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Quelle transmission de la foi chrétienne dans le cadre scolaire ?
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Introduction : un devoir originel aujourd’hui chahuté

“Je vous ai donc transmis en premier lieu ce que j’avais moi-même reçu, à savoir que le Christ est mort pour nos péchés selon les Écritures, qu’il a été mis au tombeau, qu’il est ressuscité le troisième jour, selon les Écritures, qu’il est apparu à Céphas, puis au douze.” 1 Co 15,3-5



Ce passage que l’on appelle le kérygme, c’est-à-dire l’annonce, contient le cœur de la révélation chrétienne. Un peu plus haut, l’apôtre dit déjà transmettre ce qu’il a “reçu du Seigneur”, sous-entendu le contenu de la foi, et la foi elle-même (cf. 1 Co 11,23). On constate que foi et transmission y sont intimement liées ! Cela laisserait supposer que la crise affectant l’un affectera nécessairement l’autre. Or la finale de l’évangile de Matthieu est très claire pour les générations futures se réclamant du Christ. Elles devront s’inscrire dans ce mouvement de transmission et de foi : “Allez donc, de toutes les nations, faites des disciples, les baptisant au nom du Père et du Fils et du Saint esprit, et leur apprenant à observer tout ce que je vous ai prescrit.” (Mt 28,19-20). Le cadre de notre réflexion est ainsi esquissé sans ambiguïté. Mais ces origines lointaines d’un devoir de transmission lié à une foi particulière posent aujourd’hui plus de difficultés qu’elles n’offrent de solutions pratiques aisées. 

Après une première évangélisation dans un peuple et une culture, la transmission s’y est faite dans la famille, la paroisse, les mouvements de spiritualité et de jeunesse… et l’école bien entendu. Depuis le point de départ de Palestine, une expansion continue de la foi chrétienne s’est faite plus ou moins régulièrement, en une puis plusieurs Églises et communautés se réclamant de Jésus-Christ. La modernité vit apparaître un phénomène nouveau et croissant surtout depuis les années 60 du 20e siècle : le recul de ces mêmes Églises dans des régions où elles étaient omniprésentes. On parla alors couramment de “crise de la foi”, mais que cela signifie-t-il ? La foi est un don de Dieu : Dieu aurait-il décidé de stopper ses dons ? Certains responsables chrétiens préfèrent parler de crise de la transmission. Ce sont alors les Églises qui auraient failli à leur mission. Mais cela laisserait entendre que la transmission de la foi dépend des hommes. D’ailleurs, la foi peut-elle se transmettre ?
 

Ces questions sont très difficiles et je ne prétend pas les résoudre. Il s’agit simplement de contribuer à bien peser et penser l’importance et la complexité des enjeux. Après deux remarques préliminaires, on cherchera à cerner brièvement la foi aujourd’hui, un “croire” souvent bien éloigné des contenus et pratiques chrétiennes traditionnelles. Les caractéristiques de cette croyance occidentale émergente seront ensuite mises en corrélation avec celle d’une expérience spécifiquement chrétienne de la foi. L’hypothèse ici développée est que l’une ou l’autre sont plus ou moins favorisées ou confortées dans le milieu scolaire selon le type d’enseignement mis en œuvre. On achèvera ce parcours par une brève réflexion prospective. La question est en tout cas d’actualité comme le montrent les derniers numéros thématiques de la revue Communio (édition française et allemande)
.

1. Éclatement des croyances et relativisation de l’appartenance

1.1. Un contexte socio-religieux nouveau

Le contexte de cette réflexion est celui de la fin de la modernité, sous sa forme caractérisant les sociétés occidentales, dont la Suisse, depuis le siècle des Lumières
. Pour la réflexion théologique, il s’agit de prendre au sérieux le passage d’une société de chrétienté à une situation de post-chrétienté, engageant une redéfinition des contours et des contenus de toute l’action pastorale des Églises en terme de transmission de la foi
. La manière dont un État prend en charge la transmission d’un savoir dans le domaine des religions est tout autant affectée par cette mutation. 

