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Résumé 

 
Cet article questionne le risque, à l’ère numérique, d’une spiritualité désincarnée 

et soutient qu’une approche phénoménologique du vécu religieux peut y répondre. La 

virginité anthropologique y sert de norme : elle fonctionne comme une norme 

anthropologique et existentielle, et non morale ou biologique. Élaborée à partir de 

l’expérience religieuse de la Vierge Marie, elle s’établit comme une disposition 

d’ouverture à l’autre, faite de non-appropriation et de disponibilité à servir, et 

s’articule autour de la compassion, la fidélité et l’oubli de soi. 

Saint Paul y tient un rôle historique, étroitement lié au phénomène religieux et à 

une expérience communautaire et existentielle de la foi. Martin Heidegger y exerce, 

quant à lui, un rôle méthodologique décisif dans l’analyse de l’historicité et du vécu 

religieux. Sa critique de l’a priori néokantien et de la perte du vécu inhérente à 

l’idéalisme absolu hégélien met en lumière l’oubli de l’historicité qui caractérise la 

religiosité contemporaine. Toutefois, l’analyse souligne également les limites de la 

pensée heideggérienne, notamment son repli final vers une théologie du verbe 

poétique et un certain athéisme. 

In fine, l’article fait voir que la virginité anthropologique constitue un paradigme 

pertinent pour fonder une spiritualité incarnée, historiquement située et partageable 

au-delà des appartenances confessionnelles, capable de répondre aux défis d’une 

spiritualité authentiquement incarnée dans la modernité numérique. 

 

Mots-clés Spiritualité, Vierge Marie, virginité anthropologique, phénoménologie de 

la religion 
 

 

Abstract 

 
This paper examines the risk, in the digital age, of a disembodied spirituality and 

argues that a phenomenological approach to religious experience can address it. 

Anthropological virginity serves as the norm: it functions as an anthropological and 

existential norm, not a moral or biological one. Developed from the religious 

experience of the Virgin Mary, it is established as a disposition of openness to the 

other, characterized by non-appropriation and a willingness to serve, and is 

structured around compassion, fidelity, and self-forgetfulness. Saint Paul plays a 
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historical role in this, closely linked to the religious phenomenon and to a communal 

and existential experience of faith. Martin Heidegger, for his part, plays a decisive 

methodological role in the analysis of historicity and religious experience. His 

critique of the neo-Kantian a priori and the loss of lived experience inherent in 

Hegelian absolute idealism highlights the neglect of historicity that characterizes 

contemporary religiosity. However, the analysis also underscores the limitations of 

Heideggerian thought, notably its eventual retreat toward a theology of the poetic 

word and a certain atheism. Ultimately, the article demonstrates that anthropological 

virginity constitutes a relevant paradigm for grounding an embodied spirituality, 

historically situated and shareable beyond confessional affiliations, capable of 

responding to the challenges of an authentically embodied spirituality in digital 
modernity. 

Keywords Spirituality, Virgin Mary, anthropological virginity, phenomenology of 

religion 
 

 

Introduction 

 

A l’ère de l’Internet, il est courant, clavardant, de se voir proposer 

de « découvrir les trésors de la spiritualité autrement »1. D’où des 

ouvrages récents aux titres illustrés par celui-ci : Spiritualité 2.0 - Une 

exploration ludique et inspirante de la spiritualité d'aujourd'hui. 

Cette spiritualité facile, faite de pensée positive, semble à la limite des 

spiritualités sans Dieu qui foisonnent de nos jours sur les réseaux 

sociaux. Pour paraphraser David Hume qui, dès le XVIIe siècle, 

mettait en garde contre la philosophie facile, en l’époque 

postmoderne, qui est celle de « la mort de Dieu », il urge de prémunir 

nos contemporains de la spiritualité facile.  

Pour une spiritualité incarnée2, intégrée donc, seule la méthode 

fera la différence. C’est pourquoi, en un dialogue avec les grands 

philosophes de la religion, et dans le but de faire voir les 

caractéristiques d’une spiritualité vraiment typique de l’époque 

contemporaine, la compassion et l’humanité en particulier, notre 

démarche voudrait obéir au principe de l’intégration philosophico-

religieuse, qui restitue une posture incarnée et non plus virtuelle 

comme c’est souvent le cas en ligne. Nous convoquons au débat un 

                                                           
                 1 La Douce Pythie, Spiritualité 2.0 - Une exploration ludique et inspirante de la spiritualité

       d'aujourd'hui, Exergue, 2024, Quatrième de couverture.  
2 Tel est le titre de l’ouvrage de Suyin Lamour, Judith Blackstone et Kamala Phonphibsvads, 

paru  

  fin 2025.  
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contemporain, auteur d’une importante philosophie de la religion, 

Martin Heidegger en l’occurrence.  

Afin d’établir la pertinence religieuse et scientifique de l’approche, 

nous le mettrons en tension phénoménologique avec un philosophe et 

théologien protochrétien de premier plan, saint Paul, auteur d’écrits 

néotestamentaires. L’hypothèse générale que nous voudrions 

développer est celle-ci : loin de s’établir sur le virtuel, la spiritualité 

contemporaine trouvera son ancrage religieux et sa pertinence 

scientifique respectivement dans sa provenance historique des 

pratiques compassionnelles qui lui assignent son assise 

anthropologique, et dans sa portée philosophique vérifiable dans le 

dialogue entre des figures intellectuelles et religieuses majeures.     

Méthodologiquement, la démarche participe de la 

phénoménologie herméneutique comparative. Elle vise à comprendre 

les structures anthropologiques du vécu spirituel. Cela, en procédant 

à partir de figures théologiques et philosophiques.   

Les éléments d’épistémologie, de concepts, les axes du 

rapprochement, seront mis en lumière. Epistémologiquement, seront 

présentés, les textes de Heidegger à partir desquels le rapprochement 

avec Paul est développé ; les textes néotestamentaires pauliniens 

correspondants ; et enfin les critères de divergence et de convergence 

utiles à l’évaluation du rapport entre les deux auteurs.  

Au plan conceptuel, l’article distinguera compassion théologique 

et compassion anthropologique ; virginité dogmatique, virginité 

phénoménologique. Comme en faisant appel à une balance qui, dans 

le rapport respectif à l’Apôtre du Christ et au philosophe 

contemporain, pourrait faire contrepoids, deux figures féminines, dont 

l’une est protochrétienne et religieuse, la Vierge Marie, et l’autre 

actuelle et philosophe, Tanella Boni, seront convoquées.  

Par la même occasion, l’on mettra en perspective les positions 

philosophiques modernes sous-tendant la religiosité contemporaine : 

d’une part les pratiques spirituelles désincarnées, telles qu’elles 

peuvent émaner du néokantisme et, d’autre part le vécu 

compassionnel de la religion, que M. Heidegger aurait pu pratiquer 

mais duquel il s’éloignera en ses philosophies de la maturité et de 

vieillesse. Le tout de l’exposé obéira à l’impératif de faire voir la 

structure intentionnelle de la virginité anthropologique susceptible de 

fonctionner comme mobile existentiel pour les praticiens 
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contemporains de la spiritualité compassionnelle. Cela, au travers de 

quatre axes qui, loin d’être juxtaposées, animeront notre démarche 

d’ensemble. Il s’agira de motifs phénoménologiques mixtes, se 

découvrant par chiasme autant en philosophie chez M. Heidegger et 

Tanella Boni, qu’en religion chez S. Paul et la Vierge Marie, au plan 

de l’intentionnalité via Husserl et Assalé Dominique. Il s’agit de la 

structure du vécu, du rapport à l’abaissement, de l’attitude face à la 

souffrance humaine et de la forme de pauvreté existentielle exigeant 

de se résoudre à l’humilité, de recourir à la compassion et de trouver 

sa dignité à affronter ce qui fait mourir.   

