme est pire que la 
première. Il en sera de même pour 
cette génération méchante.

24 Lorsque l’esprit impur est sorti 
d’un homme, il va dans des lieux 
arides, pour chercher du repos. 
N’en trouvant point,
il dit : Je retournerai dans ma 
maison d’où je suis sorti ; 
25 et, quand il arrive, il la trouve 
balayée et ornée.
26 Alors il s’en va, et il prend sept 
autres esprits plus méchants que 
lui ; ils entrent dans la maison, 
s’y établissent, et la dernière 
condition de cet homme est pire 
que la première.

Tableau 2i – Deuxième multiplication des pains (Aland, § 153 ; B.-B. 
§ 159)

Mt 15.32 Mc 8.1-3

32 Jésus, ayant appelé ses disciples, 
dit :
Je suis ému de compassion pour cette 
foule ; car voilà trois jours qu’ils sont 
près de moi, et ils n’ont rien à manger.

Je ne veux pas les renvoyer à jeun, de 
peur que les forces ne leur manquent 
en chemin.

1 En ces jours-là, une foule 
nombreuse s’étant de nouveau 
réunie et n’ayant pas de quoi 
manger,
Jésus appela les disciples, et leur 
dit :
2 Je suis ému de compassion pour 
cette foule ; car voilà trois jours 
qu’ils sont près de moi, et ils n’ont 
rien à manger.
3 Si je les renvoie chez eux à jeun, 
les forces leur manqueront en 
chemin ; car quelques-uns d’entre 
eux sont venus de loin.
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Tableau 2j – L’intendant fidèle et sobre (Aland, § 203 ; B.-B. § 304)

Mt 24.48-51 Lc 12.45-46

48 Mais, si c’est un méchant 
serviteur, qui dise en lui-même : Mon 
maître tarde à venir,
49 s’il se met à battre ses 
compagnons, s’il mange et boit avec 
les ivrognes,
50 le maître de ce serviteur viendra 
le jour où il ne s’y attend pas et à 
l’heure qu’il ne connaît pas,

51 il le mettra en pièces, et lui 
donnera sa part avec les hypocrites : 
c’est là qu’il y aura des pleurs et des 
grincements de dents.

45 Mais, si ce serviteur dit en 
lui-même : Mon maître tarde à 
venir ; 
s’il se met à battre les serviteurs et 
les servantes, à manger, à boire et 
à s’enivrer,
46 le maître de ce serviteur 
viendra le jour où il ne s’y attend 
pas et à l’heure qu’il ne connaît 
pas,
il le mettra en pièces, et lui 
donnera sa part avec les infidèles.

Dans cet exemple-ci, ce sont les v. 45 et 46 de Luc qui contiennent 
deux parties. Le v. 45a est étroitement lié au v. 48 de Matthieu, alors 
que le 45b est étroitement lié avec le v. 49 ; le v. 46a est étroitement 
lié au v. 50 de Matthieu, alors que le 46b est étroitement lié au v. 51. 
Encore une fois, il n’y a aucune explication à cette disparité. Il faudrait 
soit ajouter deux versets au texte de Luc (c.-à-d. les v. « 47 » et « 48 »), 
soit enlever deux versets au texte de Matthieu en fusionnant les ver-
sets ensemble (c.-à-d. les v. 48 et 49 deviendraient le v. « 48 » et les 
v. 50 et 51, le v. « 49 ») pour que les deux textes soient parfaitement 
semblables.

Tableau 2k – Questions sur l’autorité de Jean Baptiste (Aland, § 276 ; 
B.-B. § 279)

Mt 21.25-27 Mc 11.30-33 Lc 20.4-8

25 Le baptême de 
Jean, d’où venait-il ? du 
ciel, ou des hommes ? 

30 Le baptême de 
Jean venait-il du ciel, 
ou des hommes ? 
Répondez-moi.

4 Dites-moi, le 
baptême de Jean 
venait-il du ciel, ou 
des hommes ?
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Mais ils raisonnèrent 
ainsi entre eux ; Si 
nous répondons : 
Du ciel, il nous dira : 
Pourquoi donc n’avez-
vous pas cru en lui ? 

26 Et si nous 
répondons : Des 
hommes, nous avons 
à craindre la foule, 
car tous tiennent Jean 
pour un prophète.

27 Alors ils 
répondirent à Jésus : 
Nous ne savons.
Et il leur dit à son 
tour : Moi non plus, je 
ne vous dirai pas par 
quelle autorité je fais 
ces choses.

31 Mais ils 
raisonnèrent ainsi 
entre eux : Si nous 
répondons : Du ciel, il 
dira : Pourquoi donc 
n’avez-vous pas cru 
en lui ? 
32 Et si nous 
répondons : Des 
hommes… Ils 
craignaient le peuple, 
car tous tenaient 
réellement Jean pour 
un prophète.
33 Alors ils 
répondirent à Jésus : 
Nous ne savons.
Et Jésus leur dit : Moi 
non plus, je ne vous 
dirai pas par quelle 
autorité je fais ces 
choses.

5 Mais ils 
raisonnèrent ainsi 
entre eux : Si nous 
répondons : Du ciel, il 
dira : Pourquoi n’avez-
vous pas cru en lui ? 

6 Et si nous 
répondons : Des 
hommes, tout le 
peuple nous lapidera, 
car il est persuadé que 
Jean était un prophète.

7 Alors ils répondirent 
qu’ils ne savaient d’où 
il venait.
8 Et Jésus leur dit : 
Moi non plus, je ne 
vous dirai pas par 
quelle autorité je fais 
ces choses.

Matthieu a trois (long) versets, Marc en a quatre et Luc en a cinq !

Tableau 2l – Malheur à Jérusalem (Aland, § 285 ; B.-B. § 289)

Mt 23.37-39 Lc 13.34-35

37 Jérusalem, Jérusalem, qui tues 
les prophètes et qui lapides ceux 
qui te sont envoyés, combien de fois 
ai-je voulu rassembler tes enfants, 
comme une poule rassemble ses 
poussins sous ses ailes, et vous ne 
l’avez pas voulu ! 

34 Jérusalem, Jérusalem, qui tues 
les prophètes et qui lapides ceux 
qui te sont envoyés, combien de fois 
ai-je voulu rassembler tes enfants, 
comme une poule rassemble sa 
couvée sous ses ailes, et vous ne 
l’avez pas voulu ! 

38 Voici, votre maison vous sera 
laissée déserte ; 
39 car, je vous le dis, vous ne me 
verrez plus désormais, jusqu’à ce 
que vous disiez : Béni soit celui qui 
vient au nom du Seigneur !

35 Voici, votre maison vous sera 
laissée ; 
mais, je vous le dis, vous ne me 
verrez plus, jusqu’à ce que vous 
disiez : Béni soit celui qui vient au 
nom du Seigneur !
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Tableau 2m – Parabole du figuier, Accomplissement prochain (Aland, 
§ 293 ; B.-B. § 298-299)

Mt 24.32-36 Mc 13. 28-32 Lc 21.29-33

32 Instruisez-vous 
par une comparaison 
tirée du figuier.

Dès que ses branches 
deviennent tendres, 
et que les feuilles 
poussent, vous 
connaissez que l’été 
est proche.
33 De même, quand 
vous verrez toutes ces 
choses, sachez que le 
Fils de l’homme est 
proche, à la porte.

34 Je vous le dis 
en vérité, cette 
génération ne passera 
point, que tout cela 
n’arrive.
35 Le ciel et la terre 
passeront, mais mes 
paroles ne passeront 
point.
36 Pour ce qui est 
du jour et de l’heure, 
personne ne le sait, 
ni les anges des cieux, 
ni le Fils, mais le Père 
seul.

28 Instruisez-vous par 
une comparaison tirée 
du figuier.

Dès que ses branches 
deviennent tendres, 
et que les feuilles 
poussent, vous 
connaissez que l’été est 
proche.
29 De même, quand 
vous verrez ces choses 
arriver, sachez que le 
Fils de l’homme est 
proche, à la porte.

30 Je vous le dis en 
vérité, cette génération 
ne passera point, que 
tout cela n’arrive.

31 Le ciel et la terre 
passeront, mais mes 
paroles ne passeront 
point.
32 Pour ce qui est du 
jour ou de l’heure, 
personne ne le sait, ni 
les anges dans le ciel, 
ni le Fils, mais le Père 
seul.

29 Et il leur dit une 
comparaison : Voyez 
le figuier, et tous les 
arbres.
30 Dès qu’ils 
ont poussé, vous 
connaissez de vous-
mêmes, en regardant, 
que déjà l’été est 
proche.
31 De même, quand 
vous verrez ces choses 
arriver, sachez que le 
royaume de Dieu est 
proche.

32 Je vous le dis en 
vérité, cette génération 
ne passera point, que 
tout cela n’arrive.

33 Le ciel et la terre 
passeront, mais mes 
paroles ne passeront 
point.

Les textes de Matthieu et de Marc sont très proches, tandis que 
celui de Luc diverge des autres en abrégeant l’enseignement de Jésus 
et en utilisant deux versets (29 et 30) au lieu d’un, comme le font 
Matthieu au v. 32 et Marc v. 28.
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Tableau 2n – L’intendant fidèle et sobre (Aland, § 297 ; B.-B. § 304)34

Mt 24.45-51 Lc 12.41-46

45 Quel est donc le serviteur fidèle 
et prudent, que son maître a établi 
sur ses gens, pour leur donner la 
nourriture au temps convenable ? 