Dans ce nouveau contexte, celui qui est chargé de transmettre ne peut plus s’appuyer sur un appareil social cohérent, sur un arrière-fond familial chrétien ni sur une culture chrétienne. On peut ici faire référence au phénomène dit “d’exculturation du catholicisme” selon la terminologie de Danielle Hervieu-Léger
. Le plus souvent, le “transmetteur” est donc situé dans un “autre monde” que le récepteur, en terme de foi, de croyances, de représentations religieuses, de vocabulaire, de perception des symboles… Comment un État peut-il et doit-il assumer ce nouveau contexte dans le domaine de la religion ? Est-ce en prenant en charge une partie de cette transmission ? Mais alors quelles en seront l’épistémologie, les modalités et les finalités ? Quel savoir et quelles compétences vise-t-on ? Les réponses seront aussi fort variables en fonction des contextes, d’un État à l’autre, voire d’un canton à l’autre pour la Suisse
.

1.2. Relativisation ou rejet de l’appartenance ecclésiale

Les conséquences des mutations sur les profils religieux des individus peuvent être formulées en six points, suivant des recherches actuelles en sociologie religieuse
 : l’individu comme instance suprême du choix, l’institution étant une ressource pour trouver le sens, mais plus une autorité ; Dieu comme force plutôt que comme « personne » ; une pratique personnelle et en communauté élective ; l’appartenance devenue d’abord culturelle ; la faible légitimité sociale des institutions religieuses (le fameux « croire sans appartenir ») ; le post-matérialisme dominant (responsabilité individuelle et priorité du développement personnel).

D’une manière générale, une majorité des individus composant la société occidentale ne veut plus d’une Église aux contours stricts et ne tient plus compte de l’Évangile dont elle est porteuse. Il est toutefois intéressant de constater que le discrédit porte plus sur le messager que sur le message. Or cette société a été entièrement, longuement et profondément façonnée par cet Évangile tel qu’il fut proposé puis imposé par cette Église. On est donc face à un paradoxe. Pour renouveler la vie des hommes de ce temps, les Églises proposent le même message que celui qui a abouti aujourd’hui à leur propre marginalisation dans la vie de la société. Face à ce paradoxe, la puissance de renouvellement est donc difficilement perceptible depuis l’extérieur de l’Église. Pour le dire autrement, la société n’attend plus rien des institutions ecclésiales en terme de dogmes ou de vérités à croire. La situation pourrait être résumée par une formule lapidaire du sociologue Jean Joncheray :

“La difficulté n’est pas tant de croire, mais de croire ensemble.”

1.3. Rupture ou modification de la transmission des référents religieux ?

La conséquence de la modification des appartenances est immédiate dans le domaine de la transmission. Cette transmission des référents religieux est frappée de plein fouet par la crise touchant les transmetteurs traditionnels, au premier plan les institutionnels. Il y a incontestablement une crise des lieux et cadres majeurs de la transmission de la foi : la famille, la paroisse, l’école, les mouvements de jeunesse, d’action catholique, de spiritualité, et même caritatifs. Toutes ces institutions ont été traversées par des débats parfois vifs à propos de leur identité confessionnelle. Prenons ici deux exemples français ayant résolu la question de manière différente : les Scouts de France ayant gardé leur identité confessionnelle, le mouvement ATD-Quart Monde ayant choisi l’autre option. On peut ajouter la question nouvellement d’actualité des fondements et modalités de la présence ecclésiale dans les organismes publics : hôpitaux, armée, école… question surgissant non seulement de la régression des Églises chrétiennes traditionnelles mais aussi de l’apparition de l’Islam en Occident.

On assiste en fait à l’émergence d’un nouvel individu, avec une “identité sans religion”
. Le christianisme n’est plus alors transmis comme un héritage. Les sociologues, ainsi D. Hervieu-Léger et F. Lenoir, parlent de “rupture de la lignée croyante”. Dans leur document majeur de 1996, les évêques français font implicitement un constat similaire, mais le tournent en exhortation pour se ressaisir : “Nous ne pouvons plus seulement nous contenter d’un héritage, si riche qu’il soit.”

