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RESUME 

Cette these porte sur le sens et 1'essence de l'etre et plus precisement, sur la 
relation de l'ontologie a l'ethique chez Gabriel Marcel en s'inspirant de la philosophic de 
Rene Habachi. La problematique se limitera a une interrogation precise : quel est le lien 
entre l'ontologie et l'ethique chez Marcel ? Cela revient a dire que la meilleure lecture de 
l'ontologie de Marcel doit passer par l'ethique. 

La premiere partie vise a degager de la methode philosophique de Marcel, ainsi 
que le point de depart et l'objet central de sa reflexion ontologique. Suite a cette analyse, il 
devient possible de situer son ontologie au plan ethique et plus precisement, au point ou 
l'esperance d'un immediat existentiel en devient l'element central. 

Apres l'examen de l'enracinement ethique de la question de l'etre dans la pensee 
de Marcel, nous distinguons trois dimensions de l'ethique : l'ethique identitaire (deuxieme 
partie), l'ethique relationnelle (troisieme partie) et l'ethique theologique (quatrieme 
partie). A partir de cette distinction etablie au coeur de l'ethique, nous pouvons affirmer, 
en nous inspirant de Habachi, que l'homme n'est pas seulement en relation d'adherence au 
monde par l'ouverture fondamentale du sentir de son etre incarne au sein de l'existence, 
mais qu'il est aussi capable de devenir present aux autres etres dans l'engagement fidele et 
libre et dans un acte d'amour et de temoignage. De meme, nous montrons comment, dans 
le mouvement de la relation de l'etre a la transcendance, l'etre atteint sa profondeur dans 
un depassement vers l'interiorite. 

En situant la pense de Marcel dans la ligne d'une philosophic de l'etre axee autour 
de l'ethique, nous soutenons que pour ce dernier, la liberte ne releve pas d'une raison 
desincarnee sans rapport avec notre existence empirique comme le croit Kant. Pour 
Gabriel Marcel, etre, c'est etre libre et vivre librement, c'est etre dans son essence. 



Table des matieres 

Introduction 1 

Premiere partie : Le mystere ontologique 12 

Introduction 12 
I- Quelques reactions a des courants philosophiques majeurs 12 
1.1- Reaction contre l'idealisme 12 
1.2- Reaction contre le « savoir absolu » 17 
1.3- Reaction contre le cogito cartesien 19 
II- La methode philosophique 25 
11.1- Reflexion seconde 25 
11.2- Philosophie concrete 29 
III-La soif d'etre 31 
Ill.l-Probleme 34 
III.2-Mystere 36 
IV- La liberte contre le deracinement de l'etre 39 
IV.1- Le monde de 1'avoir 39 
IV.2-Alienation de l'etre 42 
IV.3- La liberte comme acte d'etre 44 
Conclusion 48 

Deuxieme partie : De l'ontologie a une ethique identitaire 51 

Introduction 51 
I-A travers l'existence 53 
1.1- L'existence comme situation vecue 53 
1.2- L'existence saisie par la conscience 62 
1.3- L'existence eprouvee au sein d'une experience sensible 67 
II-A travers mon existence 74 
11.1- Le corps comme ouverture asoi 74 
11.2- Le lien entre corps, sujet et monde 78 
11.3- Intimite existentielle et intersubjective 84 
11.4- Corps et liberte 87 
11.5- S'aimer c'est atteindre son etre 89 
III-A travers le temps 93 
III. 1 - Le temps comme resolution du tragique de l'etre 93 
111.2- La consistance de l'experience temporelle 96 
111.3- La memoire est communication entre l'actuel et le passe 98 
111.4- Le temps ouvert est participation a la vie divine 102 
111.5- La transcendance du temps est creation d'une duree humaine 105 
111.6- La liberte, reponse aun appel a etre 108 
Conclusion 114 



Troisieme partie : De l'ontologie a une ethique relationnelle 117 

Introduction 117 
I- L'engagement 117 
1.1- Signe de lapersonne libre 117 
1.2- Double manifestation de l'engagement: transcendance et incarnation 121 
1.3- L'incamation de la personne : creation et transcendance 124 
1.4- Le domaine du connaitre 127 
II-La fidelite 128 
I I I - La permanence de l'etre 128 
11.2- La fidelite comme gage de notre liberte 131 
11.3- Aspects de la fidelite 133 
11.4- L'indisponibilite paralyse la fidelite 136 
11.5- Porte metaphysique du lien des deux fidelites 137 
III- Le temoignage 139 
III. 1 - Le temoignage au dela du jugement 139 
111.2- Le temoignage comme relation interpersonnelle 140 
111.3- Le temoin ici et maintenant 141 
IV-L'amour 143 
IV.1- Relation existentielle avec autrui 143 
IV.2- Union et communion dans l'etre 146 
IV.3- Validite metaphysique et valeur ontologique conferees au toi 148 
IV.4- A l'oppose de l'amour, le on 152 
IV.5- Le toi de l'invocation 155 
IV.6- Le nous : milieu vital et spirituel 159 
IV.7- La liberte dans l'acte intersubjectif: amour et intelligence 163 
Conclusion 166 

Quatrieme partie : De l'ontologie a une ethique theologique 169 

Introduction 169 
I- Raison et revelation 170 
1.1- De l'immanence a la transcendance 170 
1.2- De la transcendance a l'immanence 174 
1.3- Revolution du temporel par le spirituel 175 
II-L'esperance 177 
II. 1- Importance de l'esperance dans une philosophie concrete 177 
11.2- Place de l'esperance dans la presence intersubjective 179 
11.3- L'esperance, lieu du tragique 181 
11.4- L'esperance, volonte d'affirmation de l'etre 186 
11.5- La transcendance de l'esperance 189 
II. 6- Esperance et humilite 194 
III- Lapriere 196 
III. 1- La priere est la vie meme de l'etre 196 
111.2- Communion et recours absolu 202 
111.3- Le domaine du connaitre 204 

ii 



III.4- Ontologie de la priere 207 
IV- De la metaphysique et de la revelation 215 
IV. 1- Rapport entre metaphysique et revelation 215 
IV.2-Del'etreal'etrerelationnel 219 
IV.3- L'etre relationnel comme don d'amour 219 
Conclusion 222 

Conclusion generate 224 

Bibliographie 237 

in 



Liste de sigles 

Nous utilisons certaines abreviations pour indiquer les oeuvres de Marcel auxquelles 

nous nous referons dans notre travail. Nous donnerons les references completes dans la 

bibliographic 

D.H. 

D.S. 

E.A.I. 

E.A.II. 

E.E.I. 

E.E.II. 

E.P.C. 

E.C. 

F.P. 

H.C.H. 

H.P. 

H.V. 

J.M. 

M.E.I. 

M.E.II. 

M.R 

P.A. 

P.I. 

P.S.T. 

R.A. 

R.N. 

R.M.M 

La Dignite humaine et ses assises existentielles. 

Le Declin de la sagesse. 

Etre et Avoir, Tome I 

Etre et Avoir, Tome II. 

De 1'existence a 1'etre, Tome I. 

De 1'existence a 1'etre, Tome II. 

Essai de philosophic concrete. 

Existentialisme chretien. 

Fragments philosophiques. 

Les Hommes contre l'humain. 

L'Homme problematique. 

Homo Viator. 

Journal metaphysique. 

Le Mystere de l'Etre, Tome I. 

Le Mystere de l'Etre, Tome II. 

La Metaphysique de Royce. 

Position et approches concretes du Mystere ontologique. 

Presence et immortalite. 

Pour une sagesse tragique et son au-dela. 

Regard en arriere. 

Le Regard neuf. 

Revue de Metaphysique et de Morale. 

IV 



Introduction 

De Parmenide a Heidegger, la question de l'etre n'a cesse d'etre l'une des plus 

fascinantes et l'une des plus difficiles en philosophie. De l'etre au-dela du sensible jusqu'a 

l'etre-au-monde, l'histoire de la philosophie cherche a comprendre le sens de l'etre. De 

Heidegger a Sartre, Camus et Jaspers, de Kierkegaard a Marcel, l'etre humain poursuit son 

questionnement ontologique en etant hante par l'absurde et l'angoisse. Sartre a appele a la 

liberte absolue en reaction au determinisme absolu. Heidegger pense la plus grande liberte 

dans la plus grande contingence et dans la finitude totale. Pour Kierkegaard, c'est devant 

l'absurde que l'homme connait la liberte. Chez Gabriel Marcel, la liberte est vue comme 

une disponibilite et comme un depassement de soi. Toutes ces libertes veulent s'arracher a 

l'absurdite du deja-la, pour donner du sens a partir du soi vivant. 

Ma these sera consacree a la question du sens et de 1'essence de l'etre chez Gabriel 

Marcel et 1'interpretation que je presenterai ici sera grandement inspiree de la pensee de 

Rene Habachi, philosophe libano-francais et inspire par l'existentialisme Chretien de 

Marcel. 

Gabriel Marcel (1889-1973) etait un philosophe existentialiste et catholique 

francais. La perte de sa mere alors qu'il n'avait que douze ans fut vecue comme la 

destruction d'une communion ; ce theme apparaitra plus tard dans sa philosophie et il 

inspirera une reflexion orientee vers un au-dela, vers 1'autre et le transcendant. Nourri de 

la lecture de Hegel, Marcel a appris de lui la critique de l'immediat telle qu'elle est 

institute au debut de la Phenomenologie, ainsi que l'idee d'un savoir absolu qui domine la 

logique. Mais il critique dans ses manuscrits cette idee du savoir absolu qui identifie 

«l'etre et l'idee de l'etre », affirmant une totale immanence de l'etre a la conscience. 

Marcel fut d'abord influence par l'idealisme de Schelling mais il avait le desir de restaurer 

le concret par dela des determinations desarticulees de la pensee abstraite. II a suivi les 

cours de Bergson avec une admiration passionnee. Marcel est un penseur qui preconise 

une philosophie concrete ou l'esprit est conforme a l'experience de vie. Pour lui, le travail 

de la pensee est considere comme partie integrante du vecu. II n'y a pas d'opposition entre 

pensee et vie mais une appartenance de la pensee a la vie. 
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A sa suite, Rene Habachi, philosophe libano-francais ne en 1915, fait du probleme 

de l'homme son souci majeur. Son premier livre, A niveau d'homme (1949), est un 

veritable temoin de 1'attention accordee a ce sujet et marquera, par la suite, toute son 

oeuvre. Entre les annees 1956 et 1969, on assiste a une abondante production litteraire du 

personnaliste Habachi. A cette epoque, il elabore notamment sa these sur la philosophic 

mediterraneenne berceau de plusieurs cultures1 et il enseigne l'existentialisme et le 

personnalisme a l'Universite libanaise. 

Influence par l'existentialisme de Gabriel Marcel, Habachi construit sa philosophic 

en trois grandes parties. 

La premiere est constituee par ses ecrits sur la philosophie mediterraneenne2. 

Celle-ci tente de remettre en rapport les pensees orientale et occidentale en tirant d'elles 

les meilleurs elements pour developper une nouvelle perspective philosophique ou le 

dialogue et l'echange sont la seule norme3. Dans cette perspective, on peut classer : Vers 

une philosophie mediterraneenne, Une philosophie pour notre temps, Orient, quel est ton 

Occident?, Notre civilisation au tournant, Philosophie et Mediterranee et Pour une 

propedeutique orientale. 

La deuxieme partie accompagne en fait la periode de la redaction de la premiere 

partie et elle lui est etroitement liee. Habachi se posait alors des questions sur la culture et 

faisait des analyses sociologiques sur la region du Moyen-Orient4. 

La pensee mediterranee est le croisement des courants egyptien, romain et hellenique. Elle est le point de 
rencontre des grandes traditions religieuses, notamment juive, chretienne et musulmane. C'est ce qui fait sa 
vocation universelle aux yeux de Habachi. 

L'interpretation courante de la philosophie mediterraneenne de Habachi va assez souvent dans le sens 
politique. Hatem Jad, dans son article « Chronique de la recherche philosophique, au Liban VI: sur Rene 
Habachi », rattache tous les ecrits de Habachi a cette finalite. Hatem ecrit: « Toute la pensee de Habachi, 
des le premier moment ou elle s'est exprimee, et j'exclus a peine la periode de composition egyptienne, 
tourne autour de l'axe libanais. Ce qui semblerait a l'Occidental dans Commencements de la creature, 
comme une suite de belle phrases d'inspiration existentialiste, un pale reflet du personnalisme, accorde en 
realite pour un Libanais une permission a l'interiorite et la recreation ». Cf. Annales de philosophie, 
Universite Saint-Joseph, Beyrouth, vol. 13, 1992, p.100. 

Habachi developpe une pensee mediterraneenne qui se veut a la fois « critique » et « reconciliatrice » des 
pensees occidentales et orientales a vocation universelle. Le titre choisi par Marthe Meyer est pertinent a ce 
sujet. Cf. Marthe Meyer, « Une philosophie de la reconciliation » dans Esprit, Janvier 1964, pp. 110 ss. 

Deux grands ouvrages ont marque cette epoque : Liban I, culture, jeunesse et engagement et Liban II, 
sociologie et developpement. 
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La troisieme partie, qui m'interesse plus particulierement, est constitute d'essais 

philosophiques qui prouvent son souci de rechercher un lien fondamental entre la realite 

vecue, la verite pensee et la transcendance revelee . 

Avant de preciser l'objectif de ma recherche, j'aimerais expliquer pourquoi, au 

plan de la methodologie et de la construction de mon argumentation, le recours a la pensee 

de Habachi me semble necessaire. J'ai puise dans la pensee de Habachi des elements 

conceptuels qui m'ont permis, a quatre moments precis, d'enrichir mon interpretation de 

la pensee de Marcel. 

En premier lieu, dans la deuxieme partie ou j 'ai etudie le theme du corps, j 'ai 

constate que Marcel parle du corps humain et continue son developpement sans parler du 

corps comme personne. Habachi, quant a lui, vient distinguer dans le corps trois 

dimensions importantes : biologique, animale et humaine et il pousse la troisieme jusqu'a 

parler du corps comme corps personnel, signe de liberie6. 

En second lieu, dans mon analyse du temoignage, l'insertion de Habachi est vitale 

puisque ce dernier depasse Marcel jusqu'a apporter un element nouveau, celui du temoin 

present7 et de son rapport au monde d'une part, puis de son rapport a l'Histoire. 

Troisiemement, j'utilise Habachi pour rendre compte du mouvement marcellien qui 

va d'abord de l'immanence a la transcendance, puis de la transcendance a l'immanence et 

enfin, qui eclaire le temporel par une revolution du spirituel. Voila une autre facon par 

laquelle Habachi eclaire ma lecture de Marcel puisqu'il le rejoint dans le depassement vers 

l'interiorite plus profonde qui manifeste l'unite de cette pensee. L'immanence est une 

question de Dieu, elle appelle Dieu. En contrepartie, la transcendance est la reponse. Le 

depassement de l'absurde ne peut etre fait qu'interieurement. 

Mentionnons un ouvrage important dans cette periode : Le depassement de l'absurde, le temps de la pitie, 
Cahiers d'Aujourd'hui, Le Caire, 1956, 

Habachi etudie dans le livre cite dans la note 5 la question du corps dans sa dimension interieure; c'est la 
qu'il rencontre et depasse Marcel grace a l'elaboration de sa notion de corps personnel. II se penche aussi 
sur l'experience de la mort et l'aspiration a 1'immortalite, l'experience de la difference a travers le temps et 
l'eternite et enfin, le depassement de l'absurde vers le transabsurde. 
7 

Signalons egalement que le theme de la presence est tres developpe dans la tradition orientale, surtout chez 
les Peres de l'Eglise, comme par exemple : Ephrem, Jean Chrysostome, Jean Damascene et Gregoire de 
Nazianze. 
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Le quatrieme moment concerne le passage de l'etre relationnel humain a Dieu, 

con9u comme I'Etre relationnel par excellence. Je m'inspire de Habachi pour interpreter 

Marcel en mettant l'accent sur l'idee selon laquelle la verite de l'etre n'est jamais detachee 

de la vie dans l'amour relationnel; la relation vraie c'est la relation d'amour et la parole 

vraie c'est la parole d'amour, le veritable amour etant l'amour relationnel a l'exemple de 

l'Amour relationnel qui est Dieu. 

En ce qui concerne les deux derniers moments de l'insertion de Habachi, son role 

y est essentiellement hermeneutique. Pour les deux premiers moments, par contre, la 

pensee de Habachi me sert a developper certains themes marcelliens et a en augmenter la 

portee. 

Par consequent, le recours a Habachi ne constitue pas une etude complete de sa 

philosophic, ni une etude comparative des deux penseurs, ni meme une etude critique de 

l'un ou l'autre. L'insertion de Habachi me permet done d'inspirer, d'enrichir mon 

interpretation de Marcel et ainsi, d'augmenter la valeur et l'originalite de cette recherche, 

etant donne le fait que dans la litterature secondaire, on n'a jusqu'a maintenant jamais 

propose une telle des deux auteurs. 

Mon objectif ne consiste pas a traiter tous les sujets sur lesquels se sont penches 

Marcel et Habachi, ni meme a ressaisir la totalite de leur pensee. Ma demarche se limitera 

a une interrogation precise : quel est le lien entre l'ontologie et l'ethique chez Marcel ? 

Comme je l'expliquerai un peu plus loin, cette question me permettra d'elaborer une 

interpretation originale de sa pensee tout en m'inspirant de la philosophie de Rene 

Habachi. 

Pour replacer cette question dans son contexte historique, il m'a semble important 

de partir de l'existentialisme et en particulier, de l'existentialisme chretien. En effet, au 

XXe siecle, ce courant philosophique a marque l'histoire de la pensee en posant a 

nouveaux frais la question de l'etre : il s'agissait de depasser les perspectives rationaliste 

et idealiste (a qui Ton reprochait son essentialisme). Le renouvellement de la question de 

l'etre va etre pris en charge par les existentialistes qui incarnent une reaction de l'existant 

au regne des ideaux. 
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De toute evidence, 1'existentialisme chretien, comme toutes les philosophies qui 

sont liees de pres a une grande religion, n'inspire de nos jours qu'une minorite de 

philosophes ; il me semble toutefois que sa pertinence et sa legitimite peuvent encore etre 

defendues. - La ne reside pourtant pas l'enjeu de cette these : en effet, il s'agira de 

presenter une interpretation originale de I'ontologie de Gabriel Marcel (inspiree de 

Habachi), en montrant que Von retrouve chez lui une articulation tres particuliere de 

I'ontologie et de I'ethique. 

Marcel, et a sa suite Habachi, se veut realiste sans tomber dans la materialite de la 

vie, il est en quete de la verite sans vouloir fuir le monde vers un paradis imaginaire. II est 

conscient de l'absurde sans se limiter a lui. En ce sens, ses reflexions veulent temoigner de 

la transcendance de l'etre. De la decoulent ses analyses, qui ne seront pas abordees ici, 

concernant 1'existentialisme athee de Heidegger et Sartre qui a fortement inspire 

l'agnosticisme et le refus de toute transcendance en philosophic contemporaine. 

Du point de vue methodologique, je partirai d'abord du probleme de l'etre pose par 

Marcel; nous verrons, dans la premiere partie, comment il a pose cette question et quel 

fondement, quel concept central il a donne a son ontologie. Dans cette partie, je 

m'inspirerai de Simone Plourde pour expliquer, entre autres, la scission entre « reflexion 
o 

premiere » et « reflexion seconde » . Dans le meme effort, je profiterai de Jeanne Parain-

Vial, une autre auteure de la litterature secondaire qui servira d'autre part, a une vue 

d'ensemble sur les distinctions entre « probleme » et « mystere »9. Un recours a Gilson 

aidera, en dernier lieu, a mieux comprendre comment la reflexion du sujet sur lui-meme 

est la seule voie d'acces a l'etre °. 

Simone Plourde, Philosophe et temoin de I'esperance, Les presses de l'Universite du Quebec, 1975. Cet 
ouvrage comprend deux grandes parties : l'une presente la pensee de Marcel sur l'etre et 1'avoir ou il 
explique I'ontologie concrete ; l'autre porte sur I'esperance de YHomo Viator ou il reussit a parler de l'etre 
en situation et de l'etre en marche. II aborde la question de la liberte et plus largement, la question de 
1' intersubj ectivite. 
n 

Jeanne Parain-Vial, Gabriel Marcel, Un veilleur et un eveilleur, Essais, Lausanne 1989. Cet ouvrage est 
une synthese de la pensee de Gabriel Marcel. II presente toute la pensee de Marcel et consacre sa partie 
principale a elaborer son ontologie. 

Etienne Gilson, L'Etre et Vessence, Paris, Vrin, 1972. 
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Suite a cet effort, j'essayerai de montrer que c'est dans l'ethique11, notamment 

grace a la notion de liberte, que se trouve la clef de l'ontologie chez Marcel. Cette these ne 

se retrouve pas clairement exprimee chez Marcel lui-meme. D'ailleurs, nous ne trouvons 

nulle part dans ses livres ou dans ses articles une etude systematique de la relation entre 

l'ontologie et l'ethique. Neanmoins, l'idee de relation et d'ouverture se trouvait en germe 

des ses premieres reflexions. En outre, Tilliette, dans son interpretation, cherche dans 

l'ontologie de Marcel le role important de l'ethique : « (...) En tout cas, le rapport de 

1'existence a l'etre, qui se denoue en ethique et style de vie plutot qu'en enonce formel, est 

1'emplacement comme le carrefour des reflexions persistantes aussi bien que des idees 

sporadiques » . Celle-ci me conduira a preciser ce qu'il en est de la liberte, condition 

d'etre et des approches concretes du mystere de l'etre, themes developpes dans Etre et 

Avoir (1929-1935) et dans Position et Approches concretes du Mystere ontologique 

(1933). Bien loin d'etre un objet, l'etre apparait comme un mystere auquel nous 

n'accedons qu'en atteignant certains niveaux de 1'experience humaine vecue, et alors de 

l'ethique. Cette demarche s'explicite en une ontologie concrete. Dans cette partie je 

suivrai la lecture de Tilliette sauf que dans mon examen de l'enracinement ethique de la 

question de l'etre dans la pensee de Marcel, je distinguerai trois dimensions de l'ethique : 

l'ethique identitaire ou la relation de l'etre a soi, l'ethique relationnelle ou la liberte 

apparait comme union a autrui et l'ethique theologique ou la liberte se presente comme 

union de l'etre a la transcendance. Ainsi, 1'interpretation presentee ici est en accord avec 

celle de Tilliette mais elle s'efforce aussi de la depasser en la completant. 

Dans la deuxieme partie, je m'arreterai sur la liberte comme identite a soi-meme. 

Celle-ci est tres importante pour comprendre la globalite de la pensee de Marcel. En quoi 

consiste cette profondeur interne de l'etre ? Et comment pouvons-nous nous en rendre 

compte ? La meilleure voie pour trouver le sens, c'est de chercher dans l'etre meme les 

determinations internes des phenomenes afin de discerner ce qu'elles portent en elles-

Cf. Xavier Tilliette, « Gabriel Marcel », dans Encyclopedie de la Pleiade, Histoire de la philosophie III, 
Paris, Editions Gallimard, 1974. 
12 Ibid., p.639. 
13 

Marcel poursuit dans cet ouvrage une reflexion perspicace et tenace. Ces deux mots servent a evoquer une 
maniere d'etre au monde et de s'y mouvoir; au monde des choses, des etres et de soi-meme, au monde de 
Dieu, a renouveler 1'innocence du regard sur l'univers le plus quotidien, a rafraichir les experiences 
humaines. 
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memes, et ce qu'elles charrient depuis leur genese fragmentaire jusqu'a leur cohesion 

relationnelle au sein du devenir. L'etre ne peut avoir de sens que s'il le porte deja, et il ne 

peut le porter si le sens n'est pas agissant en lui, orientant son mouvement et lui procurant 

la raison d'etre de son etre. L'etre, en effet, n'est pas une substance figee, il est une totalite 

mouvante selon une energie interne qui fait devenir cette totalite dans 1'expansion du 

temps et de l'espace. Tout au long de cette deuxieme partie, je m'inspirerai specialement 

de Troisfontaines qui, a notre avis, a presente une analyse profonde des oeuvres de Marcel, 

surtout dans son livre De Vexistence a l'etre14. 

J'aurai recours a trois experiences fondamentales, presentees par Marcel dans les 

oeuvres suivantes : Homo Viator15, Journal metaphysique16 et Le Mystere de l'etre17. Trois 

experiences, celles de l'existence, celle du corps et celle du temps, decrivent la realite de 

l'etre car la metaphysique, ecrit Habachi, trouve sa demeure au coeur du sensible et nulle 

part ailleurs . J'ajouterai a l'experience du corps l'analyse de Habachi qui, a mon avis, va 

dans la meme lignee que Marcel mais le depasse en distinguant une nouvelle dimension, 

soit celle du corps personnel19. 

Ensuite, j'etudierai les trois aspects fondamentaux de la liberte comme union a 

autrui chez Marcel, auxquels s'ajoute un quatrieme aspect elabore par Habachi20 : 

engagement, fidelite, amour et temoignage. Comment ces elements ouvrent-ils l'espace 

Roger Troisfontaines, De l'existence a VEtre, tomes I, II, Paris, Nauwelaerts, 1968. Presente en deux 
tomes dont la preface a ete ecrite par Marcel lui-meme, cet ouvrage est une synthese de la philosophie de 
Marcel. C'est une clef pour la comprehension de la philosophie de Marcel. 
15 Dans cet ouvrage, Marcel presente l'esquisse d'une phenomenologie et d'une metaphysique de 
l'esperance. De meme, il dessine cette relation du moi et d'autrui et presente sa these sur l'intersubjectivite. 
En plus, il parle des vertus comme l'obeissance et la fidelite. 

Ce journal comprend deux parties biens distinctes : la premiere fut redigee contre la dialectique ou plus 
exactement contre toute doctrine qui pretendrait rendre compte de la realite par des precedes dialectiques; la 
seconde renonce a l'espoir de trouver dans l'approfondissement des conditions universelles de la pensee les 
elements d'une mystique pure. II parle de la sensation, de l'union de l'ame et du corps et de l'experience 
personnelle. 

C'est une recherche sur 1'essence de la realite qui designe le plus adequatement la demarche 
philosophique essentielle. Elle est composee de deux tomes : le premier porte sur la reflexion et le mystere, 
le second sur la foi et la realite. 
18 Theophanie de la gratuite, Quebec, Anne Sigier, 1986, p.9. 
19 Ibid. 
20 

Cf. Trois itineraires... un carrefour (Gabriel Marcel, Maurice Zundel et Pierre Teilhard de Chardin), 
Presses de l'Universite de Laval, Quebec, 1983. Habachi presente dans cet ouvrage quelques idees centrales 
de Zundel, Teilhard de Chardin et de Marcel ou se decouvre un lien qui donne sens a la liberte, a la 
puissance de creation, a la solidarite des hommes ; un lien qui serait en quelque sorte le secret de l'existence. 
Ce livre fait echo a l'etre relationnel de Marcel. 

7 



interpersonnel ? Selon Gabriel Marcel, la conscience sort dans le monde, dans le devenir 

reel, dans l'histoire, vers l'autre, vers le transcendant. Habachi l'affirme lui aussi mais de 

plus, il va jusqu'a chercher dans le temoignage des elements qui ajoutent une valeur a 

l'etre relationnel, soit le temoin et son rapport au monde d'une part, et de l'autre, le temoin 

et son rapport a l'Histoire. 

En effet, dans Le Mystere de I'Etre, Marcel nous dit que la clarte de l'entendement 

est une clarte superficielle puisqu'elle ne peut illuminer pour nous la liberte. Elle est, 

poursuit-il, « la clarte dans laquelle nous voyons les choses, mais ce ne peut pas etre celle 
91 

ou nous nous voyons nous-memes » . Des que nous definissons la liberte sur le modele 

des choses nous nous refugions dans la conception deterministe qui implique la 

meconnaissance active de ce que nous sommes. La liberte est done liee a la conscience 

que j 'ai de moi-meme. La clarte saisit l'entendement, elle n'incline pas la volonte. C'est 

pourquoi, comme le dit Jaspers dans son Initiation a la philosophie, nous prenons 

conscience de notre liberte lorsque nous reconnaissons ce que d'autres attendent de nous. 

Marcel affirme que celui qui tenterait de nier pour lui-meme cette responsabilite se 

mettrait ipso facto dans l'impossibilite de rien exiger des autres hommes. La liberte qui est 

la source interieure de tous nos actes est une experience infiniment plus profonde et se 

situe au niveau le plus intime de la personne et de son ontologie. 

Chez Marcel, la relation a autrui se fait a travers la disponibilite de l'etre a autrui. 

En revanche, le renversement de cette relation consiste dans l'indisponibilite, dans le 

changement de l'etre en avoir. C'est une double objectivation, objectivation de soi et 

objectivation de l'autre. Ce n'est que par le dialogue qu'une ouverture profonde pourra 

avoir lieu ; cette ouverture c'est la rencontre, c'est etre a un autre, etre avec ou encore co-

esse. Tout au long de cette partie la je m'inspirerai des livres de Troisfontaines et de 

Parrain-Vial qui accordent une grande importance a l'etre relationnel et aux aspects de 
99 

1'engagement, la fidelite et surtout de 1'amour . Ce dernier est plus developpe chez 

Belanger qui se rencontre dans ses analyses avec les deux auteurs cites ci-dessus. Belanger 

21 Mystere de l'etre II, 134. 
22 

Voir en particulier : Jeanne Parain-Vial, « L'intersubjectivite chez Gabriel Marcel », dans Colloque 
organise par La Bibliotheque Nationale et L'Association « Presence de Gabriel Marcel » (28-30 septembre 
1988), Paris, Bibliotheque Nationale, 1989. Et aussi : Roger Troisfontaines, A la rencontre de Gabriel 
Marcel, Bruxelles, La Sixaine, 1947. 
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presente la relation de la liberte a l'amour tout en passant par l'intersubjectivite que 

Marcel presente dans ses ecrits. Belanger s'interesse a une etude phenomenologique des 

rapports avec autrui et 1'Autre . 

Dans la quatrieme et derniere partie, j'aborderai le mouvement de la relation de 

l'etre a la Transcendance. La question de Dieu s'affirme chez Marcel, comme l'a lu 

Habachi, comme un mouvement de profondeur et de depassement vers l'interiorite. De 

l'existant a l'etre il y a un parcours difficile a effectuer. Un parcours parce que c'est un 

cheminement de ce qui a l'etre a ce qui est etre, un mouvement de possession de soi vers 

l'epanouissement de l'etre. Reconnaissant le mysterieux pouvoir que nous avons 

d'accroitre ou de diminuer notre decheance ontologique, nous avons a nous ressaisir 

perpetuellement en assumant notre liberte et en nous aidant des experiences de 

transcendance que sont l'esperance, la fidelite et l'amour. Car l'etre veritable, cet etre qui 

ne trompe pas et sur lequel on ne se trompe pas, n'est accessible que dans l'amour et 

l'amour lui-meme n'existe qu'entre des etres qui ont reconnu et qui veulent vivre leur etre 

dans toute sa valeur personnelle. II faut pouvoir se reconnaitre pleinement etre pour se 

donner, pour aimer car en se donnant on se trouve. Dans cette partie, nous nous 

inspirerons essentiellement de la nouvelle etude de Francois Poitras qui a mis en lumiere 

le cote theologique de 1'ethique chez Marcel, cherchant ainsi a analyser la contribution de 

Marcel a 1'ethique chretienne24. 

Cette relation est montree comme 1'experience fondatrice de l'etre qui lui revele a 

la fois son interiorite intime et I'exteriorite de l'autre et du monde. Un aspect clef chez 

Habachi , la raison et la revelation, traduit la pensee de Marcel sous deux aspects, 

l'esperance et la priere et montre deux mouvements, ascendant et descendant, qui 

traduisent la complementarite pour une union entre l'etre et Dieu. 

Gerard Belanger, L'amour, chemin de la liberte, Essai sur la personnalisation, Paris, Ouvrieres, 1965. 
24 Francois Poitras, La transcendance et la technique, contribution a 1'ethique chretienne, These de doctorat 
en theologie, Universite Saint-Paul, Ottawa, 2006. 

Cf. Une philosophic ensoleillee, essais sur la relation, Cariscript, Paris, 1991. Cet ouvrage s' attache a 
decouvrir la relation qui preside a la parole humaine. L'univers, a travers rhomme, est une sorte de parole 
unique, de question parlee en quete d'une reponse. Dans cet ouvrage, Habachi presente la relation comme le 
fil conducteur qui se veut etre une anthropologic ouverte, une philosophic d'en-haut par les lumieres de la 
Revelation. 
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Voila done les trois categories essentielles : la possibilite, pour l'etre, d'etre en 

relation a soi, d'etre en relation a l'autre dans la disponibilite et d'etre en relation a l'Autre 

dans la depossession de soi. Dans cette partie, nous avons aussi eu recours aux analyses de 

Troisfontaines, specialement a son article « Existentialisme et pensee chretienne »2 . 

L'existentialisme de Marcel vise a dechiffrer la totalite de la vie. Pour cela, 

l'itineraire de Marcel commence en existence avec l'existant contingent mais il eclot en 

une ontologie qui se realise en ethique. En outre, 1'ontologie de Marcel, a la difference de 

celle de Kierkegaard et de Sartre est, comme le dit Habachi « celle de l'etre, dont l'avoir 

n'est qu'un epaississement et non le pole antagoniste » . 

Le present travail ne porte pas un jugement sur la pensee de Marcel et de Habachi. 

Une telle perspective critique depasserait ses objectifs. Ce qu'il s'agit d'etablir ici, en nous 

inspirant de Tilliette tout en prolongeant cette interpretation et en y ajoutant une mediation 

essentielle par la pensee de Habachi, e'est une interpretation qui montre que la meilleure 

lecture de 1'ontologie de Gabriel Marcel doit passer par l'ethique. C'est la seule methode 

qui permet de reconstruire une theorie coherente et unifiee. La presente these vise done a 

proposer une contribution originale a la recherche contemporaine sur Marcel en se 

concentrant sur une tache de nature hermeneutique. Cet eclairage pourrait constituer, 

esperons-le, un presuppose essentiel a la discussion critique, qui releverait d'un autre 

travail. 

Diverses oeuvres seront traitees dans cette these mais les ecrits qui seront au centre 

de notre etude sont Homo Viator, Etre et Avoir, Position et Approches Concretes du 

Mystere Ontologique, Journal Metaphysique et Le Mystere de VEtre. Nous aurons recours 

a de nombreux auteurs francophones de la litterature secondaire, mais aussi - plus 

modestement - a quelques auteurs anglophones, notamment Seymour Cain qui developpe 

la relation de la foi et de l'existentialisme chez Marcel. Dans ses analyses, il confirme les 

theses de Troisfontaines et des autres auteurs qui se sont interesses a ce cote precis de la 

philosophic de Marcel28. J'aurai de meme recours a Thomas Busch qui elargit, dans son 

Roger Troisfontaines, «Existentialisme et pensee chretienne » dans Nouvelle Revue Theologique, t. 
LXVIII, n.2, 78 annee, mars avril 1946. 
27 Troisieme cahier pour une philosophie mediterraneenne, p.109. 
28 Seymour Cain, Gabriel Marcel, New York, Hillary House, London, Bouer and Bouer, 1963, South Bend, 
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livre The Participant Perspective: A Gabriel Marcel Reader, la notion marcellienne de 

l'exigence ontologique : « Thus, ontological exigence is a need and a demand for some 

level of coherence in the cosmos and for some understanding of our place and role within 

this coherence. It is the combination of wonder and the attendant desire, not to understand 

the entire cosmos, but to understand something of one's own place in it. Note that, for 

Marcel, ontological exigence is not merely a wish for being or coherence, but is an interior 

urge or appeal. Otherwise stated, the [ontological] exigence is not reducible to some 

psychological state, mood, or attitude a person has; it is rather a movement of the human 

spirit that is inseparable from being human » . 

Les ecrits de Marcel ainsi ceux de la litterature secondaire nous aideront a analyser 

l'etre comme un mystere auquel nous n'accedons qu'en atteignant certains niveaux de 

l'experience vecue, et alors de l'ethique. Cette demarche s'explicite dans une ontologie 

concrete. 

IN, Regenery/Gateway Inc., 1979. Voir aussi, du meme auteur, Gabriel Marcel's Theory of Religious 
Experience. New York, Peter Lang, 1995. 

Thomas Busch, The Participant Perspective: A Gabriel Marcel Reader. Lanham, MD, University Press 
of America, 1987. 
30 Ibid., p. 105. 
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Premiere partie: Le mystere ontologiqiie 

Introduction 

Nous verrons dans la premiere partie comment Marcel procede au deblayage des 

concepts abstraits et construits. II critique l'objectivation qui fait obstacle a l'acces au 

caractere intersubjectif aussi bien de l'existence que de l'etre. Pour acceder a l'immediat 

et reagir contre quelques courants philosophiques, Marcel utilise la reflexion seconde qui 

nous accede a ce qu'il a appele successivement « immediat », « experience vecue », 

« participation a l'etre » et a son niveau superieur « foi », « intersubjectivite parfaite », 

« amour » et « liberte ». 

I. Quelques reactions a des courants philosophiques majeure 

1.1 Reaction contre l'idealisme 

La reaction contre l'idealisme est chez Marcel d'autant plus remarquable qu'elle 

s'est developpee a l'interieur d'une mentalite qui resta longtemps tributaire de quelques 

categories idealistes. En realite, ses premiers maitres etaient des idealistes, des 

postkantiens qui tendaient a voir dans l'individuel empirique une simple expression 

evanescente de la pensee absolue de l'eternelle subjectivite. 

Une certaine exigence de l'individuel et du concret, en meme temps qu'une attente 

encore tres indeterminee d'un absolu, le dressent contre leurs principes d'immanence et 

d'objectivite, pretendus intangibles31. 

Concevant la connaissance rationnelle a la maniere kantienne, Marcel estime 

qu'elle est source de dualismes et d'antinomies irreductibles. La raison doit alors se nier 

pour faire place a la foi et a 1'amour. Remettant en question le seul principe de la science 

rationnelle fondee sur la verifiabilite (principe d'objectivite), il part de la certitude qu'il 

doit y avoir differents niveaux de pensee. 

31 H.V., 181. 
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Cette theorie des plans d'intelligibilite, qui forme le contenu essentiel de la 

premiere partie du Journal metaphysique, repose sur deux negations capitales dont il 

importe maintenant de degager la signification : 

a) Critique de 1 'immediatete : dans une pensee de type realiste, la critique de 

l'immediatete consiste dans la constatation que toute experience vraiment humaine 

n'apparait qu'avec un esprit conscient des conditions de 1'experience vecue. L'immediat 

serait l'inintelligible pour nous, puisqu'il est ce qui precede la conscience. 

b) La « participation » est negation de toute verite, et echappe done a 1'emprise du 

critere de la verifiabilite. 

Examinons maintenant la maniere dont Marcel va tenter de realiser son projet. 

Une note, qui date du 22 juin 1909 (Manuscrit IX), nous revele la reaction de 

revolte du philosophe contre les postkantiens. Ceux-ci ne peuvent reussir a affirmer Dieu 

dans sa transcendance absolue sans detruire la realite du fini, puisque sa conception 

limitee au critere objectif laisse echapper tout un domaine du reel, celui de notre moi qui 

est notre existence empirique, notre conscience meme : 

J'ai pris conscience, me semble-t-il, ce matin par moi-meme de l'eternelle verite qui 
seule peut fonder toute morale ; cette verite je la connaissais, je ne l'avais pas vecue ; 
le moi n'est pas negation, et nous n'atteignons la Pensee absolue qu'en prenant 
conscience du neant de notre individualite : par la Hegel et Schopenhauer se 
rejoignent. Cette individualite sans doute est une expression de la Pensee absolue ; 
mais en tant qu'elle est une determination particuliere elle en est la pure et simple 
negation. Le role des premiers postkantiens a ete d'etendre l'idee spinoziste qui 
s'exprime par le omnis determinatio est negatio a l'ensemble de ce qui est objectif; 
or notre moi, notre existence empirique, notre conscience meme, que nous le 
voulions ou non, rentre dans ce monde objectif; notre individualite rentre dans 
l'ensemble de nos representations, elle n'a pas plus de valeur ou de signification que 
celles-ci. Rien n'est hors de l'eternelle subjectivite32. 

Reflechissant sur son etre concret et sur le sens de la vie, il dit: 

Si la vie a un sens, ce ne peut etre a coup sur que celui-ci : reduire tout ce qui en 
nous est nature a n'etre que l'expression voulue et consciente de cette pensee 
eternelle ; hors de la pas de moralite33. 

La synthese en nous d'une nature et de cette conscience de la pensee eternelle, 

constate l'auteur, est « l'eternel mystere auquel la religion s'efforce de repondre ». Done, 

(Manuscrits IX) dans Fragments philosophiques, p. 15. 
Ibid., p. 16. 
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le probleme de la transcendance divine se pose inevitablement. La vocation de notre 

philosophe est de trouver un argument pour demontrer que rintellectualisme n'a pas 

gagne son pari qui est de fonder la realite de Dieu sur une conception elargie et dynamique 

de l'individualite34. 

Le rationalisme pur exprime le souhait de voir le mecanisme transpose au niveau 

de l'esprit, c'est-a-dire de permettre au mecanisme de l'activite rationnelle de fonctionner 

tout seul. Mais a-t-on jamais vu la pensee totalement separee de l'experience se demande 

Marcel : 

(...) l'idee d'une pensee pure anterieure - meme en un sens rationnel - a toute 
experience, est certainement une pseudo-idee ; c'est le produit d'une reflexion 
schematique et illusoire35. 

L'homme, d'apres lui, ne peut, semble-t-il, realiser sa vraie nature qu'en depassant 

le donne de sa nature empirique. C'est, a n'en pas douter, cette exigence fondamentale de 

depassement de soi qui se formule dans sa conscience philosophique et qui ne peut 

s'operer que dans la negation de ce qu'il y a en nous de « nature » ou encore de notre 

« realite phenomenale », et tout cela en faveur de la conscience absolue. 

Cette reduction de l'homme a une « nature rationnelle qui est en nous », ne peut 

satisfaire plus longtemps Marcel. Ce qui nous frappe clairement, c'est que ce n'est ni par 

souci d'adherer a un systeme ni a cause des affinites qu'il n'aurait pu avoir avec 

l'idealisme, que notre philosophe accepte ici certaines conceptions comme celle de la 

moralite ou de la religion dont il cherche, a cette epoque, les fondements metaphysiques 

ou les conditions d'intelligibilite. 

Marcel denonce ici une equivoque : la croyance a 1'existence, en quelque sorte 

phenomenale, de l'ordre rationnel que nous projetons dans la realite, nous laisse tomber 

dans les pires exces d'un providentialisme transcendant avec lequel on croyait en avoir 

fini. Cette pensee qui nie le fini ne peut interesser la position du philosophe. II y cede de 

moins en moins. II traduit sa decision sous cette forme : 

II n'y a de raisons dans les choses que parce que l'esprit est: voila la verite 
definitivement acquise contre laquelle le pseudo-sens commun s'insurge inutilement. 
La difficulte invincible pour la philosophie consiste dans l'impossibilite de definir le 

Ibid. 
J.M., 75. 
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fini; pourquoi sommes-nous des etres finis ? Toute metaphysique me semble 
echouer dans l'explication de ce fait essentiel36. 

Les choses apportent un sens a l'homme et a la conscience. Cela diminue bien des 

difficultes. Cependant, admettre cette conception qui nie le fini comme a tente de le faire 

Spinoza, c'est ne rien dire selon Marcel et ignorer le probleme au lieu de le resoudre. 

Meme 1'attitude opposee qui consiste a affirmer le fini par une analyse infinie (Leibniz) ou 

poser le moment d'une dialectique eternelle qu'il ne nous est pas possible de reconstituer 

(Hegel), c'est precisement supposer vrai ce qui est en question. 

L'impuissance des philosophes a resoudre le probleme, « sinon par une impossible 

analyse infinie », a bien laisse a apparaitre «l'agnosticisme, limite inevitable d'un 

subjectivisme conscient de sa faiblesse propre »37. 

Nier le fini d'une maniere ou d'une autre a conduit en derniere analyse a une 

philosophic idealiste de l'identite, a couleur pantheiste, s'il est vrai de penser avec 

Schelling que 1'Absolu dont tout deriverait ou auquel tout devrait se ramener, ne peut etre 

que Dieu . Mais dire que les etres finis sont une emanation de la substance divine (telle 

est au moins en substance la doctrine pantheiste), c'est d'apres Marcel: 

a) Ou bien en affirmer l'eternite, c'est-a-dire affirmer 1'infinitude ou la necessite 

rationnelle, « d'une necessite en somme conditionnee ou hypothetique »39. Des lors, il faut 

resoudre le probleme de la contingence qui, selon Marcel, est a la racine des choses et qui 

« est l'expression de ce qu'il y a d'individuel dans la realite ; elle est la manifestation la 

plus nette de ce fait essentiel que la metaphysique me parait avoir jusqu'ici echoue a 

expliquer et qui est precisement 1'experience individuelle » . Comment done expliquer ce 

fait essentiel qu'est 1'experience individuelle et que Kant a pose sans le resoudre ? 

b) Ou bien consacrer l'homme et rabaisser Dieu au niveau de la creature finie. 

C'est dans ce sens que nous pouvons comprendre Emile Brehier disant a propos de la 

conception hegelienne de Dieu : « II s'agit moins d'atteindre Dieu que de consacrer 

ibF.P., 18. 
37 Ibid. 
38 F.W.J.Schelling, «Philosophie et Religion » dans Essais, traduits et prefaces par Jankelevitch, Paris, 
Aubier, 1946, p.181 et ss. 
39 C.S., 182 (Coleridge et Schelling). 
40 F.P., 19. 
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l'homme», puisque « non seulement Dieu n'existe pas independamment de la 

communaute spirituelle, mais il n'existe tel, comme se connaissant soi-meme que dans 

cette communaute » . 

c) Ou bien reduire la liberte humaine jusqu'a 1'identification complete avec la 

liberte divine et dire que le pantheisme est une heresie moins par rapport a Dieu que par 

rapport a l'homme, dont il diminue 1'importance, en reduisant au minimum le role de la 

liberte humaine et l'activite creatrice de l'homme. 