46 Heureux ce serviteur, que son 
maître, à son arrivée, trouvera faisant 
ainsi ! 
47 Je vous le dis en vérité, il l’établira 
sur tous ses biens.
48 Mais, si c’est un méchant 
serviteur, qui dise en lui-même : 
Mon maître tarde à venir,
49 s’il se met à battre ses 
compagnons, s’il mange et boit avec 
les ivrognes,
50 le maître de ce serviteur viendra 
le jour où il ne s’y attend pas et à 
l’heure qu’il ne connaît pas,

51 il le mettra en pièces, et lui 
donnera sa part avec les hypocrites : 
c’est là qu’il y aura des pleurs et des 
grincements de dents.

42 Et le Seigneur dit : Quel est 
donc l’économe fidèle et prudent 
que le maître établira sur ses gens, 
pour leur donner la nourriture au 
temps convenable ? 
43 Heureux ce serviteur, que son 
maître, à son arrivée, trouvera 
faisant ainsi ! 
44 Je vous le dis en vérité, il 
l’établira sur tous ses biens.
45 Mais, si ce serviteur dit en lui-
même : Mon maître tarde à venir ; 

s’il se met à battre les serviteurs et 
les servantes, à manger, à boire et 
à s’enivrer,
46 le maître de ce serviteur 
viendra le jour où il ne s’y attend 
pas et à l’heure qu’il ne connaît 
pas,
il le mettra en pièces, et lui 
donnera sa part avec les infidèles.

C. Une division en chapitres inadéquate
Historiquement, la division en chapitres est beaucoup plus ancienne 

que la division en versets ; et la division en chapitres ne trouble pas la 
transmission du contenu des différents passages bibliques. Toutefois, 
là encore, on trouve certains écarts. En voici un exemple frappant :

34.	On peut trouver un autre exemple significatif dans : La Mort de Jésus, Mt 
27.45-54 * Mc 15-33-39 * Lc 23.44-48 (Aland, § 347 ; B.-B. § 355).
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Tableau 3a – Exigences pour suivre Jésus et Transfiguration (Aland, 
§ 160-161 ; B.-B. § 168-169)

Mt 16.26-17.1 Mc 8.36-9.1 Lc 9.25-28

26 Et que servirait-
il à un homme de 
gagner tout le monde, 
s’il perdait son âme ? 
ou, que donnerait un 
homme en échange de 
son âme ? 
27 Car le Fils de 
l’homme doit venir 
dans la gloire de son 
Père, avec ses anges ; 
et alors il rendra à 
chacun selon ses 
œuvres.

28 Je vous le dis en 
vérité, quelques-uns 
de ceux qui sont ici ne 
mourront point, qu’ils 
n’aient vu le Fils de 
l’homme venir dans 
son règne.

36 Et que sert-il à un 
homme de gagner tout 
le monde, s’il perd son 
âme ? 
37 Que donnerait un 
homme en échange de 
son âme ? 
38 Car quiconque 
aura honte de moi 
et de mes paroles 
au milieu de cette 
génération adultère et 
pécheresse, le Fils de 
l’homme aura aussi 
honte de lui, quand il 
viendra dans la gloire 
de son Père, avec les 
saints anges.
9.1 Il leur dit encore : 
Je vous le dis en vérité, 
quelques-uns de 
ceux qui sont ici ne 
mourront point, qu’ils 
n’aient vu le royaume 
de Dieu venir avec 
puissance.

25 Et que servirait-
il à un homme de 
gagner tout le monde, 
s’il se détruisait ou se 
perdait lui-même ? 

26 Car quiconque 
aura honte de moi 
et de mes paroles, le 
Fils de l’homme aura 
honte de lui, quand il 
viendra dans sa gloire, 
et dans celle du Père et 
des saints anges.

27 Je vous le dis en 
vérité, quelques-uns 
de ceux qui sont ici ne 
mourront point qu’ils 
n’aient vu le royaume 
de Dieu.

17.1 Six jours après, 
Jésus prit avec lui 
Pierre, Jacques, et 
Jean, son frère, et il les 
conduisit à l’écart sur 
une haute montagne.

2 Six jours après, Jésus 
prit avec lui Pierre, 
Jacques et Jean, et il 
les conduisit seuls à 
l’écart sur une haute 
montagne. Il fut 
transfiguré devant 
eux ;

28 Environ huit jours 
après qu’il eut dit ces 
paroles, Jésus prit 
avec lui Pierre, Jean et 
Jacques, et il monta 
sur la montagne pour 
prier.
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La division du chapitre 9 v.1 de Marc est manifestement incor-
recte. L’emplacement convenable de Marc 9.1 devrait être dans le cha-
pitre et le discours précédents (c.-à-d. le chapitre 8 « v. 39 ») ; le verset 
9.2 de Marc deviendrait alors « 9.1 » (ainsi, le texte de Marc serait en 
lien avec ceux de Mt 17.1 et de Lc 9.28).

Tableau 3b – Discours sur la ruine du Temple (Aland, § 284-287 ; 
B.-B. § 287-291) 

Mc 12.37-13.4 Lc 20.45-21.7

Hypocrisie des scribes  
et des Pharisiens

L’obole de la veuve

Introduction  
au discours sur la 
ruine du Temple

 

11.37b-40

41-44

 
 
13.1-4

20.45-47 
 

21.1-4

5-7

Hypocrisie des scribes 
et des Pharisiens 

L’obole de la veuve

Introduction  
au discours sur la 
ruine du Temple

La division du chapitre 21 de Luc devrait suivre la structure de 
Marc, qui introduit convenablement un nouveau discours par un nou-
veau chapitre.

Tableau 3c – Lapidation et mort d’Étienne
Actes 7.59-8.1

59 Et ils lapidaient Étienne, qui priait et disait : Seigneur Jésus, reçois 
mon esprit ! 
60 Puis, s’étant mis à genoux, il s’écria d’une voix forte : Seigneur, ne leur 
impute pas ce péché ! Et, après ces paroles, il s’endormit.
8.1 Saul avait approuvé le meurtre d’Étienne.
Il y eut, ce jour-là, une grande persécution contre l’Église de Jérusalem ; et 
tous, excepté les apôtres, se dispersèrent dans les contrées de la Judée et de 
la Samarie.
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Le verset 8.1a du livre des Actes appartient au discours de la section 
précédente (sa conclusion) et ne devrait pas en être séparé. La phrase : 
« Il y eut, ce jour-là, une grande persécution » (Ac. 8.1b), servirait alors 
d’introduction au nouveau thème abordé dans cette section.

Tableau 3d – « Ayant donc de telles promesses »
2 Corinthiens 6.16-7.2

16 Quel rapport y a-t-il entre le temple de Dieu et les idoles ? […] 17 
C’est pourquoi, Sortez du milieu d’eux, Et séparez-vous, dit le Seigneur ; 
[…] 18 Je serai pour vous un père, Et vous serez pour moi des fils et des 
filles […]. 7.1 Ayant donc de telles promesses, bien-aimés, purifions-nous 
de toute souillure de la chair et de l’esprit, en achevant notre sanctification 
dans la crainte de Dieu.
2 Donnez-nous une place dans vos cœurs ! Nous n’avons fait tort à 
personne, nous n’avons ruiné personne, nous n’avons tiré du profit de 
personne.

L’extrait « Ayant donc de telles promesses » sert de conclusion au 
discours de la section précédente. La phrase de Paul : « Donnez-nous 
une place dans vos cœurs ! » sert ainsi d’introduction au nouveau 
thème abordé, ce qui veut dire le verset 7.2 serrait une meilleure divi-
sion pour le chapitre.

Tableau 3e – Le foyer chrétien

Colossiens 3.18-4.2

18 Femmes, soyez soumises à vos maris […]. 19 Maris, aimez vos femmes 
[…]. 20 Enfants, obéissez en toutes choses à vos parents […]. 21 Pères, 
n’irritez pas vos enfants […]. 22 Serviteurs, obéissez en toutes choses à 
vos maîtres […]. 4.1 Maîtres, accordez à vos serviteurs ce qui est juste et 
équitable, sachant que vous aussi vous avez un maître dans le ciel.
2 Persévérez dans la prière, veillez-y avec actions de grâces. 3 Priez en 
même temps pour nous, afin que Dieu nous ouvre une porte pour la 
parole, en sorte que je puisse annoncer le mystère de Christ, pour lequel je 
suis dans les chaînes,
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Le verset 4.1 de l’épître aux Colossiens est une conclusion logique 
de la section précédente concernant les qualités d’un bon foyer. Ainsi, 
l’argument de Paul est : Femmes → Maris (Pères) → Enfants ; Servi-
teurs → Maîtres. Donc, le verset 4.2 introduit le nouveau thème.