La crise de l’appartenance religieuse se manifeste alors le plus visiblement dans l’apparition de nouveaux référents. Les clés de l’interprétation du sens de la vie se transmettent de manière désordonnée et aléatoire, contribuant à la constitution d’un “supermarché du religieux” tant de fois évoqué par les sociologues. 

1.4. Une spiritualité nouvelle : anthropocentrée, individuelle et émotionnelle

Très brièvement, on peut se risquer à caractériser le “croire” occidental émergeant à l’aide de trois notes : anthropocentré, individuel et émotionnel. 

Karl Rahner fut le premier théologien, dès les années 60, à mettre fortement en valeur l’évolution de la foi chrétienne contemporaine vers un anthropocentrisme. Le succès des mouvements religieux d’autres origines qu’occidentales, des Nouveaux Mouvements Religieux, des courants pseudo-celtiques et néo-chamaniques sont le signe que cet anthropocentrisme affecte toutes les croyances en Occident, y compris celles qui apparaissent aujourd’hui. Si l’Ailleurs est mis en valeur, le but est souvent marqué par la quête de l’épanouissement de soi. On peut ajouter dans la même dynamique, cette fois-ci non religieuse, les courants liés au wellness (bien-être).

La dimension individuelle est directement liée à l’individualisme contemporain. Celui-ci est un des traits majeurs de la nouvelle société émergente, certains parlant même d’égocentrisme généralisé
. Un symptôme très clair de cette nouvelle caractéristique est la transformation des modèles de militance. En d’autres termes, la crise frappe tout le monde associatif, surtout dans sa dimension d’engagement durable. Olivier Servais a ainsi établi pour la Belgique francophone le passage du militant “lourd”, caractérisé par son adhésion au Mouvement en vue de “changer la société” et ses actions ponctuelles, au militant “souple”, caractérisé par son action sur son environnement en vue de mieux “habiter la société” et ses adhésions ponctuelles
. Il est probable que l’on puisse établir en Suisse un constat dans des termes similaires
.

Une des caractéristiques de la militance “souple” est sa dimension émotionnelle. Il est aisé à chacun d’observer l’écho immédiat, amplifié par les relais médiatiques, à de nombreuses catastrophes, suscitant un engagement fort et très ponctuel. Dans le domaine religieux, on constate la présence de plus en plus forte d’un vocabulaire faisant référence à l’expérience personnelle, souvent émotionnelle ou sensationnelle. Ceci se traduit aussi par la place donnée au témoignage dans l’apostolat chrétien contemporain, notamment dans les communautés de type charismatique ou évangélique. 

Dans une perspective plus large, les dimensions d’estime de soi, d’harmonie, d’équilibre… présentes chez des auteurs chrétiens à succès attestent de ce déplacement vers un anthropocentrisme marqué par l’individualisme et l’affectivité, laissant apparaître une nouvelle spiritualité
. Retenons en tout cas ici ces trois notes pour caractériser le “croire” contemporain.

1.5. L’enseignement du fait religieux en consonance avec la société

En raison de sa déontologie propre, l’enseignement du fait religieux
 ne prend pas position sur le contenu des croyances en terme de véracité ou d’“efficacité”. L’enseignement du fait religieux présentera la foi à laquelle des hommes croient sans se prononcer sur la vérité des énoncés en présence. Il admettra normalement une sorte de plausibilité rationnelle de cette foi chrétienne et une cohérence interne qui permet, entre autres, de distinguer entre charlatanisme et religion. Pour aborder cette foi sous son aspect réel, un tel enseignement pourra faire rencontrer des personnes vivant de cette foi, sinon se contenter d’une approche phénoméno-sociologique descriptive si ce n’est comparative. Le but n’est en tout cas pas de contribuer à un positionnement existentiel des élèves.