Marcel est convaincu que la raison ne s'eleve pas au dessus d'une realite une et 

totale parce que l'intellect peut, avec ses seules forces, nous faire comprendre une seule 

distinction entre Dieu et le monde : «1'etre, et 1'etre absolu » et par la suite « je ne suis 

que parce que je participe a la realite. Comme individu je ne suis pas ». Le rationalisme 

presente un cadre tres etroit pour englober l'ensemble de la realite. Le pur intellect 

rationnel hypnotise dans 1'intuition de sa propre universalite est incapable de donner une 

solution a l'enigme de notre destinee, incapable de rendre raison de la vie du particulier. 

La raison speculative ne nous eleve pas au-dessus d'une conception generale et negative 

de l'Etre. Les consequences de cette doctrine sont ruineuses et la conscience s'insurge 

contre cette affirmation : « comment est-il possible que je ne sois rien ? » se demande 

l'auteur, et enfin : « quel est ce miroir interieur dans lequel ces riens ont du moins une 

existence relative ? »42. Ce serait pur sophisme, d'ailleurs, de distinguer entre les 

pantheismes : tous se valent. 

Ainsi l'idealisme absolu apparait a Marcel, des cette epoque, comme une 

philosophie de 1'immanence a laquelle il oppose une fin de non recevoir. Cette une 

illusion de notre esprit de croire que l'immanence est l'expression supreme du rationnel. 

En realite, il y a en nous « un principe de transcendance, et il doit en etre de meme dans le 

monde ». C'est une veritable certitude du croyant qui fait chaque jour cette experience que 

Dieu ne sera jamais objet. Dieu n'est pas idole, a repete Marcel apres plusieurs autres 

penseurs, pour ceux qui le cherchent au fond d'eux-memes. 

Emile Brehier, Histoire de la philosophie, II, fasc.3, p. 681. 
Ibid., p.p. 183-184. 
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1.2 Reaction contre le savoir absolu 

L'echec de 1'intellectualisme d'apres la constatation de Marcel ne signifie 

nullement qu'il faille renoncer a penser l'experience individuelle. A quelles conditions 

une realite concrete est-elle possible ? Et si « cette realite est », comment expliquer 

«l'illusion idealiste » de l'infini ou de l'absolu considere comme l'unique realite qui 

soit ? 

Le savoir absolu doit etre infini et sa dialectique pose le probleme des rapports de 

l'infini et du fini. C'est ainsi du moins que Marcel l'envisage et tente de resoudre le 

probleme de son existence. Le savoir infini, s'il se heurtait a une limite externe, cesserait 

d'etre absolu. Toute limite posee doit lui 6tre interieure. Mais d'autre part, il ne peut etre 

element de l'infini, ce dernier etant manifestement par-dela toute composition. Par 

consequent, « du moment ou nous posons le fini, en quelque sens que ce soit, comme reel, 

nous nions du meme coup l'infini » qui est inconciliable avec une methode de la 

juxtaposition. S'il veut maintenir « le savoir absolu », le rationalisme est conduit 

logiquement a nier le fini en tant que tel. 

Le fini tiendra de l'infini le peu de realite qu'il possede ; par lui-meme il n'est 

qu'une vue abstraite et contradictoire : il n'est rien. Les theoriciens du « savoir absolu » 

ont pretendu s'elever a une vue « objective » de la « totalite » du monde. Leur reve est 

d'exposer un systeme metaphysique integral a partir d'un centre ou la pensee s'etablirait 

pour enchainer rationnellement une serie de demarches en rejoignant les donnees de 

l'experience commune. Celle-ci apparait fictivement comme reconstitute par le progres 

d'une dialectique creatrice. 

L'unite du vrai, nous l'admettons avec tout intellectualisme, dit notre auteur, 

comme une exigence inconditionnee de 1'esprit ; mais notre condition humaine autorise-t-

elle l'acte par lequel le metaphysicien « pretend se transporter au coeur de l'etre ou 

retrouver l'acte primitif dont dependent a la fois mon etre propre et l'etre du monde »?43 

La realite ne peut etre congue comme savoir absolu, comme un systeme intelligible 

qui comprendrait dans son unite concrete et indivisible tous les elements particuliers du 

L.Lavelle, De l'acte, art.I, cite dans E.P.C; 10 (Introduction). 
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savoir. Ce controle depend du principe de l'universalite. II est a la portee de n'importe 

quel sujet pensant, quelles que soient ses dispositions personnelles : 

Afin de justifier la science et de constituer un corps de verites universellement 
valables, ces rationalistes se limitent a la critique verificatrice ; ils y soumettent 
meme la foi et proclament - apres leurs ancetres francais du XVIIIe siecle - la faillite 
de la certitude religieuse au profit des techniques positive44. 

Marcel se demande si cette notion du savoir absolu est coherente, si elle est 

exempte de toute ambiguite et de toute contradiction. Tel est le probleme qu'il voulait 

poser (Manuscrit XII)45. En effet, ces idealistes croient pouvoir couper le lien qui unit 

l'objet au sujet et traiter l'objet comme un etre, sans s'apercevoir que la realite de cet etre 

est due a sa participation au sujet4 . Le savoir absolu est le produit de la pensee et il 

temoigne de ce pouvoir createur de la pensee humaine. Notre auteur s'efforce de denier 

aux idealistes kantiens et postkantiens le droit de poser un « je pense » impersonnel. II 

s'applique a rehabiliter le sujet humain dans ses droits. II se donne pour but, durant tout 

son itineraire de pensee, de « restaurer (l'homme) dans sa realite de sujet par-dela toute 

fallacieuse objectivation »47. 

C'est par une reflexion beaucoup plus concrete que Marcel decouvre des elements 

irreductibles a l'ideal d'intelligibilite du rationalisme. C'est en effet par la liberte que, 

pour lui, se constitue Pindividualite reelle avec ses modalites singulieres d'exister. Les 

etres et leurs differences ne se pretent guere a tous nos reajustements de concepts . II 

voulait maintenir en un sens d'ailleurs nouveau, la difference entre ce qui est et ce qui 

apparait, entre l'etre et ses manifestations. C'est que la pensee discursive n'est point en 

mesure d'atteindre l'etre, et c'est toujours en opposition avec cette connaissance que 

1' intuition se definit. II definit cette derniere des les premieres lignes de son travail: « Par 

45 Ibid, 23. 
46 Ibid., 44-45. 
47 D.H., 41. 
48 «Les conditions dialectiques de la Philosophic de l'lntuition », p. 638 (c'est le premier essai 
philosophique que Marcel a publie dans la Revue de Metaphysique et de Morale, en 1912). Note du 
philosophe : « Peut-etre un philosophe contemporain tel que M. Bergson, tout penetre de nominalisme, ne 
souscrirait-il pas sans quelque repugnance a une telle formule (l'intuition : c'est nous qui soulignons), le mot 
etre s'accompagnant pour lui de tout un cortege d'associations scolastiques. Mais il va de soi que pour nous 
l'etre c'est le concret, et que par suite cette repugnance ne se justifierait pas. II est permis d'ailleurs de 
demander si aucun metaphysicien par l'etre n'a jamais entendu autre chose que le concret. Au reste l'emploi 
de ce mot n'entraine evidemment en aucune facon la negation des etres particuliers, et ce ne serait pas nous 
contredire que de pretendre que l'intuition porte sur les etres ». 
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philosophie de 1'intuition nous entendons toute doctrine qui affirme que l'etre peut etre 

atteint par 1'intuition et ne peut l'etre que par elle. »49 

Notre philosophe entendait par l'intuition ce qui ne peut etre une connaissance 

mais une creation, ou plus exactement un acte de transcendance par lequel la pensee, 

prenant conscience du caractere deformateur de toute objectivation, s'affirme comme en 

soi : « irreductible a toute conversion de ce genre » et en refusant la pensee discursive qui 

pretend etre identique a l'etre ou du moins comme participant a lui. Convaincu de sa 

recherche, Marcel conclut ainsi ses critiques et ses decouvertes : 

Nous resumerions done volontiers ainsi nos conclusions : une philosophie de 
l'intuition ne peut se constituer que sur la base d'une dialectique qui permettrait 
d'etablir l'immanence de l'etre en tant qu'etre dans l'esprit; une telle dialectique 
elle-meme suppose une critique du savoir absolu qui manifeste la transcendance de 
la pensee par rapport au savoir, et l'intuition meme se reduit au fond a Facte par 
lequel la pensee affirme qu'elle est en elle meme transcendante a ce qui n'est en elle 
que pure objectivite. Elle est done en somme un acte de foi, et son contenu ne 
pourrait s'expliciter que dans une dialectique pratique de la participation, par 
laquelle la pensee, depassant le monde du savoir, se rapprocherait par des demarches 
successives de creation, du centre ou elle doit librement se renoncer, pour faire place 
a - Celui qui est50. 

1.3 Reaction contre le cogito cartesien 

L'intuition premiere qui semble etre la cause du refus d'isoler la conscience de 

l'existence, a pousse Marcel a s'efforcer de creuser de plus en plus en profondeur sa 

propre experience : « e'est comme un forage bien - plut6t que comme une construction*51. 

Cette intuition premiere est au centre des remarques a propos du cogito cartesien. Le 

cogito apparait comme un acte de pensee constituant la liberte. II est ici question de la 

pensee en general et le sujet de cette pensee est absent ou efface. Pour rendre possible le 

doute methodique, Marcel ne se refere pas a un « moi » isole, « moi » qui se tiendrait en 

dehors de Taction. Par contre, au fond du cogito cartesien, il y a la certitude d'un sujet lui-

meme vise par le doute total: 

49 Ibid, 638. 
50 Ibid., 652. 
51 E.P.C., 26. 
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II n'y a done point de doute que je suis, s'il me trompe ; et qu'il me trompe tant qu'il 
voudra, il ne saurait jamais faire que je ne sois rien, tant que je penserai etre quelque 
chose52. 

Descartes aspirait a asseoir tout le systeme du savoir sur l'evidence et la fecondite 

du cogito. Le sens de son projet general etait de tirer toutes les connaissances de la 

puissance qu'a l'esprit de recevoir par intuition ou de decouvrir par deduction des idees 

claires et distinctes, e'est a-dire indubitables. La pensee cartesienne, toujours renouvelee 

par son doute, arrivee au point ou elle doit admettre 1'impossibility de douter de soi-meme, 

se decouvre ainsi elle-meme comme evidente. Ce cogito n'est pas seulement la preuve de 

mon existence, mais aussi l'affirmation de l'independance de la pensee qui se presente 

comme une activite purement rationnelle, radicalement differente du monde des realites 

concretes. 

Si Descartes, par l'acte de pensee d'un « moi » isole, d'un moi qui est une pure 

substance immaterielle, arrive a prouver 1'existence de ce moi, Marcel remarque d'abord 

que son cogito cesse d'etre une essence et il propose cette esquisse d'une solution : 

L'inverifiable qu'est le cogito, ai-je dit, e'est-a-dire ce qu'on peut appeler la liberte 
formelle, n'est que pour Facte libre lui-meme qui l'apprehende. II ne faut pas nous 
laisser duper par l'image ici fallacieuse de la decouverte : la pensee ne se decouvre 
pas, elle se constitue, le cogito etant l'acte meme de la decouverte (et non un objet 
susceptible d'etre decouvert) s'identifie avec la reflexion sur le cogito, il n'est que 
pour cette reflexion meme (en tant qu'acte). (...). L'inverifiable est done fonction de 
l'acte libre, il est trace de celui-ci, il est l'expression toute negative de ce fait que 
l'acte libre devient pour lui-meme un mystere aussitot qu'il se transforme en pensee 
objective (la pensee objective ayant pour caractere de se nier au profit de son 
objet)53. 

Ces doutes vont aboutir a une critique plus severe de ce cogito. Marcel cherche 

d'abord a lui opposer un rapport immediat avec le monde qui s'exprime dans son 

« j'existe - le monde existe ». Pour lui, il s'agit d'abord de « determiner les conditions 

d'une logique de la liberte » qui s'opposerait a une « logique des essences ». Toutefois 

deja dans le passage cite, le cogito n'apparait plus comme une essence, comme une forme, 

mais comme un acte : quelques lignes avant notre penseur s' etait demande comment on 

pouvait « etablir un lien entre l'inverifiable qui est le cogito et l'inverifiable qui est 

Dieu ». 

Descartes, (Euvres et Lettres. Bibliotheque de la Pleiade, p.275. 
J.M., 37. 
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Dans la perspective cartesienne, il lui est impossible de passer du cogito a 

l'affirmation d'un etre qui par essence est independant. Entre les deux affirmations 

«j'existe - Dieu existe », il y a pour Marcel un hiatus que seule l'experience religieuse 

pourra combler. La transposition d'un formalisme qui porte sur la pensee en general a un 

formalisme de l'individuel, n'a aucune valeur faute de quoi nous restons enfermes dans 

une sorte de subjectivisme ambigu et sterile. 

II y a un autre hiatus entre le sujet purement epistemologique de la proposition Ego 

Sum et le sujet concret de Marcel qui se demande « qui suis-je ? », et pour lequel la phrase 

«j'existe » forme un complexe indecomposable qui comprend tout son etre ; un ego isole 

n'existe pas pour lui. Un cogito ne nous donne acces qu'a un monde au sein duquel les 

jugements d'existence proprement dits perdent toute signification. 

Marcel s'oppose, des le debut, a une lumiere du cogito claire et distincte parce que 

son rayonnement « aveuglant» lui semble trompeur . II semble aussi qu'il peut y avoir 

une dissociation entre le « moi » universel pensant et le « moi » individuel existant, sujet 

de la foi qui est un acte libre accompli par la personne et qui est comparable a 1'amour : 

La foi n'est pas une hypothese, et ceci est capital. La foi est Facte par lequel 1'esprit 
comble le vide entre le moi pensant et le moi empirique en affirmant leur liaison 
transcendante ; ou plutot la foi est l'acte par lequel l'esprit se fait, l'esprit et non plus 
le sujet pensant, l'esprit realite vivante et active. Et sans doute la dissociation de ces 
divers moments peut et doit sembler arbitraire. Seule l'analyse abstraite permet de 
les reconnaitre, de les isoler et meme de les nommer53. 

Nous remarquons ici que la pensee et la foi sont soigneusement distinguees et 

hierarchisees. Le sujet du «je pense » est universel et celui du «je crois » est personnel. 

L'objet de la science est le verifiable et celui de la foi est Tin verifiable. Nous constatons 

aussi que l'affirmation qui transcende l'ordre objectif appartient au domaine de la foi. Si la 

relation du cogito au « moi » empirique est inverifiable, en revanche le passage sera 

entierement libre vers la foi. C'est l'acte de la foi qui restaure 1'unite interieure 

compromise par le rationalisme. II ne se realise qu'en se depassant dans une philosophic 

de la personne56. 

J.M., 279. 
Ibid., 45. 
Ibid., 40, 45. 

21 



En continuant de s'interroger sur son propre etre et sur la valeur du cogito Marcel 

remarque que la question « que suis-je ? » ne peut se transformer en la question « Qu'est-

il » sans perdre son sens ; et il ajoute : 

En somme, il est de l'essence d'un etre agissant et s'apprehendant comme tel d'etre 
donne a soi-meme d'une certaine facon immediate et qui cependant mediatise tout ce 
qui dans son experience peut prendre figure d'objet57. 

Le cogito, pour Marcel, apparait de moins en moins comme un point de depart 

authentique de l'experience spirituelle, puisqu'il la suppose situee en dehors de l'existence 

et qu'il garantit seulement la validite d'un systeme d'affirmations objectives immanentes 

au «je pense », tout en restant impersonnel et en ne nous engageant pas en tant qu'etre 

concret: 

II faut admettre que la pensee (la raison) ne se constitue comme pensee pour elle-
meme qu'au fur et a mesure qu'elle se realise dans l'experience. Et ceci ne doit pas 
etre entendu en un sens purement psychologique (dont le kantisme pourrait a la 
rigueur s'accommoder) ; ceci veut dire que l'idee d'une pensee pure anterieure -
meme en un sens rationnel - a toute experience, est certainement une pseudo-idee ; 
c'est le produit d'une reflexion schematique et illusoire58. 

Nous remarquons que jusqu'a present, s'il accorde au cogito une valeur reelle, 

ontologique, et rompt avec le formalisme postkantien, Marcel n'admet pas que le sujet de 

ce cogito soit un moi concret, un individu singulier. II s'agit pour lui d'un moi qui est le 

medium intelligible par lequel la liberte passe de l'idee a l'etre : 

L'acte par lequel je pense la liberte est Facte meme par lequel la liberte se constitue. 
Le moi serait en quelque sorte le medium intelligible par lequel la liberte passe de 
l'idee a l'etre. Mais il est clair que cet acte de creation n'est autre que le cogito59. 

Desormais nous decouvrons le cogito en lui-meme parce que nous l'exercons 

vraiment. Et du meme coup s'eclaire la difference qu'il y a entre la « logique de la 

liberte », susceptible de nous conduire au niveau superieur d'intelligibilite de la foi, et la 

logique telle qu'on la comprend habituellement. La premiere n'est pas soumise a la 

necessite rationnelle qui enchaine les notions. Elle consiste dans la position d'actes libres, 

de nature chaque fois nouvelle. Ce mouvement est motive par la decouverte de 

l'insuffisance des plans de pensee inferieurs. L'intelligibilite du cogito reste en effet 

J.M, 267. 
Ibid, 75. 

J.M., 32. 
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encore insuffisante. Bien que nous soyons sortis du formalisme abstrait, nous demeurons 

encore prisonniers de l'universalite : 

Dans le cogito, le moi exprime l'acte par lequel la liberte se pose elle-meme. 
Seulement ce moi est universel, ou tout au moins il se supprime dans l'universalite 
du sujet pensant. En tant que je pense, je suis universel, et si la science se suspend au 
cogito, c'est precisement en vertu de cette universalite inherente au sujet pensant. En 
tant que je pense, je suis universel, et si la science se suspend au cogito, c'est 
precisement en vertu de cette universalite inherente au sujet pensant . 

L'activite reelle que le plan du cogito manifeste risque sans cesse de se degrader 

par une retombee dans le formalisme du savoir. Ce plan n'a done qu'une valeur precaire. 

II en sera ainsi tant que le sujet ne sera pas devenu sujet concret, ayant conquis son 

individualite. 

C'est le deuxieme moment de la dialectique : au «je suis un etre pensant » verite 

premiere chez Descartes, Marcel va en opposer une autre. La position adoptee en face du 

cogito cartesien pendant cette premiere periode se resume parfaitement dans un passage 

d'un essai intitule Existence et Objectivite, que Marcel a republie a la fin du Journal 

Metaphysique : 

La realite que le cogito revele - sans, d'ailleurs, la fonder analytiquement - est d'un 
ordre tout different de l'existence dont nous tentons ici non point tant d'etablir que 
reconnaitre, de constater metaphysiquement la priorite absolu. Le cogito nous 
introduit dans un systeme d'affirmations dont il garantit la validite ; il garde le seuil 
du valable, ...61. 

Le cogito en tant que sujet isole de toutes les determinations corporelles, par son 

acte de pensee, constitue et affirme en meme temps son existence qui, selon Marcel, reste 

sur le seuil du valable parce qu'il n'embrasse qu'une partie de la realite et qu'il forme la 

base d'un dualisme a rejeter. Le rapport du « moi » au monde se fait par 1'intermediate de 

la pensee ; le « je suis » n'est que le sujet epistemologique qui fait abstraction du sujet 

concret et reel62. 

II s'ensuit que la methode de Descartes est liee intrinsequement a la categorie de la 

reflexion primaire selon le vocabulaire de Marcel. L'homme qui s'interroge sur son etre 

6U Ibid., 40-41. 
61 J.M., 315. 
62 L'idee du sujet du « cogito » comme sujet epistemologique revient a plusieurs reprises dans la critique 
negative de l'idealisme par Marcel qui se laisse entrainer a des observations sou vent dures et qu'il se sent 
oblige d'adoucir plus tard par une note explicative (avril 1934) dans Etre et Avoir. 
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propre, forme un tout indecomposable qui maintient un rapport immediat avec l'univers 

existant, par le fait qu'il est relie a un corps qui y prend place; il depasse toute la demarche 

de la raison en situant l'existence dans l'immediat qui est « Ten deca » et « l'au-dela » de 

l'ceuvre de la conscience. En lisant le texte suivant de Marcel, il faut cependant se 

demander si c'est bien contre Descartes ou contre le cartesianisme que notre philosophe 

dirige ses attaques : 

II ne serait pas faux de dire que la pensee implique en ce sens un certain mensonge, 
ou plus exactement un certain aveuglement fondamental : aveuglement qui disparait 
dans la mesure ou il y a connaissance, c'est-a-dire retour a l'etre. Mais ce retour ne 
peut etre rendu intelligible qu'a condition que l'aveuglement initial soit 
expressement reconnu. A cet egard, un certain cartesianisme, et surtout un certain 
fichteisme, m'apparaissent comme les plus graves erreurs dont aucune metaphysique 
ne se soit rendue coupable. On ne dira jamais assez combien la formule es denkt in 
mir est preferable au Cogito qui nous expose au pur subjectivisme63. 

Gabriel Marcel vise dans cette critique la conception cartesienne d'une realite 

exterieure etrangere a un sujet pensant qui ne connaitrait que ses propres representations 

obtenues comme renseignements sur la realite isolee. II s'attaque a toute connaissance 

objective qui pretend s'etablir a partir d'un doute, d'une rupture de l'adherence du « moi » 

a la realite qui s'est developpee avec le cartesianisme. A ce propos, il accepte l'idee de 

Paul Ricoeur qui l'accusait d'avoir lu Descartes en kantien : 

D'ailleurs, j 'ai souvent dit qu'il y avait infiniment plus chez Descartes que dans le 
cartesianisme ; (...)• Je crois que vous avez probablement raison quand vous dites que 
j 'ai eu trop tendance a lire Descartes en kantien. II est probable du reste que c'est 
beaucoup plutot l'idee de l'ego transcendantal correlatif de l'objet kantien qui est au 
coeur de toute ma reflexion64. 

II est sur que c'est Marcel qui a rendu au «je suis » toute sa densite, et qu'il a 

essaye d'entrevoir dans le Cogito essentiellement l'affirmation d'un «je suis ». Mais il est 

bien certain aussi qu'il a vu dans le cartesianisme de lignee idealiste son principal ennemi. 

Pire, pour Marcel le cogito cartesien contient deja tous les germes d'une fausse ontologie 

ou d'un aveuglement ontologique, a savoir : 

a) L'emploi illegitime du doute concernant l'existence comme point de depart de 

la philosophie. 

63 E.A. / : 31. Dans une note ajoutee cinq ans plus tard a ce qui est ecrit plus haut, Marcel dit : « Je ne 
souscrirais pas aujourd'hui sans hesitation a ces affirmations ires categoriques. J'ai cru pourtant devoir les 
reproduire, parce qu'elles correspondent au moment de mon itineraire philosophique ou j'ai fait le plus 
grand effort pour rompre avec tout idealisme quel qu'il soit », avril 1934. 

Entretiens, Paul Ricoeur, Gabriel Marcel, op.cit, p.p. 40-41. 
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b) L'emploi quasi unique de la faculte reflexive pour aborder l'etre. 

II La methode philosophique 

La methode chez Marcel ne consiste pas en un ensemble de regies preetablies qui 

guident la recherche philosophique. Elle met en lumiere les propositions a approfondir. 

Les approches concretes decelent d'une part une perspective, une visee, et d'autre part un 

point de vue qui n'est pas absolu ni meme unique. Cela veut dire que la methode 

correspond a ses propres exigences philosophiques. 

Par exemple, la distinction methodologique effectuee par Marcel entre « reflexion 

premiere » et « reflexion seconde » repose sur une supposition qui englobe cette 

distinction, laquelle est une subordination de la forme au contenu. La reflexion depasse la 

simple declaration de principes ou de premisses theoriques. C'est l'affirmation de l'etre 

qui soutient la mise en marche de la reflexion. La source du contenu correspond a une 

« zone » ou il n'y a plus de « contenu » au sens substantiel du terme. Autrement dit, la 

reflexion seconde est 1'instrument par lequel nous deployons l'incommensurabilite de 

l'etre. Comprise comme recueillement, la reflexion philosophique s'oppose a 

1'abstraction, a l'art d'objectiver, a l'intuition, a la systematisation. Done, en insistant sur 

le role de la reflexion en tant que methode philosophique, contrairement a Bergson65, 

Marcel veut montrer que cette methode seule peut decouvrir 1'unite fondamentale de la 

pensee et de ce que nous considerons comme reel qui serait exterieur a elle : la pensee fait 

partie de l'etre. 

II. 1 Reflexion seconde 

Marcel eclaire l'acces a ce chemin « ascendant » et « sinueux » qu'est la reflexion. 

II qualifie cette reflexion de « seconde » puisqu'elle consiste en une prise de conscience 

65 Selon Marcel, l'intuition ne pourrait etre que la forme d'une connaissance subjective, refletant une realite 
objectivee s'opposant a 1'intelligence et a la raison. Des son premier article, l'auteur declare son opposition a 
Bergson sur la conception concernant 1'intelligence. II dit dans un article publie en 1912 dans la Revue de 
Metaphysique et de Morale sous le titre «Les conditions dialectiques de la philosophie de l'intuition »: « Je 
m'etais evertue a montrer que l'intuition, contrairement a ce qu'affirme Bergson, ne pouvait pas trouver en 
elle-meme sa garantie, et que seule la reflexion pouvait peut-etre dans des conditions determinees lui 
conferer une valeur. », D.H.55-56 
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des processus spontanes de la pensee et en particulier de 1'intervention de la reflexion 

premiere qui organise les renseignements fournis par la sensation en representation du 

monde : 

Le terme de reflexion marque plus nettement encore par ou ma pensee se separe du 
bergsonisme ou tout au moins de 1'interpretation qui en est donnee communement. 
Je pense que la methode philosophique est reflexive par excellence. Mais il s'agit ici 
d'une reflexion du second degre qui s'exerce beaucoup moins sur la conscience 
immediate que sur les premieres mediations par lesquelles celle-ci se constitue 
comme experience67. 

La reflexion premiere tend a reduire toutes les formes de la connaissance 

immediate a un « probleme ». La connaissance du sens commun, la connaissance utilitaire 

ainsi que la science peuvent affirmer leur legitimite tant qu'elles restent dans leur domaine 

: la vie quotidienne ou les disciplines specialises. Mais elles sont inadequates dans le 

domaine du spirituel comme le sont aussi les doctrines philosophiques qui meconnaissent 

l'immediat. En outre, la reflexion premiere est incapable de penser les niveaux superieurs 

de la connaissance immediate ou la notion de verification perd sons sens : la 

contemplation de la beaute, la foi, l'esperance, l'amour. 

Le role de la reflexion seconde est de deceler l'objectivation que la reflexion 

premiere fait subir a l'experience originelle. Elle est done bien seconde puisque reflexion 

sur une reflexion. La reflexion seconde est done une reflexion approfondie qui n'emane 

Marcel et Bergson avaient tous les deux la volonte de retourner a l'immediat, volonte caracteristique, 
semble-t-il, de la philosophic du debut du XXe siecle. L'immediat est atteint dans une experience anterieure 
au jugement qui implique la predication et l'opposition du sujet et de l'objet, une experience done qui adhere 
a la realite. Bergson et Marcel se veulent fideles a cette experience et essaient de retrouver cette 
connaissance concrete dans son originalite, sa singularite par -dela le langage et les concepts abstraits qui la 
recouvrent. Ce point de convergence fondamentale et d'autres points, que nous ne trouvons pas necessaire 
d'etudier ici, laissent entrevoir les differences entre les deux philosophes, auxquelles Marcel lui-meme fait 
allusion. Pour faire valoir les differences, nous pouvons nous referer a la methode de Bergson d'apres les 
notes de H. Hude : « Quand a la methode, on peut resumer l'ambition de Bergson en disant : 1 - qu'il a 
voulu faire entrer la metaphysique dans la voie sure d'une science; 2 - qu'il a utilise pour cela le positivisme 
et la phenomenologie comme les moyens de se procurer des donnees vraiment immediates; 3 - que sa 
critique philosophique de la Critique etablit l'equivalence entre donnees immediates et choses en soi, et 
autorise ainsi la constitution d'une metaphysique a partir des donnees vraiment immediates ». Henri Hude, 
Bergson II, Paris, Editions Universitaires 1990, p. 186. 
Le point de divergence se traduit par une tentative de Bergson d'elaborer une vision du monde qui concile ce 
que lui apprend la reflexion philosophique et les connaissances scientifiques de son temps. Par exemple dans 
L'Evolution creatrice, Bergson etudie la biologie et critique les theories de l'evolutionnisme, afin d'etablir 
sur des bases fermes sa doctrine spiritualiste et son «evolutionnisme vrai » (p. 369), fonde sur 
l'embryologie: « L'evolution de l'etre vivant, comme celle de l'embryon, implique un enregistrement 
continuel de la duree, une persistance du passe dans le present, et par consequent une apparence au moins de 
memoire organique », {L'Evolution creatrice, p. 19. (Euvres, p. 510). 
67 P.I., 20. 
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pas du pur sujet legislateur, du Cogito ; elle n'est pas posee devant ses objets comme une 

conscience separee. Loin d'etre un simple etat subjectif ou une disposition fugitive, elle 

nous fait acceder a des formes de connaissance et d'etre que masque le monde construit 

par la reflexion premiere en procedant par reponses, definitions, jugements, classements, 

etc. 

La reflexion en tant que liberte ne s'identifie pas a 1'introspection. Celle-ci 

s'efforce de connaitre le « moi » objet qui est ferme et braque egoi'stement sur lui-meme. 

Done, e'est par une reflexion seconde, reflexion reconstructive « qui est une 

recuperation » 8, venant se greffer sur une reflexion critique reductrice, mais cela dans la 

mesure ou elle demeure tributaire d'une intuition aveuglee70 capable de devoiler 

l'inobjectivable, capable de repondre a un « appel » guidant notre progres, que nous 

pouvons acceder au chemin de la verite. La, nous decouvrons que 1'essence de l'etre est 

amour. Cette decouverte est inseparable de la methode reflexive meme, « methode 

philosophique par excellence » d'apres Marcel ; elle est celle de la liberte et cela dans une 

double dimension : tout un processus, racine et fin de son activite creatrice : 

D'une part, la philosophic, e'est la pensee axee sur la Liberte, la pensee qui se donne 
la Liberte elle-meme pour contenu. D'autre part, la liberte ne peut etre pensee que 
par la liberte, elle se cree ou se constitue elle-meme en se pensant71. 

Son point de vue est manifeste. II n'y a pas d'opposition maintenue entre 

philosophie de la liberte et philosophie de l'etre. L'etre est essentiellement libre, mais 

l'homme est inacheve. S'il y avait opposition entre elle, cela ne serait justifie que si la 

philosophie de l'etre, abordee comme identified a la substance, se transformait en 

philosophie de la chose et cela prouverait que sa realisation est imaginaire : 

Realisant imaginativement l'etre, on l'identifiait a la substance telle que se la sont 
representee les epigones de la philosophie medievale ou ses adversaires 
systematiques. Une authentique philosophie de l'etre n'est pas une philosophie de la 
chose, comme l'a cru Renouvier, elle n'est pas non plus, comme l'a pense Bergson, 
une philosophie du statique. II est manifeste a mes yeux que l'etre, tel que Font 

ft8E.A.I., 107. 
69M.E.II, 83. 
70 L'intuition aveuglee designe, d'apres l'auteur, l'intuition de l'etre, expression qu'il a abandonnee par la 
suite. 
71 P.I., 20. 
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concu les grands metaphysiciens, transcende 1'opposition du statique et du 
dynamique . 

Le terme de reflexion marque nettement le point ou la pensee de Marcel se separe 

du bergsonisme ou tout au moins de 1'interpretation qui en est donnee communement. Le 

point de depart de la recherche sera la consideration de la situation fondamentale dans 

laquelle je me trouve en tant qu'etre humain et a partir de ma condition d'homme elle-

meme. Ici apparait, aussi, l'opposition d'une philosophic de type existentiel et d'une 

philosophic de type cartesien puisque, d'apres l'auteur, « le cogito comme plus tard la 

pensee en general chez Kant, est exempt de tout indice anthropologique ». La condition 

humaine n'est, pour cette pensee impersonnelle, qu'un objet de consideration comme un 

autre. Dans cette mesure, la situation de l'homme est traitee comme pure abstraction par 

laquelle la pensee s'interdit 1'acces a l'etre. 

Done, la philosophie de Marcel est une reflexion autour de 1'existence et de l'etre. 

Le mystere de l'etre envahit notre situation d'etre incarne qui est notre situation 

fondamentale d'etre, d'ores et deja insere dans le monde. II y a done une forme commune 

a tout acte de connaitre ou d'aimer : liberte, amour, connaissance, parce que le mystere de 

l'etre devant lequel nous place la reflexion seconde est eclairant: 

... le mystere degage une certaine lumiere qui n'est point celle du connaitre, mais 
dont je dirais metaphoriquement qu'elle favorise l'eclosion de la connaissance, 
comme celle du soleil permet la connaissance d'un arbre ou l'epanouissement d'une 
fleur73. 

La decouverte d'une reflexion seconde a permis a Marcel de devoiler l'etre 

implique dans l'existence, la pensee impliquee dans la realite donnee, le nous implique 

dans le moi, 1'amour implique dans la liberte. II est evident que la reflexion sur la liberte 

est essentiellement une reflexion sur nos actes et leur signification a partir des situations 

concretes, et de preference les plus dramatiques. Dans ces conditions, la reflexion qui 

n'est « en derniere analyse qu'un certain mode de l'attention »74, se presente presque 

inevitablement comme un effort de redressement ou de rectification et opere un 

Ibid. 
E.P.C., 90. 
E.P.C., 39. 
M.E.II, 83. 
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refaconnement interieur . Le lien est ainsi noue entre la philosophie et la vie spirituelle ; 

les themes electifs, abordes corame approches ontologiques, trouvent de la sorte leur 

signification : la fidelite, 1'amour, l'esperance... 

II.2 Philosophie concrete 

Marcel n'a rien ecrit qui ne soit tire de son experience ou eprouve directement. 

C'est pourquoi Etienne Gilson a pu ecrire dans son introduction a L'Existentialisme 

Chretien : 

Gabriel Marcel appartient a cette lignee de penseurs francais dont la speculation 
philosophique n'a d'autre source que leur experience interieure et ne dure qu'en s'y 
referant continuellement . 

La philosophie concrete n'est pas un « isme ». Comme nous le savons, la particule 

« isme » fait allusion a un ensemble, generalement doctrinal, de n'importe quel systeme. 

L'idee implicite d'un terme en « isme », c'est qu'effectivement il y a, soit une verite sous 

forme de paradigme dans certains domaines de la connaissance (darwinisme, positivisme), 

soit une pretendue verite dans le domaine ideologique qu'il faudrait imposer de maniere 

absolue (nazisme, fascisme)78. La philosophie concrete est done le contraire d'un 

ensemble de principes pour lequel on pourrait parler d'une « verite » valable pour tous. 

Cette philosophie est en opposition a tout type d'empirisme : deuxieme opposition, apres 

celle de l'abstraction en «isme », qu'envisage la philosophie concrete. Ainsi, Marcel 

conteste, par sa demarche, les deviations de l'empirisme et ses theories destabilisant la 

valeur humaine : 

Qu'est ce que philosopher concretement ? Cela ne veut pas du tout dire revenir a 
rempirisme ; ceci est capital : les philosophies selon moi les plus nefastes, les plus 

'" M.E.I, 181. 
77 Existentialisme Chretien : Gabriel Marcel: « Presences » ; Plon, 1947. 
78 La critique des mots en « isme » sera menee a la meme epoque par Henri Gouhier qui dans La Philosophie 
et son histoire, deploie la systematisation des grandes pensees : Descartes se ramene-t-il au cartesianisme, 
Malebranche au malebranchisme ? En ce cas, on perdrait selon lui le caractere concret de toute pensee. Pour 
la critique des « isme », voir « Pascal renouvele » de Pierre Magnard, pp. 153-163, dans Le Regard d'Henri 
Gouhier; Actes du colloque du Cerf, 29-31 mai 1996, sous la direction de Denise Leduc-Fayette. Ouvrage 
publie avec le concours de l'Ecole Doctorale de l'U.F.R. de « Philosophie et Sciences sociales » (Paris-
Sorbonne), Bibliotheque d'histoire de la philosophie, Paris, Vrin, 1999. 
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deshumanisantes, comme le spencerisme et tout ce qui en derive, se sont precisement 
placees sur un terrain empirique79. 

La philosophic concrete ne peut se caracteriser seulement par une « voie 

negative », c'est-a-dire par la mise en question de differentes oppositions. II s'agit pour le 

moment d'exposer le point positif du philosophe : philosopher concretement signifie 

« philosopher hie et nunc ». Cette methode exige premierement une attitude critique par 

rapport a la valeur que Ton donne a l'histoire de la philosophie. Cette attitude en face 

d'une « pseudo-philosophie officielle » n'implique pas un mepris de l'histoire d'un 

probleme ou de sa place philosophique dans l'histoire : 

Certes, un philosophe doit < savoir > l'histoire de la philosophie, mais, selon moi, 
presque exactement au sens qu'un compositeur doit savoir l'harmonie ; (...) A cet 
egard, les positions se renversent, et l'histoire de la philosophie presuppose la 
philosophie, et non inversement80. 

Reflechir hie et nunc suppose une attitude proprement philosophique a savoir 

l'etonnement vis-a-vis de soi-meme et des autres. En d'autres termes, cela oppose un 

esprit eveille a un esprit accoutume « installe dans le quotidien », a ce type d'esprit 

anesthesie, « comme en sommeil », indifferent aux questionnements dans la mesure ou les 

problemes sont considered comme de simples accessoires non fonctionnels. Par contre, 

l'esprit eveille, l'esprit metaphysique n'a rien a voir avec une sorte de disposition dirigee 

vers n'importe quelle capacite theorique. On pourrait dire que cet esprit est « en proie au 

reel ». C'est l'esprit qui est engage vers le concret. 

Nous ne pouvons done pas definir la position de Marcel a 1'egard de l'esprit de 

systeme par une mefiance dirigee contre la coherence ou contre la reflexion. Et il ne 

faudrait pas croire cependant que la philosophie d'apres lui, se reduise a la description de 

sentiments subjectifs. Si Marcel redoute l'esprit de systeme, c'est parce qu'il pretend 

s'installer dans « un observatoire central », c'est-a-dire au point de vue absolu qui est celui 

de Dieu, d'ou Ton contemplerait l'univers dans sa totalite, alors qu'en fait, le monde est 

apprehende par nous « d'une facon partielle et laterale » . 

II ne s'agira done plus de construire et de deduire, de suivre une logique deductive 

ou celle de la verification scientifique (c'est-a-dire celles des preuves rationnelles ou 

19 E.P.C., 97. 
80 Ibid., 99. 
81 Ibid., 11. 
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empiriques). II importe plutot de remarquer que ce n'est pas parce que Marcel va partir 

d'un « indubitable existentiel », qui est notre vie elle-meme, dans sa finitude temporelle 

decevante, et cependant animee par une soif d'etre, qu'il meprise la reflexion. Tout ce que 

nous pouvons constater dans sa recherche, c'est que sa pensee metaphysique a subi une 

conversion. Desormais, elle tourne le dos a la pensee scientifique objectivante, pour 

proceder a un « eclairement » de notre existence lorsque nous aurons « retabli dans sa 

continuite le tissu vivant qu'une analyse imprudente avait disjoint » . Elle se detourne par 

la des problemes pour toucher au mystere. 

Ill La soif d'etre 

Parallelement a 1'interrogation foisonnante de l'oeuvre dramatique, se developpe 

une recherche sur l'etre qui est elaboree par une reflexion philosophique en approches 

concretes. Marcel poursuit sa reflexion sur ce qu'il appelle « l'exigence ontologique ». 

Cette exigence ontologique explique l'attitude de celui qui refuse de se satisfaire 

de la relation d'avoir. C'est une exigence d'une participation a quelque chose, d'une 

certaine plenitude qui s'oppose au vide du neant. 

L'etre qui se trouve engage dans ce monde de fonctions, qu'il s'agisse de fonctions 

organiques, psychologiques, professionnelles ou sociales au sens le plus large, eprouve au 

fond de lui meme une soif d'etre que le jeune philosophe lui-meme a eprouvee, qu'il ait 

vecue intensement. II l'a decrite ainsi: 

Cet appetit de l'etre n'est nullement le desk d'acquerir des qualites, ce n'est pas un 
desir de perfectionnement, et la est la difference fondamentale entre l'ordre ethique 
et l'ordre metaphysique83. 

Quel est cet appetit de l'etre et que signifie-t-il ? Quelle valeur cherche l'homme et cette 

valeur a-t-elle une realite en elle-meme ? 

Marcel decrit l'etat de celui qui porte toujours en son coeur une nostalgie profonde 

et incurable : une soif que rien ne peut etancher. Cette soif ou cette exigence d'etre, il va la 

formuler ainsi: 

nJ.M., 324. 
83 Note du philosophe : « Le metaphysicien est en quete de ce qui est, non a la poursuite de ce qui sera », 
J.M., 281. 
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II faut qu'il y ait - ou il faudrait qu'il y eut - de l'etre, que tout ne se reduisit pas a un 
jeu d'apparences successives et inconsistantes - ce dernier mot est essentiel - ou, 
pour reprendre la phrase de Shakespeare - a une histoire racontee par un idiot84. 

Qu'entend notre philosophe dans ce texte capital pour la comprehension de sa 

position metaphysique et par ce terme « exigence d'etre » qu'il oppose a l'existence 

evanescente ? 

Nous entrevoyons d'apres le texte precedent que c'est une consistance, signe 

d'eternel, qui est capable de donner un sens a notre vie temporelle apparemment 

depourvue de lien, de fondement unificateur et de sens. Une vie authentique n'est possible 

que dans un monde ou il y a de l'etre : or, l'etre n'est pas ici un mot sans contenu comme 

la notion scolastique ; Marcel le definit ainsi : « ce qui ne decoit pas » ou encore « l'etre 

est ce qui resiste ou ce qui resisterait a une analyse exhaustive portant sur les donnees de 

1'experience » . 

II est juste de penser que ce texte vise a fonder l'ontologie sur ce que l'ideologie 

n'a cesse de considerer comme philosophiquement illegitime (a savoir la priorite de l'etre 

sur la pensee et la conscience que nous en prenons). Nous tenons a montrer ici la raison 

pour laquelle Marcel soutient que « l'ontologie transcende toute logique predicative »86. 

Le circuit qui lie l'existence et l'etre ne se traduit pas en termes de predication. La logique 

predicative ne gouverne que les abstractions que sont les concepts. Seul celui qui decouvre 

une certaine consistance dans son experience donne la preuve que la vie humaine 

comporte un horizon auquel elle se refere sans pouvoir l'atteindre absolument. La 

decouverte de la consistance est done elle-meme une experience que la reflexion peut 

approfondir. 

Nous constatons que toute exigence est une exigence de l'etre. C'est que « le 

besoin metaphysique est un appetit, l'appetit de l'etre »87. C'est l'experience de cette soif 

qui est le point de depart le plus important de la dialectique ascendante qui va vers l'Etre : 

Et Ton dirait qu'aujourd'hui une alternative nouvelle se precise entre 
1'anthropocentrisme deshumanise vers lequel tendent les theories idealistes de la 

1 , l i . . , ~» A . 

Ibid., 52. 
M.E.II, 179 
J.M., 279. 
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connaissance - et un theocentrisme qui, s'il prend pleinement conscience de soi 
chez les heritiers de la pensee medievale, ne parait etre encore entrevu 
qu'indistinctement par les philosophes profanes qui, rompant avec toute la 
speculation issue de Kant, se refusent encore neanmoins a reconnaitre dans sa 
plenitude cette exigence ontologique qui est au coeur de la vie, qui est peut etre 
meme l'ultime secret dont la vie n'est que l'obscur, le laborieux enfantement89. 

Poser la question ontologique, c'est s'interroger sur l'universalite de l'etre et sur soi-

meme en tant qu'indivisible °. 

On comprend bien a partir de cette affirmation qu'il serait arbitraire de separer le 

« que suis-je » de « qu'est ce que l'etre » ? L'un et l'autre ne peuvent etre abordes 

qu'ensemble . Le statut ontologique du questionnant prend une importance decisive 

quand 1'interrogation porte sur l'etre, etant donne l'union du «je » et de « l'etre ». 

A l'encontre des philosophes qui pretendent poser le probleme de l'etre en imitant 

des attitudes adoptees par les savants et par les techniciens, Marcel estime que la pensee 

metaphysique est essentiellement une « reflexion braquee sur un mystere » . n importe 

done de se debarrasser une fois pour toutes du mensonge initial de la problematisation, 

parce que tous les caracteres du probleme derivent de cette scission fondamentale par 

laquelle la realite me devient etrangere, que la pensee isolee au prealable de ce fait nous 

conduit « a l'idee d'un sujet depersonnalise »93. Car tout probleme comporte, en effet, une 

solution negative ou positive qui peut etre verifiee par n'importe qui. Des que nous 

mettons 1'accent sur la verification, nous serons amenes par la a poser 

Un certain ensemble de conditions universelles en droit, e'est-a-dire reconnues 
comme normales, comme trouvant place chez tout sujet susceptible d'enoncer des 
jugements valables94. 

La distinction si feconde que Marcel fait du « probleme » et du « mystere » en 

resonant l'idealisme, lui permet de s'introduire par une voie purement concrete et 

d'intention realiste dans l'ontologie de l'existence. 