  

I. Nécessité d’offrir une pertinence anthropologique à la 

spiritualité aujourd’hui  
 

Dans cette première partie, l’analyse de la compassion, de 

l’abaissement et de la contemporanéité fera l’objet d’un apport 

phénoménologico-herméneutique à orientation anthropologique. 

Chez Martin Heidegger, « la phénoménologie signifie : laisser voir ce 

qui se montre, tel que cela se montre à partir de soi-même »3. Il s’agit, 

pour nous, de laisser être le phénomène de la compassion. Celui-ci se 

donne, par application du principe phénoménologique heideggérien 

qui consiste à laisser-voir-le-phénomène tel qu’il se montre.  

De fait, passer du théologique à l’anthropologique est un des lieux 

cardinaux d’incarnation, voire d’intégration des thématiques 

religieuses, en notre temps. L’originalité de notre apport est de faire 

la part belle à l’humain. Il s’agit d’opérer le déplacement, en focalisant 

moins sur le divin que sur ce qui est vécu par l’humain. L’opération 

consiste dans le refus d’une spiritualité désincarnée. Et en nous nous 

y adonnant, nous passerons des spiritualités sans ancrage existentiel, 

des spiritualités virtuelles, à la compassion chrétienne. Tel est l’enjeu 

du débat.  

Considérons la chose en analysant brièvement les notions de 

compassion et de virginité, centrales dans notre approche de la 

religiosité contemporaine, en focalisant pour notre part sur la 

spiritualité propre à la Vierge Marie. Ce déplacement paradigmatique 

se comprend de l’attitude émanant d’une réception contemporaine du 

                                                           
                 3 M. HEIDEGGER, Sein und Zeit, §7 ; trad. F. Vezin, Paris, Gallimard, 1986.  
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vécu propre à la Vierge. Cela, par interprétation de la compassion 

comme relation humaine à l’humain, dont le protophénomène est 

Jésus de Nazareth abaissé. A ces notions, saint Paul ne devrait pas être 

étranger, au plan de l’histoire des pratiques religieuses incarnées.    

La compassion semble une notion n’étant pas proprement à portée 

humaine. Dans un monde d’intolérance et d’indifférence à la 

souffrance de l’autre, la compassion semble le fait d’un être supérieur 

pour ne pas dire une thématique théologique. C’est le sens que revêt 

la question rhétorique posée en 2024 par un auteur : « Peut-on 

attribuer la compassion à Dieu même, et en quel sens ? »4. Pour notre 

part, voyant en la Vierge compatissante une simple humaine, nous 

partons de l’intuition que la compassion est avant tout une notion 

anthropologique. Or, du fait de la loi du Talion et du motif de 

l’exploitation de l’homme par l’homme advenant dans ce monde de 

loups que nous sommes les uns pour les autres, et où les chefs 

religieux sont des bourreaux déguisés en agneaux, la pratique de la 

compassion ne semble pas être à la portée d’une religiosité pouvant 

faire sens pour de simples hommes.     

Aussi sied-il de demander : en quoi la compassion est-elle 

pertinente quant à la décision sur ce qu’est une expérience religieuse 

sensée ? C’est au regard de la visée de la compassion qu’il faudrait 

éprouver la notion. Cette visée n’est autre que l’abaissement. En effet, 

la compassion s’adresse à une personne abaissée.  

L’analyse faite par un philosophe contemporain à Martin 

Heidegger, pourrait à cet effet être pertinence. Cette pertinence 

s’éclairera de ceci : ce n’est pas d’une spiritualité sans Dieu que les 

hommes et femmes de notre temps ont besoin, mais d’un autre homme 

ou d’un coreligionnaire qui compatit aux souffrances de son 

semblable ou du prochain.  

De l’Exercice en christianisme de Søren Kierkegaard, il se dégage 

de fait ceci : « Aucune parole de Christ, pas même une seule, tu n’as 

le droit de t’[…]approprier, tu n’as pas la moindre part en lui, pas la 

plus éloignée des communautés avec lui, si tu n’es pas contemporain 

avec lui dans son abaissement »5. De cette pensée il se découvre à la 

                                                           
                 4  M. FEDOU, La compassion de Dieu, Paris, Desclée de Brouwer, 2024, p. 8.   

5 D. VIDAL, « Søren Kierkegaard, Exercice en christianisme », Archives de 

sciences sociales des religions, [En ligne], 140 | octobre - décembre 2007, 
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fois un concept com-passion-nel, celui de la communauté dans 

l’abaissement comme humiliation de soi librement consentie, et une 

vision phénoménologique de la con-temporanéité, précisément 

chrétienne.  

Au plan phénoménologico-herméneutique, l’analyse de la 

compassion fait ici l’objet de structure du vécu et non plus de simple 

attribut doctrinal comme cela aurait pu apparaître en un traitement non 

philosophique. La discussion avec S. Kierkegaard fait apparaître le 

caractère central de l’abaissement pris comme modalité d’accès au 

sens, à ce qu’après Edmond Husserl il est permis d’appeler la chair et 

à l’os de l’expérience religieuse. De même, la notion de 

contemporanéité, eidétiquement réduite à son essence, est désormais 

comprise phénoménologiquement, non plus simplement an niveau de 

la chronologie.  

Par ce procédé, le regard phénoménologique peut désormais 

percevoir M. Heidegger et S. Paul comme étants contemporains. La 

lecture de S. Kierkegaard est herméneutique. Ce, en application du 

principe heideggérien du faire voir ce qui se montre : elle a comme 

force d’éclairer la contemporanéité comme structure existentielle, à 

partir des motifs de la communauté entendue comme unité dans le 

partage de l’esprit de libre abaissement de soi pour la vie du prochain.  

Où l’on découvre que notre approche est conforme à la 

phénoménologie post-husserlienne, telle que, depuis M. Heidegger, 

elle développe des thématiques de type anthropologique telle la vie 

facticielle ou une Herméneutique : ontologie de la factivité6 

chrétienne. En témoignent, des textes comme celui de Claude Geffré, 

« Difficultés et tâches d'une anthropologie chrétienne » (Revue des 

Sciences Religieuses, tome 67, fascicule 2, 1993. pp. 75-88), et de 

Philippe Sabot, “L’anthropologie comme philosophie” 

(Methodos [Online], 5 | 2005, Online since 07 April 2005). On peut 

même signifier que la théologie chrétienne est toujours déjà une 

anthropologie7.  

                                                           
document 140-47, mis en ligne le 02 juillet 2008, consulté le 30 septembre 

2016. URL : http://assr.revues.org/11013, version pdf, p. 3.   

                 6 C’est le titre d’un ouvrage de M. Heidegger.   

                 7 Voir:  K. Rahner, Grundkurs des Glaubens, trad. P. Gisel, Paris, Cerf, 1971, la page 32  

                 par exemple.  

http://assr.revues.org/11013
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C’est ce vers quoi, dans le cadre strict de la théologie, font signe 

les travaux de Hans Urs von Balthasar, en particulier ceux 

consignés dans son ouvrage monumental La Gloire de Dieu, ou ses 

écrits sur l'anthropologie. Ou encore, chez Karl Rahner, les réflexions 

sur l'« anthropologie transcendantale » ou la « théologie 

fondamentale ». En se rapprochant dans le temps, Ainsi d’un chapitre 

d’ouvrage au titre tout évocateur : « Compassion, ou : se découvrir 

humains », rédigé par Ilaria Gaspari en 2022 (in Petit manuel 

philosophique à l'intention des grands émotifs, p. 81 à 97).  

En philosophie, c’est le phénoménologue Emmanuel Lévinas qui 

signifie que la relation avec autrui est une relation avec la misère 

même8. La référence à E. Levinas est le signe que la compassion est 

fondée sur l’altérité humaine. Elle n’est pas l’exclusivité d’un attribut 

divin, abstraitement considéré. Nous-même, dont l’un des intérêts 

porte sur la compassion, relevons du courant de la phénoménologie 

appliquée. Par où nos propositions s’inscrivent-elles dans la grande 

tradition de l’anthropologie théologique critique.    