Venant du monde de l’entreprise, des recherches actuelles de pédagogie mettent l’accent sur l’acquisition de compétences. On peut évoquer ici les travaux de Philippe Perrenoud, de Xavier Rogiers et Jean-Marie De Ketele
. Dans l’enseignement de la religion ou du fait religieux, quelles compétences vise-t-on ? S’agit-il de croire, de comprendre, d’acquérir une capacité à la culture, au vivre-ensemble, à appréhender l’altérité religieuse… ? Une question incontournable aujourd’hui dans la mise en place de nouveaux programmes et parcours pédagogiques est bien celle-ci : quelles compétences acquiert-on dans l’enseignement du fait religieux ?

En resituant la question de l’enseignement dans un cadre socioculturel plus large, on pourrait émettre une hypothèse. Si l’on reprend les trois notes développées dans le paragraphe précédent, l’enseignement du fait religieux, de par son épistémologie propre, contribue à développer ou à conforter la croyance occidentale émergente. L’enseignement n’exclue pas l’altérité spirituelle, le vis-à-vis divin, mais ne la postule pas, car ce serait postuler la foi. On est bien dans un univers anthropocentré. La dimension individuelle est, elle aussi, caractéristique, puisque chacun est livré à sa propre croyance. Le “savoir” commun ne forge pas de communauté croyante. 

Il n’est pas question ici de critiquer un système, mais simplement de constater la profonde consonance entre la mutation socioreligieuse et l’émergence de l’enseignement du fait religieux dans les pays d’ancienne chrétienté. Cela ne manque pas de provoquer les Églises chrétiennes. Dans quelle mesure doivent-elles alors contribuer à l’élaboration et à la mise en place de ce nouvel enseignement, dans les structures établies et dans les débats avec les autorités en charge de l’éducation ? L’exemple d’Enbiro en Suisse est intéressant, avec la participation, entre autres, de personnes appartenant aux institutions chrétiennes. D’une certaine manière, les Églises contribuent ainsi à la transmission de valeurs spirituelles, morales et humaines, donc à la construction de l’identité humaine et citoyenne de l’élève
.

2. Une expérience chrétienne de la foi confrontée à l’enseignement scolaire

Poursuivons maintenant notre réflexion dans le domaine très complexe de l’expérience. Il convient de préciser ce qui est compris ici par la notion d’expérience, d’autant plus que la langue française est bien pauvre dans ce domaine. La langue allemande offre des nuances malheureusement absentes en français, grâce aux termes : Experiment, Erlebnis, Erfahrung. Ce concept d’origine philosophique est très complexe, marqué par un passé qui en fait une des notions les plus polysémiques de la pensée
. On reconnaît en général un pôle scientifique, l’expérimentation (Experiment), et un pôle herméneutique, l’expérience humaine avec sa double dimension d’évènement “brut” (Erlebnis) et d’évènement interprété (Erfahrung). La notion “d’expérience chrétienne” entendue ici s’apparente à l’Erfahrung. 

“Dans son sens le plus large « expérience » signifie la totalité de ce qui arrive à l’homme dans la vie de sa conscience : le fait d’éprouver quelque chose, de recevoir une impression – à condition qu’il ne s’agisse pas d’un phénomène passager, aussitôt effacé sans laisser de traces, mais qui demeure, sous quelque forme que ce soit, un élargissement de la conscience. Très tôt, on a distingué – sans les séparer, en remarquant leur synergie – les expériences « externes », au nombre desquelles on doit ranger les perceptions sensorielles avec leur contenu noétique et leur richesse sensorielle, et les « expériences internes », depuis les plus élémentaires impressions d’âme jusqu’à ces formes différenciées qualifiées de morale, d’esthétique, de religieuse, etc.”