V. Conclusion

Les divergences de la division en versets, que l’on retrouve dans tout 
le N.T., démontrent clairement les limites de l’usage de cette numéro-
tation. Aussi utile (et indispensable) soit-elle, nous devons nous rappe-
ler qu’elle n’est qu’un complément secondaire du texte biblique ; elle n’a 
donc absolument aucune autorité intrinsèque – ni comme « Écritures 
inspirées » ni en matière d’exégèse.

Il ne fait aucun doute que la rupture du texte en « versets » dif-
férents et distincts a eu un impact négatif sur la lecture et l’étude du 
texte biblique. Il y a bien longtemps que Samuel P. Tregelles obser-
vait :

Il a souvent été dit que la division en versets a eu un impact 
négatif ; car c’est devenu (comme on le dit) presque une habi-
tude d’isoler les versets comme s’ils étaient un discours dis-
tinct, chacun étant traité hors contexte dans des prédications 
et commentaires. Toutefois, nous devons nous rappeler, entre 
autres choses, à quel point l’utilisation des versets facilite la 
référence au texte du Nouveau Testament ; en effet, ceux qui 
utilisent régulièrement les éditions (comme la Bible poly-
glotte et les textes bibliques d’Érasme) antérieures à la divi-
sion en versets peuvent apprécier ce désagrément efficace que 
sont les chapitres indivis35.

Il ne fait aucun doute qu’il faudrait revoir la division en versets du 
N.T. Mais aussi désirable que cet objectif soit, il est peu probable qu’il 
sera un jour réalisé. Quoi qu’il en soit, la division en versets est trop 
enracinée dans les Bibles, les commentaires et les études bibliques 
pour être modifiée. De plus, il faudrait se demander à quel point les 

35.	 Samuel P. Tregelles, « Introduction to the Textual Criticism », p. 35, notre 
traduction. Tregelles observe habilement que la division en chapitres et en ver-
sets n’est pas la cause des mauvaises exégèses ou interprétations ; mais l’erreur 
vient à ces « courants de pensée qui voient les Écritures comme un enseigne-
ment subjectif et non objectif » (ibid.).
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premiers éditeurs étaient conscients de ces difficultés ? On ne peut 
affirmer que les premières éditions numérotées du texte ignorèrent 
les possibles problèmes liés à l’intrusion de numéros de chapitres et 
de versets à l’intérieur du texte. Toutefois, les avantages immédiats 
ressentis par cette convention « novatrice » dépassèrent largement les 
problèmes perçus.

La meilleure chose à faire est de prendre conscience de l’impor-
tance et des limites de la numérotation, tout en cherchant à interpré-
ter correctement le texte biblique, indépendamment de la division en 
chapitres ou versets. Comme le mentionne à juste titre A.T. Robert-
son :

Ce qui a été fait a été fait et l’on ne peut rien y changer. La 
seule chose que nous pouvons maintenant faire est de gérer les 
problèmes posés à la compréhension du Nouveau Testament 
par la division en versets36.

Il est impossible de rejeter l’apport concret de la division en versets. 
La commodité qu’elle apporte est incontestable. Malgré les critiques 
légitimes, les avantages de la présente division en versets l’emportent 
sur ses inconvénients.

36.	Robertson, « Wrong Chapter and Verse Divisions », p. 156, notre traduc-
tion.
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Tim Dowley, Atlas des Réformes 
en Europe, Excelsis, 2016, 160 p., 
ISBN : 978-2-7550-0286-7.

C’est un bel ouvrage pédago-
gique que propose Tim Dowley 
avec cet atlas. Tout au long des 
160 pages, l’auteur nous propose 
un survol particulièrement utile 
de la période autour de la Réforme 
protestante en Europe, survolant 
la période de 1300 à 1700. Divisé 
en quatre grandes parties histo-
riques, le livre se présente par série 
de doubles pages concernant un 

thème particulier. Le lecteur y trouvera tour à tour une présentation 
rapide mais précise de Jean Huss et les Hussites, l’essor de l’impri-
merie, Martin Luther, la Révolte Paysanne, Martin Bucer, L’essor des 
jésuites, etc. Chaque double page est illustrée par des photos, tableaux 
et par des cartes extrêmement utiles pour se repérer et suivre les 
évènements. Les textes, très accessibles (mon garçon de 12 ans a pu 
lire le livre aisément) sont en même temps très complets et offrent 
au lecteur bien des informations. Habitué à me focaliser sur certains 
évènements de la Réforme ou certains de ses acteurs, j’ai apprécié de 
pouvoir visualiser l’ensemble de la période qui reste souvent floue à 
cause de la concentration et la complexité des évènements.

L’atlas permet de bien comprendre certains éléments qui ont favo-
risé l’avènement de la réforme mais aussi son expansion. Il explique 
les mouvements divers à l’intérieur de ce que l’on appelle la Réforme, 
sans en cacher aussi les dérives. Le livre permet de comprendre le 
rôle des personnages clés de cette période sans oublier les nombreux 
acteurs secondaires qui ont marqué l’histoire. De l’Écosse au Portugal 
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et jusqu’à la Pologne, l’Atlas relate comment le protestantisme prend 
place et reforme le paysage socio-politique de tout le continent, mais 
aussi le monde entier. Les réactions catholiques de l’époque sont bien 
expliquées également ce qui contribue à comprendre l’Europe telle 
qu’elle est aujourd’hui. L’ouvrage dépasse donc très largement le cadre 
du protestantisme mais permet véritablement de réaliser à quel point 
cette période a façonné l’Europe moderne.

Le théologien comme le passionné d’histoire y feront de nouvelles 
découvertes et le non initié pourra apprécier ce survol fort intéres-
sant. C’est donc un ouvrage à recommander très largement et à mettre 
entre toutes les mains.

Matthieu Gangloff

David Brown, sous dir., L’espérance 
a-t-elle un avenir ? La vision chrétienne 
du monde en dialogue avec les sciences 
humaines, Excelsis/GBU, 2018, 
108 p., ISBN : 978-2-7550-0342-0.

Cet ouvrage collectif est le fruit d’une 
journée d’étude organisée par le Réseau 
évangéliques et sciences humaines 
(RESH), émanation des GBU. Le livre 
se compose de cinq grands chapitres, 
croisant des réflexions théologique, 
littéraire, politique et écologique, et 
philosophique au sujet de l’espérance, 
thème fondamental dans le Nouveau 

Testament, élément important dans la vie du chrétien mais denrée 
rare dans le monde contemporain. D’une visée apologétique évidente, 
cet ouvrage vise le dialogue avec les non-chrétiens tout en cherchant 
l’affermissement des chrétiens au sujet de l’espérance.

Du point de vue théologique, David Brown rappelle l’assurance 
chrétienne. La résurrection de Jésus-Christ fonde en effet une cer-
titude pour celui qui place sa confiance en lui. « Cette espérance 
consiste à être sauvé du danger de la mort et du jugement » (p. 11). 
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Or, cette espérance éternelle a des implications : dans la manière de 
vivre les difficultés et les souffrances présentes, dans la persévérance 
pour le service du Seigneur, dans une forme de veille et d’éveil spi-
rituel, dans la confiance que le croyant accorde au Dieu souverain. 
Détaillant le contenu de l’espérance de la résurrection et du renou-
vellement de toutes choses, le livre rappelle que « les chrétiens sont 
les prémices de toute cette nouvelle création » (p. 19), étant le peuple 
qui vivra l’adoration et le service multiculturel de Dieu pour l’éter-
nité joyeuse et paisible prévue par le Tout-Puissant. Cette espérance 
réoriente toute l’existence et implique l’Église en tant que peuple 
dans le projet divin.