88 Les theories idealistes de la connaissance, Brunschvicg, Lachieze-Rey, par exemple ; les heritiers de la 
pensee medievale, Gilson, Maritain... (Cette note est inseree par Jeanne Parain-Vial dans la nouvelle edition 
de l'ouvrage de Marcel : Etre et Avoir, Ed. Universitaires, Septembre 1991). 
S9E.A.II, 113. 
9V.A.,57. 
91 P.A., 54-55. 
92 E.A.I, 125. 
93 E.P.C., 13. 
94 Ibid., 13. 
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III.l Probleme 

Le probleme est quelque chose qui barre la route : « II n'y a pas de probleme qui 

n'implique la rupture provisoire d'une certaine continuite qu'il s'agit pour l'esprit de 

retablir »95. 

Le probleme d'apres lui appartient a la sphere du « devant moi » et engendre la 

scission et par la suite l'alienation du sujet de l'objet qu'une technique appropriee essaie 

d'attenuer scientifiquement par un systeme d'equivalences. 

Le probleme est tout entier devant moi; je puis cerner ses donnees, les reduire et 

meme les rendre « exterieures » a moi-meme. Elles me sont presentees dans un certain 

desordre auquel je m'evertue de substituer un ordre qui satisfera les exigences de la 

pensee. Le probleme apparait des qu'il y a un certain contenu delie du contexte qui l'unit 

au «je ». Je n'interviens que comme un presuppose qui reste en dehors des donnees qu'il 

s'agit de traiter pour qu'apparaisse la solution. En m'interrogeant sur moi-meme, je ne 

pourrais pas du tout me maintenir en dehors du probleme de mon etre et par la suite de me 

considerer comme objet d'une affirmation qui m'accordait l'existence. Ma position dans 

l'existence situe ma connaissance au-dela de la sphere du problematique, sachant que le 

processus reflexif reste toujours interieur a une certaine affirmation « ...que ye suisplutot 

que ye ne la prof ere : en la proferant, je la brise, je la morcelle, je m'apprete a la trahir »96. 

Car si le propre des problemes est de se detailler, le mystere est, au contraire, ce 

qui ne se detaille pas. Lorsque nous nous posons la question de l'etre, nous avons done 

tort de proceder instinctivement comme s'il s'agissait d'un probleme ; e'est-a-dire nous 

nous considerons comme hors-jeu par rapport a ce qui est en question : 

La oil il y a probleme je travaille sur des donnees placees devant moi, mais en meme 
temps tout se passe, tout m'autorise a proceder comme si je n'avais pas a m'occuper 
de ce moi en travail . 

Une telle maniere de proceder n'est legitime que dans des circonstances bien 

precises, la ou il s'agit d'expliquer des objets bien limites, en particulier dans le monde de 

95 E.A.I, 126. 
96 P.A., 56. 
97 P.A., 249-250. 
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la technique. En effet, le probleme que je travaille en tant que question reelle, suppose un 

certain detachement par rapport a ce que je fais, a ma facon de participer au monde 

commun des hommes. Impossible de trouver une solution aux questions que nous nous 

trouvions sans cesse conduits a reposer a propos de l'etre. 

En somme, tout probleme authentique suppose un certain dedoublement quand 

l'objet a connaitre est moi-meme. II y a une etroite correspondance entre la problematique 

et la technique. Ce que nous demontre ce rapport, c'est que l'homme d'aujourd'hui perd 

d'autant plus conscience de sa realite intime et profonde, et qu'il devient plus dependant 

de toutes les mecaniques dont le fonctionnement lui assure une vie materielle tolerable. Ce 

qui est grave, c'est que ce qui est moyen puisse devenir fin, que l'homme au lieu d'user 

des techniques, puisse leur etre sacrifie et devenir leur esclave. Dans cet etat d'esclavage, 

son rythme raeme de travail depend de celui des machines. Aucune relation vivante ne 

s'etablit entre la machine et son utilisateur. L'echange lui-meme se trouve devalorise. Or, 

il est important de signaler que les techniques suscitent chez l'etre humain l'admiration 

qui tend a se transformer en idolatrie au moment ou la conception qu'il se forme de lui-

meme est la plus pauvre et la plus appauvrissante. 

A travers cette distinction entre probleme et mystere, Marcel oppose deux formes 

de la realite a connaitre : 

a) celle qui ne pose que des problemes parce qu'elle est entierement exterieure a 

notre pensee, tel l'espace etudie par le geometre ; 

b) celle dont nous faisons prendre conscience et qui est mystere tel l'etre, puisque 

« moi qui m'interroge sur l'etre, je suis ». 

Puisque le mystere est une meta-connaissance, « meta-critique », comment 

comprendre la connaissance d'un mystere ? 
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III.2 Mystere 

Pourrait-on objecter que le mystere est l'inconnaissable ? Faire appel au mystere 

est-il un echec definitif de la pensee ? Quel espoir placer en une intelligence ? 

La connaissance par mystere consiste a reconnaitre que, loin de pouvoir le saisir et 

le chosifier, elle se contente d'y participer. La reconnaissance du mystere est un acte 

essentiellement positif de l'esprit: l'acte par lequel je me trouve « beneficier d'une 

intuition que je possede sans savoir immediatement que je la possede », intuition qui ne 

saisit elle-meme que « a travers les modes d'experience sur lesquels elle se reflechit et 
no 

qu'elle illumine par cette reflexion meme » . Precisement, la discrimination entre les 

deux attitudes que nous dessinons, nous enferme dans le dilemme suivant : objectivation 

ou participation. Elles sont inverses : l'une ne peut etre que la negation de 1'autre. 

L'objectivation separe 1'objet du sujet, le devant-moi et l'en-moi. La « participation » 

etablit la communication. Dans le « je suis», le « je » est inseparable du « suis », 

affirmation d'un tout indecomposable qui se confond avec ce tout lui-meme et se presente 

comme une experience de l'engagement du «je » dans l'existence. II faut done que je sois 

en quelque facon mon affirmation elle-meme et que je participe, d'une certaine maniere, a 

1'affirmation de l'etre se posant par elle-meme. 

La distinction entre mystere et probleme est au coeur de la pensee de Marcel, elle 

ouvre la voie, par « approches concretes », a cette nouvelle metaphysique. Cependant, la 

distinction probleme-mystere ne figure pas terminologiquement dans le Journal 

Metaphysique. 

L'«inverifiable » du Journal n'est qu'une facon assez gauche d'exprimer le 

mystere". Sans cette distinction, tout l'ouvrage serait pourtant inintelligible. C'est dans 

une oeuvre dramatique : I'lconoclaste, qu'apparait pour la premiere fois la mention du 

mystere et que Ton comprend la valeur positive qu'il convient de lui attribuer. Le 

mystere100 qui a aimante la reflexion de Marcel est le mystere meme de notre vie ou, plus 

98 E.A.I, 147. 
99 Lettre - preface a Pietro Prini ; Preface a l'edition anglaise du Journal Metaphysique (1951). Note 
mentionnee par Roger Troisfontaines dans E.E.I, 267 
100 Nous rappelons qu'une note tres importante, redigee par Marcel, est valable pour saisir la notion de 
mystere : « Mais ce qu'il faut surtout marquer, c'est que le mysterieux ici evoque doit etre cherche bien 
plutot du cote de la lumiere que du cote de l'obscurite ». D.H., 113 
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exactement, des experiences essentielles qui forment le tissu de celle-ci. L'auteur laisse 

aux theologiens ce que Ton appelle les mysteres religieux ; ce qu'il pretend approcher ce 

sont des experiences ou la vie nous engage inevitablement, de sorte que Marcel definit le 

mystere ainsi: 

Un mystere est quelque chose en quoi je suis moi-meme engage, et qui n'est par 
consequent pensable que comme une sphere ou la distinction de l'en-moi et du 
devant-moi perd sa signification et sa valeur initiale101. 

Et il ajoute : 

..., non pas engage partiellement par quelques aspects determines et specialises de 
moi-meme mais au contraire engage tout entier en tant que je realise une unite qui 
d'ailleurs, par definition ne peut jamais se saisir elle-meme et ne saurait etre qu'objet 
de creation et de foi . 

Pour penetrer le mystere de l'etre, pour y participer en le decouvrant comme valeur 

et verite, il faut done cesser de 1'imaginer comme un objet que nous pourrons posseder 

interieurement. II faut au contraire nous retourner sur nous-memes en vivant pleinement 

l'affirmation profonde qu'est notre etre meme. Cela se realisera grace a une methode 

concrete qui devra etre engagement spirituel en meme temps que reflexion. Elle differera 

de la dialectique rationnelle propre au thomisme en ce que, attribuant un role capital a cet 

engagement vecu, elle redonnera une place primordiale a l'amour, a l'interieur meme de la 

saisie de l'etre : 

L'amour... est a mes yeux ce qu'on pourrait appeler la donnee ontologique 
essentielle ; et je pense (...) que l'ontologie ne sortira de l'orniere scolastique qu'a 
condition de prendre elle-meme une pleine conscience de cette priorite absolue103. 

L'etre n'est pas l'objet d'un savoir, il n'est pas le terme d'une analyse conceptuelle 

ou notionnelle. L'etre n'est atteint que par l'amour : l'etre n'est present qu'a la pensee. 

Cette description du mystere souligne ses deux aspects correlatifs : 

a) il est en quelque sorte la negation de la distinction de Ven-moi et du devant-moi 

de l'objet et du sujet objective ; 

b) il nous fait prendre conscience de la situation de la pensee par rapport a 1'autre, 

done il existe une sorte d'unite entre « lui » et « moi ». 

E.A.I, 146. 
H.C.H., 69. 
E.A.I, 210-211. 
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En effet, « 1'autre » vers lequel la pensee est tournee, ne presente pas toujours et 

partout le meme visage. Puisque, a mesure que le sujet est implique dans l'objet considere, 

l'objectivite diminue et la pensee est alors forcee de reconnaitre son incapacite a cerner et 

a reduire, elle doit faire face a des « irreductibles » que la reflexion peut eclairer du 

dedans. C'est pourquoi, on peut parler du mystere de l'union de l'ame et du corps tel que 

Fa decrit Marcel: « ... pour le lien qui m'unit a mon corps : ce lien, je ne peux pas le 

placer idealement devant moi comme un objet sans en meconnaitre la nature ». 

Car ce lien n'est pas « objectivement determinable »104. II n'y a pas de probleme 

au sujet des rapports de l'ame et du corps. Je ne peux pas me mettre en face de mon corps 

comme je le fais « pour penser un objet » et me demander ce qu'il est par rapport a moi : 

« Mon corps pense cesse d'etre mien » . 

Dans l'ordre du mystere, on depasse le plan ou Ton procede par questions et 

reponses. II y a un mystere qui est d'ordre ontologique, mais « l'epistemologie 1'ignore, se 

doit de l'ignorer et le transforme en probleme »106. Contrairement a 1'attitude idealiste, 

Marcel considere que Facte de connaitre n'est pas translucide a lui-meme et par la suite il 

est incapable de rendre compte de lui-meme : 

La connaissance est en soi mystere, (...). L'erreur cardinale de l'idealisme a peut-etre 
consiste a poser en principe que Facte de connaitre est transparent a lui meme, alors 
qu'il n'en estrien107. 

La connaissance est incapable de rendre compte d'elle-meme et de penser a part ce 

qu'elle revele. Lorsqu'elle cherche a se penser, elle est conduite soit a se satisfaire 

d'expressions materielles qui la denaturent, soit a se traiter comme une donnee absolue qui 

se suffit et qui jouit, meme par rapport a son objet, d'une priorite eclatante. 

En somme, la connaissance est solidaire de l'etre et suppose le passage de 

l'existence a l'etre. C'est l'axe metaphysique de la philosophic de Marcel et son noeud de 

communications. En tant que tel, « un mystere transcende toute technique 

J.M., 126. 
Ibid., 253. 
E.A.I, 125. 
E.A.II, 83. 
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concevable » ' Done, 1'essence du mystere est de se derober derriere ce que nous 

saisissons. 

IV La liberie contre le deracinement de l'etre 

IV. 1 Le monde de 1'avoir 

Des 1923, Marcel a compris l'importance et la portee de la distinction capitale de 

« l'etre » et de « 1'avoir ». II note dans son Journal Metaphysique : 

Pour connaitre un sentiment, il faut l'avoir eprouve... Ce qui est certain, e'est que 
cette reconnaissance et cette designation ne sont possibles que dans la mesure oil le 
sentiment est quelque chose qu'on a, comme on a un rhume ou une rougeole. Cette 
observation conduit a penser qu'il peut, qu'il doit y avoir un fond affectif de nous-
memes qu'il ne nous est pas possible de reconnaitre et par-la meme de caracteriser 
conceptuellement; bien mieux, d'opposer a nous-memes pour le traiter comme objet. 
On ne voit pas comment le sentiment pourrait ne pas etre en quelque sorte tisse dans 
une etoffe affective sur la trame de laquelle il se detacherait. Mais cette trame se 
confond en un sens avec moi-meme, il ne saurait en exister d'idee109. 

En particulier, l'avoir, e'est ce qui peut etre coupe, detache d'un certain fond 

d'adherence qui est 1'existence meme. Marcel a parfaitement conscience qu'avec l'avoir il 

fait un chemin peu emprunte par les philosophes110 et qu'il se pourrait d'ailleurs qu' « une 

analyse phenomenologique de l'avoir constituat une introduction utile a une analyse 

renouvelee de l'etre » m . L'analyse de la categorie de l'avoir mene a l'evidence que 

l'avoir n'est pas simplement une categorie anthropologique (l'homme a un corps, il a des 

choses) mais qu'elle s'etend au-dela pour assumer la realite entiere du monde dit 

« exterieur ». 

Implicites ou explicites, les reflexions du philosophe sur « l'avoir » sont 

nombreuses dans le Journal metaphysique et dans Etre et Avoir. Elles visent a analyser la 

relation que tout etre humain entretient avec les objets, relation dont la possession est sans 

doute la plus naturelle : « avoir, e'est pouvoir disposer de, posseder une puissance sur »112. 

108 E.A.I, 146. 
109 J.M., 299. 
m E.A.I, 188. 
111 Ibid., 189. 
112 Ibid., 102. 
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La propriete donne le droit d'etaler son avoir, de le faire admirer par autrui. Source 

de jouissance, la possession a aussi son revers : elle comporte son lot d'inquietude et 

d'insecurity, elle surgit des problemes de gestion et de conservation de cet avoir et par la, 

s'explique l'espace « de souffrance, de brulure essentielle au desir et qui est au fond 

l'expression d'une sorte de contradiction, de frottement, a 1'interieur d'une situation 
1 1 0 

intenable » . Le desir est l'expression d'une tension interne que la possession n'apaise 

pas. Car si une certaine puissance est liee a la possession, cette puissance ne va pas sans 

une crainte de perdre. Centre sur lui-meme, le possesseur voit croitre en lui 1'amour-

propre, l'egoisme et ses incroyables mesquineries, l'indisponibilite, l'avarice, la solitude, 

la crainte, l'angoisse et le desespoir, etc. 

Marcel diagnostique l'etat des etres emprisonnes dans leurs desirs insatisfaits et 

illustre leurs maladies dans son oeuvre dramatique. II regrette les gens de son siecle qui ont 

perdu la conscience de ce qu'ils sont. II constate qu'ils deviennent « prisonniers du 

quotidien » parce qu'ils dependent aveuglement des techniques qui leur assurent une vie 

materielle de plus en plus confortable, parce qu'ils placent leur centre de gravite dans le 

materiel et en font le but de leur vie. Victimes des systemes de tous genres, ils oublient ou 

ignorent leur dignite humaine. Mais tout cela revele a Marcel une consistance a 1'interieur 

de l'homme, une conscience d'etre : 

Prisonniers du quotidien : mais nous ne le sommes que si nous n'avons pas 
conscience de l'etre, si nous y sommes confortablement installe114. 

Est-il possible de developper avec les choses et les personnes un type de relation 

qui ne conduit ni a 1'egoi'sme, ni a la solitude ? Certainement, car la relation d'avoir n'est 

pas ineluctable. Nous allons saisir cette notion dans notre etude relative a l'existence, 

specialement dans les chapitres consacres au corps et ceux qui traitent du « toi ». 

La distinction entre avoir et etre permet de delimiter le domaine de l'etre et d'en 

reveler la primaute ; elle nous fournira une premiere approche de l'etre, Or, quelle est la 

position qui altere profondement la vision du monde chez l'homme de notre temps ? II 

faut done reconnaitre la dependance reciproque de l'etre et de l'avoir, puisque « pour avoir 

Ibid., 204. 
P.I., 145. 
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effectivement, il faut etre a quel que degre, c'est-a-dire etre immediatement pour soi, se 

sentir comme affecte, comme modifie...» . 

Dans les situations de la vie courante, n'avons-nous pas parfois la tentation de 

nous identifier a ce que nous avons, ou bien d'identifier les autres a ce qu'ils possedent 

jusqu'a « penser que n'avoir plus rien c'est n'etre plus rien » ? Ne dit-on pas du mort 

qu'il « n'est plus », alors qu'en realite il « n'a plus »117 ? 

La notion d'avoir designe l'attitude que nous prenons a l'egard des objets, la 

relation a des choses exterieures relativement independantes de nous, lesquelles pourtant 

sont a nous. II est tout a fait certain qu'il existe un lien entre le qui et le quid, et que ce lien 

n'est pas une simple conjonction externe. C'est, dit Marcel, « la tension-meme entre l'une 

et 1'autre »118. Cette tension est revelee par la possibilite d'exercer sur la chose possedee le 

pouvoir de l'entretenir, la conserver, la defendre et d'en disposer. C'est ce qu'il y a de plus 

obscur, de plus foncier dans 1'avoir. 

Cette attitude objectivante est indispensable a la vie quotidienne mais le danger 

reel qu'implique sa relation a l'avoir pour mon etre, c'est quand la tension culmine a un 

stade superieur entre le qui possesseur et un quid possede, de telle sorte que je me situe 

dans mes biens auxquels je tiens particulierement; c'est un stade, il faut l'avouer, ou ce 

sont ces biens qui disposent de moi. Je me confonds avec ce que j 'ai et, de ce fait, je tends 

a m'opposer a autrui car les mille precautions et tribulations que cela provoque 

m'absorbent et me detournent de ce qui donne un sens a ma vie : la liberte, l'amour, l'etre. 

Cela entraine a un double malheur: je me perds et je m'oppose. L'avoir desaxe et 

detourne de l'etre. Ce quid, en tant que chose soumise aux vicissitudes (propres aux 

choses), risque « de devenir le centre d'une sorte de tourbillon de crainte, d'anxiete, et par 

la, se traduit precisement la tension qui est essentielle a l'ordre de l'avoir »119. 

Ainsi, je m'entoure moi-meme d'une zone d'absence « ou le mode du meme et de 

1'autre est celui de 1'identifiable »120. J'en demeure prisonnier. C'est seulement a condition 

115 E.A.I., 165-166. 
116 Ibid., 104. 
111 Ibid. 
118 Ibid., 203. 
119 E.A., 203-204. 
120 Ibid., 182. 
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de m'etablir dans cette zone que je puis me penser moi-meme selon la categorie de 1'avoir. 

Ainsi l'avoir s'offre a l'entendement comme matiere a probleme. 

IV.2 Alienation de l'etre 

L'avoir-possession peut lui-meme « affecter des modalites tres differentes et comme 

hierarchisees » . Les caracteres avec lesquels il se presente, sont a la fois ceux de 

1'alienation et de la tension possessive du « moi » en un registre ou l'exteriorite et 

l'interiorite ne se laissent pas separer. II y a sans doute dans l'avoir une double 

permanence : celle du qui, celle du quid; mais « cette permanence est par essence 

menacee ; elle se veut et elle s'echappe a elle-meme »122. Cette dialectique a son principe 

dans la tension faute de laquelle « il n'existe pas et ne peut exister d'avoir reel »123. Cette 

menace vient de 1'emprise de 1'autre qui peut etre le monde lui-meme et en face duquel je 

me sens si douloureusement « moi ». C'est le « moi » vulnerable dans son aspect 

revendicateur qui a besoin de 1'autre, lequel apparait tantot comme menace, tantot comme 

rassurant. II y a dans le « moi » : 

L'experience ecartelante d'une contradiction entre le tout que j'aspire a posseder, a 
m'annexer ... - et la conscience obscure de ce rien, de ce neant que je suis malgre 
tout ; car, encore une fois, je ne peux rien affirmer de moi-meme qui soit 
authentiquement moi-meme ; rien non plus qui soit permanent, rien qui soit a l'abri 
de la critique et de la duree. D'ou ce besoin eperdu de confirmation par le dehors, par 
l'autre, ce paradoxe en vertu duquel c'est de 1'autre et de lui qu'en fin de compte le 
moi le plus centre sur lui-meme attend son investiture124. 

Gabriel Marcel montre que le « moi », bien loin de pouvoir etre traite comme une 

realite isolable et autosuffisante, a au contraire besoin des autres pour s'affirmer. C'est 

dans les conditions sociales que je prends conscience de moi comme moi-meme. 

L'autonomie n'est qu'une heteronomie presupposee et refusee. Elle consiste au fond a 

considerer sa vie comme un « avoir », comme un bien a gerer au nom d'interets a 

promouvoir. Cependant, dans l'ordre de ma vie, gestion implique mutilation125. 

Ibid., 199. 
Ibid., 204. 
Ibid, 206. 
H.V., 19-20. 
E.A.I, 164-165. 
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A cette forme d'avoir qui peut aboutir litteralement a ronger puis a devorer de 

souci celui qui possede, se rattache une forme subtile d'avoir: 1'avoir mental ou 

spirituel126. En fait, quand je dis : « j 'ai mes idees la-dessus », je considere ma pensee 

comme un avoir qui n'est peut-etre que le prolongement de mon « avoir » corporel. Par la, 

nous sommes introduits au coeur du probleme : 

A la racine de l'avoir ... il y a une certaine specialisation ou specification de soi, liee 
d'ailleurs a l'alienation partielle et on serait conduit par la a l'examen d'une 
distinction qui me parait capitale entre l'autonomie et la liberte127. 

On est ainsi amene a se placer sur un plan ou autonomie et heteronomie seront 

depassees, car des que nous sommes dans l'etre, nous sommes par-dela l'autonomie. II 

faut aller plus loin et dissocier radicalement autonomie et liberte et dire : 

L'etre le plus autonome est en un certain sens, le plus engage. Seulement cette non-
autonomie du philosophe ou du grand artiste n'est pas une heteronomie, pas plus que 
l'amour n'est un hetero-centrisme. Elle s'enracine dans l'etre, c'est-a-dire en deca du 
soi (ou par-dela le soi) dans une zone qui transcende tout avoir possible ...128. 

Le « soi » est une notion fondamentalement suspecte aux yeux de notre auteur : il 

est essentiellement « epaississement » et « sclerose », opacite s'interposant entre soi-

meme et 1'autre, entre soi-meme et le monde et il se constitue sur la base de pretentions 

et de revendications. II se saisit comme « centre d'une sorte d'espace mental qui se 

dispose suivant des zones concentriques d'adherence decroissante, d'interets 

decroissants»130. Ainsi 1'affirmation ego-centrique de « soi » suscite une negation hetero-

centrique : le « soi » se refuse au decentrement que provoquerait dans son champ de 

preoccupations le surgissement du « toi ». Ce « soi » se pense d'apres les categories de 

« l'avoir » et s'erige en entite autonome tendant a la saisie de son propre etre et de celui du 

monde. Mais cette autonomie, qui se distingue de la liberte, alimente un sentiment 

d'insecurite diffuse qui menace l'integrite de l'homme. II est en proie a une inquietude 

metaphysique qui apparatt comme une « disgrace fondamentale ». 

Nous remarquons que le debat mene par notre auteur contre le monde de l'avoir 

s'est interiorise pour passer au proces du « soi ». La critique vise a adopter une attitude 

Ibid., 217. 
Ibid., 218. 
E.A.I, 13. 
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spirituelle differente. C'est vers le « reduit le plus secret »131 de l'avoir que Marcel veut 

nous entrainer, dans une analyse qu'on peut dire « transcendantale ». Cette methode n'est 

pas remontee de l'effet vers la cause mais remontee vers la condition qui n'est pas un fait 

mais est « la condition a partir de laquelle un fait est possible »132. La phenomenologie 

marcellienne serait done l'analyse de l'avoir vers son amont en vue d'en penser la 

condition, ce qui nous menera de l'avoir vers l'etre pour un « passage a la presence »133. 

Ce mouvement de liberation peut s'operer au niveau des possessions materielles et 

spirituelles dans une creation personnelle, comme nous allons le constater dans les trois 

dernieres parties, ou l'avoir tend, non a s'aneantir, mais « a se sublimer, a se transmuer en 

IV.3 La liberte comme acte d'etre 

Qu'a done choisi Marcel, dans son itineraire de l'esprit vers l'etre comme 

fondement de sa recherche, pour rendre au sujet concret sa liberte perdue ? Est-ce le sujet 

pensant qui ne retient que les evidences dernieres qu'il tire de lui-meme ? Ou bien est-ce 

le sujet existant transforme en pure possibilite de lui-m8me ? Ou bien est-ce le sujet 

humain harcele dans sa duree, muni d'une indefectible assurance concernant son propre 

etre? 

Nous ne retenons aucune reponse qui soit toute faite. Nous allons essayer de suivre 

l'auteur dans sa longue demarche concrete, afin qu'une conviction vecue par celui qui a 

chemine avec une allure tatonnante, nous rende capables de cette recherche sinueuse. 

Dans YEssai de philosophic concrete, Marcel reflechit sur le sens de sa 

philosophie et souligne le lien unissant l'existant et l'etre, au moment ou il caracterise le 

contenu de sa reflexion philosophique, chemin de liberte : 

Je dirai de ce point de vue qu'il ne saurait y avoir selon moi de philosophie concrete 
sans une tension continuellement renouvelee et proprement creatrice entre le Je et les 
profondeurs de l'etre en quoi et par quoi nous sommes, ou encore sans une reflexion 

J.M., 237. 
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aussi rigoureuse que possible, s'exercant sur l'experience la plus intensement 
vecue135. 

II va de soi que le «je » qui est mis ici en lumiere est tout a fait different de la 

notion de «je » qui n'est pas un contenu transcendantal d'une conscience solipsiste car la 

metaphysique concrete ne peut pas se deployer a partir d'une notion impersonnelle : 

II ne suffit pas de dire que c'est une metaphysique de l'etre, c'est une metaphysique 
du nous sommes par opposition a une metaphysique du je pense136. 

Le caractere essentiellement non-cartesien de la metaphysique vers laquelle Marcel 

va s'orienter, mene a l'intersubjectivite qu'il mettra a la base de l'ontologie. Lorsqu'il 

s'agit de caracteriser la philosophie concrete et son contenu, remarquons surtout qu'il ne 

suffit pas de souligner la distance critique que prend Marcel par rapport au cogito, c'est-a-

dire par rapport a la philosophie idealiste, mais il faut s'inscrire dans le mouvement qui en 

articule la structure et retrouver la tension qui habite l'experience interieure. Qu'est-ce a 

dire ? 

La reflexion existentielle de Marcel est marquee par la tension entre l'etre et 

1'existence, l'etre et 1'avoir, le probleme et le mystere, tension qui suppose que Ton se soit 

degage du domaine problematique pour entrer dans la « zone metaproblematique » : 

Mais si cette reflexion hyperphenomenologique est possible, c'est que nous 
penetrans ici dans la zone metaproblematique. Les vues que j 'ai presentees dans Etre 
et Avoir sur la foi, sur l'esperance, sont absolument inintelligibles si la distinction du 
probleme et du mystere n'a pas ete entierement comprise137. 

Mais, au fond, quelle raison y a-t-il a qualifier les oppositions tensionnelles non 

seulement comme phenomenologiques, mais plutot comme hyperphenomenologiques ? 

Nous l'avons deja remarque, ce qui est en jeu ici est la possibilite qu'a la reflexion 

de frayer une voie d'acces au « concret ». II ne s'agit pas seulement de reflechir, mais 

aussi de reflechir sur la reflexion et son contenu. Toutefois, le contenu ici n'est pas le 

resultat d'une speculation, mais la mise en lumiere de l'experience individuelle qui n'est 

pas separable de la reflexion elle-meme. Loin de separer le reflechissant de sa reflexion, 

Marcel aspire a montrer la continuite de la reflexion philosophique au niveau de l'agir et 

la maniere dont elle prend forme dans l'existence. La notion d'hyperphenomenologie doit 

135£.P.C, 102. 
mM.E.II, 19-20. 
U1 E.P.C., 122-123. 
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done etre comprise en rapport avec le contenu philosophique et metaphysique lui-meme, 

et pas seulement comme instrument methodologique qui opere du dehors. 

Au-dela des tensions internes que decrit la philosophic concrete, il existe aussi la 

claire intention de preciser un certain domaine positif de la philosophic qui est celui de la 

liberte authentique : domaine qui, evidement, n'est pas le pur et simple resultat des 

oppositions tensionnelles mais l'elaboration d'une reflexion capable d'enoncer le caractere 

tensionnel de 1'avoir et de l'etre, pour entrer, soit dans la sphere du mystere proprement 

dite, mystere de la liberte, soit dans celle de la transcendance, lien entre 1'existence et 

l'etre recherche des le debut de l'itineraire de Marcel138. Ce lien ou cette reciprocite 

suppose evidement un rapport au sein duquel il n'y a pas exactement deux termes, mais 

surtout un mouvement de sens et si nous empruntons un terme bergsonien, sans entrer au 

fond du contenu, nous dirons que e'est une « evolution creatrice » visee. L'existence 

indique la direction d'une sortie de soi qui s'enracine dans le mouvement de l'etre, et 

l'etre indique la participation totale de l'existence. 

En effet, la reflexion marcellienne ira du monde objective de la science a la pensee 

pensante139. La reflexion fait corps avec cette philosophic concrete se constituant « par 

une sorte de ravitaillement incessant qu'assure sa perpetuelle communication avec l'Etre 

meme »140. Cette perpetuelle et dangereuse acrobatie n'est que « pour et par la liberte »141. 

La notion de cette reflexion est precisee par notre philosophe comme suit: 

C'est celle qui permet d'opposer en quelque maniere la pensee pensante a la pensee 
pensee. (...). Une philosophic concrete est une philosophie de la pensee pensante ; 
elle ne peut se constituer qu'a la faveur d'une sorte de dangereuse et perpetuelle 
acrobatie142. 

La pensee pensee, c'est le systeme. La pensee pensante, c'est le vecu de la pensee, 

c'est la pensee en acte, reflechissant sur tout ce qui se presente a elle. On peut l'opposer a 

la pensee toute faite qu'on recoit sans critique. Cette distinction fondamentale entre pensee 

138 «... et je pense que la double existence de cet irreductible et de cet au-dela tend justement a definir la 
condition metaphysique de rhomme « (« Phenomenologie de l'avoir », dans E.A.I; 197). 
139 Marcel avoue que l'emploi de l'expression « pensee pensante » est due a M. Blondel : « Je dirai a ce 
propos que la distinction de l'eclairant et de l'eclaire tient pour moi la place qui revient a celle de l'etre et de 
l'etant dans la philosophie heideggerienne et qu'elle se relie d'autre part a celle que Maurice Blondel a eu le 
merite d'instituer entre pensee pensante et pensee pensee », E.II, p.8. 
U0E.P.C, 40. 
141 Ibid. 
142 Ibid., 24. 
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pensante et pensee pensee, Marcel n'a cesse de la creuser au cours de son evolution de 

l'idealisme au realisme, montrant que la pensee pensante est une pensee incarnee, vivante, 

liee a un corps et par celui-ci liee aussi a cette forme d'etre qui est le monde sensible. Elle 

apprehende l'immediat sensible comme l'immediat qu'est son activite. La pensee pensante 

reste raccordee a l'etre qui est mystere ; par contre, la pensee pensee en est detachee, son 

objet « ne se pose » que relativement aux procedures mentales. La pensee pensante n'est 

pas une region separee de l'existence, une zone de desinteret et d'objectivite. C'est 

pourquoi, elle s'enracine dans la totalite concrete de l'homme. Tandis que la pensee 

pensee est, au contraire, le resultat fallacieux de Facte par lequel 1'esprit a coupe le 

« cordon ombilical »143 qui le relie a l'etre et s'est place en dehors de l'univers: 1'esprit 

devient alors son propre mediateur et la connaissance se definira alors comme un 

« progres de la conscience ou de la reflexion » 4, s'operant en ligne discontinue par le 

vouloir de la liberte. 

L'etre qui est ici en question, est-il l'incitation a un depassement situe dans 

l'espace-temps ? Est-il une notion limite ou plutot une experience irrecusable ? Est-il un 

produit de l'immanence ? Existe-il un decalage entre etre et incarnation ? 

Nous voudrions montrer que le mystere ontologique est le « milieu » metaphysique 

qui nous achemine vers la transcendance comme exigence ontologique, chemin de liberte 

et terme par lequel nous saisissons la verite, c'est-a-dire conquerons la liberte authentique. 

Ibid., 36. 
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Conclusion 

Dans ce premier chapitre, nous avons etudie la reaction de Marcel face a 

l'idealisme, au savoir absolu et au cogito, ce qui nous a amene a presenter les elements 

essentiels de sa pensee, a savoir l'opposition entre « probleme » et « mystere », la scission 

entre « reflexion premiere » et « reflexion seconde », ainsi que la dichotomie entre « etre » 

et « avoir ». Ceci nous permet de comprendre pourquoi et de quelle facon Marcel est un 

philosophe qui part de l'existant pour aboutir a l'etre. Loin d'etre proprement 

phenomenologique, la philosophie de Marcel est essentiellement une philosophie en 

situation : elle reside dans le concret, elle creuse ici et maintenant 1'intimite de l'existant 

pour decouvrir la profondeur de l'existence. 

En commentant la dialectique de l'etre et de 1'avoir, nous avons remarque que la 

crise du monde moderne n'est pas seulement economique et politique, elle est proprement 

metaphysique. Cette dialectique chez Marcel est en fait un basculement de l'etre vers 

1'avoir. Ainsi done, 1'avoir est un principe de separation et d'isolement, un principe 

d'auto-dependance et de possessivite. A partir de la, l'homme apparait comme un faisceau 

de fonctions. Mais, contre cette tendance rationaliste, Marcel voit dans la question de 

l'etre une urgence et une exigence ontologique. 

Le resultat de la premiere partie nous amene a dire que la seule voie d'acces a 

l'etre est la reflexion, dans le sens marcellien, du sujet sur lui-meme, reflexion qui se fait 

par la liberte qui est un acte d'etre. La liberte qui est la source interieure de tous nos actes 

est une experience infiniment plus profonde, elle se situe au niveau le plus intime de la 

personne et se confond avec elle. En effet, dans Le Mystere de VEtre, l'auteur nous dit que 

la clarte de l'entendement est une clarte superficielle puisqu'elle ne peut « illuminer pour 

nous la liberte ... ». Elle est, poursuit-il, « la clarte dans laquelle nous voyons les choses, 

mais ce ne peut pas etre celle ou nous nous voyons nous-memes »145. Des que nous 

definissons la liberte sur le modele des choses, nous nous refugions dans une conception 

deterministe qui « implique la meconnaissance active de ce que nous sommes ». La liberte 

done est liee a la conscience que j 'ai de moi-meme. La clarte saisit l'entendement, elle 

M.E.II, 134. 

48 



n'incline pas la volonte. Marcel affirme que celui qui tenterait de nier pour lui-meme cette 

responsabilite se mettrait ipso facto dans l'impossibilite de rien exiger des autres hommes. 

La question qui s'impose alors est celle de savoir comment acquerir cette liberte. 

Le philosophe ecrit: « La seule voie d'acces a la liberte est la reflexion du sujet sur lui-

meme »146. C'est done par la reflexion que nous pouvons prendre conscience du fait que la 

liberte n'est pas un attribut. A plusieurs reprises dans ses oeuvres de l'apres-guerre, Marcel 

insiste sur cette idee qu'il considere fondamentale. II refuse done de penser la liberte 

comme un predicat de l'homme considere dans son essence. La liberte est ontologique en 

ce sens qu'elle est enracinee dans l'etre de la personne. 

Chez Marcel, la personne est une realite concrete et libre, irreductible a une somme 

finie de caracteres unifies par une forme vide. La reflexion seconde doit nous amener a 

l'idee que la liberte n'est pas une donnee mais une conquete puisqu'elle est aspiration a 

etre. II est vrai, en effet, que la philosophie de Marcel partant de « la morsure du reel » 

tend d'abord a nous faire acceder a une experience nouvelle, a nous transformer, a nous 

permettre de reconquerir notre liberte, en nous ouvrant librement a l'etre. Rien n'est done 

acquis en matiere de liberte. C'est chaque jour que la personne, dans les conditions de vie 

qui sont les siennes, doit faire la conquete de la liberte par le biais de la methode reflexive. 

La reflexion seconde nous montre aussi que la conquete de la liberte est souvent 

imparfaite et precaire, a certains moments inaccessible. Je reste toujours un etre qui aspire 

a se rendre libre. C'est la connexion etroite qui existe entre l'etre et la liberte qui met 

parfois cette derniere hors de notre portee. 

Si la liberte est une conquete et non plus une donnee inconditionnelle, elle n'a plus 

valeur d'absolu : elle est relative. Autrement dit, nous ne sommes pas toujours et partout 

libres : il y a de nombreuses circonstances ou nos decisions nous sont dictees de 

l'exterieur, plutot qu'elles n'emanent de nous. La liberte est une conquete toujours 

partielle, toujours precaire, toujours disputee. Cependant, la liberte n'est pas un mot vide, 

mais une realite qu'il est difficile d'atteindre, ou plus exactement d'eprouver. On ne 

saurait dans ces conditions parler de la liberte comme d'un absolu. 

D.H., 119. 

49 



Pour Marcel le rationalisme idealiste debouche sur un dualisme existentiel entre 

l'intellectuel et le vital, et sur un dualisme ontologique entre le sujet et l'etre. Voulant se 

debarrasser de cette objectivation dualiste, Marcel parle plutot d'une participation du sujet 

a l'etre, d'une affirmation de mon etre a travers mon moi, comme communication interne 

du sujet a soi. Celle-ci n'est ni abstraite ni imaginable, elle est au contraire concretise par 

la relation, et en premier lieu la relation a mon corps. Celle-ci sera largement explicitee 

dans la deuxieme partie de notre these, qui traite de I'ethique identitaire. 
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Deuxieme partie : De Fontologie a une ethique identitaire 

Introduction 

Dans l'article « Existence et objectivite » et dans le debut du deuxieme journal de 

Etre et Avoir, Marcel reprend certains themes essentiels en apportant une complete 

transformation a sa maniere de poser les questions philosophiques. Desormais, il ne s'agit 

plus d'operer une construction rigoureuse grace a une dialectique constitutive de niveaux 

d'intelligibilite. 

L'«ascetique logique» fait affleurer a la conscience differents niveaux 

d'experience. Marcel etudie ces differents types d'experience sans ordre systematique et 

sans se preoccuper de justifier dialectiquement le passage de l'un a l'autre, puisqu'ils sont 

tous egalement vecus. Son but est de remettre en valeur l'experience librement vecue par 

chaque individu. Mais ce but n'est poursuivi qu'a travers l'approfondissement des 

conditions universelles de la pensee. II espere desormais atteindre son but en analysant les 

experiences immediatement vecues et en creusant certaines evidences concernant l'etre et 

sa signification. 

Tout au long de sa recherche, nous retrouvons done une double orientation : 

a) une reflexion sur la relation immediate qui nous lie au monde et aux etres, une 

liaison inter subjective qui cree librement, e'est-a-dire une certaine presence d'un sujet a ce 

qui l'entoure. 

b) une etude du sens de l'etre dans notre vie. Marcel a pense qu'il etait necessaire 

de poser une nouvelle conception de l'etre pour pouvoir rendre compte de la vie 

spirituelle, telle que nous l'experimentons. 

A ce stade de la reflexion, la description phenomenologique de l'immediatete 

vecue se transforme en phenomenologie spirituelle. II s'agit d'eclairer le lien originel qui 

nous attache au monde, et la maniere dont notre etre incarne et doue de sensibilite peut 

retrouver l'existence immediate sans jamais s'en abstraire. 

Pourquoi s'agit-il d'entrer dans l'immediat ? Simplement, parce que l'existence est 

comprise comme l'immediat non mediatisable par excellence. La difficulte consiste a 

assimiler l'idee d'etre en face d'un immediat qui ne soit pas objectivable. Mais a vrai dire, 
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la difficulty la plus complexe est que l'immediat non mediatisable qui constitue la realite 

du corps et plus specifiquement la sensation, n'est pas non plus une idee comme les 

autres, mais plutot un « existentiel ». 

L'existentiel chez Marcel se refere justement au fait d'etre incarne, c'est-a-dire au 

fait d'etre au monde. Une prise de position qui, considerant le corps comme la premiere 

donnee metaphysique, n'attribue pas a la sensation n'importe quel type de contenu qui 

implique de rester dans les limites gnoseologiques du sujet confronte a un objet. Compris 

en celles-ci, le corps apparait comme un simple instrument. 

Par ailleurs, le sentir ne peut pas etre considere comme simple acte psychologique 

ou, comme le souligne Lalande, comme une « donnee psychique » : « ce serait l'etat brut 

et immediat conditionne par une excitation physiologique susceptible de produire une 

modification consciente ... »147. Au contraire, la sensation est essentiellement une 

participation a l'etre au monde, une specification de celui-ci: « ... ce que je m'appliquais a 

montrer, c'est que le fait d'eprouver des sensations est en realite une specification de l'etre 

au monde »148. 

Le « j'existe » et le fait qu'« il y a mon corps » sont inseparables. Exister implique 

le prefixe « ex », une dimension d'ouverture, une « sortie », une certaine maniere d'etre 

« hors-soi ». Mais 1'existence qui chez notre philosophe s'appuie sur le corps, n'est pas 

une simple exteriorite « vers le dehors ». Nous ne sommes jamais « dehors ». 

Le « deplacement » de 1'existence est toujours dans et a l'interieur du circuit corps-

monde. Le monde n'est pas simplement objet qu'on trouve devant soi, une exteriorite. Au 

sens fort du mot, il existe pour moi parce que « je suis mon corps ». La corporeite est alors 

un noyau central de signification qu'il faut creuser pour faire ressortir la specificite de 

1'existence. A cet egard Paul Ricoeur souligne : 

Reconnaitre le corps comme repere de tous les existants - et 1'incarnation comme 
repere central de la reflexion philosophique - c'est reconnaitre ce privilege de mon 
existence corporelle au cceur de la certitude globale de 1'existence ; le : < il y a mon 
corps > est comme accentue au centre du : < quelque chose existe > . 

147 Andre Lalande, Vocabulaire technique et critique de la philosophic Quadrige, P.U.F., 3eme edition, 1993, 
p.976. 
148 D.H., 67. 
149 P.Ricoeur, Gabriel Marcel et Karl Jaspers, Paris, Temps present, p. 100. 
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En redonnant une valeur a l'immediatete, le sensualisme marque de son empreinte 

l'etude meme des relations interpersonnelles et de la foi. Done, la raethode de notre auteur 

a subi une transformation apres la condamnation de la conception idealiste qui consiste a 

voir dans l'existence sentie le pur amorcage des operations de l'esprit et qui l'a entraine a 

considerer l'immediat, a cette epoque, comme point de depart de la dialectique reelle 

meritant le nom de vie de l'esprit. Cette transformation se traduit par la consideration des 

experiences immediates comme les donnees les plus significatives, et qu'il importe done 

de creuser. Sa methode acquiert desormais une portee nouvelle, et lui permet de s'elever 

jusqu'au niveau de la metaphysique qu'il ne faisait encore que viser. 

II importe ici de souligner clairement que Marcel affirme que les experiences 

vecues appellent une metaphysique qui ne se trouve pas explicitee. Ainsi nous pourrons 

degager la signification metaphysique de chacune des experiences. Sa tentative pour 

remettre en valeur une activite spirituelle nommee « liberte » est designee tantot comme 

participation amoureuse, tantot comme foi. Elles sont, l'une et l'autre, atteintes de 

l'absolu. L'intersubjectivite ou l'amour marque le plus haut degre et 1'achevement en vie 

spirituelle d'un mode de relation immediate aux etres, mode oppose a celui realise dans la 

connaissance objective des idealistes. 

I. A travers l'existence 

LI L'existence est une situation vecue 

Nous allons voir maintenant comment Marcel inaugure une nouvelle maniere de 

penser. De plus en plus, il lui importe de restituer a 1'experience humaine son poids 

ontologique, car dans le monde, il y a deux choses auxquelles on se heurte : le desespoir 

possible et la realite des autres : 

Si j'admets que les autres ne sont que ma pensee des autres, mon idee des autres, il 
devient absolument impossible de briser un cercle qu'on a commence par tracer 
autour de soi. (...), l'existence des autres devient impensable - et sans aucun doute 
n'importe quelle existence quelle qu'elle puisse etre1 . 

E.A.I, 130-131. 
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Des lors le probleme n'est que deplace. Notre philosophe rejette l'idee du 

phenomene concu comme mediation revelant l'etre parce que cette manifestation introduit 

entre l'etre et le phenomene une dualite inintelligible. Le phenomene et l'etre coincident, 

tous deux, si parfaitement l'un avec l'autre qu'il est impossible d'en parler comme si un 

ecran les separait: « s'il y a un sens ou l'etre peut s'affirmer, c'est done qu'il y a un sens 

ou le phenomene peut etre saisi en tant qu'etre »151. C'est une fausse attitude qui prend 

l'etre pour l'avoir. Dans cette fausse attitude, les autres sont vraiment exterieurs a un 

certain cercle que je forme avec moi-meme. De ce point de vue, meme l'idee de la 

communication avec les autres devient impossible. Du moment que mon existence est 

fondee exclusivement sur la conscience que j 'ai de moi-meme comme sujet pensant, il 

m'est impossible de communiquer avec les autres etres qui pourtant existent eux aussi. La 

philosophie, selon Marcel, ne peut s'appuyer sur ce qu'on designe par le terme anglais de 

« self-consciousness » dont l'acception pejorative fait defaut dans 1'expression en francais 

« conscience de soi ». Notre auteur devait rejeter necessairement toute conception de la 

pensee se crispant sur une conscience isolee. Pour lui, le fait d'exister et celui de 

s'interroger sur son propre etre sont intimement lies ; sa pensee « se tend vers la 

recuperation d'une intuition qui se perd au contraire en quelque facon dans la mesure ou 

elle s'exerce »152. 