On laissera de côté des pans entiers du concept d’expérience pour se concentrer sur la perspective d’expérience chrétienne (existentielle et spirituelle). Dans ce seul champ plus restreint et d’introduction récente en théologie, les réalités humaines et spirituelles sont cependant nombreuses
. L’expérience chrétienne ne peut pas être ramenée définitivement à un contenu ou à un état particulier, ce qui oblige celui qui se risque sur ce terrain à faire preuve de prudence. On se limitera ici à deux notes essentielles de cette expérience : christocentrée et ecclésiale.

2.1. Une expérience christocentrée 

Le développement théologique systématique le plus riche encore aujourd’hui reste celui, magistral, de Hans Urs von Balthasar, comme une porte d’entrée dans XE "Balthasar"  sa grande œuvre théologique en trois volets (17 volumes)
. Il situe ainsi “l’expérience de foi” dans le domaine de “l’évidence subjective”. Relevons ici sa conviction, bien étayée, que l’intégration de l’expérience est indispensable pour une réflexion théologique sur la foi chrétienne comme “rencontre de tout l’homme avec Dieu”
. Le processus de transmission authentique serait celui qui permet cette rencontre. Une expérience chrétienne n’a alors d’assise phénoménologique spécifique qu’à l’intérieur de la figure du chrétien. La référence volontaire et consciente à Jésus confessé comme Christ est donc essentielle pour déterminer les contours de l’expérience chrétienne.

“Le croyant rejoint ainsi un niveau explicite et thématique du « savoir » de la réalité : c’est à ce niveau que le « croire » se montre capable de coordonner tous les aspects de l’existence, en fonction d’une référence constitutive de la personnalité chrétienne à Jésus de Nazareth. C’est un type de « savoir » qu’avec Mouroux XE "Mouroux" 
 on pourrait appeler « expérientiel » ; et c’est une connaissance de soi, dans la mesure où la personnalité se structure et se détermine à tous les niveaux en fonction de sa référence à Jésus.”

Il s’agit toujours d’une “expérience dans la foi” ou “expérience de foi”. Elle ne réalise donc que très analogiquement la notion d’expérience humaine à laquelle nous sommes habitués en d’autres domaines, à savoir l’expérimentation scientifique (l’Experiment allemand). Cette expérience permet alors un “savoir expérientiel”, une véritable “connaissance de foi”
. Si l’on pose ceci dans le registre de la transmission, on est bien en présence de la transmission d’un savoir, mais pas sous l’acception commune.

2.2. Une expérience ecclésiale 

Selon les catégories précédentes, l’enjeu est ici de passer de l’Erlebnis à l’Erfahrung. L’expérience religieuse, pour être pleinement chrétienne, est nécessairement aussi une “expérience en Église”. Cette dimension libère d’une subjectivité excessive qui risquerait d’emprisonner le croyant dans le seul domaine du ressenti. “La relation ecclésiale est une dimension nécessaire et constituante de cette expérience.”
 En fait, l’Église se révèle en quelque sorte médiatrice de l’expérience chrétienne, de par sa mission et sa conviction de la présence du Christ en elle. De plus, l’Église donne au croyant les mots pour dire son expérience dans des catégories compréhensibles par le reste de la communauté des croyants. C’est en “témoignant” de son expérience que le croyant pourra prendre conscience de la profondeur de sa foi et poursuivre son cheminement spirituel.

Comment ces mots sont-ils donnés ? La Bible tout d’abord, est une grande pourvoyeuse de mots pour dire la rencontre avec Dieu, expérience fondamentale et fondatrice de toute vie chrétienne. Les autres lieux donnant des mots aux croyants pour nommer leur expérience sont les récits de conversion, les témoignages et enfin les mots de la liturgie elle-même.

Dans la pratique de la prière liturgique, le baptisé fait une certaine expérience spécifiquement chrétienne, extérieure et intérieure. C’est aussi une “expérience en Église” par excellence. Il en retire un savoir “expérientiel” qui fait croître en lui la compréhension de ce qui le fait vivre, de ce qu’il vit et de ce pourquoi il vit. De plus, les mots mêmes de la prière, mots des hymnes, des antiennes, des répons et des oraisons inventés par l’Église au fil des siècles, contribuent à développer la connaissance des mystères de la foi en les nommant. Ils permettent au priant d’entrer véritablement dans ce qu’il célèbre, en lui prêtant des mots pour dire et approfondir son expérience
.