Après la présentation biblique de l’espérance, Dominique 
Ranaivoson-Hecht propose un panel très intéressant d’autres 
manières de penser l’espérance dans la littérature. En effet, si plu-
sieurs auteurs se font l’écho de la pensée biblique (John Bunyan, 
Le voyage du pèlerin ; J.R.R. Tolkien, le Seigneur des Anneaux ou 
encore C.S. Lewis, les Chroniques de Narnia pour ne citer que les 
plus connus), d’autres, et notamment les auteurs engagés, adoptent 
un point de vue assez différent. L’auteure mentionne Voltaire qui 
combat un christianisme empêchant l’émancipation de l’individu, 
le marxisme qui encourage le prolétariat à l’action et regarde l’avenir 
radieux que la lutte des classes remportée promet. Pablo Neruda, 
Aimé Césaire, mais aussi Barrès, Romain Rolland, Camus ou 
Sartre sont ainsi des exemples d’auteurs engagés « dans un projet 
éthique qui comporte une certaine vision de l’homme et du monde 
au bénéfice de laquelle l’écriture doit être utile » (p. 29). D’autres 
auteurs ont choisi une autre manière d’écrire, car ne possédant pas 
de perspective. Milan Kundera résume cette position ainsi : « Le 
romancier n’est ni historien, ni prophète : il est explorateur de l’exis-
tence » (p. 30). Ces auteurs s’attachent bien plus à plonger dans les 
profondeurs de l’âme humaine, dans ses questionnements, mas-
quant mal « leur embarras dans un présentisme qui les enferme » 
(p. 31). Enfin, Dominique Ranaivoson-Hecht mentionne les auteurs 
du désespoir, qui mettent en scène la crise et confient que la littéra-
ture devient un acte de survie. Entre désespoir et poursuite effrénée 
des plaisirs, les chrétiens porteurs d’espérance sont invités à prendre 
la plume et trouver de nouvelles manières de communiquer la Vie.
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La désespérance se constate en politique tout autant qu’en littéra-
ture. Marjorie Legendre explique brillamment que le politique, qui 
avait charge de donner du sens, est aujourd’hui en crise. Pour elle, « il 
faut probablement lire la crise du politique comme une crise du surin-
vestissement qui a eu lieu en modernité politique, en particulier en 
France » (p. 42). L’abstention et la défiance envers la classe politique 
en sont des révélateurs. Analysant les causes de cette crise, l’auteure 
mentionne le manque de moralité de certains acteurs, le rapport au 
temps qui a changé vers une demande de réponses instantanées à des 
problèmes qui sont parfois à construire sur du long terme, le système 
médiatique, la baisse du pouvoir politique face aux superpuissances 
économiques, et aussi le déclin des grandes idéologies. Pour toutes 
ces raisons, « l’Occident, qui avait été caractérisé par une culture de 
la confiance, est aujourd’hui caractérisé par une culture de la peur » 
(p. 62). Or, selon elle, cette crise est à regarder théologiquement. En 
effet, « l’espérance chrétienne tourne […] le dos à l’espoir, sans cesse 
réactivé, d’un homme providentiel qui viendrait résoudre “grâce à 
une politique courageuse” toutes les contradictions de notre société » 
(p. 65). « La crise du projet de la modernité politique est peut-être à 
voir comme “la bonne nouvelle” de la crise d’une idole […] croyance 
en la capacité du politique à transformer l’homme, à résoudre le pro-
blème de la justice et du mal » (p. 66). Cette vision réaliste des choses 
ne doit pourtant pas pousser à un désintérêt du chrétien à l’égard de 
la politique. Car le politique est un principe éthique régulateur qu’il 
faut utiliser. Le chrétien est donc appelé à titre personnel à s’enga-
ger en tant que citoyen pour vivre avec son espérance entant qu’acteur 
dans la société, et l’Église est appelée à être un lieu d’expérimentation 
politique du vivre ensemble, une communauté qui porte une contre-
culture bienveillante, ouverte et espérante.

Face à la désespérance politique, un projet idéologique semble 
émerger, celui de l’écologie. Jean-François Mouhot questionne d’en-
trée « la foi en une nature humaine qu’on pourrait améliorer pour 
résoudre les crises actuelles » (p. 80). Proposant un survol his-
torique de la pensée écologique et de la foi dans les progrès de la 
modernité, il explique que dans la société « l’espérance placée dans 
la technologie perdure » (p. 82), mais que dans les milieux écolo-
giques on observe une double désespérance à cause de l’état de la 
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planète qui ne cesse de se dégrader, et aussi et surtout à cause de 
l’inaction malgré de nombreuses alertes. Face à ce sombre constat, 
deux manières opposées de penser l’écologie ont émergé, ce sont 
deux packs idéologiques. Dans le premier, la nature est désacrali-
sée, et il « se résume par les termes : progrès, croissance, dévelop-
pement » (p. 89) avec une pointe de mépris pour la nature, mais 
avec un conservatisme assumé. Dans le second, on veut résolument 
sauver la nature mais on penche vers l’idée que Dieu est partout, et 
pour certains la nature c’est Dieu. Ce pack se résume par les termes : 
écologie et décroissance, mais il porte en lui aussi des choix éthiques 
tels que le mariage pour tous, la légalisation du cannabis… Ce sont 
dans les deux cas des packs idéologiques. Or, « ni l’un ni l’autre des 
deux packs n’est chrétien en soi » (p. 93), même si de nombreux évan-
géliques choisissent le premier pack pour des raisons sociologiques 
plus que théologiques. Proposant de tenir l’ensemble des données 
bibliques, l’auteur met en garde : « si les chrétiens n’occupent pas 
le terrain, nos jeunes risquent d’atterrir dans des mouvements éco-
logiques ésotériques ou New Age qui rejettent le christianisme » 
(p. 95). Il invite à ne pas se laisser emprisonner dans un des packs, 
et à réaliser que la plupart des écologistes ont de faux espoirs : dans 
la croyance qu’ils peuvent réformer la société et aboutir à une société 
parfaite, dans la recherche spirituelle New Age où ils vont être en 
union avec la nature et avec Dieu, dans la technologie qui proposera 
une solution aux problèmes. Les chrétiens ont une espérance cer-
taine en Jésus-Christ, ils doivent la partager.

Le livre se conclut avec une interpellation. Ce n’est pas le vrai le 
message biblique que la société connaît, mais seulement une carica-
ture monstrueuse, bercée de sentimentalisme qui a dénaturé ce que 
Dieu a révélé. Le projet humaniste et sa foi dans le progrès s’est effon-
dré. « L’accent est désormais placé sur le présent […] on cherche avant 
tout le bien-être personnel » (p. 103). Dans ce contexte, les chrétiens 
ont des choses à dire. Ils « placent leur confiance en Celui qui annonce 
l’avenir et qui l’assure, étant le maître de l’univers » (p. 106). Le bon-
heur du chrétien n’est donc pas ajourné, il vit déjà dans la confiance, 
déjà sauvé, mais pas encore dans la gloire éternelle (ibid.). Cette foi 
n’est pas irrationnelle, mais transrationnelle. Elle voit ce que la raison 
ne peut pas encore voir. « L’avenir et l’invisible sont au-delà de notre 
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horizon cognitif » (p. 107). Le chrétien vit autrement sa vie présente, 
en adorant Dieu, en lui faisant confiance et en vivant à la lumière de 
ce qu’il sait être vrai.

Mathieu Gangloff

Hannes Wiher, sous dir, 
L’évangélisation en Europe francophone, 
Excelsis/Remeef, 2016, 352 p., 
ISBN : 978-2-7550-0294-2.

Au cœur des débats européens, 
la question de la nature et de l’utilité 
de cette entité qu’est l’Europe surgit 
avec acuité. Sa complexité culturelle, 
géographique, politique (les deux 
approches ne se superposant d’ailleurs 
pas) et spirituelle, est abordée dans 
cet ouvrage sous l’angle de l’analyse 
du terrain qu’il faut aujourd’hui évan-
géliser ou ré-évangéliser : l’identité de 

populations diverses qui se sont entretuées au cours de l’histoire, le 
pari politique du Traité de Rome (succédant aux traités Benelux et 
CECA), les dégâts spirituels causés par deux siècles de rationalisme 
et de militantisme athée, le retour du religieux sous les formes les plus 
diversifiées et les grands mouvements de migration. Dans la préface 
de l’ouvrage, Bernard Huck constate que l’Europe est perceptible, 
culturellement et socialement : elle a de profondes racines, mais elle 
demeure une énigme. Pour tenter de percer cette énigme, le coordi-
nateur de l’ouvrage, Hannes Wiher propose un état des lieux et une 
« remise à plat » de la problématique de l’évangélisation en Europe 
francophone : la formule, à propos du Christianisme : « on l’a déjà 
essayé, on a vu qu’il ne tenait pas ses promesses » traduit assez bien 
quoique de manière un peu caricaturale, la situation et démontre la 
difficulté d’une nouvelle entreprise.

H. Wiher pose d’emblée les quatre étapes qui doivent façonner 
une réflexion missiologique aboutie : une histoire de l’évangélisation 
de l’Europe francophone, une théologie de l’évangélisation, une ana-
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lyse du contexte socio-culturel et une réflexion sur la communication 
de l’Evangile et l’implantation d’Eglises dans ce contexte européen 
francophone, pour conclure au caractère encore imparfait et inabouti 
de la réflexion.

Les différentes approches recensées sont historiques, économi-
co-politiques, sociologiques, apologétiques, communicatives, pra-
tiques ; elles soulèvent cette question, un peu douloureuse : peut-on 
rêver à la restauration d’une Europe chrétienne, cultiver la nostalgie 
du passé ou faut-il, comme l’ouvrage nous y invite, mener une réflexion 
approfondie, qui jusqu’à présent fait plutôt défaut. Ne faut-il pas 
revoir complètement nos modèles et paradigmes, comme certains 
auteurs, telle Marie-Hélène Robert, nous y engagent, afin de réinven-
ter la conception de l’évangélisation en contexte post-moderne ? Frie-
dmann Walldorf présente trois modèles traditionnels de la théologie 
missionnaire, desquels, à son avis surgira le nouveau modèle englo-
bant les trois : le modèle ecclésiocentrique d’inculturation qui perçoit 
l’Eglise comme l’âme de l’Europe (modèle catholique), le modèle cos-
mocentrique dialogique qui veut découvrir Dieu en Europe (modèle 
œcuménique), le modèle bibliocentrique qui veut présenter le Christ 
aux européens (modèle évangélique). Le nouveau modèle serait plus 
christo- et ecclésiocentrique et inclurait dialogue et mission, celle-ci 
étant intégrale (apport œcuménique), et valorisant foi biblique et 
expérience (apport évangélique).