Cette recuperation, il va la nommer reflexion seconde recuperatrice. Nous allons 

mieux comprendre son role principal a travers l'intimite liberatrice du recueillement, une 

tache qui a pour mission d'etablir le passage de la problemacite de la pensee a 

l'intentionnalite du sentir qui comprend, dans le mystere ontologique, soit le monde de la 

sensation soit celui de la foi. 

1.1.1 Indubitabilite de l'existence (repere central de la metaphysique) 

Marcel met de plus en plus l'accent sur la valeur de l'experience personnelle, 

decouvrant comme donnee centrale le fait de s'apparaitre lie a un corps, situation qui ne 

peut etre a la rigueur « domine(e), maitrise(e), analyse(e) » ; il penetre dans la zone reelle 

J.M., 181. 
F.A.I, 147. 
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de la participation a l'existence la plus profonde ou nait la liberte authentique dans son 

humble reconnaissance de la presence du mystere de l'etre. Le point de depart authentique 

recherche est indique le plus precisement possible comme suit: 

L'incarnation - donnee centrale de la metaphysique. L'incarnation, situation d'un 
etre qui s'apparait comme lie a un corps. Donnee non-transparente a elle-meme : 
opposition au cogito. De ce corps, je ne puis dire qu'il est moi, ni qu'il n'est pas moi, 
ni qu'il est pour moi (objet). D'emblee, l'opposition du sujet et de l'objet se trouve 
transcendee. Inversement, si je pars de cette opposition traitee comme fondamentale, 
il n'y aura pas de tour de passe-passe logique qui me permette de rejoindre cette 
experience : celle-ci sera inevitablement eludee, ou recusee, ce qui revient au meme. 
Ne pas objecter que cette experience presente un caractere contingent; en realite, 
toute recherche metaphysique requiert un point de depart de ce genre. Elle ne peut 
partir que d'une situation qui se reflechit sans pouvoir se comprendre. Examiner si 
l'incarnation est un fait; il ne me le semble pas, elle est la donnee a partir de laquelle 
un fait est possible (ce qui n'est pas vrai du cogito)153. 

Par le simple fait que nous existons, nous sommes en nous-memes, tout en restant 

un mystere pour nous-memes et c'est pourquoi nous nous demandons : « Qui suis-je ? » 

Nous ne nous demandons pas « suis-je ? ». Dans le « que suis-je ? », une personne cherche 

a sortir de l'existence impersonnelle ; elle se questionne sur soi et attend une reponse 

personnelle. A la place du doute et de l'acte de penser, nous avons done une donnee 

infiniment plus complexe et presque inextricable qui est l'etre incarne se saisissant dans sa 

realite d'etre, se connaissant comme etre au monde et qui cherche a definir le rapport entre 

lui et l'univers. 

L'existence est un point de depart, non un point d'aboutissement. Impossible de 

concevoir l'homme comme conditionne causalement a l'infini par le developpement 

biologique qui l'a precede. Ce determinisme donne lieu a un dualisme radical entre ce que 

je suis en tant que pensee (qui veut le bien, qui veut l'etre) et cette matiere absolument 

contingente que je suis en tant qu'empirique. Leur rapport n'etant pas un rapport 

contingent, l'unite de cette dualite ne peut etre pensee qu'en dehors du temps. 

Mais qu'est ce que le temps ? Est-il ideal ? Ne serait-il pas possible que l'existence 

humaine « soit voulue par un acte intemporel », ce qui veut dire que le monde auquel 

l'homme doit tous ses elements constitutifs se ferait de toute eternite ?154 Contre cette 

E.A.I, 11. 
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objection Marcel fait volontiers valoir les antinomies kantiennes155. Cependant, il ne s'en 

tient pas la. II laisse de cote la question de la continuite et il se borne a reprendre celle qui 

est inherente a l'idee du temps concernant le probleme du commencement. Apres avoir 

evoque et refute la position idealiste de Kant, la position de Bergson156, de Bradley157, de 

Hegel et la doctrine positiviste , il conclut que le probleme relatif au temps, et par 

consequent a l'origine du monde, se trouve ontologiquement insoluble et ne devrait pas se 

poser. La seule attitude legitime et raisonnable consisterait a reconnaitre et a affirmer le 

monde tel qu'il nous est offert, sinon il devient metaphysiquement inintelligible, traite 

comme un spectacle et concu comme objet de la pensee car : 

... pour autant que je traite l'univers comme objet (...) Je ne peux pas ne pas me 
demander comment cet objet s'est forme, comment « cette affaire » a commence160. 

Concernant 1'existence humaine, Marcel en precise la notion en ces termes : 

Le probleme de la genese du moi et celui de la genese de l'univers ne sont qu'un seul 
et meme probleme, ou plus exactement un seul et meme insoluble, cette insolubilite 
etant liee a ma position meme, a mon existence, au fait metaphysique radical de cette 
existence161. 

Indubitabilite de l'existence. Rien n'empeche que cette existence ne soit vraie. 

L'impossibilite qu'il y a a disserter sur son origine ne devrait compromettre en rien son 

evidence1 2. II faut done ecarter la conception du scepticisme integral qui regarde 

l'existence comme revocable en doute et meme contradictoire. 

Tout l'effort de Marcel a consiste, particulierement dans le Journal Metaphysique, 

a rendre a l'existence cette priorite metaphysique dont 1'idealisme a voulu la priver et e'est 

pourquoi le probleme du monde exterieur ne s'est jamais pose pour lui : il n'y a rien dans 

155 Ibid; 7-9. Voir Kant, Critique de la Raison pure, P.U.F, pp. 338-357. Pour Kant, ces antinomies sont 
inherentes a la nature de la raison humaine. 
156 II importe de voir, remarque Marcel, que meme si on admet la theorie bergsonienne du temps, le 
probleme demeure absolument; meme si le temps reel n'est que la duree qui rythme l'elan vital, le dilemme 
subsiste tel quel ; car l'elan vital a commence dans le temps et il ne parait pas important d'eluder la question 
de l'avant (J.M., 9). 
157 J.M., 10-11. 
158 Ibid., 12. 
159 Ibid. 
160 E.A.I, 20. 
161 Ibid., 21. 
162Au debut de sa recherche, Marcel n'insistait que sur la verite du monde, sa realite etant une chose 
impossible pour la raison. Ce qui explique pourquoi les commentateurs de Marcel Font accuse d'idealisme. 
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l'existence qui soit problematique , mais bien au contraire, tout scepticisme qui s'attaque 

a elle tend a se detruire lui-meme. Le doute ou la negation radicale de l'existence ne 

peuvent presenter un sens que si on prend la precaution de ne pas expliciter cette idee en 

soi inspecifiable et au nom de laquelle on refuse l'existence a ceci, a cela, a quoi que ce 

soit. On ne peut denier a quelque chose la qualite « existence » qu'au nom d'une certaine 

idee de l'existence ; idee, ici par definition, sans contenu, sans puissance effective 

d'application et qui n'apporte avec elle aucune lettre de creance. Ainsi pour couper court 

aux insinuations intempestives du scepticisme, Marcel prend ce ton decisif et 

peremptoire : 

Si la negation de l'existence est un decret nous optons done pour le decret inverse, et 
n'hesitons pas a declarer que l'existence est, d'apres nous indubitable164. 

Mais sa declaration n'est pas caprice. II reste a justifier le bien-fonde de ce choix 

et, tout d'abord, a preciser le sens d'une negation de l'existence dont l'ambiguite est nette. 

Remarquons que le doute est toujours la rupture, au moins provisoire, d'une certaine 

adherence. II est un decollement et ne peut s'exercer par suite que la ou la pensee est en 

presence d'une dualite. II ne s'agit en aucune fagon d'affirmer l'existence d'un « quelque 

chose », d'un « cela ». Le « sceau de 1'indubitable » ne peut done etre appose a une 

affirmation d'existence portant sur une realite particuliere quelle qu'elle soit. En presence 

de l'existant, je recois, je m'ouvre a ..., sans remplacer pour le moment, les points de 

suspension par la mention d'une donnee « objective » ou « objectivable » qui nous ferait 

retomber a un plan inferieur165. Au contraire, ce qu'on entend proclamer est l'assurance 

indefectible, massive de l'indissoluble unite de l'existence et de l'existant166. Cette unite 

est celle que j'affirme en disant : « je suis », « j'existe ». II ne s'agit pas ici de 

1'affirmation de la realite du sujet, du « je » existant a quelque chose d'autre qui 

n'existerait pas, car l'existence n'est pas un predicat et se trouve, par le fait meme, au-dela 

de tout critere. 

Mais pourquoi cet existentiel est-il indubitable ? Parce que le «je » n'est pas un 

«cela » auquel vient s'ajouter une existence, le «je » est la negation meme de « cela », de 

163/.M.,310. 
164 J.M., 312. 
165 E.P.C., 49. 
166J.M.,313. 
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n'importe quel « cela » ; parce que le « je » n'est pas un predicat dont on pourrait 

determiner les caracteres, parce qu'entre le «je » et l'existence, il n'y a pas de separation 

meme logique, il y a une unite indecomposable lorsque je dis : j'existe. L'existence 

comme nous venons de le dire, est premiere ou n'est pas. C'est qu'en effet, elle s'impose 

elle-meme et n'est point le terme d'une demonstration . Elle ne peut etre constatee, mais, 

seulement, librement reconnue et acceptee par l'homme qui doit resister a la tentation de 

la nier et de se la poser comme entite separee. De la vient la declaration qu'il y a une 

solidarite etroite entre les preoccupations existentielles et les preoccupations 

personnalistes 

Le « je pense » est posterieur au « je suis » ; il le mediatise, 1'objective et par le 

fait meme escamote son « indice existentiel »169. II n'y a vraiment pensee qu'a cette 

condition. Car pour avoir prise sur le reel, 1'esprit exige un objet aux contours et aux 

caracteres determines avec lesquels il puisse etablir des relations. L'esprit n'a plus alors 

devant lui qu'un ensemble de relations physiques intelligibles sans reference a 

l'experience vive et qualifiee d'une personne de chair. Toute objectivite revient done en 

definitive a constituer « un spectacle » articule, d'ou a ete evacuee la « presence a ... », la 

mysterieuse puissance « d'affirmation de soi »170 qui est le propre de mon assurance 

existentielle. 

La reference a la notion d'objet, chez Marcel, est ici indispensable pour 

comprendre sa pensee : tout raisonnement, tout jugement est une reponse a une question 

que le sujet se pose a lui-meme ou a autrui a propos d'une difficulty, d'une obscurite de 

l'experience171. C'est pourquoi il considere que la relation sujet-objet est en realite une 

relation triadique dans laquelle l'objet a pour caracteristique « d'etre cela de quoi je 

m'entretiens avec un interlocuteur reel ou ideal : il est en tiers par rapport a un certain 

discours que je poursuis avec X... et qui porte sur lui. II est en ce sens interpose entre moi 

Ibid., 314. 
E.A.I, 10. 
J.M., 309. 
J.M., 310. 
Ibid., 138-139. 
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et moi-meme ; et par la se trouve justifie 1'emploi du terme un peu surprenant 
179 

d''« insularite » 

Au terme de ces reflexions, je me decouvre comme lie fondamentalement et non 

accidentellement a mon corps et a ma situation. Je ne suis pas « une certaine entite 

saisissable en soi qui occuperait cette situation (etre incarne), mais pourrait aussi bien en 

occuper une autre »173. Car cette situation est non seulement mienne, mais elle « me fait 

moi »174. C'est pourquoi il est si important, voire necessaire, dans mes efforts « vers un 

plus etre », de tenir compte de ces donnees objectives qui constituent ma situation, de 

cette place qui est mienne dans le temps et l'espace ; car tout cela ne m'affecte pas 

seulement de l'exterieur mais me qualifie interieurement, atteint mon etre meme ; comme 

l'a dit clairement Marcel : « la distinction de l'interieur et de l'exterieur perd ici son 
175 

sens » . 

A la lumiere de 1'experience, la nature metaphysique de l'etre s'eclaire et Marcel 

met de plus en plus l'accent sur le caractere d'intimite cree par l'existence pour engendrer 

l'unite originelle qui fait que je suis en relation d'adherence immediate avec la realite 

totale. Eclairer la sensation, point de depart de toute connaissance, c'est en effet devoiler 

la naissance du mouvement par lequel 1'esprit surgit en face du monde. Du meme coup, 

c'est reveler le sens de ce surgissement formant une unite semblable a l'unite originelle a 

partir de laquelle il etait apparu. Et cette reconstitution doit couvrir les differents niveaux 

de 1'experience. Ces niveaux nous permettront de preciser la conception de l'etre chez 

Marcel et aussi celle de la liberte : « etre, c'est etre libre ». Trois elements sont capables 

de deceler une connaissance immediate originelle sous les representations que nous 

avons : du monde sensible, d'autrui et de Dieu. 

De ce fait 1'experience, source de la mediation, reste en elle-meme un vecu 

immediat a quelque niveau qu'elle se situe. Le philosophe doit done se referer a cette 

experience meme, telle qu'il a vit pour en degager la signification. II doit developper sa 

reflexion a partir de 1'experience au lieu de tenter de la reconstruire dialectiquement. Ainsi 

Ibid., 316. 
E.P.C., 38. 
Ibid., 45. 

M.E.I, 15. 
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Marcel manifestait sa volonte de se soumettre a ce qui lui serait impose par son 

experience, au lieu de decider a l'avance de ce qu'il admettrait comme valable en elle. Le 

but de la reflexion est de faire affleurer a la conscience la signification de certaines 

experiences vecues, negligees par le rationalisme parce que considerees par lui comme 

insignifiantes, en analysant les experiences immediates vecues quotidiennement et en 

creusant certaines evidences globales concernant le mystere de l'etre et sa signification. 

1.1.2 Affirmer l'indubitabilite de l'existence, c'est etre realiste 

Des ses premiers ecrits, en visant a montrer les limites et les insuffisances de 

l'epistemologie rationaliste, Marcel est parvenu surtout dans la deuxieme partie du 

Journal Metaphysique, a se liberer et a acceder a un veritable realisme par une reflexion 

conjointe sur la sensation, le corps et l'existence. Cet ensemble de meditations sinueuses 

formait au debut du Journal un point d'amorcage pour developper sa recherche sur 

l'individualite reelle que constitue 1'esprit. Les trois questions seront reprises dans 1'article 

« Existence et Objectivite », publie en appendice au Journal Metaphysique. La conception 

de l'auteur evolue au fur et a mesure qu'il ouvre une voie vers la saisie personnelle de 

l'existence. Apres avoir cherche les elements d'une mystique pure dans 

l'approfondissement des conditions universelles de la pensee, il renonce a la voie logique 

ou il s'engageait avec une si belle ardeur, et medite desormais davantage les donnees 

individuelles escamotees ou meme negligees par le rationalisme. 

Nous remarquons que 1'expose de la pensee, dans la premiere partie du Journal 

metaphysique, aura constamment recours a des expressions et a des themes qui seront 

repris posterieurement. Cette methode est indispensable pour realiser 1'intention de 

Marcel, qui utilise encore un langage idealiste et qui sera reprise plus tard dans son propre 

langage avec une plus grande exactitude176. 

176II y a une difference manifeste de style entre les deux parties du Journal. Le philosophe lui-meme en etait 
bien conscient. Voici ce qu'il en dit dans l'introduction a la publication de 1927. (La premiere partie fut 
redigee en 1914 et la deuxieme entre 1915 et 1923): « Ce journal comprend deux parties bien distinctes : la 
premiere fut redigee pendant les mois qui precederent la guerre; bien que tout entiere orientee contre la 
dialectique, ou plus exactement contre tout doctrine qui pretendrait rendre compte de la realite par des 
precedes dialectiques, elle est elle-meme marquee au coin des doctrines qu'elle pretend combattre ; 
j'eprouve moi-meme quelque peine aujourd'hui, je l'avoue, a suivre en son detail cette discussion dont la 
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L'immediat est considere au debut du Journal comme pur et intelligible. II sera 

defini comme suit dans la deuxieme partie : 

On est conduit a affirmer un immediat pur, c'est a dire par essence meme immediat 
non mediatisable (...) ; cet immediat pur possede d'autre part le caractere paradoxal 
qu'il est inspecifiable . 

Un immediat non-mediatisable qui est la racine meme de l'existence. C'est autour 

de cette idee difficile que la reflexion est tenue en quelque sorte de rayonner pour la 

reperer distinctement . 

Les analyses de Marcel sur la sensation, le « moi » comme incarne, le corps et 

l'existence sont tres importantes pour saisir la naissance de ce que Marcel appelle plus 

tard la « metaphysique sensualiste »179 et aussi pour poursuivre 1'evolution de sa pensee. II 

est manifeste que son intention etait de se consacrer a 1'exploration de 1'experience et 

d'introduire par la un veritable realisme. La revalorisation de l'immediatete par le 

sensualisme va l'orienter vers la decouverte d'un nouvel immediat : la foi et la 

connaissance doivent participer a un niveau superieur a l'immediatete de 1'experience 
1 OA 

sensualiste . Des le debut de sa recherche, il considerait l'immediat des experiences de 

l'existence comme point de depart de sa dialectique par laquelle se constituait 

l'individualite reelle meritant le nom d'esprit. 

Une question se pose alors : comment serait-il au pouvoir d'une experience 

quelconque de prononcer un jugement sur elle-meme ? 

rigueur au moins apparente m'intimide retrospectivement ; l'ascetisme logique dont j'etais alors anime me 
deconcerte a present. La seconde partie est toute differente ». J.M., IX-X. 
177 J.M., 319-320. 
m M.E.I, 125. 
179 J.M., 305. 
180 Une analyse de Jean Pierre Bagot revele clairement cette idee: « En redonnant une valeur a 
l'immediatete, le sensualisme marque de son empreinte l'etude meme des relations interpersonnelles et de la 
foi; il est a la source d'une transformation de la conception de l'amour, celui-ci ayant desormais pour 
fonction de retrouver a un niveau superieur de l'experience une immediatete semblable a celle de 
l'experience sensualiste initiale ; il amorce enfin la redecouverte d'une connaissance impregnee, elle aussi, 
de cette immediatete », (Connaissance et Amour, p. 82-83). 

61 



1.2 L'existence saisie par la conscience immediate 

L'experience n'est en rien assimilable a une donnee opaque et constante. Si elle 

etait opaque, il serait tres difficile de la penser. La metaphysique n'est imaginee, comme 

etant hors de l'experience, que la ou elle est arbitrairement stabilised. Si l'idealiste ne peut 

comprendre l'existence et la rejette, notre philosophe la prend comme le point de depart et 

comme l'objet central de toute sa reflexion ontologique. A partir de la nous pourrons 

preciser sa conception de l'etre. 

1.2.1 L'immediat est saisi dans I'admiration 

Au lieu de mettre en doute l'existence pour en faire la preuve, Marcel prend le 

parti d'admirer. Le sujet s'emerveille en decouvrant l'existence donnee et donnante. Pour 

lui, l'existence n'est pas un concept, mais la richesse inepuisable du monde et de la vie. 

C'est toujours l'existence surgissant brusquement, un surgissement quasi personnel 

d'adressant a moi tout seul. Done, ce n'est pas une chose existant en soi dans son cadre 

spatio-temporel, indifferente a moi. L'existentiel s'efforce d'effectuer une percee soudaine 

a travers la carapace de mon ego pour m'inonder et pour m'affranchir. Le sentiment, 

jusqu'alors refoule et retenu, relache son frein. Le monde parait tout neuf, « inedit, sans 

precedant, irreductible a toute experience anterieure dans laquelle on pourrait 

l'integrer»181. 

A la place du doute et de l'acte de penser, nous avons une donnee plus complexe et 

presque « inextricable » qui est un etre incarne se saisissant dans sa realite d'etre, qui met 

a l'epreuve sa connaissance ou la confrontant a l'existence du monde et qui cherche a 

definir son rapport a l'univers existant: 

Celui qui philosophe hie et nunc est, pourrait-on dire, en proie au reel ; il ne 
s'habituera jamais completement au fait d'exister ; L'existence n'est pas separable 
d'un certain etonnement182. 

Philosopher hie et nunc ne va pas sans s'opposer a une certaine philosophie ou 

pseudo philosophie officielle, d'apres l'expression du philosophe. Par la, l'etonnement 

J.M., 299. 
E.P.C., 100. 
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devient un autre element, un autre aspect qui lui parait non moins essentiel, car celui qui 

philosophe hie et nunc est « en proie au reel » ; il ne s'habituera jamais completement au 

fait d'exister et de ce fait, il serait enclin a denier la qualite proprement philosophique a 

toute oeuvre ou ne se laisse pas discerner ce qu'il appellera « la morsure du reel »183. 

1.2.2 L'immediat provoque l'etonnement 

Pour Marcel l'experience d'un immediat existentiel est le veritable point de depart 

de l'ontologie qui se caracterise par l'etonnement de la conscience exclamative. 

Le doute est un a priori second de la pensee philosophique ; il se produit la ou 

notre etre le plus intime est en quelque maniere deja fissure par une mefiance ontologique. 

A la racine de l'existence, observe Marcel, « il y a d'abord : la reconnaissance d'une 

ecceite : l'exclamation comme ame de l'existentiel »184. Le philosophe de l'existence 

comme temoin de l'existentiel, est tenu de sauvegarder les puissances d'emerveillement d' 

«une eternelle enfance »185. Cela pour pouvoir se ressourcer par la presence de 

l'immediatete qui echappe aux prisonniers du Cogito, parce que e'est chez les enfants que 

Ton retrouve « la naivete premiere de l'etre a son matin »186. « J'existe ! Me voici », telle 

est l'experience absolument premiere qui se retrouve dans toute sa fraicheur chez 1'enfant, 

mais dont le temps risque de ternir l'eclat. Mon existence, moi en tant que je suis assure 

d'exister est l'immediat pur, anterieur a toute pensee, la saisie premiere qui rend possible 

toutes les autres. II est done 1'indubitable existentiel187. 

Neanmoins, cette existence n'est plus de l'ordre sensible, a la facon d'un « sentio 

ergo sum ». En effet, cette argumentation implique deja une certaine inference (qu'indique 

ici le mot ergo) : « le je sens recouvre un je pense, ou bien il est lui-meme un je pense a 

l'etat enveloppe et indistinct »188. 

L'affirmation j'existe est d'un ordre different. Cette verite est d'ailleurs en marge 

de toute inference quelle qu'elle soit. Nous sommes bien ici devant l'existence dans toute 

183 Ibid., 101. 
184 P.I, 162. 
185 H.V., 342. 
li6E.A.H., 88. 
187M.£./,103. 
188M.£./,105. 
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sa nudite. Celle-ci est l'objet d'un constat et non la conclusion d'un raisonnement. Exister 

c'est se manifester. J'existe veut dire que je me manifeste. La conscience immediate dont 

il a ete question n'est plus suffisante, ou plutot elle est encore imprecise. Celle-ci semblait 

ne porter que sur l'objet exterieur dont elle affirme la verite. H s'agit maintenant 

d'affirmer le fondement non spatial mais subjectif de cette affirmation elle-meme. Or, je 

ne me manifeste qu'en presence des autres objets ou personnes auxquels mon existence se 

manifeste en meme temps. L'application la plus importante des considerations, d'apres 

Marcel, porte sur « les rapports entre les consciences »189. 

J'existe n'a en effet de sens que lorsque, d'une maniere consciente, je me dis a 

moi-meme ou a autrui : Me voila ! J'ai de quoi me faire connaitre ou reconnaitre soit par 

autrui, soit par moi-meme, « en tant que j'affecte pour moi une alterite d'emprunt ». Cette 

presence a moi ou a autrui, Marcel l'appelle conscience exclamative. La dissociation entre 

1'existence et la conscience exclamative ne peut s'effectuer sans aboutir a denaturer tout 

ce qui est en question. Cette conscience exclamative du moi existant, c'est toujours dans le 

moment actuel qu'elle se realise. La dialectique elle-meme ne peut trouver un point 

d'appui que dans l'actuel ; elle ne porte pas sur le possible mais sur le reel190. Ainsi, 

1'existence et la conscience exclamative ne se dissocient pas ; elles ne font qu'un : 

«...separee de cette conscience exclamative, 1'existence tend a se reduire a son propre 

cadavre »191. Dire j'existe ne sera legitime qu'a condition qu'il soit reconnu, au prealable, 

que leje ne signifie pas ici le « moi » tel qu'on l'entend habituellement: ce n'est pas un « 

contenu » ou un « systeme psychologique », meme reduit a une sorte de minimum : un « 

je » existant. II ne saurait etre question de l'opposer a quelque chose qui n'existerait pas. 

Ainsi le j'existe tend a rejoindre une affirmation telle que I'univers existe, l'univers etant 

la negation de « quelque chose en particulier », sans se reduire pour cela a une generalite 

abstraite puisqu'il englobe tout, moi compris192. H s'ensuit de la que la distinction entre 

l'idee de l'existence et l'existence elle-meme doit etre rejetee d'emblee ; elle n'est qu'une 

m E.P.C., 49. 
l90M.R., 111. 
191 M.E.I, 106-107. 
192 J.M., 313. 
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fiction qui prend naissance dans l'acte arbitraire par lequel la pensee pretend transformer 

en affirmation « d'objet » ce qui est une connaissance immediate et une participation a193. 

Ce moment actuel a-t-il une duree propre ? S'il n'en a pas, un intervalle temporel 

separera le « moi » qui s'eerie et son etre ; et cette intermittence ne pourra etre comblee 

par un acte de pensee. 

Marcel part d'une foi qui n'a jamais ete ebranlee : la foi en l'existence de l'ame 

d'une part, et de 1'autre du constant survol de cette ame par rapport a tous les etats et a 

toutes les manifestations du moi, le sentiment si mysterieux de la presence et de la 

distance tout ensemble de l'ame a chaque heure de notre vie, voila ce qui ne me quitte 

jamais et le philosophe, frappe par la meme polarite qu'il retrouve entre la presence et la 

distance, ajoute: 

La presence et la distance tout ensemble : e'est bien cette sorte de contradiction 
effective qui permet de definir mon rapport a mon etre. Car ce que Du-Bos appelle 
ici Tame, e'est bien en realite mon etre, et inversement on ne voit pas comment cet 
etre que nous tentons d'approcher ici pourrait ne pas etre qualifie d'ame. Mais s'il en 
est ainsi, on voit aussitot avec quelle prudence doit etre accordee Vaffirmation : je 
suis cette affirmation, qui chez Descartes, parce qu'il a cru pouvoir la valider une 
fois pour toutes, est en quelque facon proclamee. Mais je dirais bien plutot quant a 
moi qu'elle ne doit pas etre proferee sur le ton de l'outrecuidance et du defi, mais 
plut6t murmuree sur un ton qui est a la fois celui de l'humilite, de la crainte et de 
1'emerveillement. De l'humilite, dis-je, car apres tout cet etre, (...) ne peut que nous 
etre accorde, e'est une grossiere illusion de croire que je puis me le conferer a moi-
meme; de la crainte, car je ne puis meme pas etre tout a fait sur qu'il ne soit pas, 
helas, en mon pouvoir de me rendre indigne de ce don au point d'etre condamne a le 
perdre la grace ne vient pas a monde aide; de 1'emerveillement enfin, parce que ce 
don porte avec soi la lumiere, parce qu'il est lumiere194. 

Humilite, crainte et emerveillement se manifestent, a la maniere de la grace, dans 

le moment present. D'autre part, nous avons vu que le sentiment de l'existence qui 

s'ensuit est une experience liee essentiellement au fait de se sentir incarne, d'etre 

manifeste par son corps, de s'inserer ainsi au devenir temporel du monde. Cet 

emerveillement, cet etonnement precedant toute conscience reflexive et toute 

connaissance a proprement parler, d'apres Marcel, la pensee moderne neglige son 

caractere premier comme etat de l'etre en train de se reveiller dans ce monde. D note : 

II est vrai que la pensee moderne a ses debuts crut pouvoir substituer a l'etonnement 
le doute methodique et voir en lui un moment a priori de toute speculation 

193 Ibid., 315. 
194 M.E.IL 33-34. 
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rationnelle, mais rien precisement ne montre mieux a quelle subversion des relations 
metaphysiques fondamentales on avait deja precede a cette epoque. Le doute en effet 
n'est si Ton peut dire, qu'un a priori second de la pensee philosophique195. 

L'existentiel est l'irruption de l'immediat par lequel l'existence se revele comme 

participation sans intermediate. C'est un immediat si pur qu'il transcende les categories 

de sujet et d'objet, aussi bien que tout dualisme possible, produit du sujet pensant. Ainsi 

entrevue dans sa candeur originelle, dans son premier jet, l'existence apparait comme une 

manifestation de soi. Exister, c'est se saisir comme surgissant, faisant irruption, comme se 

revelant, se signalant. Or, c'est au milieu du monde que j'emerge. Je me saisis comme 

participant, communiant au monde, comme « etre au monde ». Mon existence apparait 

englobee dans une autre existence, celle de l'univers : elle est participation a l'univers, 

presence de l'univers a moi-meme. Et cette experience confuse et globale de ma presence 

au monde en tant qu'existant, me constitue moi-meme comme sujet existant. L'existant a 

pour caractere essentiel d'occuper, par rapport a la pensee, une position irreductible a celle 

qui est impliquee dans le fait meme de l'objectivite. La realite de cette position, dont nous 

avons dit qu'elle est une participation immergee, nous est attestee par le fait du sentir sur 

lequel nous allons maintenant concentrer notre attention. 

L'etat actuel de conscience s'affirme alors comme repere de tout ce qui existe. 

L'existence ne se reduirait nullement a une demarche abstraite et analytique de la pensee 

pure : « Penser une chose comme existante, c'est se penser soi-meme comme la 

percevant»196. Elle n'appartient pas au domaine du construit de 1'intelligible. On ne 

pourrait s'empecher en effet, de se demander si l'existence, concue par la pensee, 

abstraction faite de toutes les conditions de perceptibilite etait, ou bien l'existence en soi 

dont l'existence pour nous n'est que le signe ou l'apparence, ou bien l'existence rendue 

intelligible et identified aux caracteres constitutifs d'un contenu substantiel, ou bien ce 

contenu lui-meme comme donne a la conscience qui se pense elle-meme en train de 

percevoir197. En tout cas, a force de comprendre l'existence idealement, on risque de la 

reduire, de la minimiser et de l'aneantir. 

E.A.II, 79. 
J.M., 15. 
Ibid., 17. 
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1.3 L'existence eprouvee au sein d'une experience sensible 

Done, l'existence ne peut meme pas etre concue comme le substrat ontologique 

commun aux divers contenus apprehendes. Elle n'est saisie que par la conscience 

immediate. Or comme celle-ci est, de par sa nature, liee au monde sensible qui ne se 

reduirait pas aux relations rationnelles, on doit admettre comme necessaire que l'existence 

elle-meme est d'ordre sensible, e'est a dire contingente198. 

Mais si j'existe, si je me manifeste, s'il y a conscience exclamative celle qui se 

traduit essentiellement par des cris, des bondissements, des gestes, des attitudes diverses 

chez celui qui l'eprouve, si l'existence est eprouvee de maniere subjective, si je suis au 

monde, e'est parce que je suis lie a un corps, lieu d'expression de cette conscience : 

J'existe : cela veut dire j 'ai de quoi me faire connaitre ou reconnaitre soit par autrui, 
soit par moi-meme en tant que j'affecte pour moi une alterite d'emprunt; et tout ceci 
n'est pas separable du fait qu'il y a mon corps199. 

Je suis done affecte par quelque chose dont je subis directement les multiples 

influences. Cette affection n'est ni un renseignement ni une reference, elle ne presente une 

signification que « dans la mesure ou je cesse d'eprouver pour penser, si confinement que 

ce soit, cet etat initial -pour m'en detacher ». L'objet est present a celui qui le considere. II 

possede le pouvoir d'affecter l'etre. « Cette presence sensible de la chose qui, si elle ne se 

confond pas avec son existence, apparait du moins a une reflexion non prevenue comme 

sa manifestation, sa revelation la plus immediate »200. On pourra dire que la sensation est 

participation immediate201, mais a condition que cette participation ne soit pas comprise 

comme une sorte de message que nous enverraient des objets : 

Des le moment ou je rapporte la sensation a l'objet, oil je la traite comme une sorte 
d'emanation de l'objet, ce n'est plus de la sensation proprement dite que je parle, et 
je sors de l'immediat . 

C'est ce qu'une philosophie idealiste tend a escamoter de sorte qu'elle ne nie pas 

l'existence directement, mais elle l'ecarte, la repousse a l'infini puisqu'elle la regarde 

comme revocable en doute. 

E.P.C., 30. 
J.M., 185. 
Ibid., 251. 
Ibid., 270. 
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1.3.1 Irreductibilite de la sensation 

On pourra dire que la sensation est mediatrice, puisque c'est a travers elle que je 

connais la realite et a partir d'elle que je constitue des objets. En ce sens : « elle est a la 

base de toute interpretation et de toute communication »203. Mais ici encore, il nous est 

difficile de preciser la nature de cette mediation puisqu'il est impossible d'en avoir une 

idee204. 

Mon corps est mon point d'insertion dans l'univers : C'est par lui que je suis en 

communion avec le monde. Car l'acte meme par lequel je participe au monde est la 

sensation: « Je ne suis au monde que pour autant que celui-ci n 'est pas une 

representation, pour autant, dirai-je, qu'il m'informe »205. 

II n'y a plus omission du corps : au contraire, c'est le corps meme qui nous permet 

de penetrer la realite concrete qui n'est pas celle des essences, mais celle des individus 

dont Marcel ecrit: 

Ce qui existe et ce qui compte, c'est tel individu, c'est l'individu reel que je suis, 
avec le detail incroyablement minutieux de son experience, avec toutes les 
specifications de l'aventure concrete qu'il lui appartient de vivre, a lui seul et non a 
tel autre206. 

L'objet sensible qui existe est un individu reel, experience riche de l'aventure 

concrete qu'il appartient a chacun de vivre seul. Mon corps n'est pas l'objet d'une 

recherche possible, mais c'est une partie integrante de mon etre. Le «je suis » se presente 

comme un tout indecomposable ; ce n'est done plus un simple acte de pensee, mais cet 

indubitable opaque et complexe qu'est 1'existence. 

L'existence implique toujours le jaillissement de l'etre. La decouverte coincide 

avec la revelation de 1'autre : ouverture et joie reciproques dans l'immediat qui est 

participation. Si l'etre de l'objet exterieur ne formait pas en realite une unite avec le sujet 

(l'appartenance de mon corps au monde), comment pourrais-je recevoir de l'objet une 

sensation dont je tirerai un renseignement ? 

203 

204 

205 

206 
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E.P.C., 50. 
H.V., 181. 
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La sensation est possible parce qu'elle est participation. Celle-ci est double, en ce 

sens qu'elle est a. la fois passivite et activite. Sentir est recevoir. Recevoir n'est point du 

tout combler un vide avec une presence etrangere. C'est deceler un pouvoir de « s'ouvrir a 
907 90S 

... » , c'est faire « participer l'autre a une certaine plenitude » . De ce point de vue, il 

devient possible de « decouvrir une continuite entre le fait de sentir et celui de creer »209. 

Sentir est recevoir, non pas a la maniere d'une cire qui recoit une empreinte. Recevoir ici 

c'est actualiser un potentiel qu'on a par essence, a l'egard d'une presence exterieure qu'on 

interiorise effectivement. II y a done activite dans le sentir. Cette activite, Marcel la 

congoit comme une maniere d'accueillir ou une « responsivite » qui s'oppose a l'inertie 
910 

interieure qui est insensibilite ou apathie . La responsivite ainsi entendue distinguera le 

non-sentant, le non-responsif et le participant, le sentant. Depourvu de ce caractere 

essentiel, on ne pretendrait plus qu'on a part a l'existence. La responsivite est la forme la 

plus poussee de la participation immergee du sentir. Cependant, la sensation ne doit pas 

etre reduite au niveau dvun subjectivisme. Le monde n'est pas ma representation comme 

Schopenhauer le dit, et l'homme n'est pas une aseite se suffisant a elle merae211. 

Nous arrivons a dire que l'existence humaine etant une participation physique a 

1'univers materiel avec lequel elle a un rapport antepredicatif, le sentir doit etre alors 

considere comme une actualisation partielle de ce raccord tacite de notre etre corporel au 

monde des choses. 

Cette these du sentir comme participation au monde a ete reprise par Merleau-

Ponty. Un entretien entre Marcel et Ricceur, dans lequel celui-ci resume et valorise la 

theorie de la sensation de celui-la, nous demontre clairement que la conception 

marcellienne de la sensation a ete un fondement solide de la Phenomenologie de la 

perception : 

Lorsque vous avez introduit, dans le Journal Metaphysique, ces reflexions sur le 
<senti> et le <recevoir>, vous avez veritablement inaugure un type d'analyses qui 
devaient avoir une grande fortune dans la philosophie francaise. C'est vous qui avez 
mis en rapport la philosophie de la sensation et celle de l'existence. La sensation 
n'etait plus seulement l'affaire de la psychophysiologic, elle attestait notre 

207 E.P.C.,4%. 
**Ibid 
209 Ibid, 49. 
210 M.E.I, 135. 
211 E.P.C., 50. 
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participation a l'existence, la participation de moi-meme existant aux choses 
existantes. En critiquant la conception de la sensation comme message circulant 
entre une chose et une autre chose, entre emetteur et un recepteur, vous avez pose les 
bases de ce qui a ete appele ulterieurement, par Merleau-Ponty et d'autres, 
phenomenologie de la perception212. 

La sensation est une maniere d'etre au monde. Elle est a la fois « indubitable », 

indispensable a la vie quotidienne, aux techniques et a la connaissance scientifique : elle 

est le point de depart de la reflexion premiere. Elle est cependant « insuffisante » parce 

qu'elle ne reflete que partiellement l'objet de la connaissance. Du reste, la sensation est un 

temoin infaillible de l'immediat. Contrairement a 1'habitude generate qui attribue l'erreur 

a la sensation, Marcel affirme : 

L'erreur fait son entree dans le monde avec la reflexion. Mais d'autre part, la 
sensation non-reflechie est en-deca du plan du faillible213. 

Le faillible ne vient, comme le verifiable, qu'apres la reflexion qui detache la 

sensation de sa trame ontologique pour la qualifier improprement: « Cette erreur de 

qualification tient a ce qu'on se fait une certaine idee schematique d'un sentiment »214. On 

se trompe sur ce que Ton juge, mais pas sur ce que Ton ressent et eprouve. La valeur d'un 

jugement sur l'etre, par contre, doit se referer au critere du sentir initial qui temoigne 

infailliblement de 1'experience immediate : 

L'etre comme atteste. Les sens comme temoins - ceci est capital et neuf (...) 
systematiquement mdconnu par l'idealisme215. 

La sensation et la foi pour Marcel sont deux actes analogues qui retrouvent tous les 

deux par-dela la pensee « une nouvelle infaillibilite, un nouvel immediat »216. II faut done 

reconnaitre qu'il y a une unite premiere, celle du sentir, qui revele precisement notre « etre 

au monde ». La sensation n'est pas celle du quotidien. Elle est un evenement dynamique 

qui se conjugue avec l'exclamation, echo direct de la conscience immediate jaillissante, et 

coincide aussi avec une certaine decouverte toute neuve, sans precedant, inopinee et 

participee. 

Entretiens Ricoeur-Marcel, op.cit, 23. 
213 J.M., 131. 
214 Ibid., 297. 
215 E.A.I, 119. 
216 J.M., 131. 
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Marcel critique la conception de la sensation qui l'identifie a la traduction ou a la 

communication mecanique d'un message entre deux postes. Car tout ce qui implique une 

distance (une separation) de deux termes entre lesquels s'effectue comme la transmission 

d'un message ou notion de traduction, presume un rapport triadique entre des donnees 

objectives et mon corps, un rapport qui ne peut plus etre l'immediat pur. Toute 

transmission ou toute action instrumentale quelle qu'elle soit, doit etre regardee comme un 

certain type de mediation : 

J'entends bien entendu par mediation l'operation qui consiste a atteindre un certain 
but quel qu'il soit en utilisant des termes intermediaires, en passant par... 17. 

La sensation n'est done pas une mediation. Au contraire, e'est « la position 

spontanee d'un existant » , une connexion « feconde » et « dynamique » , une 

«conjonction reelle »220. Le sentir vu dans son activite, e'est a dire leje sens est ce qui est 

eprouve purement et simplement sans etre interprete objectivement. Or : « ... eprouver une 

sensation, e'est vraiment devenir en quelque maniere la chose sentie »221. 

En fait, tout semble nous obliger a admettre un certain dualisme irreductible et 

inintelligible du point de vue projete sur la sensation : d'une part la sensation apparait 

comme liee au fonctionnement d'un appareil222, d'autre part, tout se passe comme si 

1'interpretation que je rejette etait vraie223. Puisque e'est par la sensation que les objets 

naissent pour moi, cette sensation « est a la base de toute interpretation et de toute 

communication »224. Done, on pourra dire qu'elle est mediatrice. Cette antinomie a 

quelque chose de deconcertant. Comment se fait-il que tout se passe comme si des 

mediations conditionnaient le sentir ? Et le penseur serait amene a reconnaitre que : 

La vie personnelle implique l'impossibilite de dissocier cette participation immediate 
et cette apparence invincible de mediation, de communication. De la ce qu'il y de 
metaphysiquement inintelligible dans la sensation225. 

21' Ibid., 239. 
218 Ibid., 25. 
219 Ibid., 114-115. 
220 Ibid, 246. 
221 Ibid, 250. 
222 Ibid. 
223 Ibid., 270. 
224 lb id. 
225 J.M., 251. 
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Nous ne pouvons etre en face de la vraie sensation vecue sans une veritable 

interpretation du sensible. Cette premiere constatation nous amene a la tentation 

d'interpreter la sensation comme un message, interpretation qui constitue la premiere 

illusion de la conscience et qui offre la presupposition fondamentale d'objectivation du 

sens tout de suite apres la transmission ou, pour le dire autrement, le choc eprouve par 

l'organisme : 

Quand nous employons les termes recepteur, emetteur, etc., nous assimilons 
l'organisme a une poste auquel parvient un certain message226. 

La reflexion montre que cela est impossible. La sensation devient de cette maniere 

objet de relations purement mecaniques et est decrite comme une fonction offrant a la 

raison le materiel necessaire pour que celle-ci fasse les assertions rationnelles sans se 

preoccuper de ce qu'il y a d'absurde dans cette facon de representer les sensations par une 

conscience receptive ou conscience spectatrice. Une pareille representation rend la 

sensation passive et nous rappelle les philosophies du passe qui se sont eloignees du 

realisme d'Aristote »227. 

1.3.2 Irreductibilite du corps 

Au point de depart, la reflexion sur le sentir s'appuie sur la conclusion suivante : le 

corps n'est pas l'instrument de la sensation. On ne peut definir la sensation comme la 

reception passive d'un message. D'ailleurs, le fait de recevoir implique une attitude active 

dans la pensee du philosophe : « Recevoir, c'est admettre ou accueillir chez soi »228. Par le 

fait meme, l'accueil signifie essentiellement un partage avec 1'autre, une participation a 

une experience commune. Sentir, c'est etre relie au reel comme le paysan Test a la terre 

qu'il cultive, le marin a la mer sur laquelle il navigue229. 

La reflexion sur la sensation nous amene a reflechir maintenant sur le sens de cette 

formule ambigue : « mon corps ». Que signifie ici cette expression, que vaut exactement 

son indice possessif ? 

E.P.C., 42. 
Ibid., 48. 
Ibid., 46. 

M.E.I, 132. 
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a. Corps possession 

Cette formule laisse comprendre qu'il y a une certaine intimite entre mon corps et 

moi. Intimite qui est celle d'une possession. II s'ensuit que je suis en droit de le considerer 

comme un instrument, 1'instrument par excellence, puisqu'il est l'organe qui me permet 

d'agir dans le monde et par-la meme de m'y inserer230. Grace a mon corps qui est, en 

quelque sorte, « interpose » entre moi et les choses, je peux communiquer avec elles, 

emettre et recevoir des messages des autres corps lesquels, comme lui, font fonction 

d'appareil de signalisation . Done le corps est le lien manifeste qui rend l'homme 

present a l'univers. 

Si le corps n'est pas un avoir, qu'est-il done ? 

b. Corps instrument 

Marcel s'interroge de nouveau sur les rapports qui lient le corps au monde qui 

l'entoure. Le corps est-il un instrument au service de l'homme ? Si oui, qui utilise cet 

instrument ? Serait-il une « ame physique » munie de pouvoirs dont mon corps serait le 

prolongement ? Par le fait meme nous serions encore obliges de la traiter comme 

instrument. Alors, le probleme se pose a nouveau : nous serions ainsi condamnes a une 

regression sans fin d'instrument physique en instrument physique. La tentation de ce 

genre d'investigation est un defi pour Marcel : comment peut-il reflechir sur une donnee 

immediate sans la couper de lui, e'est-a-dire sans l'objectiver, sans la denaturer ? La 

reaction de l'auteur contre cette objectivation est assez evidente. Elle est manifeste dans sa 

critique de l'idealisme. Une seule solution s'offre a lui: celle de nier que « mon corps » 

soit un instrument: « Je ne me sers pas de mon corps, mais je suis mon corps» 232 et il 

precise plus loin cette conviction : 

230 Ibid., 115. 
231 J.M., 322. 
232 Ibid.,323. 
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Dire mon corps, c'est d'une certaine facon, dire-moi-meme, c'est me placer en deca 
et au-dela de tout rapport instrumental233. 

Je ne saurais envisager mon corps comme un instrument sans proceder du meme 

coup a une « desincarnation ideale » par laquelle je pretendais me detacher de moi-meme 

pour adopter la position d'une tierce personne. En definitive, de meme qu'il est impossible 

de concevoir la sensation comme un message entre mon corps et les choses, « toute 

communication entre moi et mon corps posee devant la reflexion se revele impossible ». 

Mon corps m'est present, aussi intimement et aussi fondamentalement que le monde est 

present au sentir. 