Sur la thématique de la compassion, nous sommes l’auteur de 

quelques réflexions qui depuis, au moins 2015, témoignent de ce que, 

la contemporanéité a, en la Vierge Marie, l’archétype d’un vécu 

religieux faisant sens, anthropologiquement. La compassion est pour 

nous le sens d’une existence sagement remplie. L’apport 

anthropologique existentiel se fait voir au sens où Marie est conçue 

en priorité comme figure humaine archétypale. C’est dans cette 

optique que, dans notre texte de 2025, est proposée une analyse 

phénoménologique dont le socle est l’archétype marial. Dans 

l’ouvrage, l’analyse est appliquée à une personnalité intellectuelle qui 

nous est contemporaine. En l’occurrence, la professeure de 

philosophie et poétesse Tanella Boni. Marie devient ici un lieu 

anthropologique du sens religieux. Cet angle dans l’approche peut 

être méthodologiquement cohérent. Surtout si l’on prend au sérieux la 

nécessité de la déthéologisation des concepts, ainsi que Martin 

Heidegger le réalisa pertinemment dans Être et temps. Le concept de 

la virginité anthropologique est en ce sens logiquement applicable à 

une intellectuelle dont les écrits ne revendiquent expressivement pas 

l’aspect religieux, Tanella Boni en l’occurrence. 

                                                           
                 8 Voir: Totalité et infini, La Haye, Martinus Nijhoff, 1961, en particulier la page 214.  
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Dans le rapport analogique avec la Vierge Marie, la philosophe 

ivoirienne est perçue comme une dame universelle. Une telle 

perception devient phénoménologique en puisant dans les instruments 

légués par la méthode analytique. Dans La métaphore vive, Paul 

Ricoeur a montré que l’analogie n’abolit point la différence ; elle la 

rend pensable9. La différence M. Heidegger / S. Paul, 

scientifiquement attestée par l’analogie Vierge Marie / Tanella Boni, 

est triplement fondée au travers des instruments mobilisés. Il s’agit, 

primo, de la mise en relation de figures issues de contextes culturels 

et religieux distincts ; secundo, d’une comparaison non doctrinale 

mais structurelle réalisée via des thématiques précises : le 

dépouillement et la pauvreté de cœur, en particulier. Tertio, l’analogie 

fonctionne au total comme outil phénoménologique.    

Il y a, illustrativement, convergence entre le vécu de la Vierge 

Marie et la pensée du vécu ou le vécu pensé de Tanella Boni. La 

première s’est dépouillée en suivant son fils dans sa passion, et en 

restant dignement debout au pied de la croix. Cela, jusqu’à la fin. 

Quant à la seconde, on peut par exemple consigner son œuvre dans la 

catégorie des travaux appartenant au cadre théorique de la 

phénoménologie du dépouillement. Celle à qui le premier 

phénoménologue ivoirien, Dominique Assalé Bwassi, a consacré un 

article expressif, en témoin de ce que vivent les femmes d’Afrique, 

fait notamment apparaître qu’il n’y a de dignité que dans le 

dépouillement assumé10 de la violence. Chez D. Assalé lui-même, la 

dignité a pour implication spirituelle l’humilité. Laquelle traduit la 

lucidité de l’âme qui se connaît, au regard de ce qui est en jeu dans la 

relation à Dieu. Au chapitre « de la connaissance de soi au plan 

spirituelle », le Père de la phénoménologie ivoirienne fait cas du vécu 

de sainte Thérèse d’Avila. Ainsi qu’il l’énonce, « la grande expérience 

que Thérèse avait de Dieu lui avait enseigné l’humilité comme la seule 

attitude conforme à la vérité de la condition de l’âme devant la 

grandeur infinie de Dieu. Entre la finitude de l’âme et l’infinitude de 

Dieu, il y a donc un abîme qui ne peut être franchi par aucune âme 

                                                           
                  9 La métaphore vive, Paris, Seuil, 1975. Voir la page 303.   

                 10 Voir : T. Boni, Que vivent les femmes d’Afrique ?, Paris, L’Harmattan, 2008. En particulier  

                  la page 91.  
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quelle que soit sa perfection. D’où le sens de l’humilité de la Vierge 

Marie et de Jésus Christ lui-même »11.  

Rester digne, au risque de sa vie, est une implication du 

dépouillement de soi. L’existence de Tanella Boni elle-même instruit. 

Celle-ci, en son vécu de la dignité, a connu l’exil loin de son pays 

natal. Partir c’est se dépouiller de la richesse nationale. Le 

dépouillement signifie l’existence dont la dignité s’assume jusqu’au 

bout. Ce qui est assué, c’est de donner un sens humain Une telle 

disposition unifie la démarche bonienne avec celle de la Vierge Marie.  

L’unité s’opère théoriquement via le concept heideggérien de 

l’existence résolue. Comme on peut le percevoir dans Être et temps, 

« la résolution va chercher le Dasein pour le ramener à son pouvoir-

être-soi-même le plus particulier. Le pouvoir-être qui est le sien 

devient propre et d’une entière transparence dans l’être ententif vers 

la mort comme sa possibilité la plus propre »12. Agissant comme ce 

principe placé à l’incipit de son existence, c’est la résolution qui 

conduit le Christ à assumer sa passion de l’humanité jusqu’à accepter 

de s’étendre sur le bois d’infamie pour la vie de ses frères humains. 

En Jean 10 :17, il est écrit : « le Père m'aime, parce que je donne ma 

vie, afin de la reprendre. Personne ne me l'ôte, mais je la donne de 

moi-même».   

C’est ce même principe qui rend la Vierge Marie si ententive de sa 

transparence destinale à son fils. Si bien qu’elle assume le pouvoir 

qu’elle détient de s’unir librement et d’esprit à celui-ci. Cela, jusqu’à 

se confondre mystiquement avec lui dans la mort qui les approprie 

l’un.e à l’autre ; elle à lui, et lui à elle. C’est cette unique pratique de 

la résolution à assumer son humanité qui porte également l’héroïne 

dans l’ouvrage de Tanella Boni évoqué. Le personnage principal, dans 

le roman Matins de couvre-feu, fait œuvre d’écrivaine. Le personnage 

écrit pour survivre à l’injustice et à la violence qui règnent à 

Zambaville.  Où elle est enfermée durant neuf mois dans une prison. 

Comme en attente de sa délivrance, analogiquement prise dans les 

douleurs de l’enfantement. La Vierge enfante le monde nouveau. Par 

focalisation zéro sur le vécu de son personnage, on peut dire que 

Tanella Boni travaille à enfanter la Côte d’Ivoire post-coup d’Etat. En 

                                                           
11 D. ASSALÉ Aka-Bwassi, L’idée d’une logique de l’expérience dans la phénoménologie de 

Husserl, Paris, L’Harmattan, 2009, p. 466.  

               12 M. HEIDEGGER, Être et temps, trad. F. Vézin, Paris, Vrin, 1986, p. 366.   



 

267 

C  

O  

L  

L  

E  

C  

T  

I  

O  

N  

  

P  

L  

U  

R  

A  

X  

E  

S  

 

/  

M  

O  

N  

D  

E 

conséquence, l’analogie Vierge Marie / Tanella Boni se justifie par la 

convergence des structures du vécu.  

Le vécu compassionnel de la Vierge Marie apparaît comme un 

concept-limite susceptible de servir à penser l’accomplissement du 

vécu de Tanella Boni. La compassion virginale est universelle. Celle 

de Tanella Boni concerne les femmes d’Afrique et la vie des Ivoiriens. 