La suite des contributions se penche alors sur la mise en œuvre 
de la théorie et propose des réflexions de terrain en ce qui concerne 
la communication de l’Evangile et l’implantation d’Eglises dans le 
contexte européen francophone. Comment une Eglise centrée sur 
elle-même est-elle mise en mouvement vers un entourage hostile ? La 
question d’une spiritualité missionnaire reste fondamentale comme le 
rappellent Christophe Paya, avec son exégèse de l’envoi en mission des 
disciples en Matthieu 9.35-11.1 et Hannes Wiher qui nous emmène 
dans une réflexion historique et pratique s’inspirant de certains cadres 
monastiques d’autrefois et se traduit aujourd’hui dans des mouve-
ments tels que « Opération mobilisation », « GBU », « Jeunesse pour 
Christ » ainsi que le courant monastique du mouvement de l’Eglise 
émergente. Les approches apologétiques en présence sont celles de 1. 
David Brown, qui réfléchit à une approche fondée sur le dialogue et 
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la création de passerelles ; 2. R. Anzenberger qui tente de répondre 
à l’hostilité que suscite l’idée de Dieu et 3. Y. Imbert qui revient sur 
une considération biblique de l’apologétique et insiste sur son aspect 
pratique, c’est-à-dire une manière de vivre qui demande un engage-
ment quotidien. Diverses démarches collectives sont envisagées, dans 
le cadre de l’implantation d’Eglises, qui affichent des objectifs ambi-
tieux, telles la campagne du CNEF « une Église pour 10 000 habi-
tants ».

M. Müller n’hésite pas, après quelques réflexions générales très 
intéressantes sur les tendances en présence dans le monde et dans 
l’Eglise, à percevoir un combat spirituel autour de l’Europe.

Cette multiplicité d’approches de l’évangélisation en Europe fran-
cophone témoignage à la fois de la complexité de la mission et de la 
diversité des solutions proposées, dont le coordinateur, H. Wiher 
constate qu’elles restent fragmentées et qu’une réflexion englobant les 
quatre étapes d’une démarche missiologique manque encore. Cet état 
des lieux devrait susciter d’autres ouvrages et d’autres réflexions : une 
invitation et un défi que ce livre donne envie de relever.

Françoise Thonet

Jean-Marc Bellefleur, Hommes et 
femmes dans l’Église, Excelsis, 2018, 
120 p., ISBN : 978-2-7550-0350-5.

Quiconque cherche à déterminer le 
rôle précis des hommes et des femmes 
dans l’Église se heurte aujourd’hui 
à des questions, des arguments, des 
passions et bien souvent des opposi-
tions – que ce soit dans un sens ou 
dans un autre. Faut-il dès lors éviter le 
débat pour garantir un statu quo ? Ou 
au contraire, l’affronter avec courage 
pour tenter le dialogue et avancer des 

arguments ? À travers la publication du livre Hommes et femmes dans 
l’Église, Jean-Marc Bellefleur, pasteur de l’association baptiste, choi-
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sit d’entrer en matière sans reculer devant les questions et les textes 
difficiles. Ce livre, publié à l’origine en 2003, a été augmenté et entiè-
rement révisé pour gagner en clarté. L’ouvrage reste court, 116 pages, 
mais il offre des explications claires et percutantes. Ses affirmations 
sont le fruit d’un long travail d’étude que l’on trouve bien documenté 
dans les notes de bas de page. Au-delà de l’exégète, Jean-Marc Belle-
fleur se place en pasteur de tous et de toutes. Il sait que le débat n’est 
pas qu’intellectuel, mais aussi émotionnel et existentiel.

De ce fait, il y a un préalable nécessaire à l’étude des textes. La 
première étape consiste à prendre conscience des influences qui ont 
façonné la vision du lecteur : étaient-ce des lunettes féministes, ou 
au contraire, des lunettes antiféministes ? Prendre conscience de son 
regard, c’est accepter qu’il ne peut être neutre et impartial. C’est choi-
sir de nommer ses influences pour pouvoir les interroger.

Ce n’est qu’après cette première étape qu’il est possible de passer à la 
deuxième : plonger dans les Écritures avec passion et honnêteté, sans 
présupposés préalables et avec la ferme intention d’écouter le texte 
biblique. Lors de la lecture des évangiles, il est flagrant de constater 
que Jésus a donné une vraie place aux femmes. De même, dans l’Église 
primitive, elles ont occupé des rôles importants en tant que collabo-
ratrices, voire apôtres. Jean-Marc Bellefleur constate l’écart entre les 
pratiques chrétiennes, celles qui étaient courantes dans le judaïsme et 
celles de la société civile.

Mais comment alors comprendre les textes de l’apôtre Paul ? L’es-
sentiel du livre analyse minutieusement trois passages difficiles : pre-
mièrement, 1 Corinthiens 11.3-16 où l’apôtre insiste sur les différences 
entre les hommes et les femmes pour donner à chacun une vraie place 
dans l’Église. Ensuite, l’auteur commente 1 Corinthiens 14.33b-36 où 
Paul écrit avec colère en citant les Corinthiens pour défendre le droit 
des femmes à la parole dans l’Église. Enfin, il commente 1 Timothée 
2.9-15 où l’apôtre encourage Timothée à résister à l’hérésie et aux rap-
ports de domination au sein de l’Église. Le lecteur est guidé pas à pas 
dans l’exégèse de ces passages complexes. Ces textes ont parfois été 
compris autrement mais le lecteur trouvera là de la matière à réflexion 
pour renouveler et interroger sa compréhension.



Théologie évangélique, vol. 18, no 2, 2019

132 |

 |

Pour Jean-Marc Bellefleur, l’apôtre Paul savait offrir un regard 
équilibré au communautés chrétiennes. Il savait résister à la fois à l’in-
différenciation sexuelle et au sexisme. Pour lui, la Bible ne ferme pas 
la porte à l’enseignement et à la prise de responsabilité des femmes. 
« Le rôle des femmes dans l’Église fait bien partie de ces sujets où des 
portes sont souvent ouvertes sans que l’on nous dise avec précision 
comment les franchir. » Si la porte est ouverte et que la culture le per-
met, l’Église est libre de poser tout simplement la question : « est-il 
bon qu’une femme prenne la parole, enseigne, soit responsable dans 
l’Église ? » Pour l’auteur la réponse est claire. La bénédiction de la col-
laboration bénéficierait à tous et à toutes, c’est-à-dire à l’Église dans 
son ensemble.

Marie-Noëlle Yoder

Frédéric Rognon, Maurice Leenhardt. 
Pour un « Destin commun » en 
Nouvelle-Calédonie, coll. Figures 
protestantes, Olivétan, 2018, 212 p., 
ISBN : 978-2-15479-437-8.

Frédéric Rognon, l’auteur de cet 
ouvrage sur Maurice Leenhardt, mis-
sionnaire en Nouvelle-Calédonie et 
professeur d’ethnologie à l’EPHE, a 
enseigné de 1986 à 1989 la philoso-
phie au Lycée Do Kamo de Nouméa 
en Nouvelle-Calédonie. En 1990 il a 
soutenu une thèse de doctorat intitulée 

« Conversion, syncrétisme et nationalisme. Analyse du changement 
religieux chez les Mélanésiens de Nouvelle Calédonie », à l’Univer-
sité de Paris X. Après des études de théologie à Strasbourg et Mont-
pellier il est devenu, en 1998, pasteur de l’Église réformée de France 
(aujourd’hui Église protestante unie de France). Depuis 2001 il a été 
Maître de conférences en philosophie et anthropologie de la religion, 
et depuis 2007 professeur de philosophie des religions à la Faculté 
de théologie protestante de l’Université Marc Bloch de Strasbourg. 
Frédéric Rognon est donc un spécialiste de la matière.
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Maurice Leenhardt (1878-1954) a été missionnaire de la Société 
des missions évangéliques de Paris de 1902 à 1926. L’ouvrage s’articule 
en quatre chapitres. Le premier décrit le contexte de la Nouvelle-Ca-
lédonie avant l’arrivée du missionnaire : la culture kanak, l’arrivée de 
l’Évangile, la « longue nuit coloniale » sous la France depuis 1853 
avec le génocide des Kanak presque mené à terme. Le deuxième 
chapitre parle des racines familiales de Maurice Leenhardt, dont le 
conseil précieux de son père  : « Écoute d’abord ! », son expérience 
missionnaire entre 1902 et 1926, la fondation de l’école pastorale à 
Do Néva, la traduction de la Bible en langue Ajie ensemble avec ses 
étudiants-pasteurs-évangélistes, et le résultat étonnant de ses inter-
ventions : la reprise démographique du peuple kanak. Le troisième 
chapitre présente le retour du missionnaire en Europe, ses difficultés 
d’intégration, les tensions avec la Mission, son orientation vers l’eth-
nologie, le passage de relais en 1941 à Marcel Mauss pour la chaire 
d’Histoire des religions primitives à l’EPHE, et ses publications, dont 
avant tout l’ouvrage principal Do Kamo, ce qui signifie « l’Homme 
en son authenticité ». Le quatrième chapitre parle de l’évolution de la 
Nouvelle-Calédonie et de l’Église kanak après Maurice Leenhardt : 
de l’utopie leenhardthienne d’un « destin commun » des immigrants 
et des Kanak en Nouvelle-Calédonie, de l’Église en route vers l’au-
tonomie, de l’annulation des stratégies missionnaires de Leenhardt, 
et malgré cela, de sa mémoire durable. Elle se voit dans les faits de sa 
nomination comme Officier de la Légion d’honneur en 1953, sa recon-
naissance en Nouvelle-Calédonie lors de la célébration du Centenaire 
de sa naissance en 1978, la création à Nouméa en 1979 d’un lycée 
généraliste appelé Lycée Do Kamo, et l’appropriation de sa mémoire 
dans le processus politique de la Nouvelle-Calédonie par non seule-
ment le peuple kanak, mais aussi la société européenne locale et l’ad-
ministration française. Même en Europe sa mémoire continue dans le 
Centre Maurice-Leenhardt de recherche en missiologie qui a été créé 
en 2006 dans le cadre de l’Institut protestant de théologie de Mont-
pellier.