IIA travers mon existence 

II. 1 Le corps comme ouverture a soi 

La question du corps est presente a travers toute l'histoire de la philosophic en 

relation avec celle de l'ame. Cependant, des l'Antiquite grecque et jusqu'a la modernite, 

on a souvent oppose le corps a l'ame, faisant de l'un la prison de l'autre ou de l'esprit un 

moyen de purification du corps. Tout au long de son histoire, la philosophie hesite entre 

deux tendances extremes : sauver l'ame ou donner libre cours au corps. Avec Descartes on 

a assiste a une opposition radicale entre le corps et l'ame comme deux substances 

reellement distinctes et heterogenes, irreductibles l'une a l'autre. C'est dans la mouvance 

de Maine de Biran qui s'est lui-meme oppose a Descartes auquel il reproche un dualisme 

statique entre les deux substances, la pensee et le corps, qu'on doit situer la pensee de 

Habachi qui, a son tour, denonce cette confusion cartesienne entre le corps comme 

etendue et le corps vivant234 et sert a mieux comprendre la pensee de Marcel a ce sujet-la . 

233 M.E.I, 116. 
234 Michel Henry, dans Philosophie et phenomenologie du corps, (P.U.F., lere ed. 1965) situe sa pensee 
dans la refutation du dualisme cartesien malgre les possibles rapports dialectiques entre les deux ordres (cf. 
L'introduction, p. 5 et les pp. 189-212). Michel Henry distingue trois conceptions du corps : le corps 
biologique, le corps vivant et le corps humain. Pour Habachi aussi il y a le corps scientifique (ou 
biologique), le corps animal et le corps humain. Henry en tant que phenomenologue, Habachi en tant que 
metaphysicien, aboutissent tous deux aux memes categories. Le parallelisme entre Henry et Habachi se 
recoupe sur le fait que les deux puisent a la meme source. Des son premier travail, Habachi a vu en de M. 
De Biran un precurseur dans l'elaboration de la personne et de son corps basee sur le sentiment de l'effort. 
Par ailleurs, Habachi articule cette interiorite avec une subjectivite du corps : « mon corps c'est moi-meme», 
dit-il. Pour Henry, M. De Biran a fait une decouverte, a savoir le corps subjectif. Et il resume tout 
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D'emblee Habachi distingue le corps de la chair, le corps n'est ni ces tissus plus ou 

moins mobiles, ni la configuration, cette face livree a 1'observation : « Le corps humain, 

dit-il, c'est le corps vecu du dedans, par une experience personnelle : identique a un etre 

humain, a un homme singulier, resultant d'une histoire unique » . Pour lui, le corps ne 

se distingue par de la personne, il est un corps personnel. Un seul elan travers les deux, 

« en lui je m'endors, en luije m'eveille, dira Habachi ». Et il ajoute : « il est moi-meme ». 

Quand Habachi dit que le corps c'est moi-meme, il ne signifie pas par la une identification 

du corps a soi ni une applatissement d'une interiorite de soi a une forme corporelle. Ce 

n'est pas non plus une reduction du moi-meme a un corps mais au contraire, c'est une 

prise de conscience qu'au fond de moi-meme il y a une realite intime insaisissable, riche 

et invisible. Le corps montre ainsi une alterite a l'interieur de l'ipseite. C'est pourquoi 

nous ne sommes pas prisonniers d'un corps, nous sommes createurs de notre corps : « Car 

c 'est avec cette dimension interieure que commence la creation du corps humain »236. Des 

createurs, car nous sommes libres et doues d'une conscience, c'est ce qui fait le passage 

du corps animal au corps humain237. Habachi veut une fois pour toutes depasser le 

dualisme cartesien qui a fait de 1'esprit et du corps deux substances separees. S'il y a 

distinction entre l'ame et la chair, les deux s'unissent dans une realite insaisissable qu'est 

le corps. Ainsi, le corps pour Habachi est l'expression manifeste de l'ame, et celle-ci 

donne au corps sa signification. Si le corps n'est pas le corps biologique ni la chair du 

corps, Habachi est conscient que le corps est un corps de chair, ce corps enveloppe la chair 

et est enveloppe par elle238. La discontinuite de l'ame et du corps apparent trouve sa 

l'enseignement de Biran comme ceci: « un corps qui est subjectif et qui est l'ego lui-meme » (p. 15). 
Neanmoins, Henry met davantage l'accent sur la subjectivite et Habachi sur l'interiorite. 
235 Faiblesse Creatrice, p. 15. 
236 Ibid., p.28. 
237 Cf. le grand ouvrage de Habachi, Commencement de la creature, ou il evoque la question de la liberte. 
Pour lui, la liberte n'est pas une revendication de telle ou telle condition de la liberte, Elle n'est pas non plus 
un mouvement de combat « pour » la liberte, elle n'est ni une reaction contre un regime politique, ni une 
liberte de pouvoir, elle n'est pas toute faite, elle ne se montre pas : «Elle devient, dit-il, une presence a qui se 
presente a elle » (p. 55). Autrement dit, c'est une demarche interieure pour rencontrer son interiorite en 
marche. Et Habachi ajoute : «la liberte est une puissance que Ton cree en s'y presentant et qui meurt des 
qu'on s'en detourne. Comme la verite meurt de distraction, la liberte meurt d'absence ». Or cette liberte 
trouve pour Habachi ses conditions dans le corps, la raison la societe et le monde (p. 56-57). C'est parce que 
notre liberte creatrice se trouve a l'interieur de notre corps. 
238 La difficulte qu'il y a a comprendre l'originalite de la recherche de Habachi tient a la terminologie meme 
dont il fait usage. Malgre la clarte de son expression, Habachi n'explique pas son vocabulaire. Les termes 
esprit, ame, corps, chair n'expriment pas toujours la pensee de l'auteur. C'est pourquoi il avait parfois 
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continuite dans l'interiorite, dans l'experience de la memoire qui ouvre, selon Habachi, a 

la metatemporalite de l'interiorite. L'experience de la conscience de soi devoile une 

metaspatialite de l'interiorite et la generosite montre une donation, elle exteriorise la 

profondeur intime. 

II.l.l La dimension interieure du corps 

Si on prend conscience de cette dimension interieure du corps, la question se pose 

sur le mode de sa manifestation, ou sur la facon dont le corps eprouve sa vitalite 

interieure. Habachi repondra a cette question par une description phenomenologique de la 

pudeur. Et la il va au dela de Marcel pour preciser quelques nuances qu'on ne trouve pas 

chez Marcel, mais qui sont indiquees sous entendues dans ses ecrits. Sa demarche consiste 

a faire une analogie entre la pudeur du sentiment et la pudeur du corps. La pudeur du 

sentiment est, pour lui, une discretion qui voile « un plus » plus riche que la realite et plus 

profond qu'une expression ou qu'un symbole. Ce « plus » est done irreductible a 

l'apparence, il est cette dimension interieure du sentiment. De la raeme facon la pudeur du 

corps devoile une interiorite plus profonde que lui. Habachi distingue pudeur et 

coquetterie. Pour lui une nuance seulement les separe, une nuance qui fait qu'un etre est 

infiniment profond et un etre infiniment plat. La pudeur s'exprime dans une discretion qui 

cache une richesse significative. La coquetterie, une fois, devoilee, se replie dans une 

honte : « Car, dit Habachi, qu'est-ce qu'une honte sinon ce remords a I'egard d'un corps 

vide de sa signification ». Cette dimension interieure s'exprime a la fois du dedans du 

corps et dans le regard de 1'observateur. II y a un regard denudant qui reduit le corps a son 

apparence et un regard couvrant de pudeur un corps revetu d'une signification humaine. 

Deux illustrations meritent d'etre reproduites : 

Eh bien, dit-il, cette dimension interieure, que revelent les experiences de la pudeur 
et de la honte, e'est elle qui, du dedans, donne un sens au corps et le revet parfois 
d'un vetement eblouissant et invisible. Songez a la jeune maman, obligee en un 
jardin public de donner le sein a son bebe. Qui done la soupconnerait de nudite alors 
qu'elle est revetue de sa maternite ? Et voici le corps de martyr tourmente par ses 
bourreaux, et jete sans precaution aux regards curieux, etalant ses membres dans le 
desordre et la disgrace de la torture. Chaque regard qui se pose sur lui spontanement 

recours a des attributs comme corps animal, corps humain, corps apparent ou biologique, sans preciser le 
sens que porte chacune de ces expressions. Toutefois, son ontologie ne presente aucune ambiguite. 
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le couvre d'un manteau de pudeur. La signification infinie de ce corps semble 
emaner du dedans pour l'envelopper de noblesse et l'abriter de toute atteinte239. 

C'est ce sens interieur eblouissant et invisible qui fait la beaute d'un corps, et son 

absence ramene le corps a sa forme exterieure denudee. La beaute est done aussi, pour 

Habachi, un lieu de reconnaissance d'une dimension interieure du corps, elle n'est jamais 

un en-soi. La beaute, pour lui, est une invitation a voir une harmonie mysterieuse qui 

habite l'etre humain. En ce sens il dit: « d'ou vient cet arrangement harmonieux de 

formes, de lignes, de proportions, de couleurs, qui ravit le regard et l'ame au bout du 

regard, sinon d'un orient interieur vers quoi la beaute nous appelle ? » La beaute, selon lui, 

est une invitation au voyage. C'est son cote de depassement et d'ouverture a un univers 

toujours riche et neuf. Ainsi un double mouvement se croise : un devoilement mysterieux 

de 1'interieur et une communication d'un regard venu de l'exterieur. La dimension 

interieure du corps appelle le regard et attend d'etre accomplie par lui. 

II.1.2 Du corps animal au corps humain 

Si phenomenologiquement Habachi a rendu compte de la non-separation du corps 

de sa dimension interieure, quelle serait la nature de cette dimension interieure ? Or, pour 

Habachi, la nature de la dimension interieure est non spatiale et intemporelle. C'est ce 

qu'il appelle par ailleurs « la dimension humaine ». Cette dimension se nourrit et 

s'enrichit de toutes les richesses de l'espace et du temps, ainsi, n'etant pas figee ou 

limitee, elle s'intensifie et se realise. Le corps animal se realise dans le temps et dans 

l'espace, et le corps humain s'accomplit par-dela l'espace et par-dela le temps. L'equilibre 

de l'un se manifeste par la sante, l'intensite de l'autre se devoile par la disponibilite240. 

S'eprouver libre en vers soi et envers ses determinations c'est etre disponible, plus encore, 

etre libre pour Habachi, c'est assumer ses determinations, c'est se liberer241. La 

239 Faiblesse creatrice, p.29 
240 Habachi emprunte cette notion de disponibilite a Gabriel Marcel. Dans le langage corporel, la 
disponibilite est signe d'amour. Mais cet amour ne s'arrete pas au corps animal, il va par dela le corps et 
s'emerveille de la richesse infinie de l'autre. Pour Habachi, Marcel est l'oppose de Sartre. Celui-ci, aux yeux 
de Habachi, aplatit la dimension interieure d'autrui, c'est pourquoi il voit en l'autre l'Enfer. Marcel penetre 
les profondeurs des etres et s'eprouve en eux, c'est pourquoi il voit en eux le paradis. Cf. La faiblesse 
creatrice, p. 31-33. 
M1La liberte pour Habachi se vit de l'interieur, elle est un jaillissement qui surgit de notre profondeur, elle se 
decouvre chemin faisant, elle est un mystere. En somme, c'est ce qui la differencie du concept artificiel de la 
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disponibilite et la liberte s'appellent mutuellement. Plus on est libre, plus on est 

disponible, et reciproquement. Ainsi, cette disponibilite libere la dimension interieure de 

notre corps et l'empeche de vieillir. En ce sens, Habachi dit: « la vieillesse de notre corps 

animal pourrait bien n 'etre que la jeunesse de notre naissance, et ce n 'est pas une image, 

ni un jeu de mots ». Or, pour Habachi cette naissance est une realite, mais ce qu'il faut 

entendre par le mot naissance est une recreation. Pour Habachi cette recreation est une 

experience inachevee, et la mort est une eclosion du dedans de soi. L'etre pour Habachi 

n'est pas un etre-pour-la mort, comme si la mort etait une determination angoissante et 

accablante. La mort est, pour lui, la derniere invention de la liberte dans la mesure ou elle 

est accueillie de l'interieur. Dans ce cas la, la liberte resorbe la mort pour s'accroitre en 

une immortalite. Cette immortalite est intemporelle, elle est eternelle et depasse la realite 

spatiale. Mais cette immortalite ne peut correspondre a notre corps materiel, temporel, au 

corps animal; c'est contradictoire. L'immortalite s'engage dans une autre dimension du 

corps. Mais s'il y a une mortalite animale, il y a aussi une immortalite humaine. En cela 

reside pour Habachi le mystere du Corps Humain, un corps appele a la vie, un corps cree, 

recree et qui participe a la creation, un corps qui annonce sa noblessesse definitive : 

Le corps, dit-il, est le genie de notre vie. Le corps vraiment personnel, ne de notre 
liberte. Corps souples infiniment, corps disponibles et sans frontieres, corps 
obeissants au souffle de 1'esprit, corps translucides. Corps joyeux et exaltes. Corps 
d'enthousiasme et de recueillement. Corps des ressuscites. Corps de notre invention 
et de notre amour242. 

II. 2- Le lien entre corps, sujet et monde 

Refractaire a toute tentative de chosification possessive ou instrumentale, mon 

corps peut etre dit corps-sujet. A la question posee : mon corps est-il un instrument ? Le 

philosophe repond : mon corps est ma facon d'etre au monde. C'est le mediateur 

indispensable par lequel je puis agir sur les choses. II constate que « mon corps » est de 

meme nature que les choses, qu'il est fait pour ainsi dire de la meme etoffe que ces choses 

liberte. «Car la liberte, dit-il, ne se demontre pas, elle se vit du dedans comme un elan vers un plus-etre et 
une surexistence, comme une realite qui deborde ses conditions d'existence ». Dans Commencements de la 
creature, op.cit, p. 130. La liberte comme mystere prouve que la personne ne peut pas se reduire a une 
exteriorite apparente. La liberte se joue de l'interieur, elle manifeste une profondeur ontologique, une 
relation de soi a soi. 
242 Lafaiblesse creatrice, p.42. 
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et peut entrer en sympathie avec elles . Cette sympathie qui existe entre mon corps et les 

choses est le fait de la sensation qui permet a. mon corps de sortir de son « insularite » et 

d'entrer en relation avec les etres materiels. Mon corps est en ce sens a la fois l'existant-

type et, plus profondement encore, le repere des existants. La mediation non 

instrumentale, que Marcel a cherche a definir comme etant « la condition de toute 

objectivation »244, serait en somme le ressort secret du jugement existentiel: 

II n'y aurait, si je ne me trompe pas, d'existence que sensible, la sensation etant le 
mode suivant lequel la continuite de quoi que ce soit avec mon corps peut m'etre 
donnee. La serait le fondement metaphysique du sensualisme qui est pleinement 
legitime dans certaines limites245. 

Mon corps en tant que mien, necessite l'idee que le corps est implique dans le 

«moi » de l'homme. Mais il ne faudrait pas croire que je m'identifie a mon corps : 

Cette identite supposee est un non-sens ; elle ne peut etre affirme qu'a la faveur d'un 
acte implicite d'annulation du je et se change alors en une affirmation materialiste : 
mon corps, c'est moi, mon corps existe seul246. 

Meme si j'affirme que mon corps est mien, dit Marcel, je ne peux soutenir qu'il est 

« moi » car je suis une realite qui inclut autre chose que mon corps. Sans doute, le moi 

demeure cet inconnu auquel le corps est relie et Marcel ne dit jamais : « moi et mon 

corps » comme s'il s'agissait de deux etres. Mon corps et moi formons, au contraire, une 

certaine communaute sentie247. Cette communaute indecomposable entre un corps et moi 

se traduit done comme une presence a moi-meme. En d'autres termes, la relation entre 

mon corps et moi est en deca de toute conception d'identite rationnelle. L'incarnation 

designe exclusivement « la situation d'un etre qui s'apparait comme lie fondamentalement 

et non accidentellement a son corps » . 

Ces reflexions conduisent a une meilleure comprehension de la question. Le repere 

existentiel se retrouve dans mon corps ; celui-ci est en effet affirme comme mediation 

sympathique. Liee premierement au monde sensible, ma sympathie va tout d'abord a ce 

corps qui est mien. Ceci est important: mon corps beneficie d'une priorite absolue par 

mJ.M., 265. 
244 Ibid., 248. 
245 Ibid., 261. 
246 E.P.C., 33-34. 
247 E.A.I, 14. 
248 M.E.I, 117. 
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rapport a toute autre sympathie qui n'existe d'ailleurs que par lui. Ainsi, mon corps est en 
* • 249 

meme temps senti et sentant . 

Nous sommes ainsi conduits a depasser la notion d'identite et celle de dualite qui, 

toutes deux, ne sont applicables que dans un monde de choses, dans l'ordre de la 

connaissance objective. Toute relation, quelle qu'elle soit, est ici impensable : l'union 

entre mon corps et moi est si totale qu'elle ne permet plus de parler de dualite de 

termes . Telle est ma situation fondamentale : je ne puis me distinguer de mon corps ni 

m'identifier a lui, identification et distinction etant des operations correlatives qui ne 

peuvent s'exercer que dans l'ordre des objets. Ce corps qui n'est pas pensable comme 

d'objet et Marcel l'appelle corps-sujet. Precisement en tant que sujet, c'est-a-dire 

irreductible a une chose, le corps ne peut etre regarde que comme une presence, avec la 

signification que Marcel donne a ce terme : presence a ... Le moi resiste absolument a une 

representation objective quelle qu'elle soit, en interposant mon corps entre moi et les 

choses. 

Que devient ici le « moi » ? H semble que le « moi » se retire « dans une sphere 

indeterminee d'ou il contemple, sans exister pour lui-meme les jeux anonymes du 

mecanisme universel »251. La theorie de 1'interposition du corps introduit la possibilite 

d'objectiver non seulement mon corps, mais aussi mon « moi ». Marcel observe qu'il est 

impossible d'objectiver mon corps sans aliener le « Moi » :« . . . des le moment ou le corps 

est traite comme objet de science, du meme coup je m'exile a l'infini »252. J'en fais un 

corps anonyme qui n'est plus le mien, mais un autre que ma pensee caracterise par un 

ensemble de relations, un scheme abstrait au plein sens du mot. 

Dans la mesure ou je pense mon corps comme objet, c'est-a-dire comme devant 

moi, il cesse d'etre le mien : d'ou une distinction fondamentale entre les donnees 

Bien que la «mediation sympathique » soit l'expression la moins defectueuse aux yeux de l'auteur du 
Journal, il l'a reprise et l'a precisee dans Le Mystere de I'etre par la notion de « sentir » pour en eclairer le 
sens : « Dans mon premier Journal Metaphysique, j 'ai use des mots mediation sympathique pour designer 
cette communication non instrumentale : je ne puis dire que cette expression me satisfasse entierement ; 
mais aujourd'hui encore, c'est a dire apres plus d'un quart de siecle, elle m'apparait comme la moins 
defectueuse qui soit. Pour en eclairer le sens, il convient de se rappeler que mon corps en tant que mien se 
presente a moi d'abord comme senti; je ne suis mon corps qu'en tant que je suis un etre sentant » M.E.; 117. 
250 J.M., 322. 
251 Ibid. 
252 E.A.II, 12. 
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susceptibles de fournir la matiere d'un probleme et celles sur lesquelles il faut que 1'esprit 

s'appuie pour poser ce probleme. Les donnees de ce deuxieme type definissent la zone de 

l'inobjectivable, ou mieux, ce que Marcel appelle la metaproblematique253,, le mystere. Ce 

qu'on appelle (communement mais improprement) l'union de Tame et du corps, doit etre 

considere comme une forme metaphysique de l'ecceite. Cette union est comme celle-ci, 

un indivisible sur quoi la reflexion ne peut mordre254. C'est pourquoi, Marcel, pour la 

designer, a eu recours a l'expression d'incarnation (d'etre incarae), dans laquelle le mot 

« etre » est pris dans sa valeur de verbe plutot que dans celle de substantia 

Je sens, je suis mon corps, j'existe : voila trois affirmations equivalentes dans la 

perspective de la « participation immergee » au premier degre. Celle-ci consiste 

premierement dans le fait que j'existe spatialement dans l'univers qui me constitue et qui 

sous-tend materiellement mon existence. Elle se concoit ensuite comme un mode de 

contact immediat qui s'etablit entre moi et le monde sensible et qui, au moyen de la 

sensation dont le corps est d'ailleurs la condition fondamentale de possibility, me permet 

de reperer le monde qui m'entoure et de l'apprehender comme « relie a moi par ce meme 

fil qui me lie a mon corps »255. 

L'existence objective des choses attestee plus haut par la conscience immediate, se 

trouve maintenant precisee par la notion de mon corps : 

Affirmer l'existence d'un etre ou d'une chose quelconque, ce serait en somme dire : 
cet etre ou cette chose est de meme nature que mon corps et appartient au meme 
monde; seulement cette homogeneite porte sans doute moins sur l'essence 
(objective) que sur Fintimite enveloppee dans le mot mien, mon corps256. 

La liaison entre moi et mon corps colore en realite tout jugement existentiel. Ainsi 

l'existence-repere, traduite par la conscience exclamative, trouve son sens decisif dans la 

corporeite de l'etre humain. Et le point de vue existentiel sur la realite semble pouvoir etre 

celui d'une personnalite incarnee : 

Ceci revient a dire qu'on ne peut dissocier reellement: 

J.M., 328. 
J.M., 328. 
Ibid., 305. 
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Existence 

Conscience de soi comme existant; 

Conscience de soi comme lie a un corps, comme incarne257. 

Le vrai sujet de la philosophie concrete est l'etre incarne dont le corps participe a 

la subjectivite dynamique et jouit d'une priorite absolue, comme immediat existentiel. 

Mon corps et moi constituent une telle union que le moi ne peut plus entretenir avec mon 

corps un rapport triadique. Cette immediatete de participation de mon corps a moi 

m'indique l'immediat vecu et primordial par rapport a toutes les experiences de 

participation. En eliminant les fausses conceptions du corps, nous en saisissons mieux le 

dynamisme, du a son rapport metaproblematique avec 1'ame. 

Bien que Marcel admette « une profonde communaute de nature » entre un 

instrument quelconque et le corps, celui-ci ne peut jamais se reduire a la mediation 

instrumentale, excepte dans le cas de la telepathie259, considered comme un cas particulier 

d'un mode general de mediation. A un moment donne, le corps du voyant se prete a 

l'usage d'un etre qui ne se manifeste existentiellement qu'a travers un corps accommode. 

Des lors une espece de kenose s'opere chez le voyant qui se subordonne en quelque sorte 

a cet objet et tout ce qui est naturellement sien est, pour quelques instants, « refoule, 

oblitere »260. II va de soi en outre que pendant ces quelques instants, le corps du voyant se 

laisse penetrer et partager par un nouveau sujet dans un rapport dyadique. Ce corps-objet 

devient momentanement le corps-sujet du disparu. Ainsi ni ce corps prete du voyant ni 

mon corps a moi (le corps-sujet d'une personne precise), n'entretiennent-ils un rapport 

instrumental avec leur moi. 

La notion de corps-sujet tend a se substituer a celle de 1'ame : 

Corps-sujet ou corps-medium (...) Qu'est-ce que le corps-sujet que je me propose de 
substituer a cette notion d'ame qui me paratt en elle-meme terriblement contestable ? 
Mon ami a eu une expression que je trouve tres heureuse pour caracteriser ce corps-
sujet, il a dit que c'etait eine Zeitgestalt... (...), cela veut dire au fond une structure a 
laquelle le temps est comme incorpore26 . 

E.A.I, 9. 
J.M., 323. 
Ibid., 243-244. 
Ibid., 167. 

R.M.M. (1974), p.386. 
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Ce qui gene le plus l'auteur de l'ontologie du mystere dans la conception 

instrumentaliste du corps, c'est qu'elle est apte a « miner les fondements meme de la vie 

spirituelle et... disseminer l'esprit en des actes epars et purement successifs »262. 

Gabriel Marcel se sert de plusieurs expressions pour traduire la meme fonction du 

corps mediateur : telles que la condition de mon attention, le repere des existants, le 

principe d'intimite autour duquel se constitue « 1'orbite existentielle »263, etc... Enfin mon 

corps est la condition de possibilite de toutes les formes de mediation sans laquelle je ne 

peux ni sentir, ni agir, ni communiquer, ni connaitre, ni avoir, et sans laquelle sans doute 

je ne puis plus exister ; done par mon corps je participe a l'histoire a condition de ne pas 

m'identifier a elle, ni de me reduire a l'ensemble de determinations qu'un historien 

omniscient pourrait m'attribuer. Ceci revient a dire que le point de vue de 1'historien est 

« excentrique par rapport au reel »2 4. 

Les grandes traditions philosophiques du passe depuis Platon et Aristote jusqu'a 

Descartes et Kant, concevaient l'homme de facon dialectique, e'est-a-dire soit dualiste, 

soit objective265. Le sujet epistemologique est un sujet pensant et connaissant qui ne se 

confond pas avec son corps etendu et materiel. Le corps est, dans une certaine mesure, 

1'instrument ou l'esclave de son maitre qui est l'esprit. Bien que la spiritualite et la 

corporeite soient concues comme deux principes d'une existence ou d'une essence, et non 

pas comme deux entites independantes l'une de 1'autre, les philosophes dualistes 

n'arrivent pas a rendre compte du lien non objectivable de l'ame avec son corps. Mon 

corps senti et observe est devenu l'objet et 1'avoir de mon etre. II est une donnee parmi 

d'autres sur laquelle a prise la science positive aussi bien que la metaphysique. Dans 

l'optique scientifique et objective oii ce corps s'intercale entre le moi et les choses, la 

sensation devient la communication du message. H est remarquable que l'elan 

transcendant de l'esprit triomphe de la pesanteur corporelle. 

aiJ.M., 239. 
263 E.P.C., 34. 
264 J.M., 267. 
265Par la conception corps-sujet, Marcel traduit a sa maniere Funite de l'homme. II se distingue par la des 
philosophes qui soutiennent le dualisme dans l'homme tels que Platon, saint Augustin et Descartes. Pour 
Platon, le corps est tombeau de Fame : pour saint Augustin, Fame se sert du corps. Descartes soutient que 
Fame et le corps sont substantiellement distincts, le corps etant une machine. 
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II appartient en effet a l'esprit de jeter un pont entre le corps et 1'ame, qui, sans cet 

acte de foi, ne seraient plus que deux realites distinctes. Mais justement vivre c'est, chaque 

jour, franchir cette distance et conjuguer ce que l'analyse objective, conforme a la nature 

des choses, ne saurait que disjoindre. Precisement, la mort interrompra cet elan et renverra 

a leur disjonction les deux instances dont 1'union constitue l'homme. 

II.3 Intimite existentielle et intersubiective 

La presence de mon corps a moi, ou de moi a mon corps dans le fond de mon etre, 

constitue le type de l'intimite existentielle et intersubjective. La conscience de soi n'est 

qu'un acte du sujet pensant qui se rend compte de Facte de la presence ontologique, 

interieure et anterieure a tout acte. Mon corps revet un caractere presentiel266 qui est a la 

fois donne et dormant2 7. L'incarnation fait etat de la participation du corps, a la 

transcendance d'une subjectivite. Le fait d'etre incarne rend possible au sujet de s'incarner 

au moins partiellement dans une autre subjectivite. Le rapport intersubjectif implique un 

certain degre d'incarnation spirituelle et reciproque. Mon corps comme lieu d'accueil et de 

don, me rend disponible envers 1'autre corps-sujet. La sympathie a lieu entre deux sujets 

sinon par 1'attention que je prete a 1'autre et dont mon corps est la condition, du moins par 

les efforts que je fais pour m'entretenir avec lui de telle maniere que son systeme mental 

cesse de m'etre exterieur. J'epouse son devenir interieur comme si je m'incarnais dans son 

propre corps, bien qu'il me reste toujours spatialement exterieur. Son corps est 

« idealement devenu mon corps »2 8 lorsque je suis pour un instant devenu lui. Des que je 

traite son corps comme un objet repere dans l'espace et situe de telle ou telle maniere par 

rapport a « mon corps a moi », son systeme mental « restera entierement clos, inaccessible 

pour moi »269. Car son corps a lui, son corps-sujet, refuse de se decouvrir a moi tant qu'il 

se sent traite en objet. Pouvoir s'adresser a 1'autre corps-sujet; cela suppose absolument un 

vrai corps-sujet dans lequel l'immediat, en tant qu'incarne, est vecu, engage et affirme. 

Or, ce corps-sujet, bien loin d'etre une subjectivite isolee d'autres sujets et de l'exteriorite 

P.I, 185. 
P.A., 58. 
J.M., 327. 
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existentielle en general, par le fait d'etre corporel, se relie necessairement avec un monde 

et une situation qui sont les siens. La condition ou la structure du corps-sujet implique 

directement son rapport avec un monde exterieur, spatio-temporel, duquel je ne peux me 

detacher ou m'abstraire qu'illegitimement et fallacieusement. « Je suis mon corps » est 

une affirmation qui au sens plenier signifie que je suis un « etre au monde », un « etre en 

situation », « une certaine experience de soi comme lie a l'univers »270. Mon corps est le 

nexus intersubjectif « rendu manifeste » qui m'unit a l'univers271. 

L'incarnation donne au sujet concret acces a un monde dans lequel la pensee 

reflechissante ne peut pas s'introduire. Voici bien 1'affirmation ego sum, commencement 

de la recherche metaphysique dans laquelle l'existence duje et l'etre sont reconnus si unis 

que la remise en question par le sujet pensant de sa propre existence reste depourvue de 

sens. Cette affirmation est precedee par l'evenement joyeux de la rencontre de l'existence 

indubitable qui constitue un lien nuptial entre le corps-sujet et le monde. 

L'existence etant celle d'un etre a la fois incarne et itinerant, nous aurons a 

l'envisager dans son rapport a l'etre auquel elle tendrait a s'identifier. Cette existence 

n'est pas isolee. Elle n'a de sens que liee a mon existence, a mon corps, comme nous 

venons de l'expliciter. Or, tout existant existe pour moi et reciproquement, ce qui explique 

que je n'existe qu'avec et pour d'autres existants. La rencontre des etres en situation est a 

la fois inevitable et necessaire. Elle est inevitable car les relations existentielles qui lient 

un etre a 1'autre preexistent a leur liberte et s'imposent souvent a leur volonte. C'est la 

condition de l'etre incarne. Cette rencontre est necessaire, puisqu'il y va du salut de 

l'individu en tant qu'etre itinerant, Homo Viator272. Le salut est la plenitude de l'etre qui 

et entrevu ici-bas, dans la joie, toujours liee a la creation operee par le « moi » dans sa 

totalite. 

Des son Journal Metaphysique, Marcel a conscience que « etre et salut » ne font 

qu'un. Seulement c'est d'etre qu'il s'agit, non pas de l'etre. L'existence ne se comprend 

270 E.A.I, 10. 
211 E.P.C., 36. 
272 « La finitude dont je parle ne peut sans doute etre concue que dans la perspective d'un itinerant. Mais je 
dirai plus volontiers d'une creature, qui se saisit comme presente a elle meme, sans que cependant cette 
presence puisse etre separee concretement d'une presence a autrui : presence precaire, continuellement 
menacee, mais qui ne va pas sans l'aspiration vers la plenitude, vers le plerome. Et cela, c'est encore, c'est 
bien meme et plus veritablement l'etre, mais l'etre en tant qu'il ne peut aucune facon etre donne », P.S.T; 88. 
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pas simplement a la maniere d'un donne spatial. Elle doit evoluer vers l'etre dans le sens 

de la perfection et de la, vers la plenitude. L'etre itinerant, en effet, ne constitue pas « un 

tout autonome ». II est au contraire par definition menace, expose a, ouvert a ... « II (l'etre 

itinerant) est aussi peu comparable que possible a un bloc compact qui ne laisserait rien 

passer. On peut encore dire qu'il est permeable » . 

Cette vulnerabilite - Marcel dit influengabilite - est liee dans tous les cas a un 

certain defaut de cohesion interieure. Ce defaut laisse l'etre itinerant permeable a toutes 

les actions qui sont de nature a agir sur lui et cela ne va pas sans 1'aspiration au plerome 

qui pourrait toutefois le combler et le consolider toujours davantage. 

Ce qui est vraiment problematique, c'est le fait que nous sommes enclins a traiter 

cette incohesion comme une simple privation. C'est la pourtant une vue superficielle. La 

privation se trouve chez les etres qui ne sont qu'obstination et entetement, qui n'ont pas de 

possibilites d'accueil qui n'ont pas de propension a faire leurs les idees d'autrui, a les 

adopter. II et utile de nous rappeler ce qui a ete dit sur 1'impossibilite de traiter la 

receptivite dans la sensation comme simple passivite. C'est l'inconsistance qui menace 

l'etre influencable, c'est-a-dire : « ... celui qui est sans defense contre les sollicitations 

exercees sur lui du dehors par ceux qu'il lui est donne de rencontrer dans la vie »274. 

II y a une historicite de l'etre qui doit entrer en ligne de compte. Les rencontres 

nous modifient, nous faconnent. Or, il y en a qui sont de nature a nous enrichir et a nous 

rendre meilleurs ; d'autres par contre tendent a nous faire glisser ou a nous precipiter sur 

la pente de la degradation. L'essentiel sera done d'arriver a savoir ou nous en sommes de 

nos rencontres, c'est-a-dire a nous reperer et nous y reconnaitre. Car : 

Ne pas se reconnaitre dans sa vie, dit Marcel, c'est etre en proie a la confusion. La 
vie est alors comparable a une page ecrite qui serait surchargee de ratures et de 

• 275 

renvois . 

Seulement ratures et renvois ne se justifient pas par reference a un but vise et a 

realiser. Ce qui est important, c'est d'arriver a me placer selon mon propre point de vue et 

d'etre fidele a moi-m6me, en me liberant courageusement d'une foule d'obligations que 

j 'ai laisse me surcharger, en discernant l'essentiel dans ma vie encombree de taches et de 

273 M.E.I, 160. 
274 Ibid., 161. 
275 Ibid., 158. 
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passe-temps secondaires. Cette difficulte d'etre fidele a moi-meme me met chaque fois en 

presence de moi-mSme, ce qui ne peut etre con<ju que du point de vue de la creativite. Ce 

qui nous amene a preciser avec Marcel la visee de cette attitude : 

Ce moi-meme auquel j 'ai a etre fidele ne peut etre que l'appel qui m'est lance du 
plus profond de moi - l'appel a devenir ce que litteralement et apparemment je ne 
suis pas276. 

Ici, realite et verite sont differentes ; elles ne sont pas du meme ordre. Marcel 

s'apercoit de cette categorie de verites existentielles : « Le non-connaisseur est dans la 

verite s'il reconnait qu'il est non-connaisseur ; il est au contraire dans l'erreur s'il ne peut 
Oil 

pas l'admettre » . Cette reconnaissance du reel n'est pas purement subjective ou 

imaginaire. Si elle est la verite meme, c'est qu'elle se refere a une realite objective, qu'elle 

resulte d'un jugement portant sur celle-ci. C'est pourquoi Marcel nous met en garde en 

disant que la verite ne peut plus s'identifier a la conformite avec un « soi ». L'orgueil, 

pour ne citer qu'un cas parmi d'autres, detourne de la verite tandis que paradoxalement, 

l'humilite en approche 1'homme qui s'en trouve depourvu et qui y aspire sincerement. 

II.4 Corps et liberie 

Le mode de liaison qui m'unit a mon corps depend en quelque sorte de moi : mon 

corps devient ainsi une substance de l'epreuve qui est constitutive de moi-meme. Cette 

relation qui m'unit a mon corps n'est pas une donnee definissable de facon objective et 

univoque. Si je suis mon corps, je ne le suis pas comme le voudraient le naturalisme et le 

materialisme. Je dois me garder de m'y laisser reduire et de m'y detruire278. Mis a part son 

absurdite, cette identification de moi-meme a mon corps fait de moi l'esclave de mon 

corps, le jouet de la nature et me nie comme liberte. L'experience montre que plus je 

m'attache a mon corps, en me conformant en tout a ses inclinations, plus sa domination 

sur moi devient tyrannique au point de m'aneantir moi-meme dans cet attachement et, a la 

limite, de me resorber en lui : « ... il semble a la lettre que mon corps me devore »279. 

i t / t u . 

M.E.I, 73. 
E.P.C., 157. 
E.A.I, 207. 
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En realite, le refus de l'etre et le suicide sont une certaine facon de celebrer la vie 

en tant qu'instant pur ; c'est « se confondre avec sa vie»280, c'est oublier de se poser 

comme liberte. Le suicide lui-meme qui peut apparaitre comme le fait de disposer 

absolument de mon corps, n'est en realite qu'une « mise hors d'usage », puisqu'il me met 

dans un etat tel que je n'aurai plus aucune possibilite de disposer de lui281 et le philosophe 

s'interroge : « N'est-il pas possible que cette pretention, qui apparait comme la marque 

d'une puissance, soit en realite une servitude ? »282. L'etre incarne, qui cherche sa vraie 

liberte, se decouvre comme lie fondamentalement a son corps. II ne se considere pas 

comme 

Une entite saisissable en soi qui <occuperait> cette situation (d'etre incarne) mais 
pourrait aussi ben en 'occuper 'une autre283. 

Mais il considere que « Vessence de I'homme (est) d'etre en situation »284. Cette 

incarnation est la donnee absolument premiere. Elle ne peut etre constitute mais 

seulement librement reconnue et acceptee par I'homme qui doit resister a la tentation de la 

nier et de poser sa pensee comme une entite separee. II en resulte que la premiere 

demarche a accomplir sur la voie de l'etre, de la liberte, sera de reconnaitre ma situation 

comme un element constitutif de mon etre. Car refuser l'incarnation revient a refuser de 

me placer au seul plan oil cette reconquete de mon etre est possible et reelle : 

Ma liberte ne peut en verite, (...), s'affirmer jusqu'au bout qu'en epousant ma 
destinee personnelle, bien loin de pretendre la survoler285. 

Mais convient-il a I'homme de chercher a detruire les conditions de captivite qui le 

caracterisent ? 

Paradoxalement, Marcel ne le croit pas. II semble que le mystere metaphysique de 

l'indisponibilite que Ton eprouve parfois pour disposer de soi, a sa source dans 

280 Ibid., 43. 
281 E.A.I, 102. 
282 E.A.I; 103. Gabriel Marcel est loin de la vision qu'un Nietzsche a de I'homme. Ce que Nietzsche 
souligne, ce sont les categories de force et de puissance en jetant le discredit sur le christianisme qui met 
1'accent sur les valeurs telles que l'humilite, le pardon et le respect des faibles : «La distinction des forts et 
des faibles, telle que Nietzsche la presente, principalement dans La Volonte de puissance, est a n'en pas 
douter, sujette a caution ». «Le viol de l'intimite », op.cit, p.40. 
m E.P.C., 38. 
284 Ibid., 129. 
2*SE.P.C, 52 
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l'impossibilite « de disposer reellement de ce qui me permet de disposer des choses »286. 

Toutes les conditions de captivite : la fatigue, la maladie, la misere, la souffrance, la 

douleur et la proximite de la mort, qui caracterisent la situation humaine et menacent de 

dissolution l'etre humain, sont capables de le rendre particulierement indisponible. Pour 

lutter contre les assauts que mon corps subit, il essaie de se ressaisir en se repliant sur lui-

meme ; il mobilise toutes les energies de mon etre en lui faisant sentir son emprise et sa 

domination. Mais l'inquietude qu'occasionnent les circonstances, les deborde 

necessairement en raison de sa permanence irreductible et de l'extension contagieuse de 

son essence metaphysique . Loin de paralyser la vie superieure de 1'esprit, cette 

inquietude l'affirme, l'entretient et l'aiguise en la stimulant sans cesse. Elle est ainsi partie 

integrante de qui contribue a faire ce que je suis288. 

C'est parce que le corps-sujet qui caracterise mon existence est irreductible a un 

instrument qu'il fait de moi un etre libre. 

II.5 S'aimer,, c'est atteindre son etre 

L'incarnation, le recueillement et l'engagement constituent les etapes de l'union de 

soi a soi. Ces etapes sont celles de 1'amour de soi. L'amour de soi semble bien, en effet, 

etre un terme tres important dans ce cheminement, car les experiences qui le jalonnent 

constituent la source profonde de la valeur personnalisante. 

Comment est-il possible de parler d'amour de soi ? On ne peut ni s'aimer ni se hair 

puisque amour et haine impliquent une alterite a l'interieur de nous-memes et qu'on ne 

fait qu'un avec soi. Ne risque-t-on pas, en donnant droit a cette expression, de reintroduire 

un dualisme plus grossier que celui du « moi » empirique et du « moi » pensant, dualisme 

que Ton a rejete ? Pourtant, c'est mon experience qui m'invite a m'exprimer ainsi. Je suis 

parfois aliene, exile de mon etre. Je peux me traiter comme un etranger ou au contraire en 

intime . Car, aussi paradoxal que cela puisse etre, je me considere comme ne co'incidant 

pas purement et simplement avec moi-meme : « nous ne sommes pas pour nous-memes 

286 E.A.I, 102 
287 H.V., 183 
288 Ibid., 182 
289 M.E.I, 102. 
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disponibles » . D y a conflit entre nos aspirations et nos desirs. C'est pourquoi, l'intimite 

et la presence a soi restent toujours sujettes a une eclipse ; elles sont a conquerir 

laborieusement en surmontant mille obstacles. 

Y aurait-il en l'homme deux « moi » ? II serait assez peu serieux de l'affirmer, 

comme si les « moi » etaient des choses qu'on puisse distinguer facilement. La realite du 

« moi », ma subjectivite, n'est pas pure matiere. Mon etre est doue de profondeur. Nous 

pouvons y distinguer des niveaux auxquels correspondant a des modalites existentielles 

differentes. On comprend alors que les diverses tendances de mon etre puissent 

s'entrechoquer, car elles emanent d'un niveau different de moi-meme. II n'est pas 

impossible, en effet, que mes aspirations les plus profondes n'aillent pas necessairement 

dans le meme sens que mes caprices les plus superficiels. 

Mais ce n'est la qu'une caricature de l'amour de soi, une contrefacon. Ici, l'amour 

de soi est un autre nom de Tegoi'sme qui a sa source dans le vouloir vivre ou 1'instinct de 

conservation. Cet amour consiste a se replier et se fermer sur son « moi », a le considerer 

comme le centre autour duquel tout gravite, y compris l'univers lui-meme, a tout voir en 

fonction de ses interets propres. Une telle attitude se developpe normalement sous la 

forme du narcissisme. On est satisfait de soi, auto-suffisant, conscient de sa valeur et des 

ses merites. Mais, en se repliant ainsi sur soi, on s'aliene car etre occupe de soi, c'est etre 

indisponible done aliene, cela n'a aucun trait de l'amour qui est presence et don : 

«l'egoi'sme n'a rien a voir avec l'amour de soi; ce n'est, la plupart du temps, qu'une 

maniere d'agir, de tenir compte de soi sans s'aimer » 291 et 1'introspection n'a rien a voir 

avec l'intimite. Ce n'est pas du tout etre intime avec moi-meme que prendre une 

conscience transparente de tel ou tel mouvement tenant compte de mon amour-propre, par 

exemple. Le moi qui est objet de cet amour n'est pas mon etre veritable car il est exclusif 

et ferme alors que mon etre est communion. 

Doit-on alors s'ha'ir soi-meme pour se realiser ? Surement pas. La haine pure et 

simple est la haine de sa vie et de son etre, ce qui nous livre au desespoir et au suicide, a la 

mort par anticipation292 et par la suite a nous nier comme liberte. Quand je me juge moi-

XJ .JHL .J I , ~ * U . 
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meme et chacun des mes actes en me placant au point de vue des autres, je n'arrive plus a 

me supporter, a m'accepter, je suis aliene et malheureux. Quand je suis en guerre avec 

moi-meme, je ressens une espece de vide interieur, de herissement qui me soustrait au reel 

et me rend incapable de communiquer avec autrui. 

Y a-t-il done un amour de soi vrai et legitime ? II est presence, une presence qui est 

beaucoup plus que la conscience de soi: « L'acte de conscience de soi n'est qu'une 

symbolisation inadequate de cette presence de moi-meme »293. 

II est communion vivante avec les profondeurs de mon etre, nourrissant dialogue et 

intimite. II realise un « nous » interieur en tout semblable a celui qui caracterise 1'amour 

d'autrui et comporte les memes moments essentiels. Cet amour de soi est sources de 

personnalisation. Car me traiter en intime et m'aimer, e'est atteindre mon etre, mon ame, 
, , . 294 

c est devenir une personne : 

Je ne peux parler de mon ame que dans la mesure precise et exclusive ou ce rapport 
d'amour (...) s'etablit entre moi et moi-meme. Seulement, les mots trompent. II n'y a 
pas des termes et un rapport entre eux. II y a un ensemble reellement indecomposable 
qui est 1'intimite avec soi, la vie interieure295. 

Le mot d'ame ne garde la plenitude de son sens que la ou l'intimite avec soi-meme 

a pu etre sauvegardee : 

Certes, on concoit qu'il y ait quelque difficulte a admettre que je forme avec moi-
meme une communaute reelle, un nous : ce n'est cependant qu'a cette condition que 
je participe a 1'esprit comme foyer d'intelligence, d'amour, de creation . 

Hors de cet amour, je me deserte moi-meme. Le sentiment d'indigence interieure, 

d'amincissement que j'eprouve me dit bien que je ne suis pas. Au contraire, en cet amour 

je me retrouve, et la joie que je ressens, me revele que je suis pleinement, que mon 

exigence d'etre est comblee, que ma vie prend sens et valeur. Je me rejouis dans mon 

unite fonciere au cceur-meme de mon etre. Je suis libre, car je m'eprouve comme me 

possedant, pouvant disposer de moi, me donner : je suis disponible. On peut meme se 

demander si le bonheur ou la joie ne serait pas cette presence de soi a soi-meme297. II est la 

M.E.I, 102. 
J.M., 146. 
H.V.,77. 
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reponse de 1'amour, cet amour qui « n'est completement lui-meme qu'a condition de se 

manifester » dans un engagement qui implique une certaine prise de l'etre sur nous299. 