L’œuvre de cette dernière, intellectuellement donnée comme modèle 

de virginité intellectuelle, tant elle œuvre à une libération de toute 

personne humaine par l’intellectualité, pourrait trouver son eidos, son 

visage proprement accompli, en la Vierge Marie. Celle-ci est 

spirituellement donnée comme LA dame de tous les peuples.  

La virginité de Marie « se présente […] comme un bien divin »13, 

donné par l’Esprit Saint, mais partagée par l’humanité, en un registre 

qui, pour être philosophique, est plus anthropologique que 

théologique. D’où l’idée de virginité anthropologique. Tanella Boni, 

philosophe non explicitement religieuse, ressemble quelque part à la 

Vierge Marie. Elle tient également quelque chose de Martin 

Heidegger et Saint Paul.   

Tous les quatre ont ceci en commun que leur œuvre (religieuse ou 

intellectuelle -philosophique comme littéraire) est traversée d’une 

spiritualité anthropologique, explicite ou implicite. Le lien avec la 

religiosité contemporaine est tout trouvé. Celle-ci pourrait trouver son 

sens dans la compassion qui préside à la pauvreté de cœur qui fait les 

esprits libres. Aussi, l’unité phénoménologique du vécu virginal et du 

vécu bonien relève-t-elle « de la thématique du dépouillement ou de 

la pauvreté de cœur, tout aussi importante chez Tanella Boni »14.     

Dans la ligne de cette phénoménologie de la religiosité 

contemporaine, le présent article s’essaie à penser les conditions 

d’une communauté d’esprit entre Jésus-Christ, Saint Paul, Martin 

Heidegger et nous autres, humanité du XXIe siècle. De manière 

particulière, notre essai constitue une tentative de réponse à la 

question suivante : M. Heidegger (1889-1976), et sa postérité 

phénoménologique15, sont-ils, en notre contemporanéité, les héritiers 

                                                           
                 13 S. YAPO, Tanella Boni, une dame pour tous les peuples, Paris, l’Harmattan, 2025, p. 16,  

                   n. 19.  

                 14 Idem.   
15 La religion est couramment réduite au « sentiment intérieur qui  naîtrait de 

[…] l’expérience de la transcendance, que l’on appelle cette dernière Dieu, 

Sacré, Au-delà, Puissance, Mystère, etc. Cette dernière, que l’on retrouvera au 
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spirituels de Saint Paul (1-67) comme du christianisme primitif, en soi 

imitateurs moins d’un « homme-Dieu » humilié (dont l’humanité 

serait théologiquement connotée) que d’un « fils de l’Homme » (à 

l’humanité anthropologique) compatissant ? Notre hypothèse testable 

incline vers l’accentuation anthropologique du vécu spirituel de 

Martin Heidegger. Ce sera l’objet de la deuxième partie du texte.  

 

II. Un cadre théorique de questionnement sur la contemporanéité 

spirituelle de Paul et de Heidegger 

 

Ce faisant, comme Fulvio Accardi en 2016 a questionné le 

religieux16 en philosophie aujourd’hui, en interrogeant pour notre part 

le sens17 humain du religieux, nous voudrions au travers du débat de 

M. Heidegger avec S. Paul, « saisir les mutations et les confrontations 

entre le fait religieux et l’interrogation philosophique de la 

contemporanéité »18. Si la contemporanéité signifie le fait d’« être du 

même « temps » »19, cette mêmeté nous semble dire l’anhistorique « 

temps de l’irruption du scandale [de la Croix], quand rien [de 

                                                           
XXe siècle dans le sillage du courant phénoménologique, doit beaucoup, 

comme ce dernier, aux thèses théologiques […] d’inspiration luthérienne : […] 

Herder, […] Schleiermacher, […] Constant, […] Sabatier, […] Tiele, […] Otto, 

[…] » (D. DUBUISSON, L'Occident et la religion: mythes, science et 

idéologie, édition Complexe, 1998, p. 83). Dans ce sillage plus luthérien que 

paulinien, se situe une bonne partie du heideggérianisme.          
16 Sur le thème du religieux, « beaucoup de définitions « scientifiques » ne se 

distinguent pas vraiment des autres : philosophie, théologie et Histoire des 

religions recourent spontanément aux mêmes arguments généraux […]. La 

plupart de ces définitions ont pour modèle implicite la conception chrétienne, 

mais réduite en quelque sorte à son « idéal-type », à sa quintescence 

dépouillée » (Ibid.).  
17 Pour penser le religieux, dans cette étude, étant regardant de la notion 

« d'expérience religieuse » où doit se saisir « le sacré », nous souscrivons à la 

position de Michel Meslin. Dont la quintescence consiste en « une 

compréhension de l'intérieur des faits religieux ». En ce sens, « le sacré ne peut 

être saisi que dans l'existence même de l'homme qui le définit et le délimite ». 

En effet, « c’est l’homme, et l’homme seulement, qui est la mesure de la 

sacralité des êtres et des choses, parce qu’il est l’agent de leur possible 

sacralisation » (M.  MESLIN, L'expérience humaine du divin. Fondements 

d'une anthropologie religieuse, Paris, Cerf , 1988, p. 94).   
18 F. ACCARDI, « Pensée de la communauté et déconstruction du christianisme 

chez Nancy. Une possible mutation anthropologique ? », Cahiers d’études du 

religieux. Recherches interdisciplinaires [En ligne], 16 | 2016, mis en ligne le 

24 juin 2016, consulté le 13 mars 2017. URL : http://cerri.revues.org/1635 ; 

Voir aussi: J.-L. NANCY, L’Adoration (Déconstruction du Christianisme, 2), 

Galilée, 2005, p. 75, note 1. 
19 D. VIDAL, « Søren Kierkegaard, Exercice en christianisme », Archives de 

sciences sociales des religions, op. cit., p. 3.  



 

269 

C  

O  

L  

L  

E  

C  

T  

I  

O  

N  

  

P  

L  

U  

R  

A  

X  

E  

S  

 

/  

M  

O  

N  

D  

E 

théologique, de propre à un Dieu méta-physiquement conçu comme 

relevant d’un au-delà de l’humain] n’est [encore] avéré »20. Cette 

contemporanéité au Christ abrite également la communion entre des 

donnés qui autrement seraient en perpétuelle confrontation : le 

phénomène chrétien, fidéiste, et le phénomène occidental, rationnel.  

Ces confrontations entre le religieux et le philosophique, que nous 

aborderons notamment à partir de M. Heidegger lecteur de S. Paul, 

nous espérons pouvoir les analyser sans contrevenir à l’esprit de 

compassion à la source du christianisme21. Lequel nous semble 

apparaître à toute conscience transcendantale dans l’intuition où se 

donne sensiblement la catégorie liée à l’esprit de l’homme 

                                                           
20 Ibid. .  
21 Au sujet de l’esprit du christianisme tel qu’il apparaît dans la philosophie pré-

heideggérienne, l’exposition d’une position synthétique, celle de Hegel, ne sera 

pas futile. A cet effet, « c’est l’idéal politico-religieux du jeune Hegel, c’est-à-

dire un idéal essentiellement pratique », celui que nous privilégions dans la 

présente étude, « et non réflexif, qui, à cette époque, se trouve ébranlé au profit 

d’une compréhension réflexive (non plus politico-religieuse, mais 

philosophique) de la « vie totale », de la vie auprès de l’absolu » (M. 