Le titre des chapitres 2 et 3, « Missionnaire, donc ethnologue » et 
« Ethnologue, quoique missionnaire », indique bien la pensée princi-
pale de Frédéric Rognon : l’articulation entre missiologie et ethnologie 
dans la vie de Maurice Leenhardt. L’écoute et le respect des autoch-
tones a fait du missionnaire un ethnologue, et cela plus de cinquante 
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ans avant la reconnaissance de l’ethnologie par la missiologie améri-
caine (où elle est appelée « anthropologie culturelle »). Un résultat de 
ce respect accordé au peuple kanak presque exterminé au moment 
de l’arrivée de Leenhardt est sa revitalisation et sa reprise démogra-
phique. Une autre trace de sa sensibilité de missionnaire-ethnologue 
se trouve dans la traduction de la Bible. Là aussi il se refuse à importer 
« le pot avec la plante » : Leenhardt choisit le mot ajie mwaciri pour 
décrire le royaume des cieux, terme qui signifie littéralement « séjour 
paisible » et désigne l’organisation symétrique et harmonieuse du vil-
lage traditionnel kanak. Il emprunte également, ce qui peut étonner 
certains, le terme d’ancêtre (bao) pour désigner Dieu, en l’écrivant au 
singulier et avec une majuscule. Dans la culture kanak ce mot désigne 
une personne décédée il y a au moins cinq générations et « ancestrali-
sée » par le conseil des anciens. Moins risqué, Leenhardt utilise le mot 
rhēa, qui désigne le poteau central de la case kanak, pour traduire l’ex-
pression biblique de « pierre angulaire ». Et significativement il choisit 
le mot no qui désigne tout à la fois la pensée, la parole et l’action, tota-
lement indissociables dans la culture mélanésienne, pour traduire le 
terme grec logos, notamment au début de l’évangile de Jean.

La stratégie missionnaire de Maurice Leenhardt est, elle aussi, un 
fruit de son écoute et de sa sensibilité de missionnaire-ethnologue. 
Elle est un engagement pour la personne humaine intégrale dans 
toutes ses dimensions. Elle consiste à maintenir les peuples kanaks 
sur leurs terres, former les pasteurs et enseignants autochtones, tra-
duire la Bible en langue vernaculaire avec eux, les envoyer dans les 
différents peuples kanak et visiter ensuite les personnes converties 
dans les localités de l’archipel. Selon lui, la finalité de la mission est de 
fonder une Église autochtone et autonome. Son ecclésiologie inclut et 
dépasse celle des réformateurs centrée sur la Parole et les sacrements : 
c’est une ecclésiologie centrée sur la mission. Leenhardt requiert l’abs-
tinence totale de l’alcool pour toute conversion, socle de son succès 
dans cette culture désorientée par l’intrusion coloniale. La stratégie 
missionnaire de Leenhardt tranche à la fois sur celle de la Société 
missionnaire de Londres qui défend le principe évolutionniste d’« un 
état d’attente de l’Évangile » et du progrès spirituel chez les autoch-
tones, et sur celle de la Mission catholique qui soutient le principe de 
la « dégénérescence » de la culture et de la nécessité de la « table rase ». 
Sa stratégie sera annulée par la Société des Missions évangéliques de 
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Paris et la génération suivante des missionnaires dès après son départ 
pour revenir à un schéma paternaliste de mission.

Ainsi Maurice Leenhardt est non seulement le pionnier d’une nou-
velle conception de la mission, mais aussi l’un des fondateurs de l’eth-
nologie française, aux côtés d’Émile Durkheim, Lucien Lévy-Brühl et 
Marcel Mauss. En tant que précurseur du concept de « destin com-
mun » des immigrants et autochtones de la Nouvelle-Calédonie, il 
pourrait un jour aussi être reconnu comme l’un des pères fondateurs 
de la nation. Mais la leçon principale que nous lègue Maurice Leen-
hardt est : « Écoute d’abord ! ». Telle est la conclusion de cet ouvrage. 
D’une lecture facile, nous le recommandons à tout chrétien, théolo-
gien, missionnaire et missiologue qui veut s’inspirer de la personnalité 
de Maurice Leenhardt, missiologue-ethnologue de grande envergure.

Hannes Wiher

Jacques Blandenier, Martin 
Luther, Jean Calvin. Contrastes et 
ressemblances, Excelsis/Je sème, 2016, 
317 p., ISBN : 978-2-7550-0304-8.

Le protestantisme est marqué par 
une multiplicité de courants théo-
logiques. Les héritages divers, reçus 
de la Réforme sont une richesse pour 
certains, un problème pour d’autres, 
et parfois même des enjeux de pou-
voir. Dans un style qui allie une grande 
connaissance du sujet et une véritable 
capacité de vulgarisation, le professeur 
d’histoire de l’Église propose à son lec-

teur une comparaison dynamique et rafraichissante des deux grands 
réformateurs. Si le livre permet à un néophyte de découvrir les deux 
chrétiens qui ont le plus influencé le christianisme du xvie siècle et 
dont l’apport se mesure encore aujourd’hui, il permet également un 
ré-éclairage passionnant pour celui qui est déjà familier des deux 
Réformateurs. Loin d’une opposition stérile, Jacques Blandenier 
fait ressortir convergences et divergences pour que le protestantisme 
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évangélique bénéficie de cette complémentarité enrichissante. Thème 
par thème, l’auteur emmène son lecteur dans une mise en relief bien 
réussie, lui faisant profiter aussi souvent que possible des écrits mêmes 
de l’ancien moine allemand et de l’étudiant en droit natif de Noyon. 
Soulignant les différences de personnalité, ainsi que les environne-
ments qui les ont vu grandir, l’auteur ne tombe pas dans la caricature. 
Permettant au passage de saisir à la fois le contexte historique et poli-
tique de la Réforme, le professeur dresse à grands traits le parcours de 
vie de chacun, marqué par une prise de conscience salutaire de leur 
péché, de leur besoin de Jésus-Christ, et la paix qu’ils ont reçu de Lui. 
Il explique aussi comment ces deux théologiens profondément atta-
chés à la Bible, se positionnent face à l’institution catholique d’alors 
dans des contextes allemand et français très différents. L’un et l’autre 
dans des styles très différents ont porté de concert la doctrine de la 
justification par la foi, même s’ils divergeaient quelque peu sur les 
questions de sanctification. « Pour Luther, c’est d’abord le sentiment 
de reconnaissance envers le don de la grâce. Pour Calvin, c’est la prise 
de conscience que le but de notre vie est la gloire de Dieu » (p. 150). 
En ce qui concerne la vie chrétienne l’auteur montre de manière 
convaincante que Luther a par plutôt orienté sa vision des choses de 
manière anthropocentrique (avec sa doctrine du serf-arbitre) alors que 
Calvin choisi plutôt un théocentrisme (avec le Dieu souverain et la 
prédestination). Les deux approches, loin de s’opposer, se complètent 
utilement. De même, si l’un a été le prophète, l’autre a été l’architecte, 
et tous deux ont (re)placé la Bible comme norme de la vie chrétienne, 
au-dessus de l’Église. Calvin a certes exposé une doctrine de l’Écri-
ture plus élaborée que celle de Luther, mais l’un et l’autre insistent 
sur l’importance de la lecture personnelle de la Bible, et du rôle de 
l’Esprit saint. C’est d’ailleurs la prédication fidèle de la Parole de Dieu 
qui permet, selon les deux Réformateurs d’attester où est la véritable 
Église. Le Réformateur de Genève a là encore bien plus développé 
cette doctrine que son aîné, mais l’un et l’autre ont travaillé le sujet. 
L’auteur les fait encore dialoguer sur la question du pouvoir tempo-
rel et spirituel et termine l’ouvrage avec un chapitre « varia » où il les 
fait dialoguer sur de nombreux sujets. La mise en perspective de leurs 
positionnements l’un vis-à-vis de l’autre offre vraiment de belles pistes 
de réflexion, particulièrement en ce qui concerne leur vie de prière et 
leurs enseignements à ce sujet. Même si l’auteur a un parti pris très 
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favorable à l’égard des deux réformateurs, il ne cache pas non plus les 
zones d’ombres des deux hommes. Le lecteur actuel pourra vraiment 
profiter de cette lecture croisée, agréable et profonde.