L'amour de soi done est liberateur. S'il est une source de plenitude et 

d'accomplissement, il n'en est pas la seule ; il s'alimente a une autre source plus profonde 

car il suppose 1' amour d'autrui: 

Je ne suis fonde a m'accorder a moi-meme quelque prix que dans la mesure oil je me 
sais moi-meme aime par d'autres etres qui sont aimes de moi. La mediation par 
autrui peut seule fonder l'amour de soi; seule, elle peut l'immuniser contre le risque 
d'ego-centrisme et lui assurer ce caractere de lucidite qu'autrement il perd 
infailliblement300. 

Nous sommes done par la invites a considerer nos rapports avec autrui et a nous 

interroger sur le role qu'ils ont a jouer dans notre liberte. 

Au terme de cette etude de la situation corporelle, nous remarquons que l'intuition 

realiste de Marcel rejoint la tradition aristotelicienne en reconnaissant pleinement le role 

de 1'experience sensible comme sol nourricier de la connaissance humaine : toute 

connaissance a sa source dans la sensation, meme celle qui concerne les notions les plus 

abstraites. Cependant, la pensee marcellienne prend ses distances avec la conception 

classique. L'aristotelico-thomisme envisage la sensation comme une passivite comparable 

a celle de la cire sous l'empreinte du cachet. Tout en soutenant, certes, que le sentant 

devient en quelque sorte la chose sentie, la scolastique reste dans la ligne de la sensation 

concue comme objet. Au contraire, dans l'optique de Marcel, la sensation est 

inobjectivable. Elle est un pur immediat et manifeste notre participation originelle au 

monde. 

En nous referant aux philosophes contemporains, nous observons que pour 

Heidegger le Dasein301, tout en ayant pour constitution fondamentale son etre-au-monde, 

ne s'integre pourtant pas dans le monde par le corps et la sensation, par l'experience vecue 

de l'esprit incarne. Soumis a l'analyse, le Dasein semble aussitot se volatiliser. 

299 E.A.I, 55. 
300M.E.II, 19. 
301 « Dasein » signifie « etre-la, etre-jete-au monde » faisant en quelque sorte corps avec le monde. En effet, 
le terme « Dasein » prend chez Heidegger un sens plutot ontologique (« existential ») qu'existentiel. II 
implique aussi la transcendance du monde qui sous-tend les choses. Voir : Les doctrines existentialistes. De 
Kierkegaard a Jean-Paul Sartre, ed. De Fontenelle, 1984, p.85. 
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L'incarnation n'est pas une participation immediate au monde, mais un scheme 

elementaire du Dasein susceptible d'analyse a son tour. 

Le philosophe qui, apres Marcel, n'escamote pas la problematique du corps est 

Sartre. Ce dernier s'enferme cependant dans un horizon purement charnel, « erotique ». Si 

ma relation a autrui est toujours sous tension, dans une lutte perpetuelle entre objet et 

sujet, on aboutit ou bien a 1'indifference, voire a la haine, ou bien au desir sans frein, au 

sadisme ou au masochisme. II en est de meme de la relation a mon corps : « Ma tentative 

originelle pour me saisir de la subjectivite libre de 1'autre a travers son objectivite pour 

moi est le desir sexuel » . 

Dans le desir, je me fais chair en presence d'autrui pour m'approprier la chair 

d'autrui. Ainsi, le desir est desir d'appropriation d'un corps en tant que cette appropriation 

me revele mon corps comme chair. Si la vision sartrienne mene a la conclusion que « les 

amants demeurent chacun pour soi dans une subjectivite totale »303, que le corps n'est rien 

d'autre qu'un objet d'appropriation du desir sexuel, l'incarnation chez Marcel manifeste 

une maniere d'etre inobjectivable et une participation originelle au monde sans pretention 

a la possession. La participation « immergee » est en revanche notre maniere d'etre 

intensement et intimement vecue. 

La metaphysique sensualiste, portant sur la realite positive (du corps et de la 

sensation), marque ainsi le realisme de la position marcellienne et son originalite. 

HI A travers le temps 

HI.l Le temps comme resolution du tragique de l'etre 

Les recherches de notre auteur sur le temps sont inseparables de ses recherches sur 

1'existence. Nous avons vu dans notre etude que des le point de depart, Marcel refuse de 

penser que la vie humaine est pure contingence et se termine par la mort. Ce sentiment 

provoque chez lui le desir de transcender une vue radicalement immanentiste du monde. A 

partir de ce moment, toute une serie d'efforts se succedent pour vaincre le temps qui se 

Jean-Paul Sartre, L'etre et le Neant, p. 451. 
Ibid., 444. 
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presente sous la forme de la « tentation ». Le temps, pour lui, n'est pas lie aux idees, mais 

a la realite ; le monde est enracine dans le temps. Voila la conviction a laquelle est 

parvenu Marcel bien que, pendant une premiere periode de sa vie, il ait fait abstraction de 

cette donnee fondamentale. 

Des le debut, il cherche a abolir 1'opposition entre la realite soustraite au temps et 

un ordre temporel qui n'en serait qu'une apparence subjective. II ne veut pas admettre 

qu'il y ait un abime entre l'esprit qui est en dehors du temps et la matiere soumise au 

changement temporel. II faut qu'il y ait de l'etre : 

Mais un probleme entre mille autres va se poser ici: l'esprit ne va-t-il pas se reduire 
a etre quelque chose qui devient dans le temps, quelque chose qui est par suite ou qui 
reste exterieur a soi-meme et de dissout, quelque chose qui se fuit en cherchant ? II 
semble que l'esprit doive etre quelque chose qui se trouve ; et un etre qui se trouve, 
en se trouvant, se libere du temps . 

Ne serait-il pas vrai de dire que le temps n'est qu'en acte et l'espace seulement en 

puissance, se demande Marcel dans la deuxieme partie de son Journal? II lui semblait 

qu'il n'y a pas et ne peut y avoir d'autre origine du temps que le present, seule limite 

qu'on lui puisse assigner305. Mais sa theorie de la participation qui est dans son essence 

participation au « toi », participation au temps et avec cela participation au monde, laisse 

comprendre que l'auteur ne peut se definir lui-meme qu'en fonction de la duree meme 

qu'il avait voulu d'abord depasser306. II insiste a la suite de ses experiences successives, 

riches et douloureuses mais revelatrices de la periode de la guerre et de son activite de 

medium sur la connexion qu'il y a entre le present et le futur : 

En d'autres termes n'y a-t-il pas un intermediate possible entre l'idee 
(bergsonienne) d'un univers qui serait improvisation pure et celle d'un monde qui 
deploierait dans le temps un contenu eternel ? La prediction serait ainsi a la rigueur 
concevable sans que pour cela il fut necessaire de croire a une predetermination 
historique complete. II y aurait en somme de ce point de vue des situations qui 
jusqu'a un certain point s'impliqueraient les unes les autres 7. 

Etant donne que l'homme est une realite historique, il ne peut acceder a un 

royaume intemporel. II est force de se realiser dans et par le temps et c'est done dans sa 

propre profondeur qu'il va peut-etre retrouver la duree, le signe de sa transcendance : 

3047.M., 108. 
305 Ibid., 129. 
306/.M., 116. 
307 J.M., 135-136. 
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Notons enfin des a present que c'est dans les situations-limites, en presence par 
exemple de la mort, de la souffrance, du peche, que nous verrons s'operer le 
mysterieux passage de 1'existence au transcendant... . 

Tout semble possible pour integrer le contingent et lui donner un sens. Ce qui 

suppose la liberte qui a la capacite de nous laisser aneantis par la dispersion du temps ou 

nous laisser echapper a la souffrance resultant de cette dispersion. Nous pourrons dire que 

le temps est le champ ouvert a la liberte. 

Le probleme pour nous est maintenant de savoir ce que Marcel oppose a 

l'instantaneisme. Comment il reussit a quitter le monde de la discontinuity, le monde casse 

ou vivent la plupart des personnages de ses premieres pieces de theatre. L'homme peut-il 

acceder au monde de la duree, de la melodie, de l'harmonie, de l'aspiration a la plenitude 

de l'etre ? H faut se garder d'oublier le grand effort que chaque homme doit faire pour se 

liberer du temps discontinu. 

Souvent, le temps apparait comme un gouffre, comme une percee sur ma perte. La 

mort, telle que nous l'avons constate, nous invite au desespoir. Mais 1'experience de cette 

absence nous permet de nous retrouver nous-memes et c'est grace au sentiment de cette 

absence que nous pourrons decouvrir une nouvelle presence : presence d'autrui, presence 

de soi-meme, presence de Dieu : 

Mais le probleme de la mort coincide avec le probleme du temps saisi au plus 
paradoxal de lui-meme. J'espere reussir a faire voir comment la fidelite, apprehendee 
dans son essence metaphysique, peut nous apparaitre comme le seul moyen dont 
nous disposions pour triompher efficacement du temps, mais aussi que cette fidelite 
efficace peut et doit etre une fidelite creatrice309. 

II resterait a nous rappeler que, pour Marcel, la vraie, la meilleure facon de durer 

est d'etre incarne. Ma situation comporte l'histoire ou plutot la temporalite. C'est par cette 

incarnation-meme que nous sommes exposes au desespoir d'une part et a 1'experience de 

la transcendance d'autre part. Pour acceder au temps ouvert qui est celui de la creation 

continue, il faut que nous nous debarrassions d'un certain schematisme qui ne convient 

qu'aux choses, et pour cela il faut que nous ayons recours a l'esprit. Le passe ne nous 

demeure present que par une lutte active contre son evaporation ou contre son etat degrade 

et tombe a l'etat d'objet. Les choses et les evenements comme tels ne depassent pas le 

mE.P.C, 346. 
309E.P.C, 228. 
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successif ; c'est 1'esprit humain qui nous revele la dimension qui relie les experiences et 

percoit la melodie, la continuite et la creation. 

III.2 La consistance de Inexperience temporelle 

L'effort de Marcel pour transcender l'instant est une attitude caracteristique. 

Comme nous venons de le relever, il etablit une distinction entre l'instant non insere dans 

une duree et le veritable present qui, des l'epoque du Journal Metaphysique, apparait a 

son auteur comme le « lieu de la pensee religieuse »310. C'est precisement de ce point de 

vue que l'histoire et la religion s'opposent l'une a 1'autre. Tandis que la religion nous 

renvoie perpetuellement a l'experience presente de la grace, a ses prolongements dans 

l'avenir, l'histoire nous arrache au moment present pour nous transporter dans une epoque 

revolue, remplacant l'actualite palpitante et vivante par un passe fige, en quelque sorte 

mort. 

Marcel, voulant rejoindre la realite du present, cherche une possibilite de 

transcender le devenir historique qui ne connait pas de fixite. Nulle part, il ne saurait 

trouver d'arret ou de stabilite. Pour l'histoire, il n'y a que des preparations ou des 

consommations. Et en ce sens l'histoire ne peut jamais nous rendre present le passe, dans 

la serie des presents ideaux, qui se realise dans la representation du devenir historique. Le 

present doit etre veritablement regarde comme present, exactement au sens ou le miracle 

doit etre regarde comme transcendant a l'histoire et ne peut pas etre repense comme 

miracle exclusivement par le culte. En ce sens, le miracle serait necessairement fonction 

de la saintete parce que le saint seul vit veritablement dans l'actuel : 

Le miracle serait, si je ne me trompe, quant a la matiere des evenements, ce que le 
present est quant a leur forme, ce serait le present rendu sensible (ce qui doit 
necessairement apparaitre comme Taction meme de l'eternel) \ 

Nous remarquons que la repugnance a l'egard d'un present instantane et par 

consequent vide, est exprimee des le d6but d'une fa?on assez nette. D'autre part, jamais le 

present (ou l'actualite) n'est lie a une pensee abstraite. C'est le concret qu'il s'agit de 

reconquerir. Le concret n'est pas l'homme en general mais un etre specifique : c'est 

mJ.M., 82. 
311 J.M., 83. 
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Claude qui souffre, c'est Christiane qui est proche du suicide ou Paul qui s'engage dans la 

foi. Le moment present ne se resorbe jamais dans une loi qu'il illustrerait simplement. 

En somme, Marcel, tout en ayant pressenti la primaute que devrait jouer 

1'experience du present, s'est garde de trop en parler. Nous le retrouvons protestant contre 

un present qu'il ressent dans l'experience du cogito. Le present chez Marcel est l'aspect 

du temps le plus important. C'est en lui que respire la pensee dramatique, c'est en lui que 

s'accomplissent les actes par lesquels l'homme s'engage et decide de son destin, c'est de 

la que part toute experience du temps. Mais le present n'est ni le point de depart, ni 

l'aboutissement de la meditation philosophique. II ne traduit aucune rencontre du temps et 

de l'absolu mais il exprime la constitution d'un existant, la position d'un sujet. 

Rappelons-nous que la question la plus fondamentale hantant le Journal 

Metaphysique est la consistance des etres temporels. II se degage de cette experience 

plutot le sentiment de notre misere, de notre condition d'etres finis. Ce present comporte 

des absences tragiques : absences de choses, d'etre aimes, etc. On peut dire que ces 

absences ne se laissent expliquer que par le present et a partir de lui. En ce lieu l'avenir et 

le passe se croisent et c'est vers lui que l'homme, tout d'abord, tourne son regard : 

Notre conscience (...) Ne cherche point d'ailleurs a retenir le present <mais elle vole 
au-devant de ce qui vient, elle dedaigne l'immediat, le donne, et a les yeux 
eternellement fixes sur ce qui va venir, sur ce qu'elle cherche, sur ce a quoi elle 
aspire, sur ce qui est absent >, en sorte que le < regard interieur > porte sur un 
courant d'evenements, et contemple ce qui est simplement suggere plutot que ce qui 
lui est effectivement presente312. 

Cette soif de depasser le present qui transparait dans cette evocation d'une pensee 

de Royce, se manifeste dans toute l'oeuvre de Marcel. En tout cas, l'experience nous 

montre que le temps, comme la realite du monde, n'a pas de valeur propre mais que la 

duree depend de notre propre duree et que son interpretation est toujours subjective313. Le 

passe ne dure que par notre pensee et cette duree propre est limitee. II faudrait un principe 

absolu pour reunir en lui toutes les durees temporelles sans etre soumis au temps lui-

meme. Mais en identifiant Dieu avec ce principe, nous courons le risque de convertir ce 

2M.R., 155. 
3 E.P.C., 163-164. 
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principe conservateur en une verite eternelle : «Mais une verite eternelle, ajoute Marcel, 

est impuissante a conserver, ou, si Ton veut, a sauver » . 

Le probleme qui se pose pour le moment est une question autour de « la 

conservation du passe » 315: comment pouvons-nous penser le passe et l'avenir ? 

III.3 La memoire est communication entre l'actuel et le passe 

L'eternel apparait dans une premiere suite de reflexion, comme « limite inferieure 

de toute conservation ». Mais peut-on concevoir une limite superieure de la conservation ? 

La, replique Marcel, est le vrai probleme de l'eternite. La conservation du passe y apparait 

avant tout comme une lutte contre la dissolution des souvenirs. 

Cet acte lui-meme doive etre ou bien un instant, privilegie peut-etre, mais neanmoins 
engage dans une duree qui le deborde, ou bien une simple verite, c'est a dire un 
abstrait316. 

Le passe raconte est celui d'un passe de repertoire, d'une collection, celui qui peut 

passer a l'etat de renseignement ou qui peut etre traite comme tel annuaire par exemple. II 

fait partie du temps spatialise, objective, profane. Le possesseur est un conservateur dans 

l'acception pejorative du mot car il ne vit que par le prolongement du passe et se rend 

indisponible vis-a-vis de l'avenir. Son ideal serait de tout posseder. Les hommes centres 

sur 1'avoir sont toujours inquiets : 

Par rapport a cet avoir, en effet, je vais me trouver dans l'etat d'anxiete chronique de 
l'homme en surplomb sur le neant, qui possede en tout et pour tout une petite somme 
d'argent qu'il s'agit de faire durer le plus longtemps possible parce que, lorsqu'elle 
sera depensee, il n'aura plus rien. Cette anxiete, c'est le souci comme rongeur, 
comme element paralysant, qui vient arreter tous les elans, toutes les initiatives 
genereuses. Ce qu'il faut bien voir, c'est que l'anxiete ou le souci peut se resorber 
dans un etat d'inertie interieure au sein duquel le monde est vecu comme stagnation, 
comme putrescence . 

Mais pour Marcel, cette facon de gerer le temps implique la possibilite d'une 

degradation de notre activite creatrice de deux manieres : 

314/.M., 150. 
315 Titre de Marcel dans J.M., 150. 
3l6J.M., 151. 
317 E.P.C., 86-87. 
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a) parce qu'on la reduit a des besognes accomplies au jour le jour, plus ou moins 

automatiquement; 

b) sous la forme d'un interet a 1'egard des evenements qui se deroulent comme un 
-11 Q 

roman feuilleton : le monde est alors apprehende comme film » et non comme acte de 

participation de l'esprit a l'etre. 

II va sans dire que cette conception de la vie considered ainsi comme une 

succession d'images, n'a aucune parente avec la duree vecue bergsonienne qui y voit 

« une succession de changements qualitatifs qui se fondent, qui se penetrant sans contours 

precis, sans aucune tendance a s'exterioriser les uns par rapport aux autres, sans aucune 
1 1 A 

parente avec le nombre » . 

Bien au contraire, le terme de succession d'images chez Marcel correspond a la 

representation abstraite du temps que Ton peut exprimer en termes bergsoniens comme 

« la juxtaposition des simultaneity ». 

La materialite du passe est immuable. C'est justement pour cela qu'il peut peser 

sur nous, nous opprimer au point d'etouffer notre present, c'est la force mortifiante d'un 

passe fige. L'homme se decouvrant sans raison d'etre dans le moment present, et sans 

consistance dans 1'existence temporelle, se penche vers son propre passe et celui du 

monde. En traitant ce passe dans sa materialite comme une espece de possession, il voit 

que ce passe lui echappe et qu'il est impossible de restaurer sa presence par la seule force 

du souvenir. De plus, il voit que ce passe, considere comme immuable et fixe, est souvent 

un poids qui risque de le detourner des actes qu'il doit accomplir dans le present. Mieux 

vaut done oublier un tel passe. 

Nous sommes ici en mesure de mettre a nu certaines des racines de 

l'indisponibilite « qui se confond avec l'inertie interieure » . Le passe contre lequel je 

m'insurge n'est pas identique a ce qu'il est ou devient lorsque je me reconcilie avec lui. 

Cette indisponibilite que Marcel appelle la non-presence ou la preoccupation de soi est, 

sans doute, a la base de nombreuses de tragedies conjugates. L'indisponibilite interieure 

318 P.I, 36-37. 
319 Essai sur les donnees immediates de la conscience, Paris, P.U.F., 1889, p. 77 ; CEuvres, Editions du 
centenaire, PUF, 1959, Deuxieme ed., 1963, p.70. 
320E.P.C, 85. 
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n'apparait pas settlement dans la vie intersubjective mais aussi dans le rapport entre 

l'homme et sa vie. L'individu se cramponne aveuglement a un acte ou a une oeuvre 

accomplie d'ou il tire tous ses presents merites. La vie quotidienne, la litterature et 

l'histoire ne manquent pas d'exemples qui l'attestent. 

Si la representation quantitative du passe est fausse, si l'idee du « moi » comme 

repertoire se revele insuffisante, il faut que notre memoire soit plus qu'un depot ou les 

faits sont enregistres dans leur suite chronologique. Si notre passe n'est pas un objet 

communicable et analysable, si au contraire il communique avec le « moi » dans sa 

profondeur, il faut que, pour elargir notre experience du present vecu, nous ayons une 

force re-creatrice et non seulement conservatrice. II y a un rapport mysterieux entre la 

creation et la conservation. Toute oeuvre dont la sauvegarde depend en quelque sorte de 

1'homme, s'adresse a l'esprit et doit etre sauvee d'un monde qui a perdu « le sens de 

1'heritage spirituel » : 

L'action d'une force qui s'oppose a la dispersion, c'est-a-dire une unite concrete 
pensee comme exterieure ou interieure au tout321. 

Done, ce que Ton appelle memoire ne consiste pas a conserver des images dans un 

fichier. Celle-ci implique une action de force, un acte de participation de l'esprit a l'etre. 

Le passe ne peut se conserver que dans la mesure ou il se transforme. C'est en effet par le 

souvenir que la realite transcende sa contingence et sa disparition. 

Gabriel Marcel reconnait dans le souvenir, la promesse que l'etre echappera a la 

dispersion : « Le souvenir est vraiment le mode selon lequel une realite me demeure 

presente ». Mais il faut bien insister sur le fait que la pensee des instants, comme dans une 

melodie dont la succession musicale ne peut etre arbitraire, ne resulte pas de la seule prise 

de conscience d'un donne eparpille. L'unite du temps a son fondement dans la nature de 

l'etre : 

II n'y a de conservation que de ce qui sur quoi le temps mord. II semble que le passe 
ne puisse se conserver que dans la mesure ou il se transforme en se survivant a lui-
meme (de meme que dans une melodie les premieres notes sont transformees par les 
suivantes qui leur font prendre une valeur qu'elles ne pourraient avoir par elles-
memes)... 

J.M., 147. 
Ibid., 150. 
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II faut insister sur le caractere actif de la participation et faire de son existence une 

trame de duree. L'idee d'un passe en tant que passe, dissocie du passe en tant que present 

a la conscience, est done a rejeter. C'est dans la memoire qu'il faut trouver un « mode de 

communication entre le moi actuel et le moi passe ». Or, bien que Marcel affirme la 

continuite, le passe ne survit pas sans etre modifie, sans etre interprete par la conscience 

presente : 

Le passe demeure relatif a une certaine lecture, a un certain type de lecture. Et je 
sentais preciser en moi l'idee d'une tension reciproque entre le passe et le monde 
d'attention qui se concentre sur lui 

La tension ne depend pas seulement d'une interference des diverses donnees, mais 

aussi d'un certain mode de lecture. II depend de nous dans une certaine mesure, de 

diminuer ou d'accroitre cette tension qui laisse l'exteriorite etablir une distance entre le 

qui et le quid, e'est-a-dire d'objectiver l'etre. Une telle actualisation dynamique des 

souvenirs est essentielle pour Marcel, car la vie est pour lui une experience a recreer 

perpetuellement. 

En effet, ce qui caracterise l'existence humaine pour Marcel est la representation 

figee de notre vie elle-meme, de notre existence, de notre histoire ou de nos actes, 

representation qui trahit 1'experience et rejaillit sur elle, plus encore que celle du temps en 

general. C'est cette representation qu'il va falloir ecarter si Ton veut parvenir a une vraie 

comprehension de la duree de notre vie et, en meme temps, comprendre comment il 

depend de notre liberte de ne pas deteriorer notre vie par la representation que nous nous 

en faisons. 

En outre, la representation figee de la duree selon notre philosophe accentue la 

dispersion de la vie quotidienne ; elle suscite le desespoir en engendrant « la conscience 

du temps clos, ou plus exactement encore, du temps comme prison »324. Pour le montrer, 
one 

revenons a 1'analyse faite par Marcel du temps-quotidien identifie au temps-avoir . Le 

temps n'est pas a vrai dire « mon temps ». Ce temps qui serait mien, celui ou je vivrais 

dans la satisfaction « liee au sentiment d'etre en regie avec le temps », e'est-a-dire ou la 

ili E.A.I, 181. 
324 H.V., 68. 
325 Le temps-avoir a une acception plus large que le temps-quotidien. Le premier implique aussi la 
representation de la qualite du temps, d'ailleurs limite par la mort. 
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faculte creatrice humaine ou plus generalement « la conscience oeuvrante » entretient avec 

elle-meme une relation vivante . Au contraire, ce temps quotidien, ce temps-avoir est 

compose d'une succession d'instants repetitifs d'ou il semble que rien ne puisse surgir. 

Rien, sauf les ennuis qui font que « je me ronge » et «la fatigue qui s'attache au 

ressassement »327. C'est le temps de banalite quotidienne. 

Ce temps-quotidien done n'est que « dissemination pure et morne ». Au donne 

s'oppose le « vecu » qui ne peut etre « transmis » mais « transvecu ». Si le passe 

objectivite peut se repeter dans la reminiscence, le temps vecu se transforme en presence 

par l'acte d'une memoire active et creatrice. Des que ma memoire ressemble a un fichier 

qui n'est qu'un depot de souvenirs bien classes, on pourra bien dire que le passe n'est plus 

partie du « moi », que je peux l'evoquer, le raconter, mais que toute communion intime 

avec le passe et par consequent toute duree veritable, font defaut. Au contraire, plus mon 

passe est reellement et intimement mien, plus il fait corps avec mon etre. Ce lien lui assure 

la vie. Si mon passe ne survit pas activement comme un « toi » pour « moi » et ne designe 

pas une communion authentique, il devient pour moi une collection ; je persiste a me 

crisper sur une representation de l'histoire328. L'idee de conservation ne peut s'appliquer a 

1'univers pris dans sa totalite qu'a condition qu'il ne soit pas regarde comme une somme, 

comme un ensemble d'elements juxtaposes329. 

III.4 Le temps ouvert est participation a la vie divine 

Une des questions les plus frequentes tout au long de la premiere periode des 

reflexions de Marcel sur le temps, fut la suivante : suis-je mon passe ? Cette question est 

tout a fait sur le meme plan que cette autre qui apparait aussi des le debut : suis-je mon 

corps ? 

En ce moment, ce qui subsiste de ma propre experience est une image fixee que je 

n'ose plus jamais retoucher. Je peux tres bien m'en liberer et secouer le joug d'un passe 

obsedant, comme je puis jeter tout ce que je possede d'un avoir. Mais par cet acte, par une 

Entretiens autour du temps, op.cit, p. 13. 
321 Ibid. 
328 J.M., 164. 
329 Ibid., 148. 
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telle depossession, c'est au seul instant present que je me livre de nouveau et que je 

m'interdis a. tout engagement, a tout voeu quel qu'il soit. Notre philosophe essaie de nous 

eveiller a une realite jusqu'a present voilee a notre regard : 

Mais ne voyez-vous pas que cette liberte au nom de laquelle je me reserve ainsi 
perpetuellement est vide de tout contenu, qu'elle est le refus de ce contenu quel qu'il 
soit330. 

Mon passe, dans la mesure ou je me le raconte, se depersonnalise, et en le 

« socialisant », je le rends « banal » et «je m'en retire ». L'auteur ajoute : 

Mais il pourra suffire d'un hasard, d'un souffle, pour que je revive ce passe comme 
mien a travers ce recit qui le denaturait, comme si je l'etreignais a nouveau, lui que 
j'avais renie en le debitant331 . 

La memoire comme experience anterieure, n'est pas un mode de communication 

mais une participation incomplete. C'est par une experience au second degre que cette 

memoire pourrait etre gage et promesse d'eternite et decouvrant le reel a travers le 

manifeste, l'intentionnalite secrete par-dela ce qui est manifeste du souvenir. Marcel 

notait: 

Le souvenir est un gage, et peut-etre sommes-nous fondes a nous demander si des 
lors, il n'est pas aussi une promesse, si une reflexion, eclairee par la foi n'est pas 
conduite a reconnaitre en lui les premices de cette reintegration pleniere du reel, qui 
est au fond l'objet propre de l'esperance ? 

La memoire ne devoile pas seulement un futur preexistant comme on peut devoiler 

un objet recouvert. Ce que Marcel appelle la possibilite de prevision implique et revele la 

consistance de l'etre, l'unite de la duree, mais elle ne doit pas nous faire douter de son 

caractere vivant et createur. Marcel fait de cette duree un intermediaire : 

N'y a-t-il pas un intermediaire possible entre l'idee bergsonnienne d'un univers qui 
serait improvisation pure et celle d'un monde qui deploierait dans le temps un 
contenu eternel ? La participation serait sans qu'il fut necessaire de croire a une 
predetermination historique complete. II y aurait des situations qui jusqu'a un certain 
point, s'impliqueraient les unes les autres332. 

Mais il faut bien insister sur le fait que ces situations sont des rencontres : 

E.A.II, 41-42. 
Ibid., 50. 
J.M., 135. 
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L'unite de ces situations apparait a ceux qui y sont impliques comme essentiellement 
donnee, mais en me me temps comme permettant et appelant leur active intention333. 

Le philosophe insiste sur le fait que l'acte libre, loin d'exclure la grace la reclame 

comme un don venant de l'etre auquel il participe. La reponse de la personne a cette 

intervention procede elle-meme de cette intervention a laquelle elle coopere. L'accueil du 

don de la grace est lui-meme le fait de ma liberte. 

Ainsi nous decouvrons ce qui prendra le nom de « permanence ontologique ». 

Cette permanence nous donnera la force de nous opposer a l'instantaneisme et au 

fatalisme du temps clos et du temps petrifie dans la sphere ou «l'unite qu'on croyait 

indissoluble entre la vie et la confiance de la vie »334 apparait comme mensongere. Au 

contraire, 1'homme est toujours en train de reconquerir cette unite perdue. 

Nous pouvons done dire que toute l'oeuvre de Marcel constitue un grand effort de 

reperage, une tentative de retrouver la valeur positive de la vie a partir de 1'experience de 

l'inquietude a laquelle nous sommes soumis par le fait d'etres incarnes. C'est dans et par 

notre memoire que nous eprouvons notre etre qui se presente comme un mystere. A ce 

sujet, Marcel cite a plusieurs reprises saint Augustin dont le livre des Confessions donne le 

modele de toute reflexion sur la memoire. A propos d'un de ces beaux textes, notre auteur 

remarque : 

Je suis done comme essentiellement inegal a moi-meme. Je suis tres grand pour moi. 
En approfondissant ce mystere, saint Augustin sera amene a reconnaitre d'abord que 
Dieu lui-meme est en quelque facon dans notre memoire, mais que ceci serait 
naturellement inconcevable si la memoire etait en nous une sorte de contenant. II faut 
que la memoire soit en nous plus que nous-memes, en sorte que finalement c'est en 
Dieu que nous trouvons Dieu 35. 

Nous remarquons que la memoire devient participation a la vie divine. Dans ce 

cas, elle est en nous plus que nous-memes. Cette participation ne peut se saisir que 

« comme participation a un infini. Mais celui-ci ne peut etre pense en dehors de cette 

participation »336. 

Du passe, cependant, nous ne retiendrons que ce qui merite une attention 

particuliere. L'insignifiant se perd en fumee, il s'evanouit. Chez Marcel, tout le passe n'est 

333 Ibid., 136. 
334 H.P., 44. 
335 Ibid., 116. 
336 J.M., 157. 
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done pas present comme chez Bergson. La memoire est differente d'une conservation 

limitee ou integrate du souvenir pur. 

Ce qui prime ici n'est pas le contenu saisissable d'une vie qui se decomposerait en 

une suite d'actions, mais e'est 1'interpretation transcendante d'une experience spirituelle 

unique et personnelle. La memoire augustinienne apparait tout d'abord comme une forme 

ouverte de l'esprit. L'idee qui unit saint Augustin a Marcel est que tous deux se mettent a 

la recherche d'une experience vecue ; e'est aussi le fait que la memoire se presente a eux 

comme un guide dans une telle entreprise. Par elle, Augustin et Marcel n'arrivent pas 

seulement a eux-memes, mais ils decouvrent aussi leurs limites, plus profondement 

encore, ils rencontrent un monde qui est en dehors d'eux-memes, auquel nous tous 

participons par notre esprit. 

III.5 La transcendance du temps est creation d'une duree humaine 

A partir d'ou un acte commence-t-il a compter au point d'etre retenu ? Selon quels 

criteres ? Qu'est ce qui en subsistera ? Qu'est ce qui rend la memoire possible ? 

Gabriel Marcel nous repond avec beaucoup de la clarte : « Evoquer mon passe 

dans son ensemble, e'est adopter du vecu, sans se resoudre a cesser de le vivre »337. 

Marcel a commence son itineraire en reflechissant sur le temps : « Je dois me penser 

comme voulu par un acte intemporel » . Par la suite, il a echappe a 1'alternative de 

l'idealisme et du realisme du temps : 

A cela se lie cette experience d'une richesse inepuisable, d'un perpetuel encore qui 
est le contraire meme de 1'ennui. Et cette remarque a une grande importance pour la 
notion qu'on doit se faire de la duree339. 

Une nouvelle relation avec autrui s'etablit : je suis avec l'autre (coesse). Nous 

sommes « nous » tout simplement. II est manifeste que par une telle experience, Valter 

ego cesse de plus en plus d'etre celui dont j'apprends a connaitre peu a peu la biographie, 

les tenants et les aboutissants. La logique traditionnelle ne peut bien saisir le rapport que 

traduit ce mot avec : 

337 P.I, 47. 
338 J.M., 6. 
339 Ibid., 146. 
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Ce mot avec n'a de sens que la oil il y a une unite sentie : il pourra suffire d'un 
minuscule incident de route pour modifier notre relation, pour que le mot avec 

340 

prenne un sens . 

Plus je traite un etre comme « toi », moins il se reduit pour moi a une collection de 

qualites, moins il m'est exterieur et moins son devenir historique presente de signification. 

N'etant pas un repertoire, le « moi » peut echapper a la determination du passe et acceder 

au libre choix de son existence. II y a un lien entre les moments de notre propre experience 

et celle d'autrui. Apres une longue experience, Marcel se demande : 

A quelles conditions est-il concevable que l'etre que j'ai perdu ou que je m'imagine -
ou que je suis cense avoir perdu - ait encore part a moi-meme et a ma vie ?341 

C'est le probleme central de son journal intitule Presence et Immortalite. Une 

memoire purement conservatrice pourrait nous restituer la suite des moments vecus ; mais 

un tel passe rememore n'influe pas activement sur le present; il reste toujours une 

representation spatialisee de notre histoire, une biographie. Ce passe exterieur ne donne 

pas de profondeur au present vecu qui est le temps de la contemplation aussi bien que 

celui de Taction. 

Comment l'homme peut-il alors communier avec son propre passe? Comment 

arrive-t-il a faire durer le plus possible son experience vecue dans le temps ? Comment 

realiser l'unite de ces situations considerees ni comme une sorame des instants, ni comme 

une succession incoherence de ces memes instants ? 

Dans Etre et Avoir, Marcel a deja entrevu la grande importance que la memoire 

presentera pour lui : « un aspect essentiel de 1'affirmation ontologique ». C'est en y 

trouvant notre etre et en 1'affirmant par des actes qui nous engagent, que nous accedons a 

notre duree : 

La memoire dans ce sens est certainement un mode de l'etre ; je suis ce dont je me 
souviens dans la mesure ou je le revis342. 

En fait, la duree de l'existence de l'homme sera apprehendee goutte a goutte. Elle 

est intermittente et fragmentaire. Le sens de la vie ne nous est jamais donne d'un seul 

coup, en une vue panoramique. 

340/.M., 169. 
341 P.I, 68. 
342 J.M., 111. 
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La memoire nous permet de recreer une presence a l'interieur de l'absence. Ici, il 

faut peut-etre etablir une distinction, comme le propose Marcel, entre l'absence d'un etre 

et l'absence des choses. Un etre aime qui est mort n'est jamais completement absent, car 

cela equivaudrait a identifier son etre et son existence. II est de notre essence de survivre a 

notre propre mort. Survivant a l'etre disparu, il y a l'espoir de le rejoindre quelque part. 

Mais il faut toujours que notre rapport avec les etres absents soit un rapport d'amour ; ce 

qui revient a dire que l'etre absent n'est pas traite comme une image. Qu'est-ce qui 

subsiste apres la mort ? Certes non pas l'existence qui est liee au corps, mais quelque 

chose d'essentiel et en quelque sorte d'eternel, telle une idee ou une essence singuliere, 

celle de X ou de Y. On peut cependant se demander si ce qui subsiste de l'etre humain 

apres la mort est uniquement son essence. Qui dit essence dit intelligibilite ; 1'essence est 

done objet pour la connaissance. Or le defunt continue a etre objet d'amour. II est don et 

non pas essence. Que pourrait etre 1'effet de cet acte spirituel sinon la creation d'une duree 

proprement humaine ? Quel est son but sinon de vaincre la disgrace de la discontinuite 

temporelle de l'existence humaine ; de retrouver un equivalent de l'eternite ? Marcel 

reussira-t-il a nous monter le chemin qui nous conduit a une telle victoire ? 

La pensee de Marcel ne peut, semble-t-il, etre interpretee a travers ses reflexions 

sur la conservation ou la continuity, que comme un acte de fidelite dans le sens le plus 

profond du mot. II doit y avoir la reconnaissance de l'etre et avec elle son identite, ce qui 

n'est possible qu'avec le secours de la memoire. Cet etre ne peut etre repere sur le plan 

purement theorique, car la theorie fait toujours abstraction du concret et de l'individuel. 

Chez notre philosophe l'etre garantit notre duree. Nous y sommes engages, enracines. 

C'est en lisant Jaspers qu'il a pris nettement conscience de ce fait essentiel : 

Ainsi l'existence, pas plus qu'elle n'est isolable de la communication, c'est a dire 
d'un certain coesse spirituellement apprehende, ne se laisse saisir en dehors d'un 
certain enracinement dans la duree. Celle-ci cesse alors d'etre ecoulement pur, pour 
devenir manifestation de 1'Existence qui se conquiert par ses decisions. C'est par la 
que le temporel peut etre transcende, non au benefice d'un intemporel abstrait, < 
mais de telle facon que dans le temps je sois au-dessus du temps sans etre en dehors 
de lui > (I,P.16). En tant que j'agis et que j'aime inconditionnellement dans le temps, 
c'est l'eternite elle-meme qui y prend place343. 

E.P.C., 339-340. 
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Pour Marcel, ce qui echappe a la duree est le neant meme. Le temps grignote les 

souvenirs et finit par les transmuer en oubli si nous ne les recreons perpetuellement par 

des actes. Une affirmation de la « presence » s'annonce desormais plus fortement. La 

memoire forme le lien entre le pouvoir destructeur du temps et son aspect regenerates. La 

vigilance de 1'ame attentive est une lutte active contre les forces de dispersion interieure, 

disons meme de distraction : « ici apparait l'affinite profonde entre la memoire et la 

fidelite » . La fidelite est le remede ou s'unissent la memoire et 1'engagement comme 

possibilite de transcender le temps discontinu, force detruisant la consistance de l'etre. La 

fidelite sera le theme de la prochaine partie de cette these. 

III.6 La liberie, reponse a un appel a etre 

C'est au cours de son existence que l'homme cree son etre. Effectivement, le 

visage de la vie se fond plus ou moins dans celui de 1'instant present, car la vie noyaute la 

richesse du passe et le dynamisme de l'avenir dans telle situation vecue concretement. 

C'est a l'homme attentif d'exploiter le potentiel ontologique du present, de lui donner un 

sens a l'interieur de la situation qu'il vit et avec laquelle il doit etre de connivence pour 

creer son etre. II s'agit bien ici d'une rencontre avec le mal, dans ce qu'il a de plus 

angoissant pour l'etre implique. C'est a partir de telles epreuves qu'il faut chercher 

comment le mal doit etre surmonte, et quel sens peuvent presenter pareilles experiences 

scandaleuses. 

C'est en ce sens que les epreuves de l'existence, librement acceptees, en denouant 

les attaches qui me retiennent a mon corps et en me depouillant de cet avoir premier qu'est 

celui de mon corps et qui est a la racine de tous les autres, deviennent souverainement 

liberatrices. Etre, c'est resister a l'epreuve que presente ma condition de condamne a mort, 

c'est en chercher une interpretation creatrice : 

J'ajoute que la apparait la signification de l'epreuve humaine, en particulier de la 
maladie et de la mort, et sa portee ontologique. Seulement il est de l'essence de cette 
epreuve de pouvoir etre meconnue ; elle est un appel a une puissance d'interpretation 
ou d'assimilation qui coincide avec la liberte elle-meme345. 

E.A.I, 105. 
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La conquete de la liberte exige 1'engagement de la personne, engagement qui 

s'exprime par une lutte perpetuelle contre les servitudes et les vicissitudes de toutes sortes. 

Si la liberte s'oppose a l'inertie, c'est pour s'identifier en dernier ressort a la faculte de 

creation inscrite au coeur de tout etre pensant. II s'agit de la creation de moi-meme par 

moi-meme. Celui qui se cree acquiert un sens de la responsabilite qu'on ne trouve pas 

chez celui qui se laisse aller. 

Qu'est ce que signifie liberte concrete, la liberte par rapport au sujet vivant, a sa 

vie interieure ? Quel est le but a atteindre ? La liberte apparait comme un effort pour 

revenir a soi, pour ressaisir et retrouver sa vie interieure. Nous dirons : etre libre, 

concretement, c'est co'incider avec soi-meme ou s'appartenir. Etre libre signifie etre soi-

meme346, c'est faire effort pour demeurer soi-meme dans ce monde ou tout nous incite a 

vivre en dehors de nous plutot qu'en nous-memes, c'est-a-dire dans un monde qui nous 

identifie soit au desir de jouissance, soit a la volonte de puissance, soit a une pretention 

prometheenne d'autocreation. 

Mais dans cette perspective, etre soi-meme n'aboutit-il pas a se clore ? 

S'appartenir, n'est-ce pas se garder, se refermer sur soi ? A cette objection, Marcel repond 

que la liberte comme il l'entend ne consiste par a se fermer, a cesser de vivre. Bien au 

contraire, la liberte est inseparable de la vie, de la creation. Etre libre, c'est se creer. Se 

creer veut dire manifester son « moi » profond et vivant qui « s'affirme lui-meme comme 

puissance creatrice »347. Ce « moi » qui cherche a s'affirmer, decide de son destin, se fait 

lui-meme. La liberte se trouve, en ce sens, dans l'acte, dans la creation. Celle-ci revet, 

semble-t-il, un double aspect : creation personnelle et participation a autrui. La premiere 

est celle par laquelle le sujet se fait lui-meme : la liberte est de ce de point de vue, creation 

de soi. La seconde est celle par laquelle l'homme libre imprime sa marque sur le monde, 

lui donne un nouveau sens par son amour : « Le propre de Facte libre consiste en ce qu'il 

contribue a me faire ce que je suis et comme a me sculpter »348. Cependant, ajoute-t-il 

ailleurs, je ne sais ce que je suis qu'en agissant. Dire l'homme est libre, c'est dire qu' « il 

M.E.II, 135. 
E.P.C., 149. 
M.E.II, 139. 
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ne sait lui-meme qu'apres Facte ou apres l'epreuve ce qu'il est »349. Une communaute se 

constitue ainsi entre l'homme libre et son acte createur, c'est-a-dire entre l'acteur et son 

acte car ces deux aspects de la creation sont d'ailleurs inseparables. En effet, pour Marcel, 

la creation nait de deux libertes, le « toi » est liberte, il me suscite et me cree comme 

liberte. Celle-ci est l'union de deux libertes. 

Nous venons de decouvrir dans ce qui precede qu'il existe une connexion entre 

l'etre et la liberte. La liberte a une valeur ontologique. Dire que je suis libre, c'est dire : je 

suis moi. La liberte c'est nous-m£mes. 

Quelle signification peut-on attribuer a la notion de valeur ? II est evident que les 

valeurs ne peuvent etre concues comme des idees immobiles, abstraites et generates. La 

notion de valeur universelle ne semble pas avoir de place dans la metaphysique de Marcel 

qui est « une metaphysique du nous sommes par rapport a celle duje pense »350. 

Ce qui caracterise l'etre humain, c'est qu'il n'est jamais acheve et qu'il se fait lui-

meme continuellement. Marcel nous explique dans Le Mystere de I'Etre que notre essence 

ne nous est pas donnee351. Par consequent, affirme-t-il dans VEssai de philosophie 

concrete, je suis moi-meme « ...a accomplir, a creer »352. Comme la liberte est une 

conquete, elle implique que chaque personne ait a faire d'elle-meme une personne libre, 

car la personne ne nait pas libre comme le soutient Rousseau, mais elle se rend libre par 

un acte de decision personnelle. Marcel ecrit a ce propos : « La liberte n'est pas et ne peut 

pas etre quelque chose que je constate, mais bien quelque chose dont je decide, et dont je 

decide meme sans appel » . Nous ne pouvons pas constater la liberte. Elle est quelque 

chose qu'il est difficile de verifier a la maniere d'une donnee scientifique. Le Journal 

metaphysique releve cet aspect de la liberte : 

La liberte condition de toute verification, ne peut etre pensee elle-meme que comme 
radicalement inverifiable, comme affranchie des conditions d'existence auxquelles 
doit satisfaire un objet pour pourvoir etre verifie354. 

349 D.H., 9. 
350 M.E.II, 20. 
351 M.E.II, 201. 
352 E.P.C., 86. 
353 M.E.II, 134. 
354/.M.,31. 
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La liberte comme creation de soi, jamais achevee, est evidente dans le choix du 

titre de VHomo viator. L'Homme veritable, c'est l'homme en chemin, toujours en marche 

et se faisant continuellement au cours de son cheminement. Ces lignes du Mystere de 

I'Etre sont tres significatives : 

L'homme itinerant que je suis...l'homme en route vers... c'est-a-dire au fond, 
l'homme purement et simplement, car un homme qui ne cheminerait plus ne serait 
plus du tout un homme3 . 

Comment pourrait-il y avoir creation s'il n'y a pas de matiere ? Cependant, 

l'activite creative ne provient pas de rien. Elle ne peut avoir lieu que grace a une relation 

intime avec une source de valeurs modeles, dont elle sera un mode de participation. Au 

cours de notre existence, nous serons des etres createurs, par le rayonnement de bonte et 

d'amour emanant de notre etre. Ainsi nous apporterons « une contribution positive a 

l'oeuvre invisible qui donne a l'aventure humaine le seul sens susceptible de la 

justifier » . L'idee d'une « creation ex nihilo » est inacceptable pour notre philosophe. II 

est d'ailleurs illusoire, disait-il, de croire que nous pouvons faire abstraction de notre 

enracinement dans le monde et des determinations qui en decoulent. II ne s'agit pas de 

rejeter notre situation, mais de la prendre en charge. Peut-6tre, alors, pourrons-nous 

demander s'il n'est pas vrai, en un sens, de penser que l'etre libre est celui qui repond a 

son essence. 