ROBITAILLE, recension de : Georg Wilhelm Friedrich HEGEL, L’Esprit du 

christianisme et son destin, précédé de L’Esprit du judaïsme. Textes réunis, 

introduits, traduits et annotés par Olivier Depré. Paris, Librairie Philosophique 

J. Vrin (coll. « Bibliothèque des textes philosophiques »), 2003, 253p., in « La 

théorie de la réception », Laval théologique et philosophique, Volume 61, 

numéro 2, juin 2005, p. 407). Comme l’explicite le compte-rendeur, « la période 

de Francfort » où Hegel pense l’Esprit du christianisme « est le moment où 

Hegel s’écarte de son premier modèle d’absolu : l’amour, qui est 

fondamentalement non réflexif, non conceptuel, pour se tourner vers son second 

et dernier modèle d’absolu : la pensée philosophique, le concept, ou encore la 

raison » (Ibid.). Il est aussi à noter que « la fréquentation de deux illustres 

camarades, Hölderlin et Schelling, va [amener Hegel] à réfléchir, dans cette 

période, sur la question de la réconciliation et de l’unité, à partir de la 

constatation de la différence et de l’opposition entre l’esprit et la nature » 

(« L’esprit du Christianisme. Interprétation d’un texte de jeunesse de Hegel », 

consulté le 31 mars 2017 sur le site http://lyc-sevres.ac-

versailles.fr/p_cvtouchet.e.ch.pdf, p. 3). Par où l’on voit que le  christianisme 

est de nature spirituelle, quand le judaïsme, lui, est organique. Pour sa part, 

« Hegel a fait des études de théologie au séminaire, et, en ce sens, il a une 

formation religieuse, cependant très fortement teintée de philosophie » (Ibid.). 

En conséquence, c’est la conceptualité philosophique, précisément le légalisme 

de la rationalité théologique, qui incline Hegel à déterminer dans « l’Eglise 

positive », le « destin du christianisme » (Ibid., p. 11) au détriment de ce qui en 

notre sens constitue fondamentalement l’esprit même du christianisme, à 

savoir : le « Christ comme conscience de l’immanence de Dieu au monde » 

(Ibid., p. 8). Ce, au sens où avec Jésus, comme on peut le dire par ailleurs avec 

Hegel, « la religion […] s’accomplit […] comme réconciliation » (Ibid.), autre 

nom de la compassion mariale par laquelle se relient tant l’humain et le divin 

que l’humanité, cette dernière qui, en sa finitude, se donne comme l’être 

pâtissant auto-affectivement avec les autres dans l’histoire.  

http://lyc-sevres.ac-versailles.fr/p_cvtouchet.e.ch.pdf
http://lyc-sevres.ac-versailles.fr/p_cvtouchet.e.ch.pdf
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historiquement situé dans une relation de compassion à l’égard de tout 

homme souffrant.  

Qu’est-ce à dire en langage husserlien, sinon ceci : « Le monde 

objectif », où apparaissent anthropologiquement les philosophes Paul 

et Heidegger, ce monde où se trouvent naturellement des hommes 

souffrants et « qui existe pour moi, qui a existé ou qui existera pour 

moi, ce monde objectif avec tous ses objets puise en moi-même » 

comme être compatissant, « tout le sens et toute la valeur existentielle 

qu’il a pour moi ; il les puise dans mon moi transcendantal, que seule 

révèle l’épochè phénoménologique transcendentale »22. 

 Pour mieux analyser ce monde, il importe de commencer par 

dégager le cadre théorique de notre réflexion. Celui-ci intéresse la 

spiritualité chrétienne, considérée en sa forme originairement 

anthropologique. Cette forme est partagée par S. Paul. La forme 

anthropologique de la spiritualité est expérimentable en notre époque. 

L’époque est pourtant déterminée par sa provenance de la théologie 

occidentale. C’est d’elle que pourrait aussi ressortir M. Heidegger. En 

conséquence, il sera nécessaire de commencer par s’intéresser à ce 

dernier.  

En effet, pour prétendre voir en M. Heidegger le protagoniste de 

l’héritage religieux de S. Paul, il sied d’interroger Heidegger lui-

même quant à sa situation spirituelle aux environs de l’année 1921, 

date d’élaboration de la Phénoménologie de la vie religieuse, où le 

jeune philosophe médite le christianisme primitif.  

Le texte de la Phénoménologie… est composé notamment de 

commentaires des Épîtres de Paul, (Épître aux Galates, Épîtres aux 

Thessaloniciens). Moins que les commentaires des épîtres, l’ouvrage, 

l’ouvrage, qui contient des réflexions sur Augustin (Confessions, livre 

X), illustre une phénoménologie du premier christianisme, que l’on 

aurait dite complète. N’eût été la limite qui accompagne sa force 

suivante : nettement imprégnée par la vision du grand réformateur « 

Luther » et sa « théologie de la croix », ces sources, sur lesquelles 

s’appuie M. Heidegger sont de premier plan. En effet, les Confessions 

et la théologie de la croix sont prometteuses comme fondement d’une 

pensée radicale de la compassion virginale et de l’abaissement. La 

                                                           
22 E. Husserl, Méditations cartésiennes, trad. E. Lévinas, 1953, Paris, Vrin, p. 

22.  
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phénoménologie heideggérienne de la vie religieuse a le défaut de sa 

qualité. Ce défaut est qu’il n’est pas sûr que M. Heidegger ait pourtant 

été sensible à la compassion virginale comme objet spécifique de 

réflexion. C’est ce que prouvera l’enquête ci-après. 

On sait à ce propos que les premières réflexions de Heidegger 

directement consacrées au phénomène religieux s’étendent de 1916 à 

1922. Cette période est marquée par de nombreuses lectures portant 

notamment sur la conception de l’histoire et du sacré. Heidegger 

s’intéresse alors à Schleiermacher, Dilthey, Reinach, Otto.  

Au témoignage d’A. Dewalque23, M. Heidegger se penche surtout 

sur la philosophie néokantienne de la religion à partir de Windelband 

et Rickert, en particulier autour du problème de l’unité entre 

l’effectivité (anthropologique ?) et la validité (théologique ?), ce qui 

implique spécifiquement le problème de l’histoire et celui de Dieu. 

Reste à savoir, du théologique et de l’anthropologique, dans quel 

cadre le problème de Dieu sera abordé par Heidegger à partir de ces 

sources.  

Pour A. Dewalque en tout cas, « la pensée heideggérienne a tour à 

tour été considérée, notamment, comme le résultat d’une impulsion 

théologique initiale (Gadamer), comme un « athéisme complet » 

(Kojève) ou, plus récemment, comme le point de départ d’un 

« tournant théologique » de la phénoménologie française (Janicaud) 

»24.  

 

Là où tout se passerait comme si l’athéisme voisinait le 

théologique, de la présupposition exégétique ci-dessus, il semble se 

dégager ceci que la situation religieuse de Heidegger à cette époque 

est, sinon athée pour ne pas dire pan-théistique, du moins théologique.  

Que la situation heideggérienne puisse se donner dans un cadre 

métaphysiquement théologique et abstrait au détriment de 

l’anthropologiquement concret et relationnel, pour pouvoir voisiner la 

virginité anthropologique, c’est ce que l’on pourra aussi découvrir 

dans le néokantisme de Rickert et Windelband, dont l’on verra les 

                                                           
23 Cf. A. DEWALQUE, « La critique heideggérienne de la philosophie de la 

religion : Windelband, Rickert, Troeltsch », Horizons philosophiques : 

Rencontres avec Heidegger, vol. 142, no2, 2004, p. 105-127, p. 114.  
24 A. DEWALQUE, « La critique heideggérienne de la philosophie de la 

religion : Windelband, Rickert, Troeltsch », op. cit., p. 106.    
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philosophies de la religion incliner davantage vers l’idéalité 

suprasensible, c’est-à-dire vers l’idéalisme kantien.  

Dans ce cadre idéel vers lequel pencherait davantage Heidegger, 

Dieu est considéré comme idée métaphysique inconnaissable par 

expérience sensible. Et non point vers la phénoménologique finitude 

humaine. Cette dernière, qui est de nature plutôt sensible et facticielle, 

signifiant l’être-avec les autres hommes. Et à laquelle il est hasardeux 

de rattacher Heidegger.  