Matthieu Gangloff

Evert Van De Poll, sous dir, 
Mission intégrale. Vivre, annoncer 
et manifester l’Évangile pour que le 
monde croie, Excelsis/Remeef, 2017, 
276 p., ISBN : 978-2-7550-0309-3.

On connaît les débats qui ont eu 
lieu à propos de la mission durant tout 
le xxe siècle, entre une mission conçue 
essentiellement en termes de justice 
sociale, au détriment de l’annonce du 
salut et de l’invitation à la conversion. 
Ce mouvement ayant conduit à pen-
ser la mission uniquement en termes 
d’évangélisation, le congrès de Lau-

sanne qui s’est tenu en 1974 a tenté de rétablir un équilibre entre évan-
gélisation et action sociale.

Une autre dichotomie est apparue, entre la mission au loin, de 
l’Ouest vers le reste du monde à la mission « de tous les endroits vers 
tous les endroits du globe », la mission pluridirectionnelle ; sous l’im-
pulsion des travaux du mouvement de Lausanne et du Réseau Michée, 
l’Église locale a été replacée au centre du dispositif.

Le coordinateur, Evert Van de Poll, constate néanmoins qu’un 
décalage persiste entre ces développements et la réalité sur le terrain 
dans les Églises locales : le concept ancien de mission demeure, sou-
vent sous des formes nouvelles, telles les missions éclairs vers les pays 
en voie de développement, non point tant pour évangéliser les peuples 
non christianisés que pour venir en aide aux églises et aux missions 
vivant dans la pauvreté. Il en déduit l’utilité de mettre en exergue le 
concept de mission intégrale et ses implications sur le terrain, au loin 
et au près.



Théologie évangélique, vol. 18, no 2, 2019

138 |

 |

L’axe principal de l’ouvrage est la théologie de la mission intégrale, 
comment elle se vit dans les pays dits en voie de développement et quel 
devrait être l’engagement des Églises et des organisations occidentales 
dans ce cadre-là. Trois contextes pivotent autour de cet axe principal : 
la mission au près, la mission au loin et l’Église persécutée. Le premier 
contexte se caractérise par la pauvreté des pays du Sud, le deuxième 
par l’abondance et la liberté religieuse dans les pays occidentaux et le 
troisième est celui où un gouvernement restreint la liberté d’expres-
sion et la liberté d’agir dans l’espace public.

À partir de là, l’ouvrage est structuré en quatre parties : 1. une 
réflexion sur le fond et la forme de la mission de l’Église dans le 
monde ; trois approches sont envisagée : la mission intégrale, les 
quatre mandats missionnaires, l’articulation entre l’évangélisation et 
l’action sociale ; 2. les défis de la mission au près, dans le contexte d’un 
pays occidental ; une attention est donnée à un problème particulier, 
le développement de la prostitution dans les villes et de la traite des 
êtres humains ainsi que le nombre d’associations qui visent à prendre 
de front le phénomène ; 3. le contexte de la persécution, où l’on voit 
l’impact en profondeur sur les églises des discriminations et vio-
lences et l’analyse d’une expérience dans le contexte de l’Asie centrale, 
qui expose le défi de changer la mentalité des jeunes chrétiens d’ar-
rière-plan musulman après soixante-dix ans de communisme ; 4. une 
réflexion sur les relations Nord-Sud et le maigre bilan de soixante ans 
de coopération au développement ; cette quatrième partie analyse les 
changements du monde de la solidarité internationale, les traditions 
des organisations missionnaires occidentales dans les pays du Sud 
et la proposition d’approches nouvelles, par exemple comment venir 
en aide à des populations vulnérables sans engendrer dépendance et 
paternalisme mais plutôt en les équipant pour les rendre autonomes ? 
La question du volontariat est également examinée, à cette aune et, 
enfin, celle de la prise en charge des membres de la mission : com-
ment répondre à leurs besoins en matière d’accompagnement psycho-
logique et spirituel ?

L’ouvrage est complété par des annexes utiles : une bibliographie 
sélective pertinente par rapport aux sujets traités et la brève descrip-
tion de quelques organismes missionnaires à l’œuvre dans le milieu 
francophone : la Fmef, l’Asah, le Remeef, le Réseau Michée, le Defap.
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En 263 pages, il donne un aperçu condensé mais complet de la pro-
blématique qu’il aborde ; on pourrait s’en contenter pour une bonne 
approche synthétique de la mission intégrale ; en même temps, il 
ouvre des portes et tend des passerelles vers une étude plus analytique 
des différentes questions et constitue un guide excellent et fiable.

Françoise Thonet

1.	 Timothy Keller, Une Église centrée sur l’Évangile. La dynamique d’un ministère 
équilibré au cœur des villes d’aujourd’hui, Charols, Excelsis, 2015.

2.	 Timothy Keller, La souffrance, Lyon, Clé, 2015.
3.	 Timothy Keller et Kathy Keller, Le mariage. Un engagement complexe à 

vivre avec la sagesse de Dieu, Lyon, Clé, 2015.
4.	 Timothy Keller, La prière. S’émerveiller dans l’intimité de Dieu, Lyon, Clé, 

2016.
5.	 Timothy Keller, La raison est pour Dieu. La foi à l’ère du scepticisme, Lyon, 

Clé, 2017.
6.	 Timothy Keller, Generous justice. How God’s Grace Makes us Just, Penguin., 

2016.
7.	 Timothy Keller, Pour une vie juste et généreuse. Grâce de Dieu et pratique de la 

justice, Charols, Farel, 2018.
8.	 Timothy Keller, Ministries of mercy. The call of the Jericho road, 2e éd., Phil-

lipsburg, P&R, 1997.

Timothy Keller, Pour une vie juste 
et généreuse, Farel, 2018, 216 p., 
ISBN : 978-2-86314-491-6

La diversité des sujets abordés par 
Timothy Keller dans ses livres a de 
quoi donner le tournis. À un rythme 
soutenu, il apporte son regard pasto-
ral sur des sujets aussi diverses que 
l’Église1, la souffrance2, le mariage3, la 
prière4, l’apologétique5 et, avec ce livre, 
sur la justice. Publié en 2010 en anglais 
sous le titre Generous Justice6, l’ouvrage 
paraît en français huit ans plus tard aux 
éditions Farel7. Timothy Keller avait 

déjà publié Ministries of Mercy8, dans lequel il développait à la fois un 
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fondement biblique pour les « œuvres de miséricordes » et il répon-
dait à des questions très concrètes permettant de mettre en place ces 
ministères en Église. Avec Pour une vie juste et généreuse, Keller élargit 
le propos en abordant la question de la justice en générale. Il cherche 
avec ce livre à montrer comment les Écritures « peuvent devenir le 
fondement d’une communauté humaine juste et généreuse9 ».

L’auteur commence par définir ce que signifie pratiquer la justice 
selon la Bible. Il démontre, en particulier en se basant sur le vocabu-
laire de l’Ancien Testament, que « pratiquer la justice, c’est prendre 
soin des gens vulnérables10 ». En commentant Ézéchiel 18.5, 7-8a, il 
va jusqu’à conclure : « celui qui ne partage pas activement généreuse-
ment ses ressources avec le pauvre est un voleur11 ».

Au chapitre 2, il survol l’enseignement de l’Ancien Testament au 
sujet de la justice. Il aborde la question de l’application de l’enseigne-
ment vétérotestamentaire aux chrétiens. Il conclut que « De même 
qu’Israël était une “communauté de justice”, l’Église doit refléter ce 
même souci du pauvre12. » Pour ce qui est de la société en général, il 
nous invite à être « beaucoup plus prudents13 », tout en mettant en 
avant des exemples d’Israélites exhortant les nations à pratiquer la jus-
tice (p. ex. Dn 4.27). Son survol met en avant les lois ayant pour but de 
faire disparaître la pauvreté du peuple d’Israël. En lien avec les débats 
politiques contemporains, Keller montre que ces lois nous invitent 
à considérer l’importance du rôle de l’État dans la redistribution en 
faveur des pauvres.

Le chapitre 3 concerne l’enseignement de Jésus au sujet de la jus-
tice. En s’appuyant sur l’exhortation de Luc 14.12-13, Keller affirme : 
« Pour situer les paroles de Jésus dans un contexte plus moderne, 
disons qu’il nous exhorte à consacrer beaucoup plus de notre argent 
et de nos biens aux pauvres qu’à nos loisirs, nos vacances, nos sorties 
au restaurant et à l’entretien de nos relations sociales intéressées14. » Il 

9.	 Timothy Keller, Pour une vie juste et généreuse. Grâce de Dieu et pratique de la 
justice, p. 17.

10.	Ibid., p. 21.
11.	Ibid., p. 34.
12.	Ibid., p. 40.
13.	Ibid., p. 41.
14.	Ibid., p. 67.
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démontre tout au long du chapitre qu’aimer Christ implique nécessai-
rement d’être sensible à la condition du pauvre.