Si la liberte n'a de realite que chez un sujet existant createur, est-ce a dire que la 

liberte est autonomie ? Pourtant, chez Marcel, creation n'implique pas autonomie mais 

disponibilite, ouverture a I'Etre. L'etre autonome, en langage marcellien, est indisponible. 

La liberte authentique, c'est notre etre veritable que nous avons a faire acceder a l'etre. La 

liberte n'a done de consistance que par 1'ouverture au Toi absolu. II existe une « relation 

intime ... entre don et liberte, entre liberte et grace » . La liberte consiste, en ce sens, a 

repondre a un don, a la grace. Elle se distingue alors de l'autonomie : « ... cette non-

autonomie est la liberte elle-meme »358. Etre autonome, c'est se fermer sur soi. Etre libre, 

au sens marcellien, c'est s'ouvrir a la grace divine, c'est se laisser envahir par elle. 

M.E.II, 151. 
Ibid., 60. 
Ibid., 130. 
E.A.I, 219. 
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La liberte done ne se distingue pas seulement de l'autonomie. Elle s'y oppose. 

Notre philosophe s'etonne de la notion moderne et anarchique d'une liberte qui residerait 
•2 Co 

dans le fait de « n'appartenir a rien ni a personne » . En langage bergsonien, Marcel 

oppose le j'appartiens a un monde clos au j'appartiens a un monde ouvert et il montre 

que le second contient une justification positive alors que la revendication du « moi » qui 

declare « s'appartenir a lui-meme » est un non-sens. 

En effet, « ... e'est a l'interieur de l'appartenance que s'effectue le passage de la 

contrainte a la liberte »360. Je ne m'appartiens, declare-t-il, que dans la mesure ou je me 

cree. Or, cette appartenance creatrice comme il l'appelle, n'est possible que si j'appartiens 

a Celui d'ou toute creation emane. C'est a l'interieur de cette appartenance que se degage 

ma liberte. C'est au coeur de cette ouverture que j'acquiers mon etre libre et non pas dans 

le repli sur moi-meme, inseparable de l'orgueil. 

La reference a Dieu ne conduit ni a nier la liberte humaine ni a la freiner. Dieu 

respecte la liberte humaine car son action n'est pas decision, mais invitation. La vie jaillit 

de Dieu et va a lui sans que cela abolisse sa creativite. Dieu nous invite a nous mouvoir 

dans sa lumiere ; il nous propose sa grace mais il nous laisse libre de 1'accepter ou de la 

refuser, de nous ouvrir a elle ou de nous enfermer en nous-memes. La grace eclaire et 

guide les pas de Yhomo viator ; c'est pourquoi son cheminement n'est pas errance. Nous 

pourrons dire que Dieu habite notre liberte sans la nier. II la fonde et lui donne un sens. 

Par la grace, la liberte creatrice acquiert « sa signification ultime, son enracinement dans 

l'etre »361. La liberte est bien a l'articulation de l'existence et de l'etre. Tout se passe 

comme s'il dependait de moi, tantot de m'aliener, tantot de me recueillir dans l'etre. La 

liberte comporte done des limites. Ces limites sont celles de notre capacite d'aimer, de 

notre participation a l'etre. La liberte, comme dynamisme qui pousse l'etre humain a etre 

et a s'accomplir, est mystere. Elle est une realite dans laquelle l'etre humain est tellement 

implique que la frontiere entre « l'en-moi » et le « devant-moi » s'efface. La reflexion 

seconde nous montre ainsi qu'elle est conquete, creation et mystere. 

E.P.C., 150. 
Ibid., 148-149. 

P.A., 76. 
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Enfin, il convient de signaler qu'il existe une correlation entre la liberte entendue 

comme conquete et 1'amour, entre celle-ci et 1'intelligence. La liberte s'incarne dans la 

reflexion, l'aboutissement d'un salut: 

Philosophiquement, il ne peut exister ici de salut que dans la reflexion, mais il faut 
reconnattre que cette reflexion n'est pas separable de la liberte qui s'y incarne362. 

EP.C.,88. 
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Conclusion 

Pour conclure cette deuxieme partie, rappelons la portee de cette triple experience 

du sujet de l'ontologie comme ethique identitaire : celle de 1'existence, celle de mon 

existence et celle du temps. La premiere revele que 1'existence est un point de depart et 

non pas un point d'aboutissement. De meme, le «je suis » n'est pas un fait mais la donnee 

a partir de laquelle un fait est possible. C'est le fait de se saisir dans sa realite d'etre, se 

connaissant comme etre au monde qui cherche a definir son rapport a l'univers. La 

deuxieme porte sur la sensation et le corps qui sont une manifestation de l'etre. La 

troisieme revele que le temps n'est pas lie aux idees mais a la realite. Le monde est 

enracine dans le temps. C'est un champ ouvert a la liberte. Voila le resultat de notre 

recherche dans cette deuxieme partie : etre libre c'est co'incider avec soi-meme, demeurer 

soi-meme dans le temps present. C'est en ce sens qu'une ethique peut etre identitaire, 

puisqu'elle devient l'identite de l'etre meme. 

Dans cette perspective, l'etre ne forme pas avec lui-meme un tout compact et 

autonome mais il est expose a..., ouvert a... porte vers..., un projet non-definissable. En 

tant qu'etre situe, je suis influencable, permeable au donne circonstanciel, je presente une 

certaine incohesion structurelle qui rend possible une receptivite a l'egard de mon horizon 

existentiel. Ma liberte preside a ce processus d'interiorisation de mes contours existentiels, 

processus d'un homme itinerant qui chemine vers l'etre, vers la decouverte de 

... cette lumiere eternelle dont un reflet n'a cesse de nous eclairer depuis que nous 
sommes au monde, cette lumiere sans laquelle nous pouvons etre assures que jamais 
nous ne mous serions mis en route363. 

La conscience itinerante n'est done maintenue a l'etat d'eveil que chez celui qui, 

par un acte radical de liberte, a pose comme enjeu de sa vie la quete de l'etre. Mais cet 

enjeu peut etre perdu a tout moment, recuse au nom d'une sagesse desillusionnee qu'offre 

1'experience quotidienne. Pourtant, on ne peut jamais se cantonner dans une certitude 

inebranlable portant sur la realite de cet enjeu et la possibilite de l'atteindre. 

En effet, mon corps n'est pas seulement le repere privilegie de mon orientation 

dans le monde, il est aussi ce qui vehicule l'epreuve dans ses specifications infinies, le lieu 

de la captivite, de la souffrance, de l'exil, de la separation et de la mort. La densite 

363 M.E.II, 217. 
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charnelle de mon corps qui est mon adherence au monde, devient ainsi le cote vulnerable 

de mon etre, la faille par ou s'introduit l'epreuve. 

En elaborant cette interpretation, nous avons eu recours a Habachi qui depasse 

Marcel pour distinguer dans le corps une dimension personnelle. Pour lui, il y a trois 

dimensions du corps, corps biologique, corps animal et corps humain personnel: «le 

corps humain, c'est le corps vecu du dedans par une experience personnelle : identique a 

un etre humain, a un homme singulier, resultant d'une histoire unique » 64. Pour Habachi, 

le corps ne se distingue pas de la personne, il est un corps personnel. 

D' autre part le temps, a partir du moment ou je cesse de le considerer comme 

forme de la connaissance, comme mode d'apprehension suivant la doctrine kantienne, 

devient « la forme meme de l'epreuve » en ce que l'experience se constitue selon le 

mode de la temporalite, de la discontinuite ou de la morne repetition, sans jamais me 

permettre d'apprehender la totalite d'une duree successive et coherente. 

Ce n'est pourtant qu'a travers « l'avoir » que peut se realiser 1'apprehension de 

l'etre. Nous ne saurions contourner l'obstacle de l'avoir pour atteindre l'etre, puisque 

notre statut d'etres incarnes nous impose les « entraves de la possession ». L'apprehension 

de l'etre ne peut etre autrement realisee qu'a travers l'opacite du possessif qui risque a tout 

moment de l'obturer. L'exigence ontologique ne ressortit pas aux categories du possessif, 

mais elle ne peut s'affirmer dans toute sa force que dans l'experience vecue de l'echec de 

l'avoir. 

Le conditionnement spatio-temporel de l'avoir rend impossibles a l'homme la 

permanence de l'etre et l'infinitude auxquelles il aspire. Pourtant je ne me reduis pas a ma 

duree temporelle, succession de phenomenes qui est aussi le fait de 1'animal. II y a en moi 

autre chose, l'etre qui est, en un sens, « surtemporel ». La preuve en est que j'ai 

conscience de ma duree, que je la comprends, que je la juge et la domine. II y a en moi un 

« je » eternel. Ce n'est pas que je puisse me detacher du temps et me situer dans une 

eternite immobile : je suis et je reste temporel et corporel, mais il y a en moi une 

profondeur qui survit au passe, qui ne s'eparpille pas dans la succession des instants, qui 

Faiblesse creatrice, p. 15. 
E.A.I, 19. 
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se prolonge et s'enrichit a travers ma vie dans la mesure ou je suis en communion d'amour 

avec autrui et Dieu. 

Ce qui en « moi » emerge de la duree et la vainc, c'est l'essence de mon etre. Et je 

le decouvre vraiment dans la mesure ou je decouvre en moi ce qui n'est pas lie au moment 

passager, passe, present ou a venir. De ce fait, l'indisponibilite n'est autre chose que 

«l'angoisse meme de la temporalite, l'angoisse de se sentir livre au temps » . Celle-ci 

est experience de diminution d'etre que le temps corrode et entraine vers un terme ultime : 

la mort. Ainsi l'angoisse grandit a mesure que Ton approche de cette echeance ultime, 

faisant accroitre par la l'indisponibilite. 

Nous avons tente de montrer que la pensee de Marcel vise a eveiller la conscience 

de l'irreductibilite du possessif a l'ontologique, a mettre en evidence l'inadequation de ces 

deux ordres. La quete de l'etre, qui sous-tend l'itinerance de l'homme, ne doit done pas 

degenerer en appropriation possessive et en enlisement dans 1'avoir : elle doit viser un au-

dela dont l'avoir n'offre qu'une image appauvrie et retournee, qu'un indice negatif. 

En effet, a travers ces trois experiences, celle de l'existence, de mon existence et 

du temps, l'homme prend conscience de son interiorite comme lieu de la relation a... Nous 

verrons dans le chapitre suivant comment d'autres meditations thematisent le rapport entre 

la relation a soi et celle a l'autre, d'ou l'ontologie comme ethique relationnelle. 

E.A.I, 91. 
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Troisieme partie: De l'ontologie a une ethique relationnelle 

Introduction 

L'existence pourrait etre vecue impersonnellement, mais pour etre, il est necessaire 

de s'engager librement dans la vie personnelle. Et c'est de la sorte, par une option libre, 

que nous entrons dans le domaine ontologique. 

Pour etre, il faut passer a l'acte, il faut s'engager. Par Facte d'engagement, 

l'individu echappe a la dictature du « on », un etat parcellaire pour devenir personne. Au 

lieu de subir passivement les situations, la personne les evalue d'apres ses normes propres 

et s'y expose elle-meme. L'engagement est une option qui, pour le moment, n'a pas a etre 

justifiee. Cet engagement s'achevera necessairement par une attitude de fidelite ; l'etre 

engage sera un etre consacre et fidele qui se donne, s' engage definitivement. La fidelite 

est essentielle a l'engagement; elle en est creatrice. 

En ce sens, la fidelite est la presence a soi, presence activement perpetuee 

puisqu'elle est le renouvellement « du bienfait de la presence, de sa vertu qui consiste a 

etre une incitation mysterieuse a creer »367. C'est par la qu'elle est creatrice. Elle est 

comme suscitee et aimantee par l'etre qui se devoile dans la presence : a la racine de la 

fidelite il y a « prise de l'etre sur nous ».368 Considered sous cet angle, la fidelite se 

transmue en reponse libre a la prise de l'etre, en temoignage et attestation creatrice. Dans 

cette vision l'exigence ontologique serait l'indice revelateur d'une ouverture possible a 

l'etre, le seuil d'un type nouveau de relations aux etres. Au plan de l'existence, l'homme 

n'existe qu'en tant ouvert a l'influence de l'alterite, subie avant la conscience reflexive, 

c'est-a-dire au plan de la reflexion premiere. 

I L'Engagement 

1.1 Signe de la personne libre 

Le debat sur la personne et sur la personnalite fut assez violent a l'Epoque d'Etre 

et Avoir; il suffit de se rappeler les remarques de R. Fernandez dans son ouvrage De la 

361P.A„ 78. 
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personnalite, livre auquel Marcel fait plusieurs fois allusion. Fernandez y constate que 

l'homme moderne a perdu sa personnalite « en laissant pulluler en lui des personnalites 

etrangeres ; chaque moment de sa conscience opposant aux autres son ephemere unite. II 

consent que ses sentiments disposent de lui au lieu de s'efforcer a disposer d'eux » . 

Fernandez situe notre personnalite dans notre orientation vers un certain futur, dans notre 

sentiment prospectif. C'est ainsi qu'il accentue encore la these bergsonienne selon laquelle 

tout etre se trouve oriente vers Taction : « Pour se reperer soi-meme il faut sortir de soi », 

remarque-t-il, ou encore, « une vie humaine n'est riche, complete, feconde, creatrice de 

valeurs que si elle jaillit des profondeurs de l'etre comme une source, comme un cri. Or, si 

vous le considerez en lui-meme, si vous le coupez de son devenir, vous ne vous 

apercevrez pas que le sentiment est essentiellement un elan, une possibilite d'agir. II n'est 

pas autre chose qu'une inclination violente a agir d'une certaine maniere et dans une 

certaine direction »370. Pour Fernandez, la seule forme vraie de la vie est la spontaneite : 

«J'aime a saisir la pensee a l'etat brut, involontaire, toute engagee et depetree dans les 

liens organiques qui la genent, mais a la fois en revelant la vivante necessite »371. Mais s'il 

a restitue en quel que sorte sa permanence a la personnalite, il n'en voit toutefois que le 

cote prospectif et il tient trop peu compte du souvenir des evenements passes qui seul rend 

possible la duree du « moi ». 

II semble tres difficile de preciser en quoi consiste cette permanence. II s'agit peut-

etre d'une espece d'identite sentie, du renouvellement constant de certains etats d'esprit 

dont la reconnaissance et 1'active affirmation constituent le fond meme de la personnalite. 

L'important demeure done l'acte et cet acte s'accomplit dans le moment present. 

Pour elucider la notion d'acte, a l'oppose de la velleite, Marcel part de l'experience 

vecue. L'acte seul mord sur le reel. L'acte seul modifie le monde. Sans doute l'acte est-il 

volontaire, mais c'est encore bien peu dire. Quel est le propre de la personne ? 

Admettons que le propre de la personne soit d'affronter. Dans ce cas, pourrions-

nous dire que le courage est la vertu maitresse de la personne ? Quelles sont les 

Ramon Fernandez, De la personnalite, op.cit, 45. 
1 Ibid; 44. 
Ramon Fernandez, Messages, op. cit, 57. 
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implications de l'acte meme d'affronter ? Affronter, c'est en un certain sens envisager. 

Qu'envisage-t-on ? Affronter, c'est faire front. Contre quoi ? Contre qui ? 

Le passage a Facte est justement le fait de franchir le seuil qui separe « la region 

oil le oui et le non s'enchevetrent »372. A toute question portant sur l'acte, selon Marcel, 

on doit pouvoir repondre explicitement par une adhesion ou un regret. Sinon, il ne s'agit 

que d'un geste accidentel dont nous ne sommes pas responsables. C'est que « la realite de 

l'acte ne s'epuise en aucune facon dans 1'apparent achievement du faire. (...) qu'il est de 

l'essence de l'acte ^engager l'agent » . II faut que le sujet veuille l'acte et par 

consequent en assume la responsabilite. Nous voila tres loin de l'acte gratuit dont Marcel 

dit: 

Un acte gratuit n'est pas un acte, ou se nie lui-meme en tant qu'acte ; cette pseudo-
idee n'est que le produit d'une confusion peut-etre volontaire entre des ordres 
irreductibles 74. 

L'acte doit done etre necessairement voulu. H est par essence prospectif, mais il 

implique aussi une sorte de retrospection ou mieux, de retro-action ; sinon tout le passe 

serait separe du moment present et reduit a l'insignifiance. Tout acte qui implique une 

sorte de retrospection anticipee est comme assume par avance. En d'autres termes, on 

pourrait dire : 

... que je me solidarise avec mon acte, comme si nous etions lui et moi membres 
d'une certaine communaute interieure, d'un certain clan . 

Cette prise a mon compte n'est pas possible sans une appreciation, une evaluation. 

L'acte est qualifie. Plus il approche de 1'indifference, moins il est acte. II ne peut etre 

apprehende objectivement sans une reference personnelle. Ceci revient a dire que : 

L'acte ne se presente par son cote acte qu'a l'agent ou a quiconque epouse 
idealement, par sympathie, la perspective de l'agent376. 

Dans cette vue, l'acte le plus authentique est bien l'acte divin ou l'etre et l'agir 

coincident: « Au commencement le Verbe etait et le Verbe etait avec Dieu, et le Verbe 

mE.P.C, 162. 
373Ibid; 162-163. 
314Ibid., 143. 
315Ibid; 164. 
316 Ibid; 165. 
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etait Dieu »377. Mais nous voici rejetes sur nous-memes, par devoir « d'affronter », de 

depasser la divergence entre l'etre et l'agir qui est la contradiction de toute creature. 

Affronter c'est en meme temps envisager et evaluer notre situation. II y aura un risque a 

courir, celui de nous exposer a la perdition. Par une appreciation prealable de la situation, 

nous nous orientons dans une certaine direction qui rendra possibles les actes a accomplir 

dans lesquels nous pourrons nous reconnaitre : 

C'est dans l'acte que se realise le nexus par lequel la personne se conjoint a elle-
meme ; mais il faut ajouter aussitot qu'elle n'est pas hors de cette conjonction. Un 
etre qui ne serait pas conjoint a lui-meme serait au sens strict aliene - et par la meme 
incapable d'agir378. 

La volonte doit aussi etre necessairement precedee par la pensee. Si agir veut dire 

assumer, c'est « en un certain sens affronter, mais, chose etrange, affronter son propre 
"3TQ 

passe » . Affronter mon passe, c'est le traiter comme mien, soit pour l'accepter tel quel, 

soit pour le transformer. En effet, dans tout acte pouvant etre pris comme absolu, Marcel 

est en mesure de voir ce que pourrait etre une personne absolue ou la distinction deja 

precaire entre l'acte d'affronter et celui d'assumer s'abolit totalement. Cette personne 

absolue se poserait comme integralement responsable de l'histoire de tout l'univers. Mais 

Marcel ne se contente pas de « cette espece d'accord parfait »380. II aborde le theme de 

tous les points de vue, car la formule « le propre de la personne est d'affronter » se revele 

« deficiente en ce qu'elle coupe au moins implicitement la personne de l'acte en lequel 
1 0 1 

celle-ci se consomme » . La personne n'est pas une espece ou une variete ou promotion 

de l'individu. D'une facon generate nous tendons a definir la personne comme sujet de 

l'acte, l'acte etant presente comme operation necessitant un operateur. Dans ce cas, ma vie 

se reduit a un probleme de rendement. Ainsi la « fonction » peut etre ramenee a la 

categorie de 1'avoir, tandis que l'acte y echappe manifestement. 

377Evangile selon St. Jean, I, 1. 
™E.P.C, 173. 
319Ibid.. 
3WIbid; 174. 
3"lbid; 111. 

120 



Dans l'essai « Sur l'acte de la personne » , Marcel se demande si l'idee de 

personne humaine n'est pas jusqu'a un certain point une fiction et apres une longue 

reflexion metaphysique, il arrive a la conclusion suivante : 

Peut-etre au sens le plus fort n'y a-t-il pas de personne humaine et ne peut-il pas y en 
avoir ; ce ne serait alors qu'en Dieu que la personne deviendrait realite. Chez nous 
autres, elle ne serait qu'un aspect qui risque toujours de degenerer en une attitude, 
une anticipation palpitante, mais qui a chaque instant peut se degrader, se durcir en 
un deguisement, se parodier en une mascarade sacrilege. 

D'autre part il ajoute : 

On pourrait, pretendre au contraire que jusqu'au bout la personne demeure 
correlative de cet element anonyme ou masque qu'elle affronte et qu'en Dieu, en qui 
cet element disparait, precisement parce qu'elle emerge en pleine lumiere, elle 
s'abolit383. 

A la suite d'un long chemin parcouru et enrichi par des exemples concrets pour 

mieux evoquer le caractere de l'acte et de la personne, Marcel arrive a degager le fait que 

l'essentiel de chaque acte est d'engager son auteur et que celui-ci s'affirme ainsi comme 

une personne. 

Etant un homme en chemin, Marcel a une pensee toujours en mouvement, 

susceptible d'evoluer. En fait, si nous parlons de 1'engagement, de Facte de la personne 

comme volonte par laquelle nous participons a la vie ou reside notre activite, nous devons 

aussi parler de la communaute des hommes qui, pour 1'auteur, est une realite 

incontestable. Ainsi l'auteur n'est pas du tout solipsiste : 

Personne-engagement-communaute-realite : il y a la une sorte de chafne de notions 
qui ne se laissent pas a proprement parler deduire les unes des autres - rien d'ailleurs 
de plus fallacieux que la croyance a la valeur de la deduction - mais qui se laissent 
saisir dans leur unite par un acte de 1'esprit qu'il conviendrait de designer non par le 
terme galvaude d'intuition, mais par celui trop peu usite, l'acte par lequel un 
ensemble est maintenu sous le regard de 1'esprit384. 

1.2 Double manifestation de l'engagement: transcendance et incarnation 

En touchant au fondement absolu de notre vie morale, le mystere de 

«1'engagement » est une approximation concrete du mystere ontologique, un exemple 

Article paru dans Recherches Philosophiques (1936-1937). Reedite dans du Refus a {'invocation. 
"E.P.C., 178. 
lH.V., 27. 
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existentiel de notre participation a l'etre . A l'origine, Marcel semble entrevoir un 

chemin, mais en meme temps, il y a en lui une peur de s'engager, car il sent sa propre 

faiblesse et son perpetuel devenir remettre en question tout engagement: 
Comme je l'ecrivais a M.... j 'ai a la fois la peur et le desir de m'engager. Mais cette 
fois encore... je sens qu'a l'origine il y a eu quelque chose qui me depasse - un 
engagement que j 'ai accepte, a la suite d'une offre qui m'a ete faite au plus secret de 
moi-meme... II s'agit de meriter tout cela. Chose etrange - et cependant si claire - que 
je ne continuerai a croire qu'a condition de continuer a la meriter. II y a la une 
connexion merveilleuse386. 

Quelle est cette donnee absolue qui nous permet de transcender notre experience 

presente ? Transcender l'epreuve du temps n'est pas pour lui s'elever jusqu'a un totum 

simul387, une idee vide parce qu'elle demeure exterieure, et par ce fait meme se trouve 

devitalisee, mais comme il le dit d'abord tres vaguement, c'est « ... participer d'une facon 

de plus en plus effective a l'intention creatrice qui anime l'ensemble »388. 

Une dimension nouvelle est apparue a Marcel; celle de la grace : 

Le 5 mars (1929). - Je ne doute plus. Miraculeux bonheur, ce matin, j 'ai fait pour la 
premiere fois clairement l'experience de la grace. Ces mots sont effrayants, mais 
c'est cela, (...). Je vois clair aussi, maintenant dans mes improvisations. Une autre 
metaphore inverse de l'autre celle d'un monde qui etait la entierement present et qui 
affleure enfin. 

Sa metaphore de la lecture pour dechiffrer 1'enigme de l'alternance entre la 

discontinuite et la continuite temporelle et leur rapport lui semble desormais un totum 

simul qui se decompose, il prend 1'improvisation musicale comme illustration de sa 

pensee : 

Le 6 mars (1929) - (...). Supposons que j'assiste a une improvisation I. Je prends 
conscience successivement des phases de cette improvisation ; il peut se faire que ces 
phrases m'apparaissent discontinues ; mais il est possible aussi que je reconnaisse 
1'unite de cette improvisation, sans cependant qu'elle puisse m'etre donnee a 
proprement parler comme objet, puisque c'est une improvisation (...). Cette 
reconnaissance qui se produit dans le cas de 1'improvisation est au fond deja une 
certaine participation, c'est-a-dire qu'elle ne peut se produire que si en quelque facon 
je suis a 1 mteneur . 

Cf. E.A.I., 44. 385 

386£.A./., 15. (28 fevrier 1929). Nous remarquons dans ce texte un aspect specifiquement religieux du mot 
grace chez Marcel. Comme chretien, il a pu temoigner de son experience de la grace surnaturelle. (Ce texte 
est ecrit quelques semaines avant son bapteme). 
387£.A./„ 18. 
388£.AJ., 19. 
mIbid; 15-17. 
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En ecoutant une melodie, nous suivons sa duree d'une facon integrate sans tenter 

l'analyse des phenomenes musicaux complexes. Nous pouvons dire que les instants de la 

melodie n'existent que dans la mesure ou ils se fondent dans la duree qui, dans la melodie, 

est essentiellement continuity. 

II est evident que 1'homme a toujours la possibilite de renier une « participation » 

en s'accommodant du role de simple auditeur ; alors la composition musicale risque de lui 

paraitre un simple tintamarre. En fait, la duree de 1'homme ne peut etre apprehendee que 

goutte a goutte. Elle est intermittente et fragmentaire. Le sens de la vie ne nous est jamais 

donne d'un seul coup en une vue panoramique. Les actions successives de notre vie, les 

brisures et les trous entre les moments pleins qui sont des moments de grace, devront etre 

surmontes par un acte appele promesse, engagement, fidelite. Ce sera 1'occasion pour 

Marcel de citer la celebre phrase de Nietzsche : « 1'homme est le seul etre qui fasse des 

promesses ». Pour sa part, il a voulu faire acte de participation et il a choisi 1'engagement 

dans le christianisme, a l'appel de Francois Mauriac. Sa conversation le confirme dans son 

desir d'adherer toujours a la realite concrete, c'est-a-dire desir d'approfondir la presence 

de l'ici et du maintenant. 

C'est precisement avec le sentiment de la proximite de Dieu que l'ici et le 

maintenant sont evoques. Le mouvement de 1'homme vers l'elevation, vers Dieu, est 

contrebalance par un mouvement en profondeur, vers le centre de l'univers que je suis, 

moi, conscience obscure, perdu en tel point de l'histoire, en tel point de l'univers. C'est 

dans le present que, par notre engagement, nous pourrons trouver le bonheur, en 

rencontrant l'etre profond a la suite de ce double mouvement, expression de notre liberte. 

C'est d'ailleurs dans ce double mouvement que se situe toute la mystique du 

travail, mystique qui se nourrit des themes de la joie et de la liberte dans la creation. Bien 

que ce ne soit pas dans le travail lui-meme que reside la joie, elle existe dans la 

satisfaction au sens profond : celle du devoir accompli, de la difficulte surmontee, du 

sacrifice de soi accepte. 
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1.3 L'incarnation de la personne : creation et transcendance 

La personne ne se laisse pas concevoir en dehors de Facte par lequel elle se cree. 

Sa vocation et son engagement manifestent en cet acte la double exigence : transcendance 

et incarnation qui se verifient en toute creation humaine. Pas d'accomplissement pour 

rhomme sans creation puisque « l'etre est accomplissement »390. 

Creer, au plan humain, ne signifie pas « tirer de rien » ni meme « produire ». Le 

voeu createur implique decision et participation active. De ce fait, la creation ne peut 6tre 

arbitraire. II ne depend jamais uniquement de « moi » de creer. La creation personnelle ne 

nait pas du neant mais de l'existence ; elle doit s'achever, non pas dans l'isolement, mais 

dans la communion. Ce qu'il appartient a la personne de creer n'est pas un ouvrage 

exterieur ; en verite, c'est la personne elle-meme qu'elle creee a travers la gestation de 

l'oeuvre d'art ou tout autre processus createur. Cette creation ne peut etre assimilee ou 

possedee par la suite. II n'y a pas de creation hors d'un certain mystere qui enveloppe le 

createur et sourd a travers lui. Ce que nous appelons creation est une « liberation de 

l'inexposable » et au fond, une mediation au sein de laquelle, comme l'ont vu les 

romantiques, passivite et activite s'unissent et se fondent: 

Ce qui est essentiel chez le createur, c'est Facte par lequel il se met a la disposition 
de quelque chose qui sans doute en un certain sens depend de lui pour etre, mais qui 
en mSme temps se presente a lui comme au-dela de ce qu'il est et de ce qu'il peut se 
juger capable de tirer directement et immediatement de soi392. 

Lorsque nous comparons la personnalite a une oeuvre d'art a creer, nous voulons 

dire seulement que toutes les deux sont des realisations interieures qui « se suspendent en 

quelque maniere a un ordre qui les depasse »393. Qu'il s'agisse de 1'artiste, du dramaturge, 

de l'homme moral, du savant ou du saint, la creation ne s'accomplit jamais purement et 

simplement dans l'enceinte du « moi ». Elle n'est possible qu'a partir d'une certaine saisie 

du sujet par une realite transcendante, perceptible interieurement. Cette realite se presente 

a moi en meme temps comme independante par rapport a mon vouloir propre et comme 

tributaire de l'acte par lequel je la fais passer a l'etre. C'est une decouverte et une 

invention dans l'ordre qui depasse la creation. Marcel ajoute qu'il y a la une 

390 M.E.IL, 60. 
39lE.A.I., 169. 
392f/.V;31. 
mIbid.. 
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contamination mysterieuse, une continuity perpetuelle entre la decouverte et 1'invention. 

La personnalite ne se laisse pas concevoir en dehors du fait qu'elle se creee : 

Elle se saisit bien moins comme etre que comme volonte de depasser ce que tout 
ensemble elle est et elle n'est pas, une actualite dans laquelle elle se sent a vrai dire 
engagee ou impliquee, mais qui ne la satisfait pas : qui n'est pas a la mesure de 
l'aspiration avec laquelle elle s'identifie. Sa devise n'est pas Sum, mais Sursum394. 

Loin d'adherer a un certain romantisme qui consiste a deprecier systematiquement 

ce qui est, l'experience nous montre qu'une destinee humaine est un compromis toujours 

precaire et instable entre l'existence ou chacun se trouve engage et ce qu'il entreprend de 

devenir. L'amour de la verite ne se reduit pas a une pure volonte d'accord avec soi-meme. 

II y a prise reciproque de l'etre et de 1'esprit et c'est par rapport a cette prise que ma liberte 

meme s'ordonne. Mon acte est createur et je decouvre en lui ma liberte dans la mesure ou 

je m'y engage. C'est-a-dire dans la mesure ou j'engage l'aspect de moi-meme qui est en 

relation avec le transcendant et auquel incombe la tache requise pour que je devienne un 

etre. Entre moi et mon etre, il y a toujours un intervalle a reduire. 

Creer, est-ce toujours creer au-dessus ou au-dela de moi ? II est impossible de 

penser l'ordre personnel sans penser en meme temps ce qui est au-dela de lui comme une 

realite supra-personnelle qui preside a toutes ses initiatives, qui est a la fois son principe et 

sa fin, son alpha et son omega. C'est dans des moments d'illumination tres rares que le 

mystere de 1'engagement nous apparait concentre dans un instant privilegie, decisif. 

Marcel nous oriente vers la profondeur. C'est dans le texte suivant de Gustave Thibon -

cite d'ailleurs par notre auteur lui-meme, car il exprime bien sa pensee - que nous pouvons 

reconnaitre une autre affinite entre celui-ci et saint Augustin : « Tu nous as fait pour toi et 

notre coeur est sans repos jusqu'a temps qu'il repose en toi»395. 

Tu te sens a l'etroit. Tu reves d'evasion. Mais prend garde aux mirages. Pour 
t'evader, ne cours pas, ne te fuis pas : creuse plutot cette place etroite qui t'est 
donnee : tu y trouveras Dieu en tout. Dieu ne flotte pas sur ton horizon, il dort dans 
ton epaisseur. La vanite court, 1'amour creuse. Si tu fuis hors de toi-meme, ta prison 
courra avec toi et se retrecira au vent de ta course : si tu t'enfonces en toi-meme, elle 
s'evadera en paradis . 

mIbid; 32. 
395 Saint Augustin, Confessions; op. cit, p.3. 
396H.V., 34. 
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La reponse qu'obtient sa supplication devoile la vocation essentielle de l'homme, 

celle d'un sejour definitif en Dieu, au terme d'une quete dans l'angoisse. Dans l'ordre 

terrestre, l'homme ne peut atteindre a la stabilite que s'il garde conscience de son statut de 

nomade et reste braque sur un au-dela. L'ame avec son cortege d'inquietude 

l'accompagnant dans son voyage, ne pourra se mettre en route que dans un grand 

mouvement d'esperance. 

On ne saurait nier, en effet, que la decouverte de la foi fut en quelque sorte pour 

Marcel l'aboutissement normal, 1'epanouissement de toutes ses recherches philosophiques 

ou mieux encore, comme il Fa dit lui-meme, la revelation « d'un monde qui etait la 

entierement present et qui affleure enfin »397. C'est pourquoi 1'existence humaine ne fut 

jamais pour la reflexion marcellienne qu'un terrain d'envol d'ou il importait de decoller 

pour faire cette reconnaissance infiniment precieuse et essentielle du mystere ontologique. 

En accedant au mystere de la foi, Marcel a aussi acquis une conscience de plus en 

plus claire du role de la volonte a maintenir l'homme dans un certain etat, l'etat de la 

grace : 

II s'agit de se maintenir dans un certain etat qui, sur le plan humain, correspond a la 
grace. En ce sens, c'est essentiellement une fidelite, la plus haute qui soit. Ceci je l'ai 
reconnu immediatement, des le 25 fevrier, avec une nettete foudroyante398. 

Mais les difficultes, les doutes ne lui ont pas ete epargnes. II doit traverser des periodes 

« penibles » semees d'obstacles, d'ailleurs difficiles areperer : 

Et ce qui me soutient le plus, c'est la volonte de ne pas etre du cote de ceux qui ont 
trahi le Christ, ou simplement avec les aveugles399. 

Voila « le grand engagement » de Marcel : pour etre sauve, il participe a la vie, il 

s'engage dans la vie, il combat toutes les menaces d'un monde gouverne par le devenir. 

C'est peut-etre dans ce choix entre le salut et la perdition que reside notre liberte : 

II est clair que le salut ne peut pas ne pas etre pense comme lie directement ou non a 
une certaine volonte (...)• Une question capitale serait de savoir s'il n'en est pas de 

i j v 400 

meme pour la perdition . 

391E.A.L, 16. 
39SIbid; 24. 
mIbid; 26. 
400E.A.I., 29. 
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1.4 Le domaine du connaitre 

Le premier support, signe de la personne libre etait 1'engagement ou bien l'acte de 

l'engagement. Le second support serait done le connaitre. C'est a un existant concret, non 

a un esprit universel, que la transcendance est sensible. II s'agit bien d'introduire la foi en 

philosophie. Cette audacieuse demarche a des precedents celebres : Pascal et le coeur, 

Kant et la croyance rationnelle, Kierkegaard et la passion infinie. Mais chacun des ces 

philosophes pose la question du statut metaphysique de cette experience. La philosophie 

reste toujours reflexion, pensee. 

Quel type de reflexion, quel type de pensee peut avoir la rigueur et 1'extreme 

lucidite que la philosophie requiert, sans reduire cette experience precieuse ? 

L'elaboration de cette question a conduit notre philosophe a une reflexion seconde, 

comme nous l'avons montre, et elle l'a aussi conduit a la distinction du probleme et du 

mystere. 

Le statut des experiences de transcendance par rapport a la pensee se clarifie en 

elaborant le theme du recueillement chez notre auteur, theme qui tient compte de la 

tension entre existence et etre, condition humaine et transcendance. Le transcendant, nous 

l'avons constate, n'apparaft qu'a un etre personnel et qu'a l'occasion de relations entre 

personnes. II est lui-meme le Toi supreme. 

L'acte de connaissance est-il suspendu a un acte de foi ? Est-il un savoir rationnel 

de type cartesien ou 1'opposition brutale de ces deux actes ? Pour repondre a cette 

question, il faudra savoir dans quelle mesure Marcel reussit a entrevoir la possibilite d'une 

restauration de la connaissance intellectuelle401. 

Notre reponse sera partielle pour le moment : c'est dans la priere, dans 

1'invocation, que la philosophie est conduite a l'idee du Toi supreme par 1'opposition du 

«penser a ... (toi) » et du « penser (une structure, un lui, une essence) ». Dans la priere 

nous est revele un sens, un enjeu, l'invocation d'un Toi. 

Nous traiterons ce domaine du connaitre avec le theme de l'esperance, dans le 

dernier chapitre. 

7.M., 144,159. 
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II La fidelite 

II.l La permanence de l'etre 

La reflexion seconde intervient en vue de mettre a nu les postulats qui animent 

« une ethique de la sincerite pure »402, une conception cinematographique de la duree 

interieure qui est la negation meme de la personnalite. II en resulte que le futur que 

j'engage n'est pas un pur evenement, comme un accident qui me ferait autre. Au contraire, 

par son cote audacieux, la promesse m'engage dans un processus createur ou ma volonte 

de ne pas remettre en question mes decisions intervient dans la determination mSme de 

l'avenir : elle obture des possibles qu'elle rejette au rang de la tentation. C'est bien 

pourquoi il n'est pas de promesse sans risque, car je ne peux m'eclairer sur mes propres 

possibilites qu'en m'engageant. Marcel declare : « le mensonge s'installe au cceur meme 

de ma vie » parce que le present s'arroge une sorte « d'eternite de droit ». 

Certes, la fidelite ne saurait etre une « modalite de l'orgueil et de l'attachement a 

soi-meme »404. Effectivement, la fidelite s'obscurcit. II faut rejeter le piege de la 

dialectique . Marcel, on l'a vu, s'est pose la question de l'existence d'un lien primitif 

rompu par un voeu, lien qui est moi-meme et non pas mon etre. II ajoute : 

Ce lien primitif ne peut etre que ... la fidelite envers moi-meme. Car n'est bien moi-
meme que je trahis,.... Moi-meme : non pas mon etre, mais bien mon devenir ...406. 

En resume, le lien primitif est la fidelite a soi-meme qui aboutit soit a une attitude 

orgueilleuse, soit a un refus de s'enchamer. Nous entrevoyons ainsi une issue a l'impasse 

de la fidelite fondamentale qui n'est pas la fidelite a soi-meme mais a une loi qui regie les 

caprices : 

C'est a cette loi, a cette unite qu'il s'agit pour moi de demeurer fidele. (...) Cette 
unite c'est moi, (...) - qui exige sa propre permanence. Fidelite non pas a un devenir, 
(...), mais a un etre que je ne vois pas la possibilite de distinguer de moi407. 

402E.A.L, 60. 
mIbid; 61. 
mIbid; 66. 
405Ibid; 63. 
406Ibid.. 
mE.A.L, 64. 
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La, cependant, se trouve le centre de la difficulte. De quelle nature devra etre cette 

permanence, afin de ne pas resoudre 1'engagement en obeissance aveugle, en dictature 

arbitraire que je pretendrais exercer sur mes actions futures au nom d'une actuelle 

disposition de l'ame ? L'acte qui enchaine mon avenir doit supposer aussi quelque chose 

d'inconditionne et d'inchangeable. Mais s'il est indeniable que nous avons repere un 

certain element ontologique de la fidelite, il reste a voir si cet element que Ton nomme 

Constance est suffisant pour assurer solidement le fondement de la fidelite. Cette volonte 

de non-remise en question, cette identite du vouloir que nous avons reconnue etre a la base 

de la fidelite ne fait-elle pas aboutir a une caricature de la fidelite veritable, a un 

formalisme pur ? Ne reposera-t-elle pas en fin de compte sur un orgueil obstine, sur un 

attachement entete a soi-meme ? 

La fidelite est done liee a la reconnaissance d'une permanence ontologique, non 

pas concue comme celle d'une essence ou d'un arrangement formel, mais comme celle qui 

dure et implique l'histoire408. Sur un « moi formel », on ne batit qu'une vertu devitalisee, 

la constan.ee, non la fidelite. Quand je pense a un ami fidele, ce n'est pas sur 

l'irreprochable coherence interne de ses desseins que je compte, mais sur une 

indefinissable presence qui depasse la rectitude du « faire » et met en jeu la disponibilite 

de « l'etre ». En outre, ce moi formel ne se soutient pas et ne se continue que par une 

crispation de la volonte. Derriere la Constance se cache cet attachement de l'ame a sa 

gloire qui n'est que la forme la plus seche, la plus tendue, la plus crispee de 1'amour de 

soi. Le defaut a eviter est de confondre la Constance avec l'humilite et la patience de la 

fidelite. 

Done, le principe de permanence n'est pas dans le vouloir propre, mais dans l'etre 

qui le lie interieurement. Nous pouvons dire : dans la fidelite, le centre de reference se 

deplace effectivement du « moi » a l'etre qui l'investit. Par l'engagement se posant 

comme transcendant aux fluctuations du devenir, « aux apports possibles de 

1'experience »409 et par sa liaison a une ignorance fondamentale de 1'avenir, la fidelite est 

^.A.L, 118-119. 
1 Ibid; 52. 
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une « facon de transcender le temps en raison meme de ce qu'il a pour nous d'absolument 

reel »410. 

A la limite, le probleme de la fidelite se conjugue avec le probleme de la mort et ce 

dernier coincide avec celui du temps dans ce qu'il a de plus aigu, de plus paradoxal. La 

fidelite, saisie dans son essence metaphysique, peut ainsi apparaitre comme le seul moyen 

d'une victoire efficace sur le temps : 

La fidelite ne s'affirme vraiment que la ou elle defie l'absence, ou elle triomphe de 
l'absence, et en particulier de cette absence qui se donne a nous - peut-etre, sans 
doute, fallacieusement - comme absolue et que nous appelons la mort411. 

L'issue ne peut etre que vers la hauteur. S'il y a un engagement absolu, il s'adresse a 

un objet absolu : 

... a la racine de l'engagement, il y a une certaine apprehension fondamentale: ...En 
tout cas cette apprehension doit porter sur l'etre ou sur un etre412. 

L'engagement veritable, en effet, se presente comme inconditionnel au moins 

partiellement, ce qui suppose une certaine identite a travers le temps faisant fonction de 

puissance responsable par rapport a certains elements du moi « a domestiquer ». A ce 

point de la reflexion, 1'accentuation de la volonte et du risque m'invite a chercher dans la 

volonte d'accord avec moi-meme, le principe permanent qui fait l'armature de la 

promesse : 

II n'y a done d'engagement possible que pour un etre qui ne se confond pas avec sa 
situation du moment, et qui reconnatt cette difference entre soi et sa situation, qui se 
pose par consequent comme en quelque facon transcendant a son devenir, qui repond 
de soi413. 

Aucun engagement n'est possible si nous-memes, nous coi'neidons parfaitement avec 

notre vie. Partant de l'insistance mise sur la necessite de 1'incarnation dans 

l'accomplissement de soi, on ne doit pas conclure qu'il faille s'y identifier, s'y engouffrer. 

Tout d'abord, Marcel remarque qu' « il n'y a pas d'engagement sans position au moins 

implicite d'une certaine identite »414. II n'y a done pas d'engagement sans une identite 

supratemporelle du « moi », quel que soit le caractere de cette identite. Plus cette identite 

mIbid; 57. 
4nE.P.C, 228. 
4l2Ibid; 52. 
413 Ibid; 50. 
414E.A/., 52. 
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depend de la volonte, plus elle se devoilera faible et purement formelle. Plus on s'axera 

sur l'gtre dans sa transcendance, moins cette deception sera concevable. N'est-il pas clair, 

demande-t-il, qu'une certaine apprehension fondamentale ne puisse etre que d'ordre 

religieux ? 

Nous touchons enfin au probleme le plus grave : comment parler d'engagement 

«inconditionnel » si tous nos actes sont conditionnes par la spatio-temporalite de notre 

existence ? L'engagement, tel que nous l'envisageons, risque de perdre son essence qui est 

le projet, la confiance dans un avenir imprevisible. Comme en mathematiques, le passage 

aux limites, le cas extreme, nous aidera peut-etre a sortir de cette impasse. L'engagement 

peut-il etre absolu ? Oui, s'il est degage de toute spatio-temporalite. Ainsi le philosophe 

insiste-t-il pour dire que : 

Ce que j'entrevois, c'est qu'a la limite il existerait un engagement absolu qui serait 
contracts par la totalite de moi-meme, ou tout au moins par une realite de moi-meme 
qui ne pourrait etre reniee sans un reniement total, et qui s'adresserait d'autre part a 
la totalite de l'etre et serait pris en presence de cette totalite meme. C'est la foi415. 

Et la fidelite ? Peut-elle etre absolue ? 

La fidelite suppose un inalterable, elle doit se baser sur l'etre meme, sur Dieu : 

Acte de transcendance avec contrepartie ontologique qui est la prise de Dieu sur moi. 
Et c'est par rapport a cette prise que ma liberte meme s'ordonne et se definit416. 

Nous accedons ainsi a un nouveau niveau de fidelite : celui envers « Dieu lui-

meme evoque - ou invoque - dans sa verite »417. S'il n'y a de fidelite qu'envers une 

personne absolue, ne faut-il pas, alors, conclure que la fidelite absolue envers une creature 

suppose « celui devant qui je me lie »418. 