Wilhelm Windelband est l’auteur, en 1914, d’une Introduction à 

la philosophie. Celle-ci, qui ouvre au domaine de la philosophie de la 

religion, définit le sacré comme l’« incarnation des normes » qui 

régissent les valeurs logiques, éthiques et esthétiques dans une 

effectivité transcendante, suprasensible, parfaite : Dieu. Comme W. 

Windelband lui-même l’affirme, la sacralité de Dieu consiste dans l’« 

effectivité de tout ce qui est idéal »25.  

Mais Martin Heidegger prendra ses distances du néokantisme 

d’inspiration windelbandienne. Il reproche à Windelband, Rickert et 

Troeltsch de définir la philosophie par ses objets (culture, religion, 

science). Il prend distance d’avec leurs méthodes (logique, 

psychologie) parce qu’elle éloigne la philosophie de son être 

propre.  D’emblée, le jeune Heidegger prend le parti de la philosophie 

pratique. Il s’inscrit en faveur de l’être au monde, au détriment de ce 

qu’il dénonce comme l’a priori religieux chez les néokantien. Par où 

un lien avec le monde de la vie religieuse de la Vierge Marie est-il 

possible dans le cadre d’une explicitation du philosopher heideggérien 

qui incline vers l’effectif. Or ce possible, comme on le verra, sera 

perdu par le Heidegger de la maturité.   

Pour l’heure, en rangeant M. Heidegger à l’opposé de la tradition 

théorique dont le néokantisme est héritière, un bémol intervient dans 

notre critique. Il intervient, eu égard à l’effectivité non plus 

idéalement métaphysique que dénonce M. Heidegger dans le 

néokantisme. L’effectivité recherchée est pratiquement humaine et 

relationnelle. C’est ce motif qui inspire la spiritualité inhérente à la 

philosophie contemporaine.  

                                                           
25 W. WINDELBAND, Einleitung in die Philosophie, Tübingen, J.C.B., Mohr 

(Paul Siebeck), 1914, p. 388-432, p. 432.  
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Or la Modernité occidentale était plus encline à une méditation sur 

le suprasensible et la transcendance parfaite. Ce qui ne peut être 

anthropologiquement pertinent.  C’est ce que, au nom de l’être-avec 

les autres hommes, la tradition métaphysique dominant la religiosité 

occidentale, que l’on pourrait croire être rectificatrice de l’idéalité 

abstraite néokantienne, semble sous-estimer.  

Cet être-avec, trois citations26 relatives à de grands penseurs 

occidentaux dominant la tradition métaphysique moderne, Spinoza, 

Hegel et Heidegger lui-même, citations que, dans l’optique de l’être-

avec comme effectuation du spirituel, nous compléterons, permettront 

de le mettre en lumière.  

Pourquoi Heidegger lui-même aussi ? On aurait pu dire Heidegger 

étranger à la dérive idéaliste moderne concernant le caractère non 

anthropologique de la philosophie qui se déploie dans ce sillage. Or, 

cela est interdit pour le Heidegger de la maturité. On peut signifier de 

concert avec François Jaran l’inaccessibilité de cette pensée à la 

dimension anthropologique, sous deux motifs. D’abord, « la question 

anthropologique au sujet de l’être humain constitue une sorte 

d’interdit de la pensée heideggérienne »27. Ensuite, « L’enjeu central 

de cette pensée, tant dans le cadre de l’ontologie fondamentale de Sein 

und Zeit que dans celui du nouveau commencement qu’inaugurent les 

Beiträge, consiste en effet à décentrer l’être humain, à le délocaliser 

de ce site qu’il occupe depuis Descartes, si ce n’est Platon »28.   

Nous compléterons les citations en question à partir du concept de 

la liberté, d’une radicale liberté à la fois intérieure et extérieure. Et 

pour cause, seule une telle expérience de la liberté nous semble dire 

le spirituel.  

Les citations restituant l’être-avec impertinent au plan 

anthropologique sont les suivantes : « Spinoza se trouve en face de 

philosophes et de théologiens qui ne veulent pas admettre la 

révolution spirituelle qui vient de s’accomplir. [L’on fait désormais 

                                                           
26 De ces citations, deux sont dues à Alexandre Koyré et tirées de son Histoire 

des idées religieuses dans l’Europe moderne, et la dernière est reprise par F. 

Towarnicki dans un numéro spécial de son Magazine littéraire, numéro dans 

lequel il interviewe Heidgegr. 
27  F. JARAN, « IX. De l’inhumanité du Da-sein », Heidegger aujourd’hui. Actualité et  

postérité de sa pensée de l’événement. Sous la direction de Sophie-Jan Arrien et Christian  

Sommer, Hermann, Rue de la Sorbonne, 2021, p. 193-209, p. 193.  

                 28 Idem.  
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face] à l’impossibilité d’attribuer à Dieu des prédicats autres que 

purement ontologiques. […] La théologie s’écroule dès que l’on prend 

ses fondements métaphysiques au sérieux »29, au détriment, non pas 

de simples fondements ontologiquement catégoriels, mais de ses 

fondements typiquement anthropologiques qui font de la spiritualité 

une affaire de simples hommes ; « Pour Hegel, l’objet réel de la 

pensée religieuse est l’homme lui-même : toute théologie est 

nécessairement une anthropologie. […] Tant que l’homme est 

religieux, […] il pense en théologien, il substantialise et extériorise le 

concept de l’Esprit en se le représentant (Vorstellen) sous forme d’un 

être (Sein) existant hors de l’homme et indépendamment de son 

action »30.  

Toutefois, n’en déplaise à Hegel, non seulement Dieu ne dépend 

pas de l’action de l’homme, mais il s’agit pour celui-ci d’être 

religieux, c’est-à-dire fondamentalement relié à Dieu tout en pensant 

en anthropologue, cette fois à l’actif de Hegel. Aux antipodes de 

l’idéalisme dialectique se situe le rapport « à l’Absolu » non plus 

hegelien mais chrétien, c’est-à-dire à l’absolu-ment infini n’ayant de 

cesse de se communiquer à la finitude humaine.  

En ce rapport, subjectif, « nul ne peut se dire croyant s’il n’« existe 

» en tant que tel, c’est-à-dire s’il n’est toujours en « devenir de soi », 

s’il n’est toujours inaccompli, toujours en chemin vers lui-même, mais 

sans que ce « lui-même » ne situe dans un au-delà qui constituerait, 

précisément, un « objectif » »31 non encore atteint par l’Esprit du 

Christ.  

C’est pourquoi, si l’on s’accorde pour définir tout esprit, absolu, 

infini ou fini, comme une substance incorporelle consciente d’elle-

même, c’est-à-dire s’autoconnaissant par son extrême mobilité qui la 

relie à son autre, il s’agit ici encore et ce, au passif de Hegel, non 

seulement de reconnaître la substantialité de l’Esprit du Christ, mais 

également de concevoir l’homme comme celui qui, en tant qu’il est 

de nature aussi spirituelle, est naturellement religieux.  

                                                           
29 A. KOYRÉ, « Histoire des idées religieuses dans l'Europe moderne.. », École 

pratique des hautes études, Section des sciences religieuses. Annuaire 1938-

1939. 1937, pp. 73-81, p. 73. 
30 Ibid. , p. 74.  
31 D. VIDAL, « Søren Kierkegaard, Exercice en christianisme », Archives de 

sciences sociales des religions, op. cit, p. 1.   
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Sur le rapport de M. Heidegger à l’idéalisme métaphysique et 

théologique moderne, il importe de préciser ceci : en dépit d’une 

accusation adressée à GWF Hegel selon laquelle celui-ci aurait 

substitué la raison à l’être, M. Heidegger demeure dans un rapport 

avec celui-ci qui, complexe, installe le philosophe de Königsberg dans 

la filiation onto-théologique hégélienne. M. Heidegger écrit : 

« L’interprétation de l’être saisie spéculativement et ainsi fondée est 

ontologie, mais de telle manière que l’étant proprement dit 

(eigentlich) est l’absolu »32.    