Le chapitre 4 se base sur la parabole du bon Samaritain pour abor-
der la question de l’identité du prochain. Timothy Keller répond à un 
certain nombre d’objections que cette parabole peut susciter. Il montre 
que l’amour du prochain ne peut se limiter à des pauvres « méritants » 
et doit impliquer de faire des sacrifices. Au cœur de son interpréta-
tion, il affirme que c’est l’amour de Christ envers nous, inconditionnel 
et sacrificiel, qui nous permet d’aimer notre prochain, comme nous 
avons été aimés.

Le chapitre 5 traite de la question des motivations à pratiquer la 
justice. Il fonde l’exhortation à pratiquer la justice sur la dignité de 
l’humanité créée à l’image de Dieu. La pratique de la justice devrait 
également être motivée par la reconnaissance que tout appartient à 
Dieu, et elle devrait être une réponse reconnaissante à la grâce de 
Dieu.

Avec le chapitre 6, c’est la question du « comment » qui y est abor-
dée. Keller divise la pratique de la justice suivant trois niveaux qu’il 
nomme « assistance, développement et réforme sociale15 ». Avec de nom-
breux exemples, il montre comment les chrétiens peuvent s’engager 
dans ces trois niveaux en soulignant qu’il n’est pas possible d’apporter 
réellement la justice en se limitant à un seul niveau. Face à l’immensité 
des besoins, l’auteur exhorte à commencer par faire l’inventaire des 
besoins localement (il insiste en particulier sur l’importance de vivre 
au sein des communautés que l’on cherche à aider). En s’appuyant 
sur le concept des « sphères de souveraineté » d’Abraham Kuyper, 
Timothy Keller défend que l’Église en tant qu’institution devrait se 
limiter aux deux premiers niveaux et laisser à l’Église « organique », 
c’est-à-dire l’ensemble des chrétiens qui agissent en dehors de l’insti-
tution de l’Église, d’agir pour chercher à obtenir des réformes sociales. 
Il reconnaît lui-même qu’« Il ne s’agit pas d’un principe théologique, 
mais d’une question très pratique16 ».

Au chapitre 7, il aborde la question de la collaboration des chrétiens 
et des non-chrétiens pour la justice dans l’espace public. Il démontre 

15.	Ibid., p. 132.
16.	Ibid., p. 163.
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de manière particulièrement pertinente que chacun fait appel à des 
concepts fondamentalement différents lorsqu’il parle de justice. Kel-
ler n’en déduit cependant pas qu’une parole publique chrétienne serait 
donc vaine. Selon lui, la révélation générale permet à toute l’huma-
nité de reconnaître certains aspects de la justice biblique (notamment 
la dignité humaine). Il encourage donc un engagement dans l’espace 
public où chacun (chrétiens et non-chrétiens) accepte de reconnaître 
que : « La défense de la justice dans la société n’est jamais moralement 
neutre ; elle se fonde toujours sur une compréhension de la réalité qui 
est fondamentalement de nature religieuse17. »

Timothy Keller conclut en rappelant combien nos vies sont imbri-
quées, comme les fils d’un tissu et que chacun a une responsabilité 
envers l’ensemble des fils du tissus pour former un tout harmonieux ; 
pour restaurer le shalom dans la société. C’est en s’émerveillant de la 
beauté de Dieu que le chrétien est appelé à reconnaître sa propre pau-
vreté et à reconnaître « Dieu sur le visage du pauvre18 ».

Timothy Keller remplit-il les objectifs qu’il s’est fixé en rédigeant ce 
livre ? Parle-t-il de manière convaincante aux quatre publics auxquels il 
souhaite s’adresser ? 1) Pour les jeunes convaincus par l’importance de 
la justice, mais pour qui les convictions se transforment difficilement 
en actes, les exhortations bibliques richement argumentées pourront 
toucher leur cible. Chaque point est illustré par des exemples divers et 
pertinents qui donnent de la clarté et de la force à ses arguments. On 
regrette cependant que la « culture populaire des jeunes des pays occi-
dentaux [,] incapable de produire les grands changements de vie19 » 
ne soit pas remise en question de manière plus explicite (comme le 
fait par exemple Sider20). 2) Pour les évangéliques qui voient le thème 
de la justice sociale comme un premier pas vers le libéralisme, il nous 
semble que la théologie de Keller a de quoi rassurer. Celle-ci est dans 
la droite ligne de la confession de Westminster. Le salut défini comme 
le pardon des péchés offert par pure grâce est le fondement de tout 
ce qui est dit. Nous regrettons néanmoins que ce salut se limite par-

17.	 Ibid., p. 189.
18.	Ibid., p. 205.
19.	Ibid., p. 7.
20.	Ronald J. Sider, Rich Christians in an Age of Hunger. Moving From Affluence to 

Generosity, Nashville, Thomas Nelson, 2015.
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fois uniquement au pardon des péchés et qu’il donne peu de place au 
Royaume de Dieu et à l’inauguration d’un peuple eschatologique qui 
vit selon les réalités de ce Royaume (il argumente dans un excursus21 
son choix de peu utiliser cette terminologie). 3) Keller souhaite éga-
lement s’adresser à ceux qui se sont détournés « des doctrines évan-
géliques traditionnelles de l’expiation substitutive de Jésus et du salut 
par la foi seule, perçues comme insistant trop sur “l’individu”22 ». Tout 
du long de son exposé, il défend de manière convaincante comment 
ces doctrines non seulement ne s’opposent pas, mais soutiennent l’en-
gagement chrétien en faveur de la justice. Cependant, tout comme le 
consumérisme du premier groupe, nous aurions espéré une remise en 
question plus explicite de l’individualisme, et une valorisation plus 
explicite des enjeux communautaires pour les questions de justice. 4) 
Face aux non-chrétiens qui accusent la foi chrétienne d’être source 
d’injustices plutôt que de justice, il nous semble qu’ici comme ailleurs, 
Timothy Keller a une capacité particulière à se saisir des questions 
de société et de la parole de ceux qui font le discours public pour 
démontrer ses thèses avec les « armes » communes à l’espace public. 
La grande diversité des auteurs non-chrétiens cités permet de s’adres-
ser à un public ne reconnaissant pas l’autorité de la Bible. Le chapitre 
7 nous est apparu à ce titre particulièrement pertinent.

Pour une vie juste et généreuse est ainsi un livre dans la droite lignée 
du reste des écrits de Timothy Keller. Il continue d’appliquer à dif-
férents domaines de la vie chrétienne sa théologie. Ce n’est pas un 
livre pour quelqu’un qui voudrait approfondir le sujet. Les questions 
plus techniques ne sont volontairement pas abordées. Ce livre est 
d’abord pastoral, dans le sens où il est écrit pour apporter une syn-
thèse claire, concise et pertinente à une grande variété de personnes 
présentes dans et autour des Églises, du non-chrétien en questionne-
ment jusqu’au chrétien convaincu, mais manquant de fondements et 
de pistes concrètes pour passer à l’action.

Clément Blanc

21.	Timothy Keller, Pour une vie juste et généreuse. Grâce de Dieu et pratique de la 
justice, p. 81.

22.	Ibid., p. 9.
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Florence Vancoillie, Des hommes et 
des femmes dans le livre des Juges. Qui 
est le sauveur d’Israël en Juges 4.1-24 ?, 
collection Supplément à Théologie 
évangélique, Excelsis/Édifac, mars 
2019, 120 pages, 15 × 22 cm, EAN 
9782755003390, 18 euros.

Le livre des Juges nous paraît parfois 
bien lointain, tant il dépeint une époque 
sombre et violente, chaotique et dange-
reuse, précédant l’établissement de la 
royauté en Israël. On passe volontiers sur 
ce genre d’épisodes ! Pourtant, une lec-
ture attentive de ces récits vient en souli-

gner les nuances et l’actualité – notamment à l’aide de l’analyse narrative, 
outil moderne qui permet d’acquérir quelques clefs d’interprétation de ces 
textes antiques.

En prêtant attention à la dimension littéraire du texte, le lecteur sera 
frappé par les jeux narratifs, pleins de rythme et d’ironie. C’est notam-
ment visible au chapitre 4, où les rôles traditionnels sont déplacés, inter-
rogés : qui, de la prophétesse Débora, du général Baraq ou de l’étrangère 
Yaël, mérite le titre de sauveur en Israël ? Qui Dieu utilise-t-il pour secou-
rir son peuple ? Cette question résonne avec d’autant plus de force que le 
récit est dérangeant : que penser de ceux que le peuple regarde en héros ? 
Comment comprendre leurs actions et leurs motivations ?

Loin d’être primitif ou grossier, ce récit passionnant regorge d’indices 
sur des hommes et des femmes qui nous ressemblent et nous rejoignent 
dans notre réalité humaine, avec ses hauts et ses bas – une réalité dans 
laquelle, fort heureusement, vient s’insérer l’action généreuse du Dieu qui 
sauve.

•	Une monographie technique, sur un sujet difficile et débattu, mais 
important pour la compréhension du livre des Juges.

•	 Dans la même collection : Anne Ruolt, Le bonheur de savoir lire.

L’auteur : Florence Vancoillie est pasteur de l’Union des Églises évan-
géliques libres de France.
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