Le rôle de l’institution ecclésiale est ici essentiel, que ce soit dans ses structures propres ou par une forme de présence dans des structures éducatives. Dans le pluralisme religieux ambiant, le croyant risque de nommer son expérience spirituel, par exemple de transcendance, par les premiers mots qu’il rencontrera. S’il n’y a pas totale adéquation entre sa propre expérience et la description qu’en fait ce groupe religieux, soit il essaye d’entrer plus en avant dans ce groupe au prix d’un renoncement à une subjectivité exacerbée, soit il cherche ailleurs des mots complémentaires qui le satisfont. Cette deuxième attitude est la plus courante et amène au bricolage religieux, maintes fois constaté par les sociologues et les pasteurs.

C’est d’ailleurs une des plus grandes questions dans l’émergence de l’enseignement du fait religieux ou des religions, sans un positionnement de l’enseignant qui puisse permettre à l’enseigné de nommer un questionnement, voire une expérience, dans le domaine spirituel ou religieux. Cela vaut aussi au sein de l’enseignement religieux en école publique, dont le contenu et les méthodes se sont partout démarqués de la catéchèse proprement dite
.

2.3. Quelles croyances et expériences de foi en milieu scolaire ?

L’expérience spirituelle est très importante pour la construction de la personnalité
. L’expérience chrétienne en est une catégorie particulière indispensable à la confession de foi, réponse à la mission confiée par Jésus-Christ à son Église en la personne de ses disciples. Si l’on reprend les développements précédents, on voit émerger une croyance occidentale caractérisée par des dimensions anthropocentrique et individuelle, alors que la foi chrétienne serait caractérisée par son christocentrisme et son ecclésialité. Ces oppositions terme à terme affectent nécessairement l’enseignement de la religion ou du fait religieux en milieu scolaire. 

Reprenons la question posée plus haut sur les compétences visées dans tel ou tel type d’enseignement ayant trait aux religions. Dans un article récent, André Fossion proposait de repenser l’enseignement confessionnel en terme de service pour l’acquisition de compétences susceptibles de constituer la “compétence globale du chrétien”
. A côté de parcours didactique classique, il propose une pédagogie des compétences suivant un parcours de deux types. Soit on part d’une tâche à réaliser et il faut alors acquérir des compétences appropriées préparatoires pour mettre en œuvre ce projet et vivre une expérience à venir. Soit on part d’une tâche déjà effectuée ou d’une expérience déjà vécue. On est alors dans une logique mystagogique qui consiste à relire, comprendre et nommer ce qui s’est passé. Le premier parcours privilégie un savoir notionnel, le second un savoir expérientiel. 

Dans le second, l’expérience est fondatrice. Il s’agit en fait d’investir pastoralement dans des “lieux” permettant l’expérience de foi, concrètement l’expérience de l’amour de Dieu et de l’amour du prochain, “la rencontre de tout l’homme avec Dieu”. Cette proposition consiste à “permettre de croire en l’amour”
. Mais suffit-il d’emmener des jeunes à Taizé pour qu’ils fassent une expérience chrétienne de la prière, de l’amour de Dieu et de l’amour du prochain… ? Suffit-il d’emmener des personnes dans un mouroir de Calcutta, pour qu’elles soient touchées par la foi ? De plus, comment favoriser l’expérience ordinaire dans un cadre limité dans le temps et en situation de minorité ? L’école est-elle un lieu approprié pour cela, dans le cadre d’un cours de religion ? 