 

III. Une nouveauté paradigmatique : passage du théologique à 

l’anthropologique pour la position de la question de l’esprit   

 

 Religieux est l’homme qui ainsi prend conscience de soi comme 

celui qui n’existe qu’avec et pour les autres hommes à qui il est 

relationnellement donné en une liberté qui pour être spirituelle, ne 

confine ni à une dialectisation métaphysique ni à une substantielle 

spatio-temporalisation de l’homme conceptuellement substitué à 

l’Absolu comme le croirait malheureusement Hegel.  

Religieux est l’homme qui prend conscience de soi comme d’une 

liberté qui ouvre à l’altérité en tant qu’accueil intérieur de l’Esprit du 

Christ, de loin plus historique, plus existentiel, plus infini, plus 

subjectif donc, et par conséquent non point objectivable contrairement 

au subjectivisme de l’esprit absolu de Hegel33. Celui-ci est déterminé 

par l’objectivité conceptuelle de la philosophie grecque, 

géographiquement connotée. La conceptualité grecque est incapable 

d’englober l’infini caractérisant le vécu spirituel chrétien, qui est 

universel au sens facticiel qui sera attribué à l’expérience historique 

de Paul par la contemporanéité philosophique.  

                                                           
32 M. HEIDEGGER, La phénoménologie de l’esprit de Hegel, trad. E. Martineau, Paris,  

   Gallimard, p. 157.  
33 « Un raisonneur de l'école hégélienne n'aura aucune peine à intégrer dans son 

système objectif du réel le phénomène historique du christianisme. Mais 

justement le christianisme n'est pas un phénomène objectif : il m'englobe 

essentiellement moi-même et toute mon existence, et je dois renoncer à en avoir 

jamais une idée véritable, aussi longtemps que je mets entre parenthèses cet 

aspect existentiel » (L. DUPRÉ, « La dialectique de l'acte de foi chez Soeren 

Kierkegaard », Revue Philosophique de Louvain, Troisième série, tome 54, 

n°43, 1956, pp. 418-455, p. 426). 
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Spirituelle est la liberté religieuse du chrétien en tant que cette 

liberté apparaît en une vision de l’Esprit du Christ intérieurement 

rencontré par l’esprit du religieux humain, et à la fois spontanément 

donné à l’autre homme dans l’extériorité de la relation 

anthropologique avec celui-ci vers qui la conscience religieuse 

chrétienne est par essence tournée comme vers le même de son autre 

que constitue l’Esprit de vérité.  

Anthropologique, la liberté spirituelle du Dasein chrétien, proto-

phénomène de l’homme religieux expérimentant la vérité, 

contrairement à ce que pense Heidegger aussi, ne dit dès lors pas le 

lieu où « aucune science, ni aujourd'hui, ni demain, ni jamais, n'est en 

mesure de s'installer »34, mais ce qui est saisissable à partir d’une 

science de la nature humaine, à savoir la présence de la finitude aux 

lieux historiques propres aux situations spatio-temporelles de l’être-

avec les autres hommes.  

Au regard de la spiritualité chrétienne, incomplètes sont les 

spiritualités découlant des philosophies propres à Spinoza chez qui 

Dieu est circonscrit à l’idéalité de la dimension ontologique, et à 

Hegel chez qui l’esprit anti-religieux, en détenant une mobilité 

absolue réduite a posteriori à la dimension humaine qu’elle 

réconclierait avec un divin a priori conçu dans l’extériorité avec 

l’homme, n’est pas originairement effectif, n’étant par essence pas 

conciliateur du divin et de l’humain.  

Complète est la religiosité chrétienne, laquelle, pour être 

conciliatrice de l’extériorité religieuse (de la religion comme relation 

avec les autres hommes) et de l’intériorité religieuse (de la religion 

comme lien spirituel à un Dieu autre que moi), apparaît l’expérience 

de la conscience qui se transcendant, accède à une radicale liberté, 

laquelle d’emblée annule toute extériorité et toute intériorité.  

Qu’il n’y ait plus ni extériorité (Dieu étant ressenti de manière par 

le sujet religieux à partir de ses sens externes), ni intériorité (celui qui 

se nourrit de Dieu ne faisant plus qu’un avec celui-ci), voilà qui se 

rencontre dans la philosophie religieuse paulinienne. Plusieurs 

citations de l’Apôtre restituent une telle idée : « Ce n’est plus moi qui 

vis, c’est Christ qui vit en moi » (Galates 2:20) ; le corps humain étant 

                                                           
34 M. HEIDEGGER, cité par F. de TOWARNICKI, « Une métamorphose de la 

liberté », dans Magazine littéraire, Hors-série, no9, 2006, pp. 36-38, p. 36. 
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devenu le temple de l'Esprit de Dieu (1 Corinthiens 6:19-20). Cette 

anthropologie paulinienne intègre la faiblesse humaine (2 Corinthiens 

12:9) et la souffrance (Galates 6:17). Faiblesse et souffrance pour le 

Christ sont librement consenties par le sujet religieux. M. Heidegger 

ne manque pas de mettre en exergue ce rapport paulinien au Christ qui 

exalte l’humanité.  

Lecteur de la Phénoménologie de la vie religieuse, en une 

approche qui avoisine la relation d’intimité de l’humain et du divin se 

rencontrant chez saint Paul, Sylvain Camilleri « signifie en 

perspective heideggérienne que le « moi historique », selon la formule 

même de P. Capelle « existe en interprétant son monde qui est aussi 

bien la demeure de Dieu » »35.  

Cette liberté36, un peu comme chez Husserl, est intentionnellement 

portée vers, par et dans le vrai. Qui se déploie radicalement contre tout 

psychologisme logique, en particulier contre le logicisme qui meut le 

néokantisme windelbandien. En cela, la liberté intérieure, qui ne 

souffre d’aucun obstacle autrement agrégé au psychisme humain – 

être-absolu ou abstraction catégoriale – et la liberté extérieure, qui ne 

conçoit ni Dieu comme un Absolu ni les autres hommes comme des 

absolus freinant le rapport au divin, constituent les marqueurs 

fondamentaux du vécu facticiel caractéristique de la spiritualité 

chrétienne.  

Cette radicale liberté chrétienne, inhérente au rapport facticiel de 

l’homme avec le divin comme avec les autres hommes déterminant 

toute véritable spiritualité, semble introuvable tant chez W. 

Windelband qui se réfugie dans l’idéal que chez « Heidegger » lui-

même qui, comme en témoigne J. Habermas, « rejette le concept 

existential-ontologique de la liberté. Le Dasein n'est plus considéré 

comme l'auteur des projections du monde à la lumière desquelles 

l'étant à la fois se montre et se dérobe ; la productivité de l'ouverture 

                                                           
35 S. YAPO. Sylvain Camilleri, Phénoménologie de la religion et herméneutique théologique 

 dans la   pensée du jeune Heidegger. Commentaire analytique des Fondements  

philosophiques de la mystique médiévale (1916-1919). In: Revue Philosophique de Louvain.  

Troisième série, tome 107, n°4, 2009. pp. 735-739, p. 736. 
36 « Cette liberté intérieure qui est à la source de notre recherche du vrai […] est 

une « intention » de la cosncience, une attitude orientée vers une fin, à savoir la 

recherche et la promotion du vrai sous toutes ses formes et dans toute sa 

splendeur. Elle implique par conséquent le respect de la diversité et de 

l’originilalité respective de chaque domaine du savoir, autant que l’amour de la 

synthèse unifiante » (Mgr DONDEYNE, La foi écoute le monde, Paris, Édition 

universitaire, 1934, p. 87)    
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au monde créatrice de sens est au contraire attribuée à l'être lui-

même »37.  

Là où il semble s’agir pour nous de passer d’une vérité 

ontologique, métaphysique et théologique heidéggériano-hégélienne 

idéalement exprimée chez Windelband, à une facticielle expérience 

humaine de la vérité qui, historiquement, auto-relie la conscience 

religieuse aux autres hommes comme au divin dont l’on pourrait 

devenir radicalement responsable38, qu’apportera H. Rickert à la 

situation spirituelle de M. Heidegger ?  

Heinrich Rickert, en partant des travaux de W. Windelband, 

détermine une quatrième valeur philosophique, le sacré, entendu 

comme valeur proprement religieuse. Qui se décline entre 

contemplation mystique, suprahistorique, et activité pratique, 

historique. Or, selon H. Rickert, philosophie et religion ont pour visée, 

une sortie hors de l’histoire, de mettre l’homme en relation avec « une 

force du monde » qui le dépasse.  

Ainsi qu’il le présente, il s’agit de voir en Dieu « l’incorporation 

réale » des valeurs religieuses. Rickert écrit : « Il y a dans le concept 

du sacré comme perfection surhumaine, absolue, l’idée que sa 

réalisation (Realisierung), d’une part, se tient inaccessible au-dessus 

de nous, d’autre part, vaut toutefois comme idéal inévitable »39. 

Encore une fois, Dieu (en particulier) ou le divin (en général) en quoi 

s’effectuerait le sacré, est pris comme quelque chose de 

suprahistorique, d’étranger donc à la dimension expérientielle de 

l’homme.  

Pour notre part, théoriquement, l’esprit du christianisme semble 

appartenir à un cadre non pas théologique mais anthropologique. Ce, 

au sens où pour M. Meslin par exemple, seules les teneurs de 

                                                           
37 J. HABERMAS, Der philosophische Diskurs der Moderne, Le discours 

philosophique sur la modernité, traduction française par C. Bouchindhomme et 

R. Rochlitz, Paris, Gallimard, 1988, p. 181. 
38 « Si [être] homme c’est se savoir responsable de la vérité […], cela nous 

incline à penser le mystère de l’Être qui nous entoure et nous englobe sur le 

mode d’un Logos qui n’est pas Raison anonyme, immanente au monde, mais 

Parole transcendante et immanente qui porte le monde et nous interpèle jusque 

dans la racine de notre liberté » (Mgr DONDEYNE, « Un dicours 

philosophique sur Dieu est-il encore possible ? », Miscelanea Albert Dondeyne, 

Godsdientsfilosofie – Philosophie de la religion, (Bibliotheca Ephemeridum 

Theologicarum Lovaniensum), T. XXXV, Leuven, University Press, 

Gembloux, Duculot, 1974, rééd. 1987, pp. 417-448, p. 446).    
39 H. RICKERT, « Die religionen und das Göttliche », dans System der 

Philosophie, Tübingen, Mohr, 1921, p. 340.  
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« l'expérience humaine du divin [offrent les réels] fondements d'une 

anthropologie religieuse »40. Il semble surtout qu’il faudrait avoir bien 

spécifié ce caractère anthropologique de l’esprit du christianisme pour 

pouvoir valablement mettre en relief quelque chose de fondamental : 

à savoir que cet esprit anthropologique du christianisme est extensible 

à l’Occident dont l’on peut supposer, à la lueur des lectures 

heideggériennes possibles de Richert et Windelband déjà, qu’elle est 

d’essence théologique41.  

 

Conclusion 

 

Aussi, débouchons-nous sur le résultat suivant : l’esprit de M. 

Heidegger, qui est un occidental, peut être appréhendé comme étant 

théologique quand l’esprit de S. Paul, qui est un chrétien, est de nature 

anthropologique. Pour Jean-Luc Nancy, un penseur occidental de 

notre temps qui s’est notamment illustré dans l’étude de la notion de 

communauté, « l’Occident et le christianisme occupent […] un même 

espace d’existence, en même temps qu’ils sont la figure de l’être-en-

commun. Il s’agit là […] d’une co-extension »42.  

                                                           
40 Cf. M. MESLIN, L'expérience humaine du divin. Fondements d'une 

anthropologie religieuse, op. cit..  
41 « « L’Occident !», « La religion ! » […] Quel mot, mieux que le mot religion, 

est-il capable de condenser dans ses trois syllabes le destin et la figure de 

l’Occident ? » (D. DUBUISSON, L'Occident et la religion: mythes, science et 

idéologie, op. cit., p.13). 
42 « Le christianisme est inséparable de l’Occident : il n’est pas quelque accident 

[…] il ne lui est pas non plus transcendant. Il est coextensif […] Nous sommes 

dans les nervures du christianisme […] toute notre pensée est de part en part 

chrétienne. [Il faut] se demander ‘comment nous sommes encore chrétiens’ [en 

référence à] ce qui vient à l’Occident et au christianisme de plus loin qu’eux-

mêmes […] au sens d’une arkhé » (J.-L. NANCY, La Déclosion 

[Déconstruction du Christianisme, 1], Galilée, 2005, p. 207-208). Notre 

intuition fondamentale est la suivante : l’Occident est encore chrétiens de par 

l’anthropologie spirituelle liée à la facticité de la Vierge Marie, en tant que celle-

ci constitue l’unique Arkhè du Christianisme comme de l’universalité humaine 

dont participe l’Occident. A ce propos, si J.-L. Nancy a su voir que le Dieu 

chrétien « s’est progressivement dépouillé des attributs divins d’une existence 

indépendante pour ne plus posséder que ceux de l’existence du monde 

considérée dans son immanence » (J.-L. NANCY, La Création du monde ou la 

mondialisation, Paris, Galilée, 2002, p. 39), en revanche, il n’a su radicaliser sa 

trouvaille jusqu’à parvenir à la Vierge Marie, qui constitue le type de l’Arkhè 

même, en tant que ce type dit la radicalité d’une mutation du théologique vers 

l’anthropologique, que Nancy aurait tout de même pu concevoir, tant c’est sous 

le motif de la « création » que le philosophe pense la dépendance propre à 

l’immanence existentielle du divin. C’est que le Christ n’est point une créature ; 

la Vierge Marie dont il procède selon l’immanence de l’existence, elle, oui.    



 

280 

C  

O  

L  

L  

E  

C  

T  

I  

O  

N  

  

P  

L  

U  

R  

A  

X  

E  

S  

 

/  

M  

O  

N  

D  

E 

Pour l’explicitation de ce résultat, le christianisme, en tant que 

religion, de par la particularité propre à sa dimension subjective qui a 

sous-tendu la présente étude, nous apparaît davantage 

anthropologique que théologique. Anthropologique veut dire : 

davantage tourné vers l’homme comme « sujet » religieux que vers 

Dieu, ce prétendu « objet » de la religion auquel se substituerait une 

certaine conscience contemporaine, prétendument athée et à laquelle 

l’on pourrait bon gré malgré associer le Heideggérianisme. 

C’est qu’il s’agit, en partant du jeune Heidegger, tout comme pour 

nous-même lecteur de S. Paul aujourd’hui, de voir jusqu’à quel point 

nous sommes capables de nier, mieux de dé-théologiser la théologie 

dont nous proviendrions culturellement, de la dé-théologiser 

uniquement du point de vue non pas d’un anthropomorphisme 

théologique ou métaphysique, mais de l’anthropologie religieuse.  

Aussi, relativement à la provenance néokantienne du jeune 

Heidegger telle qu’elle a été plus haut présentée comme théologique 

sous le motif du suprasensible chez Windelband et Rickert, il 

convient, en des études ultérieures, de discuter la plausibilité de cette 

provenance théologique au regard de la religiosité comme expérience 

typiquement humaine.  
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