En tout cas, l’enseignement de la religion est beaucoup plus à l’aise dans cette situation, dans une situation de relecture d’une expérience de foi plus ou moins déjà faite dans la famille, la paroisse ou un mouvement de jeunesse. Le problème est que les élèves dans cette situation sont de moins en moins nombreux. L’hétérogénéité des expériences ou non-expériences de foi constitue un sérieux handicap pour la relecture de type mystagogique. C’est donc de facto la dimension de préparation ou de projet que l’enseignant en religion sera amené à choisir le plus souvent. Il s’agira alors d’acquérir des “compétences” pour comprendre et nommer les expériences de foi à vivre dans un autre contexte.

Concrètement, André Fossion propose six compétences qui soient des ressources pour vivre en chrétien dans la société actuelle : “pouvoir lire la Bible ; pouvoir disposer d’une intelligence juste, structurée et dynamique du message chrétien ; pouvoir participer activement à la liturgie comme « représentation » actualisante de l’histoire du salut ; pouvoir se mouvoir dans l’espace ecclésial
 ; pouvoir vivre les valeurs éthiques dans une dynamique spirituelle ; pouvoir rendre compte de la foi dans son environnement culturel”. Comme on le constate aisément, ces compétences ne peuvent pas être celles visées dans l’enseignement du fait religieux, si ce n’est les deux premières qui pourraient être abordées hors d’une perspective expérientielle, et éventuellement la cinquième comme un horizon.

Conclusion

L’enseignement du fait religieux est bien de son temps, en consonance avec la nouvelle situation des religions dans la société contemporaine. La crise pastorale est la répercussion au sein des Églises de la crise de la société occidentale, affectant profondément la foi chrétienne et sa transmission. Ces Églises devraient pourtant être animées de la conviction que l’Évangile demeure attendu, surtout par sa connivence fondamentale avec le sens donné à la vie. Dans la foi, l’Évangile est pertinent, mais les Églises ne savent pas lui donner la figure sociale, symbolique, stable, dont il a besoin. Elles accompagnent un tournant de civilisation et doivent inventer la façon d’implanter l’Évangile dans ce tournant. 

Est-ce que l’école est un lieu adéquat pour cela ? S’il s’agit de partir du cœur de la foi, et donc pour cela, d’avoir fait soi-même l’expérience de la puissance de Dieu, la réponse est négative, laissant d’autres lieux permettre cette expérience. La foi chrétienne nécessitant une adhésion personnelle dans un contexte socioculturel qui n’est plus porteur, la religion chrétienne court alors le risque de devenir de plus en plus élitaire, ou même identitaire. S’il s’agit d’acquérir des outils nécessaires à une interprétation minimale des faits religieux individuels et collectifs, en vue d’une contribution à un vivre-ensemble ou un mieux-vivre social, alors la réponse est positive
. Mais l’enseignement du fait religieux est incapable, de par sa déontologie et son épistémologie propre, de contribuer à une expérience de foi chrétienne. En d’autres termes, il serait intéressant et fructueux d’aborder la comparaison entre enseignement de la religion et enseignement du fait religieux en terme d’acquisition de compétences.

Dans les deux cas, l’école a le devoir de mettre en œuvre une rationalité rigoureuse, ce qui n’est pas incompatible avec un enseignement postulant la foi comme une révélation. Foi et raison sont intimement liées. Selon une perspective chrétienne, les découvertes de la raison ne sauraient contredire la foi. Les Églises ont donc tout intérêt à soutenir une exigence de rationalité dans l’étude des religions et les enseignements afférents. Elles doivent d’ailleurs aussi exiger que les autres religions et spiritualités soient soumises aux mêmes exigences de rationalité. Paradoxalement, le savoir expérientiel que peut proposer l’enseignement de la religion ou du fait religieux à l’école est celui de la profonde comptabilité entre la foi chrétienne et la raison
. Les deux types d’enseignement contribuent à une culture religieuse minimale et une humanisation intégrant toutes les dimensions humaines : corps, âme et esprit. L’enseignement religieux devrait de plus permettre la relecture de l’expérience de foi vécue par ailleurs ou la préparer.

Arnaud Join-Lambert
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