II.2 La fidelite comme gage de notre liberte 

Ayant remarque que l'homme ne peut se debarrasser de son engagement existentiel 

dans le monde, Marcel oppose deux attitudes fondamentalement differentes: celle du saint 

et celle du spectateur passif. Tandis que ce dernier fuit la misere des autres dans une sorte 

415E.A.I., 55. 
4l6Ibid; 249. 
mIbid; 249. 
418 E.A.I., 120. 
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de desertion, le premier les surmonte par ce que Marcel appelle, une « participation 

absolue ». Pour le spectateur, la notion de fidelite reste etrangere telle une pretention 

scandaleuse. Ce qui, du dehors, parait au spectateur etre un cercle, est interieurement vecu 

par le saint comme une croissance et un approfondissement. II se refere au Christ qui a 

donne l'exemple le plus illustre d'un tel engagement. 

Au terme de cette dialectique, nous trouvons le fondement de la fidelite 

irrecusable. La fidelite n'est possible que sur la base d'une reference, au moins implicite, 

qui la fonde et la cimente de l'interieur. Cette reference au Toi absolu ou au Recours 

absolu se situe dans l'axe d'un acte de foi ou du moins laisse apparaitre sa possibilite. Des 

lors, par un renversement de perspective, il s'agit non plus de se demander comment la 

fidelite est possible, mais de voir : 

Comment a partir de cette Fidelite absolue que nous pouvons bien appeler 
simplement la Foi, les autres fidelites deviennent possibles, comment c'est en elle -
et sans doute en elle seule - qu'elles trouvent de quoi les garantir 419 ? 

C'est dans la fidelite que se revele la continuite entre le personnel et le transcendant, 

le « toi empirique » et le « Toi absolu », le mystere de la communication et le mystere de 

la foi. Marcel n'a jamais doute que le chemin de la diversite des etres ne fut aussi celui de 

l'etre420. Refusant le dilemme de l'etre singulier ou l'etre en soi, il se porte d'emblee a leur 

jonction. 

Certes, le reniement de nos actes est toujours possible ; cela resulte de notre 

liberie. Mais puisque l'objet de la foi est Dieu et que Dieu est absolu, un tel reniement ne 

pourrait coi'ncider qu'avec ma chute. La deception est la marque de la deficience de 

l'homme. La fidelite au « vouloir etre » est sujette a toutes sortes de degradations ; cela ne 

peut etre explique que par une chute, ma chute. La fidelite a soi reste possible bien qu'elle 

reste sujette a l'eclipse. Tout engagement, pas seulement celui a l'egard de Dieu, continue 

le philosophe, garde « une certaine prise sur nous » ; prise exercee par la realite, ce qui 

montre que la fidelite est liee a une ignorance fondamentale de l'avenir. Sans cette 

ignorance de l'avenir, l'engagement perdrait son caractere qui est d'etre projet. La fidelite 

'E.P.C., 250. 
W ; 247. 
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est d'abord union a soi, car elle cree en moi cet etre veritable que je veux etre, que je 

m'engage a etre. 

La fidelite comprise par le biais de la promesse ou de l'engagement qu'elle 

enveloppe, nous a manifeste certaines choses typiques de rhomme. L'homme n'est pas un 

etre purement naturel puisqu'il transcende la nature en quelque sorte par cette percee sur 

le temps et que, loin d'etre soumis ou laisse entierement a la poussee de mecanismes 

aveugles, il est capable d'une certaine maitrise interieure et exterieure. II est capable d'agir 

sur eux et de reagir ; il peut choisir, se choisir et se creer a travers eux, faire etre en lui ce 

qui n'existait qu'a l'etat de sollicitation ou de possible. L'imperatif « deviens ce que tu 

es », trouve ici une illustration. Sur cette inconnaissabilite, j 'ai cependant a construire ma 

vie. Car ce qui compte reellement pour mon etre n'est pas ce qui m'est impose ou propose 

par ma situation existentielle, ce ne sont pas les possibilites ou les tentations qui dorment 

ou grouillent en moi, c'est ce que je veux en faire, c'est ma reaction personnelle profonde. 

« L'ordre vivant » ne sera restaure qu'aux depens de l'ordre naturel, par une 

conquete de soi dans la duree qui reliera les vides et les pleins, le vivre et le survire, et 

creera une fidelite ou manque la continuite. L'instant meme ou l'eternite transperce le fini 

ne presente aux yeux de Marcel que la valeur d'un amorcage. 

II.3 Aspects de la fidelite 

Les resultats apparents restent toujours incapables d'atteindre l'etre dans sa 

perpetuelle creation. II est necessaire de disposer, pour cela, de quelques notions 

essentielles dependantes les unes des autres. Quatre aspects assurent precisement la 

perpetuite du caractere de la fidelite sous la mobilite des etats d'ame : la disponibilite, la 

permeabilite, la creation et l'identite. 

1. Disponibilite 

L'ignorance de l'avenir fait aussi distinguer l'engagement du desir. Ce que je 

desire est deja donne sur un certain plan, mais cela m'est inaccessible pour le moment: je 

pourrai y acceder dans quelque temps. Ce a quoi je m'engage n'est pas encore donne, car 
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c'est toujours envers un etre que je m'engage et « l'essentiel d'un etre est precisement de 

n'etre donne ni a autrui ni a lui-meme ». Marcel ajoute : « II me semble qu'il y a la 

quelque chose d'essentiel et qui definit la spiritualite meme »421. 

Mais si un etre n'est pas donne a lui-meme, peut-il etre disponible ? II y a une part 

de notre etre qui nous echappe presque toujours. S'il n'y a que les etats de conscience 

toujours changeants qui nous soient accessibles, comment parler « de l'etre comme lieu de 

la fidelite »422? Ne peut-on pas dire que tout engagement est un acte relatif auquel on ne 

peut guere attribuer une valeur absolue que dans la mesure ou Ton sait que c'est grace a la 

disponibilite de la personne que 1'engagement peut etre pris ? 

L'etre fidele est disponible, c'est-a-dire qu'il est consacre a une valeur, il s'est 

donne a une tache et y enrichit son etre, le faisant valoir selon sa vocation. Cet etre 

disponible est capable de realiser quelque chose, de se creer, d'y aider les autres. Mais la 

fausse disponibilite est celle qui refuse de s'engager par crainte d'y perdre, qui s'interdit 

de choisir aucune option, qui ne cree done rien et par consequent ne fait rien de sa vie. 

N'appartenir a rien ni a personne n'aboutit nullement a la reussite ontologique que Marcel 

nomme le salut, mais conduit a la lachete devant le devoir-etre qui est le refus de recevoir/ 

donner. 

2. Permeabilite 

La plupart des engagements sont permeables aux difficultes qui s'opposent a leurs 

realisations, mais ce n'est pas par ceux-la que nous affirmons notre etre. Chaque 

engagement peut reposer sur une meconnaissance de la situation reelle et des 

intermittences qui font voir que ma disposition interieure n'etait sans doute pas 

inalterable. Seulement, en m'engageant, je decide qu'il ne sera pas tenu compte « de cette 

alteration eventuelle », c'est-a-dire que je deviens interieurement permeable aux 

fluctuations. Je ne suis pas refractaire aux oppositions qui me traversent. Est-ce une 

trahison ? La fidelite est accueil libre du don et engagement a collaborer activement. 

Receptivite et activite ne font ici qu'un. La fidelite creatrice consiste a se maintenir 

421£.A. /., 57. 
412Ibid; 49. 
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activement en etat de permeabilite, c'est-a-dire une sorte d'echange mysterieux entre 

l'acte libre et le don par lequel il lui est repondu . 

3. Creation 

L'exercice de la fidelite est une lutte creatrice contre la trahison toujours possible 

qui nous evitera une deception amere. La creation apparaitra en remontant cette pente de 

degradation malgre toutes les deceptions, toutes les rancunes contre soi et contre autrui qui 

sont les fruits habituels des promesses prematurees. La trahison est une fidelite reniee et 

l'etre infidele presente une attitude particuliere qui est l'indisponibilite. Cette 

indisponibilite consiste a se renfermer sur soi, a se couper du monde et par cela meme a 

trahir sa vocation. L'infidelite et l'indisponibilite sont semblables au desespoir et au 

pessimisme. Dans chaque cas, on en vient a traiter sa vie ou son etre comme un avoir. Ce 

qui mene a la vacuite ontologique, a l'angoisse, meme au suicide. C'est par la lutte, la 

remontee de la pente, en un mot par la creation que la fidelite pourra s'assurer. 

4. Identite 

Tout engagement est une reponse424, qui ne peut done etre gratuite. Reste a 

affirmer son identite a travers le temps, c'est-a-dire a transcender son devenir, c'est dire 

etre une personne. Cette unite profonde qui se cherche par-dela le deroulement du devenir 

est mon etre veritable qui exige sa permanence non pas figee mais eternelle. Je choisirai 

done la fidelite, non plus a un « devenir », ce qui n'a pas de sens, mais a l'etre que je ne 

puis distinguer de moi. II semble done que la personnalite de l'homme s'eprouve dans les 

engagements. C'est Facte qui cree la personne. Dans l'instant nous ne sommes plus 

qu'une « fonction ». La victoire sur le temps qui est au coeur de 1'engagement et de la 

fidelite, n'est-elle pas, par opposition a l'intermittence du rythme des humeurs, la marque 

distinctive de la spiritualite, la premiere manifestation de mon eternite ? Ma conduite dans 

l'epreuve de la vie sera toute entiere coloree par cette decision ; ainsi je collabore 

activement a ce que je serai. Je pourrai dire : malgre l'apparente contradiction des termes, 

423P.A., 81. 
mE.A.I., 55. 
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mon etre authentique ou mon etre eternel, celui qui transcende 1'opposition entre 1'instant 

fige et le flux temporal, est egalement l'etre que moi-m6me librement je cree. Marcel 

affirme vigoureusement la solidarite entre la philosophie de l'etre et la philosophie de la 

liberie. Je suis, ou plus exactement je serai ce que je veux etre, ce que je m'engage a etre. 

II.4 L'indisponibilite paralyse la fidelite 

Marcel remarque a propos de l'indisponibilite : 

Approfondir la notion (l'indisponibilite. II me semble qu'elle correspond a ce qui 
constitue le plus radicalement la creature comme telle. Je me demande, de ce point 
de vue, si on ne pourrait pas definir la vie spirituelle tout entiere comme l'ensemble 
des activites par lesquelles nous tendons a reduire en nous la part de l'indisponibilite. 
Connexion entre le fait d'etre indisponible et le fait de se sentir ou de se juger 
indispensable425. 

Etre indisponible, c'est se crisper sur cette attitude, c'est adherer a soi-meme, c'est 

quelque chose de plus primitif et de plus radical que 1'amour de soi. Le grand danger qui 

en resulte est que l'homme s'installe dans la vie et qu'il devienne « le centre d'une sorte 

d'espace mental qui se dispose suivant des sones concentriques d'adherence decroissante, 

d'interet decroissant, et a cette adherence decroissante correspond une indisponibilite 

croissante »42 . Cet espace mental ferme abouti au desespoir. Marcel ajoute pour nous 

montrer la validite de son jugement: 

Mais surtout le fait de la saintete realisee en certains etres est la pour nous reveler 
que ce que nous appelons l'ordre normal n'est sans doute d'un certain point de vue 
que la subversion d'un ordre precisement oppose427. 

Une telle indisponibilite, une telle concentration sur soi peut etre non pas sterile 

mais « nuisible » et en fin de compte « destructrice » si elle porte sur mon 

perfectionnement considere comme amenagement interieur a realiser et non pas sur « un 

rapport a instaurer soit avec Dieu, soit avec mon prochain... »428. Toute possession peut 

devenir une obsession ou bien comme le dit l'auteur, « II y a alienation des le moment ou 

il y a obsession, ou il y a idee fixe »429. L'homme indisponible est celui qui ne se 

425E.A.L, 85-86, M.E.U., 182, E.P.C., 85. 
426E.A. I., 87. 
411 Ibid; 88. 
42SE.P.C, 86. 
429MEII., 115. 
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maintient pas ouvert a 1'autre, celui qui n'est pas susceptible de contact avec la realite. Un 

tel etre peut succomber facilement a la tentation de l'ennui et c'est pour fuir cet ennui 

qu'il cherchera la distraction (le besoin de distraction est lie a un certain reflux de la vie). 

Le « moi » indisponible, le « moi » vivant dans un temps « congele », pour employer un 

terme de notre philosophe, « s'eprouve comme un vide beant, insupportable, et dont il lui 

faut se proteger a tout prix » ? Cet etat d'ame est saisi dans ce qu'on pourrait appeler sa 

negativite positive c'est-a-dire « l'inespoir »430, comme element rongeur et paralysant: 

«Cet inespoir qui s'oppose a l'esperance comme la crainte s'oppose au desir, c'est 

vraiment la mort dans la vie, la mort anticipee »431. La distinction entre la disponibilite et 

l'indisponibilite est aussi celle du temps ouvert et du temps clos, et peut-etre est-ce aussi 

celle de l'esperance et du desespoir. 

II.5 Portee metaphysique du lien des deux fidelites 

Ces quelques reflexions sur la fidelite nous laissent apercevoir que celle-ci est une 

vertu de la vie privee, ce qui la rend difficilement comprehensible a la philosophie 

rationaliste qui tend a placer le devouement aux abstractions au-dessus du devouement 

aux personnes. Par contre, une philosophie de l'existence qui a donne sa vraie mesure a 

l'histoire peut proclamer que les hauts moments de la communication sont d'ordre prive et 

non public. Elle rappelle a la philosophie sociale que les relations privees ont plus de 

densite, de poids ontologique que le lien civil ou economique qui n'accedent pas au 

niveau du « toi ». 

Mais il arrive que notre auteur evoque le conflit possible entre les deux fidelites (a 

toi et a Toi) et meme qu'il qualifie la fidelite de « paradoxe metaphysique »432 qui se 

developpe de deux faeons. 

Marcel, parlant de l'angoisse de se sentir livre au temps, distingue desespoir et inespoir comme suit : 
«Cette angoisse enveloppe un inespoir (Unhope : l'expression se rencontre dans un poeme de Thomas 
Hardy) qui par rapport a un objet determine se change inevitablement en desespoir. Par opposition avec tout 
cela s'interroger sur l'insouciance », E.A.I; 91. II semble que l'inespoir soit plus passif que le desespoir : 
celui-ci est un acte de capitulation par lequel un etre «se defait ». 
mE.P.C, 87. 
432 Ibid., 248. 
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La reflexion sur la portee metaphysique de cette analyse met en valeur la tension 

entre les deux fidelites et lui attribue la qualite d'etre constructive et feconde. En effet, 

quand le rapport a Dieu se resorbe dans la subjectivite et apparait comme trop interieur, la 

fidelite a une personne la decentre en moi; quand le rapport a cette personne, detache de 

1'affirmation ontologique, se dissout dans l'idee ou l'idole que je m'en fais, la relation 

religieuse l'arrache encore a moi-meme. Ainsi se sauvent mutuellement la foi et la 

communication. 

N'avoir ni treve ni repos, entre les deux fidelites, la transition est reconnue dans la 

mort de l'une a l'autre. Le mort, c'est le « toi » qui a quitte la sphere de la communication 

visible, c'est le « toi » qui a defie la destruction de 1'absence pour entrer dans le flux de 

1'amour et de son mystere inverifiable, le mystere du toi et de Dieu. Done, ce n'est pas du 

tout un armistice, mais un lien ininterrompu. Si la mort maintient le mystere dans sa 

signification nourriciere, c'est que ce mystere n'est pas l'inconnaissable des agnostiques, 

e'est-a-dire une lacune du connaitre ; c'est une plenitude. 

Loin de toute pretention, loin de tout volontarisme, Marcel prend l'acte de fidelite 

comme un acte de foi et aussi comme un acte volontaire. II y a la pour lui une mysterieuse 

relation entre la grace et la foi et la oil toute relation de ce genre fait defaut, il n'y a place 

que pour une ombre de la fidelite, une contrainte peut-etre coupable et mensongere a 

laquelle l'ame se soumet. 

Comment arriver a approfondir la nature de cet inalterable ? Marcel finit par 

refuser 1'alternative entre la permanence de la disposition interieure et le mensonge des 

actes, tout en admettant que la volonte seule ne suffit pas a maintenir un engagement. II 

doit y avoir un autre element inalterable : « Necessite de partir de l'etre meme, de 

1'engagement en vers Dieu »433. 

Surgissant sous cette forme, le theme de la fidelite est, en realite, l'aboutissement 

de tous les efforts deployes par notre philosophe pour penser Dieu le Toi absolu : 

Si un toi empirique peut etre converti en un lui, Dieu est le Toi absolu qui ne peut 
jamais devenir un lui - sens de la priere434. 

'/. M.,137. 
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Mais il reste vrai de dire que le theme de la fidelite constitue un apport nouveau. 

Marcel a raison de declarer, en parlant de la reflexion sur la fidelite dans Etre et Avoir : 

« La est le centre de tout mon developpement metaphysique recent »435. La meditation sur 

la foi a toujours ete au centre des preoccupations de notre auteur. Nous nous rappelons que 

ses premiers ecrits visaient a degager la foi dans toute sa purete en refusant de l'assimiler 

a un savoir, de la scinder des realites sur lesquelles elle porte. Un savoir aboutit a faire de 

la foi un acte vide, sans objet ni contenu : 

Une tentative en quelque sorte desesperee pour echapper au fideisme et au 
subjectivisme sous toutes ses formes436. 

La seconde partie du Journal, grace a la decouverte du realisme, restituait a la foi sa 

portee reelle et la faisait participer de l'immediatete et de l'infaillibilite de la sensation: 

En simplifiant beaucoup, mais sans, je crois, fausser l'essentiel, je dirai d'une part 
que la foi s'est eclairee pour moi a partir du moment ou j 'ai pense directement la 
fidelite ; et d'autre part, que la fidelite s'est eclairee a mes yeux a partir du toi, a 
partir de la presence elle-meme interpretee en fonction du toi437. 

Ce qu'il y a de neuf dans l'analyse de la fidelite est que la meditation sur la foi et 

la relation au transcendant sont liees a une experience concrete. On assiste ainsi a une 

espece d'orchestration des themes marcelliens ou la fidelite illuminant la foi est, elle-

meme, eclairee par la theorie du toi. 

Ill Le temoignage 

IH.l Le temoignage au-dela du iugement 

On a deja parle des aspects de la fidelite chez Marcel et on a remarque qu'il y a un 

aspect tres important que Marcel n'a pas clairement developpe : le temoignage. Par contre, 

il a mentionne d'autres aspects qui pourront l'expliquer voire la disponibilite et l'identite. 

Si on essaie de developper cet aspect on trouve chez Habachi, qui a reflechi a travers 

Marcel, une autre dimension dans le temoignage qui explique davantage la pensee de 

Marcel. 

'E. A./., 117. 
'E.P.C., 221-222. 
'ibid., 222. 
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Pour Habachi, entre l'affirmation et le temoignage il y a une difference de niveau. 

«Qualitativement different de la simple affirmation, ecrit Habachi, le temoignage 

implique toutes les activites psychologiques du jugement en y accentuant la part de 

1'engagement personnel. Cette difference les distingue metaphysiquement plus que leur 

commune mesure ne les rapproche psychologiquement » . L'affirmation ou le jugement 

reste au niveau de celui qui juge par rapport au juge. En revanche, le temoignage comporte 

une troisieme dimension irreductible aux deux autres qui est celle de Yalterite. « On porte 

jugement sur, temoignage-devant », dira Habachi. Le jugement sur est un acte reversible 

et relatif, tandis que pour Habachi, le temoignage est absolu, il est un arret dans le temps, 

mais aussi un arret du temps. Toutefois, un arret ne veut pas dire une limite ou une 

relativite, 1'arret du temoignage dans le temps et 1'arret du temps dans le temoignage lui 

donne son aspect de depassement439. Le temoignage est un processus independant de la 

transformation de la duree ou du changement du temps. C'est en ce sens que Habachi dit: 

« le temoignage est definitif, et difficilement modifiable ». Quant a sa formulation, 

Habachi accorde la priorite a l'intention plus qu'a l'expression. Que celle-ci prenne un 

caractere social ou non (je jure que... je prends Dieu a temoin), un caractere lai'que ou 

secularise (je m'engage a l'egard de la verite), le fondamental passe a l'interieur de 

l'expression et point dans sa forme exterieure. Ce qui compte c'est 1'engagement total du 

temoin. 

III.2 Le temoignage comme relation interpersonnelle 

Pour Habachi, malgre l'engagement interieur et personnel, le temoignage ne peut 

etre que social et relationnel. En outre, l'engagement s'accroit dans la mesure ou le temoin 

espere combler la distance entre la realite, le destinataire et lui. C'est ainsi que pour 

Habachi, le temoignage est a la fois personnel et social, le temoignage est une quete d'un 

dialogue. La nature du temoignage se differencie ainsi, voire s'oppose au contenu de la 

Cf. « Temoignage et faux-temoignage », colloque cite, p. 457. Pour Ricoeur, le temoignage est au service 
du jugement et il l'influe. Selon lui, la constation et le recit constituent des informations de base. En ce sens, 
il dit: "Le temoignage est cela sur quoi on s'appuie pour penser que, - pour estimer que-, bref pour juger » 
(« L'hermeneutique du temoignage », dans Acte du colloque de Rome, op.cit., p.39). 
439C'est ce que Castelli appelle « temoignage durant» Cf. 1'introduction aux Actes du Colloque sur le 
Temoignage, op.cit, p. 13. 

140 



science des faits interchangeables. Le temoignage ne peut Stre objectivable dans une 

science. D'ou sa realite metaphysique : il y a a temoigner d'une realite insaisissable qui 

ouvre un espace interpersonnel. Dans le lexique de Habachi, le temoignage dit un « plus ». 

Or la realite de ce plus est metaphysique, un au-dela qui est au-dedans. Du coup, le 

temoignage est une manifestation de la realite metaphysique des relations 

interpersonnelles. Toutefois, cet univers commun n'est pas tout fait, d'ou le devoir de 

l'homme de l'accomplir et d'en temoigner440. 

III.3 Le temoin ici et maintenant 

La relation a autrui, comme condition fondamentale et necessaire pour le temoin, 

devoile un double rapport au monde et a l'Histoire. Comment Habachi pense-t-il ce 

double engagement ? Et en quoi le temoin est-il le realisateur de l'Histoire ? Nous 

tenterons une reponse a ces interrogations en deux temps : dans le rapport du temoin au 

monde et dans son rapport a l'Histoire. 

Face a l'anarchiste et au partisan, Habachi dresse la figure du temoin comme le 

createur de 1'espace public dans la noblesse de son engagement politique et social. Meme 

si a premiere vue le partisan et l'anarchiste semblent etre plus impliques dans le 

mouvement social, et meme si on a tendance a faire du temoignage une sorte de 

contemplation passive, pour Habachi, c'est le contraire de cette affirmation qui est vrai. 

Selon le personnaliste oriental, la revoke de l'anarchiste est proche de 1'attitude d'un noye 

qui fait n'importe quoi pourvu qu'il survive, il est pret a tout pour dechainer sa violence 

contre l'ordre etabli; or sa presence est destructive441. Par ailleurs, le programme du parti 

s'impose comme une discipline. La distance entre le partisan et le parti se reduit, voire 

Pour Habachi le Christ est la figue du Temoin par excellence car au don infini, il a infiniment donne. 
C'est ce qui montre, selon Habachi, qu'en le Christ l'immanence et la transcendance se recouvrent. Le 
dormant et le don s'equivalent. Le don infini est infiniment donne, dira Habachi. L'illustration de ce 
temoignage est la croix ou l'Homme=Dieu, d'apres une expression de Zundel a laquelle Habachi fait 
reference. Ainsi, le faux-temoignage n'est pas une fause information mais c'est une participation a une 
entreprise de deicide. Cf. « Le temoignage et le faux-temoignage », art. cite, p. 460-462. 
441 «An-archie » c'est le refus definitif de l'ordre, « archie ». «Qui ne voit, dit Habachi, de l'abime de 
desespoir et d'indignation emane la reaction de l'anarchiste, ne comprend ni son intensite ni cette soudaine 
mobilisation des energies qu'elle provoque, ramassant en une seule decharge le meilleur et le pire, le calcul 
de l'intelligence et la promptitude de l'instinct, et cette sorte de courage animal qui n'est animal que parce 
que l'homme obsede en a perdu le controle ». Orient quel est ton Occident, op.cit, p. 21 
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disparait jusqu'a ce que 1'engage soit pret par tous les moyens a tout sacrifier. Et au 

moment ou il merite le nom de « partisan », il sera le plus proche de l'anarchiste. Ainsi, 

l'echec de celui-ci par rapport au monde est egal a la faillite du partisan. Ne voulant pas 

refuser la noblesse, la cause et la reference absolue de ces deux figures, Habachi les 

recupere par 1'engagement du temoin. La valeur transcendantale et absolue (ce qui a 

permis de dire le non de l'anarchiste et ce qui a pousse le partisan a adherer a tel ou tel 

parti) responsabilise le temoin et fait de lui un engage. Cependant, sa quete de la verite et 

sa transcendance par rapport aux deux premiers font de lui le temoin de la tension entre 

l'absolu et le relatif, sans la negation de Tun au profit de l'autre. Autrement dit, toute 

valeur ou jugement transcendantal, que ce soit la cause d'un parti ou d'une partie, d'une 

foi ou d'un ordre, doit reconnaitre cette tension. Le temoin est celui qui est engage et 

degage dans le relatif. II est engage dans sa quete de l'absolu mais degage de toute 

imposition brutale d'un au-dela sur la realite ici-bas. Le temoin est celui qui cherche l'au-

dela ici-bas, au-dedans de la realite. En cela, pour Habachi, le temoin est engage dans la 

societe et sa presence fait naitre la veritable Histoire442. Le temoin est un travailleur dont 

Taction transforme les energies en vie : « C'est done au nom de cette dimension du 

temoignage que le temoin s'engage dans une action precise et sur un point precis de la 

terre. Ici et maintenant. Une consequence en decoule immediatement: son absolu, il ne 

pourra plus le concevoir sous la forme d'une doctrine definitive. II devra reviser celle-ci 

au fur et a mesure de son progres»443. 

Trois caracteristiques dessinent ainsi la figure de ce temoin : la connaissance, la 

memoire et le projet. La connaissance interdit l'aveuglement d'un partisan, la memoire 

rappelle a l'anarchiste le passe et la tradition et a la lumiere de ces deux elements, le projet 

empeche l'un comme l'autre 1'improvisation. En fait, Habachi trace le profil d'un 

responsable vis-a-vis de l'Histoire qui juge et se juge. La connaissance, la memoire et le 

projet sont une facon de mettre en rapport la meditation et l'agir afin de conduire 

Habachi distingue cet engagement du temoin de celui des activistes et des pretendus tels. Les activistes 
sont ceux qui croient agir, ils prennent leur gesticulation pour de Faction. Le risque c'est de mener l'Histoire 
vers des interets particuliers ou vers ceux du parti. Les pretendus, « les mystiques « ou les 
hyperintellectualistes sont ceux que Habachi appelle « les aristocrates de la purete qui hesitent a se salir les 
mains ». Ces gens meprisent la politique, refusent tout engagement et perdent le contact avec la realite. Cf. 
Orient quel est ton Occident, op. cit, pp. 31-33 
443 Ibid., p. 34. 
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l'Histoire vers son accomplissement. « L'important en tout cela, ecrit Habachi, n'est pas 

de trouver des recettes faciles qui nous epargnent le drame de vivre et d'inventer notre vie. 

L'important est de voir que l'anarchiste et le partisan ne font que des revoltes. Seul le 

temoin fait les revolutions. Et c'est pourquoi seule son intervention est creatrice ». Et il 

ajoute plus loin : « Seuls les temoins qui cherchent le dialogue et ne desesperent d'aucun 

moyen pour y arriver font progresser l'Histoire »444. 

IV L'amour 

IV. 1 Ma relation existentielle avec autrui 

Pour commencer, Marcel montre que la proximite spatiale donne lieu a une 

juxtaposition materielle et pas necessairement a la creation d'un lien intersubjectif. On 

peut constater que deux individus physiquement tres proches l'un de 1'autre restent 

distants, etrangers et alienes l'un a 1'autre pour ce qui est de leurs relations 

intersubjectives ; ainsi quoiqu'ils soient physiquement proches, ils sont tres loin de 

realiser une presence qui s'effectue a un tout autre niveau. Au plan de la simple existence, 

l'homme n'existe qu'en tant qu'il est ouvert a l'influence de l'alterite, subie avant la 

conscience reflexive, c'est-a-dire au plan de la reflexion premiere. 

1. Attitude d'un ie intime 

Nous savons deja que l'homme n'accede a l'etre, a son « je » veritable qu'en 

s'ouvrant au « tu », a un « autrui » non objective. Etre, c'est aimer. A ce plan le plus 

profond, il y a « rencontre ». C'est lorsque nous depassons le contact habituel ou les 

hommes passent les uns a cote des autres, comme des objets qui se regardent du dehors, 

qu'il y a rencontre. Parfois une simple intonation, un sourire de sympathie etablissent un 

contact, un lien plus intime : quelque chose a passe entre deux etres. Ce peut etre un eclair 

passager, mais cela peut etre aussi l'etincelle qui fait naitre une amitie qui va nous 

transformer profondement. Quand un etre nous charme, c'est que son mystere s'offre a 

Ibid., p. 38-39. 
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nous au-dela de ses traits objectifs, mystere de sincerite et de simplicite, car le charme ne 

peut etre l'effet d'une industrie consciente et systematique. 

2. Attitude de presence 

D'une facon generate, je ne m'adresse a la deuxieme personne qu'a celui que je 

considere comme susceptible de me repondre de quelque facon que ce soit, meme si sa 

reponse est un silence intelligent. C'est le tout de « ton » etre qui m'interesse ; c'est aussi 

« mon » etre personnel qui « te » cherche : la relation est dyadique, je n'interroge plus 

« au sujet de quelque chose », je m'ouvre a quelqu'un, a « toi », avec l'espoir d'une 

reponse. Pour se donner il faut s'appartenir. II faut que l'individualite ait un « dedans » 

pour que 1'amour soit possible. La reponse dans laquelle « tu es » est la reaction profonde 

par quoi tu manifestes que tu depends de toi-meme et aussi que tu tiens compte de moi. La 

question ne me met done en relation personnelle avec « toi » que dans la mesure ou je ne 

te traite pas toi-meme comme l'objet d'un questionnaire. Je t'ai traite comme un etre 

personnel, responsable d'une liberte et d'un engagement, comme un etre qui transcende 

les predicats et les discours. II y a communion vivante. Nous ne serons pas qu'un. 

Rencontrer quelqu'un, c'est « etre avec lui » et « etre avec » est Facte libre qui cree la 

«co-presence » de deux libertes engagees. 

La ou aucune reponse n'est possible, il n'y a place que pour le « lui » 445; il est en 

« tiers » par rapport a un dialogue que je poursuis avec moi-meme ou avec un 

interlocuteur. II y a parfois une presence qui est encore un mode de l'absence. Je peux me 

comporter en face de quelqu'un comme s'il etait absent parce qu'il represente en quelque 

sorte, a mes yeux, un questionnaire vivant, un repertoire de questions-reponses dont la 

presence charnelle me reste indifferente et exterieure. C'est son absence en moi qui me 

permet de l'objectiver, « de raisonner a son sujet comme sur une nature, une essence 

donnee »446, c'est l'enquete objective, la demande de renseignements, le questionnaire. Je 

m'interesse a quelqu'un sans souci reel de son etre, de son drame personnel, de sa liberte 

engagee. Je poserais la meme question d'ailleurs a n'importe qui, a un ecriteau, a un 

'J.M., 138. 
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dictionnaire.... Je m'adresse done a un « lui » a propos d'un « objet », sans meme que mon 

etre profond soit engage, car je ne souhaite rien de plus qu'ajouter a mon « avoir » 

quelques renseignements que j'entasse jusqu'au moment ou je les reprendrai pour m'en 

servir et les transmettre a qui que ce soit. Je parlerai d'un « lui » a un autre « lui». La 

relation est triadique. Tout est neutre : les personnes dans leur mystere profond ne sont pas 

en cause, leur etre total n'est pas touche. II n'y a pas de participation ontologique, de 

communion dans l'etre. Mon interlocuteur n'a meme pas ete traite comme un etre, car 

pour que tu sois a mes yeux un etre, il faut que je te considere comme debordant en tous 

les sens les reponses que tu m'adresses. Tu dois etre en toi-meme un « je » capable 

d'entretenir avec toi-meme cette communion vivante, ce nourrissant dialogue faute duquel 

tu te reduiras a un objet de notice morcelable en paragraphes discontinus. Mais, chose 

remarquable, plus mon interlocuteur est exterieur, plus je suis du meme coup et dans cette 

mesure, exterieur a moi meme. 

Si au contraire, cette presence se fait sentir si l'autre, l'etre de mon interlocuteur 

est engage dans la conversation en se revelant a moi comme un foyer de vie (de 

souffrance, de souci par exemple), il accede au « toi ». Une intimite peut alors s'etablir, 

une union en laquelle « l'autre » et « moi » serons nous, ce qui revient a dire que l'autre 

cesse d'etre pour moi quelqu'un avec qui je m'entretiens, il cesse d'etre encadre entre 

« moi » et moi-meme : 

... ce moi-meme avec qui j'etais coalise pour 1'examiner, pour le juger, a comme 
fondu dans cette unite vivante qu'il forme maintenant avec moi. Et nous voyons ici 
s'ouvrir le chemin qui mene de la dialectique a l'amour. L'etre que j'aime est aussi 
peu que possible un tiers pour moi; et en meme temps il me decouvre a moi-meme ; 
mes defenses exterieures tombent en meme temps que les cloisons qui me separent 
d'autrui. II est de plus en plus dans le cercle par rapport auquel, exterieurement, il y a 
des tiers qui sont' les autres447. 

La lecture de ce texte nous montre que l'amour est la decouverte d'un « toi » en 

tant que « toi » et du meme coup du « moi » en tant que « moi », ce qui revient a dire que 

je ne commence a aimer quelqu'un qu'a partir du moment ou je sens entre « lui » et 

« moi » la meme unite, la meme communion qu'entre moi-meme et mon corps. En 

d'autres termes, l'amour est la revelation de la presence indubitable de « moi » a 

l'existence « toi ». Ainsi la rencontre devient un passage du present visible a une presence 

^E.P.C, 56. 

145 



invisible. Elle n'est pas en son essence evenementielle ; elle a une valeur ontologique. II 

s'ensuit de la que l'amour est la manifestation de l'existence comme telle et qu'en lui seul 

s'accomplit toute personnalite, toute individualite humaine puisque seul il peut rendre 

celle-ci a elle-meme et devoiler son etre propre, celui de l'incarnation. 

IV.2 Union et communion dans l'etre 

L'amour etant la manifestation de l'existence, il participe par le fait meme a son 

irreductibilite, a sa priorite metaphysique, a son indubitabilite, ce qui signifie que « la 

sphere de metaproblematique coincide avec celle de l'amour448. Or, le propre du 

metaproblematique est, comme son nom l'indique, d'etre au-dela de tout probleme et par 

consequent d'echapper a toute objectivation. C'est une presence « engage »449, d'oii je ne 

peux m'abstraire, me detacher sans du meme coup la faire s'evanouir. Dans la mesure ou 

je commence a juger le toi c'est-a-dire l'etre aime, je supprime la communion indissoluble 

qui le rend tel a mes yeux. Toute qualification parait inadequate a mon sentiment qui me 

submerge en quelque sorte par sa richesse, son intensite et en cela, empgche le recul 

necessaire de ma pensee. Pour celui qui aime vraiment, 1'individualite de l'etre aime n'est 

pas une somme d'elements abstraits ni un ensemble de predicats. C'est pourquoi la realite 

de l'aime transcende tout commentaire. 

L'objet de l'amour est atteint globalement, en tant que totalite irreductible a tout 

detail. L'individualite du « toi » que j'aime est completement exterieure a l'ordre des 

demandes et des reponses autour desquelles je peux m'entretenir en parlant avec un 

«tiers» ou avec moi-meme. Toutes les determinations objectives qui, en quelques sortes, 

dispersent et fragmentent cette individualite, demeurent insignifiantes pour moi qui 

aime450. A cet egard, Marcel remarque : 

Le Tu ne jugeras pas de la morale chretienne doit etre regarde comme une des 
formules metaphysiques les plus importantes qui soient451. 

9E.A.L, 124. 
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C'est pourquoi l'amour est cette rencontre qui revele la non-contingence du donne 

circonstanciel. La realite de l'aime conditionne toute affirmation du « toi » qui n'est ni 

attenuee ni degradee, veritable et reelle connaissance qui est 1'amour : 

La realite de 1'etre aime est essentielle dans l'amour (...) En ce sens il est vrai de dire 
que pour l'amour et pour l'amour seul, 1'individualite de l'aime ne se disperse pas, 
ne s'effrite pas en je ne sais quelle poussiere d'elements abstraits. Mais, d'autre part, 
cette realite de l'aime ne peut etre maintenue que parce qu'elle est posee par l'amour 
comme transcendante a toute explication, a toute reduction452. 

Pour que 1'affirmation de l'individualite de 1'autre soit possible, il faudra en 

premier lieu poser l'acte meme de la communication comprise comme un mode de 

participation intime et immediate dont le «je », en tant que conscience de soi isolee, n'est 

qu'un reniement ou une mutilation. Mais ce mode de participation n'est rien d'autre que 

l'amour. Une participation qui est cette disponibilite a l'egard des autres, nous ouvre a leur 

presence comme a ce qui nous est plus important que nous-meme453. 

La transition de la dialectique a l'amour ou du « lui » au « toi » permet a Marcel de 

passer de la phase negative a la phase positive de la reflexion seconde. 

Le lui dans la pensee de l'auteur est le terme utilise pour designer un objet, un 

etranger, un absent; il est separe de moi, independant de moi, exterieur a un cercle que je 

forme avec moi-meme. Le lui est quelqu'un qui m'est indifferent, celui avec qui je ne 

communique pas. L'auteur decrit l'etat de celui qui se trouve exclu de notre conversation 

ou plutot de celui qui a l'impression penible qu'il n'est pas traite comme un etre : 

Je pense surtout a l'irritation que ne manque pas d'eprouver quelqu'un qui constate 
que deux autres personnes (par exemple) s'entretiennent a son sujet en sa presence, 
en disant de lui « il » (il est de telle facon, ou il a l'habitude de..., etc.). Celui qui est 
ainsi vise se sent traite comme objet et comme rabaisse au niveau des choses ou 
disons meme des animaux. II est destitue pour autant de sa qualite de sujet...454. 

Quand je traite quelqu'un comme un « lui », je reste dans mes rapports avec lui au 

niveau de l'avoir. Je meconnais sa qualite de sujet, qualite qui n'est sauvegardee que la ou 

je demeure dans l'ordre du je-tu. Le toi, au contraire, est celui qui m'est present: il est 

avec moi, il est quelqu'un pour moi, meme lorsque nous sommes separes dans l'espace. Je 

suis avec lui, nous communiquons, nous participons a quelque chose qui nous est 

452J.M., 63. 
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commun. Marcel n'a jamais cesse de reflechir a ce caractere de presence. Des l'epoque de 

ses Fragments philosophiques et du premier Journal Metaphysique, Marcel notait deja : 

«toute vie spirituelle est essentiellement un dialogue »455. II entrevoyait que le toi est 

susceptible de repondre a un appel. 

IV.3 Validite metaphysique et valeur ontologique conferees au toi 

L'amour est-il seulement un etat d'ame ? Se refere-t-il a l'idee ou a l'image que je 

me fais de l'etre aime ? Y a-t-il une relation reelle qui atteint immediatement la realite de 

1'autre en tant qu'autre ? Quelle est la validite metaphysique conferee au toi ? 

N'etant pas assimilable a une « relation » ou mieux a une communication de 

contenants exterieurs l'un a l'autre456, l'amour supprime l'isolement des consciences 

repliees sur elles-memes : il les fait s'ouvrir et participer les unes aux autres. Cette 

participation nous introduit dans « une sorte de communion dans 1'ineffable »457. A la 
A C O 

«transmission » se substitue la « transvie » . Cette transvie est d'ordre ontologique et 

affecte l'etre tout entier. Bien plus qu'une simple symbiose d'etres vivants, l'amour cree 

un lien ontologique entre les individus et forme ce que Marcel appelle un « coesse »459. 

L'amour me fait etre avec le « toi ». « Avec » suggere une unite reelle, une unite sentie460; 

c'est elle-meme que je ressens en mon etre incarne. 

L'amour porte done sur l'etre d'autrui. La trahison ne prouve rien d'autre que 

1'absence meme d'un veritable amour. Quand un sentiment porte sur la representation 

abstraite d'un homme, e'est-a-dire sur un « lui », il ne peut plus etre qualifie d'amour. II 

porte alors sur un avoir et perd ainsi tout caractere ontologique : 

Lorsque je me pense comme quelqu'un qui a ces sentiments, du meme coup je 
destitue ceux-ci de tout caractere ontologique ; ils ne sont plus que <rapportes> a des 
objets, comme peuvent l'etre des perceptions461. 

455J.M., 13. 
456J.M., 175. 
451 MEL, 194. 
458L'auteur voulait donner a ce mot le sens d'une vie qui se communique. 
mJM., 169./M..82. 
460J.M., 169. 
46V.M., 300-301. 
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La communion devient une association qui s'amorce pour un but pratique et 

nettement defini . Au fond, tout se ramene a la distinction entre ce qu'on a et ce qu'on 

est. Les erreurs sur la nature d'un sentiment sont possibles dans la mesure ou Ton admet 

qu'il peut y avoir des « idees des sentiments ». Ce qu'on a presente une exteriorite par 

rapport a soi. De meme que je n'existe vraiment que lorsque je suis mon amour. Ce 

caractere appartiendrait a « l'indissoluble unite de I'existence et de I'existant »463. Ainsi la 

reflexion sur le « toi » converge avec la reflexion sur le corps. Dans les deux cas, il s'agit 

de rompre le cercle du soi, de restaurer une participation, de passer « du clos a l'ouvert ». 

Dans la mesure ou je doute, ou je me questionne sur la realite du « toi », je 

n'adhere plus a lui dans 1'unite irreductible et immediate de mon sentiment. J'ai pris du 

recul. Alors ce « toi » est inseparable de cette foi. On pourrait dire que le chemin qui mene 

de « moi » a 1'autre, passe par mes propres profondeurs. Ainsi nous sommes amenes a 

poser les questions suivantes : 1'amour est-il une relation interpersonnelle surajoutee 

(comme un acte second) aux personnes de l'aimant et de 1'aime, deja constitutes en elles-

m6mes ? Ou, au contraire, 1'amour est-il « l'acte premier » qui les fonde et les constitue en 

tant que personnes (je-tu), en un nexus ontologiquement indissociable (nous) ? 

Ce qu'il importe de souligner ici est, en effet, que le « toi » ne preexiste pas a 

l'amour porte sur « lui ». Le fait d'etre « toi » n'est pas le predicat d'un « lui »464. Au 

contraire, le « toi » en tant que toi nait de l'amour meme : l'amour constitue 1'aime en tant 

qu'aime, l'amant en tant qu'amant. 

Mais objectera-t-on, l'amour n'est done qu'une simple attitude subjective et la 

distinction du « toi » et du « lui » est-elle alors purement illusoire ? Nous repondons : 

surement pas, car l'amour transcende les categories de sujet et d'objet qui relevent 

uniquement du jugement. L'evocation de l'ouverture a l'autre appartient plus a une 

spiritualite de l'amour qu'a une critique de la connaissance du « toi ». Autrui est plus que 

la somme des caracteres exterieurs que la connaissance objective saisit. En aimant, 

j'atteins l'autre dans l'intimite et je collabore a sa liberte ; je l'aide a se faire etre. Car, par 
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ma presence, il s'eleve au «je » ; en l'aimant, je l'aide a aimer en retour, a etre dans ce 

« nous » que cree notre amour. 

L'amour est createur de la personnalite du « toi » et du « je ». II n'y a pas de nature 

qui serait le sujet substance de 1'amour et de laquelle celui-ci ne serait qu'une 

manifestation465. Je suis en tant que j'aime les autres et que j ' en suis aime : 

Je m'affirme comme personne dans la mesure ou je crois reellement a l'existence des 
autres et ou cette croyance tend a informer ma conduite466. 

Cette formule est capable de renverser les valeurs de certaines perspectives 

naturalistes ou peut se perdre une ontologie de la substance. Le « moi » n'est pas alors une 

« realite isolable »467. II ne peut se recueillir ou s'attester dans sa singularite personnelle 

s'il n'a pas « une reference a une certaine economie spirituelle au sein de laquelle mon 

existence peut conserver un sens et une valeur »4 8. En dehors de cette economie 

spirituelle, je suis un pur « etre-la » ou plutot un « on », une individuality parcellaire dans 

1'infinite de la foule. Le reniement de toute forme de communication m'isole infiniment 

dans le vide, dans le desespoir et dans le neant. Au contraire : 

II suffit que j'inspire de l'amour a un autre et que cet amour ait pour moi une valeur, 
que j ' y repondre, pour que 1'economie spirituelle suffise a transformer profondement 
la nature du lien qui m'unit a moi-meme. On pourrait dire en langage hegelien que 
mon rapport a moi-meme se trouve mediatise par la presence de l'autre, de ce qu'il 
est pour moi et de ce que je suis pour lui469. 

Le mystere du rapport de Vagape transcende le plan de la representation et perce, 

au contraire, dans notre essence la plus intime qui est plus une liberte qu'une nature : 

En traitant l'autre comme toi, je le traire, je le saisis comme liberte ; je le saisis 
comme liberte, car il est aussi liberte et non pas seulement nature470. 

Cette liberte est pouvoir ne pas etre ce que nous sommes, c'est-a-dire de nous 

trahir. Mais elle se manifeste de maniere plus certaine dans la disponibilite, dans la faculte 

de repondre par la creation a un appel qui est un don. L'amour, dans son sens ontologique 

le plus profond, est ainsi une reciprocite creatrice. 

465, Cf. R. Troisfontaines, De VExistence a I'etre, op. cit, t.l, p. 246. 
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Le propre de 1'amour est d'envisager 1'autre, non pas comme une essence que 

j'explore et dont je denombre les predicats, les merites, mais plutot comme une liberte, 

c'est-a-dire comme un etre qui a le pouvoir de n'etre pas ce qu'il est et par consequent a la 

creation duquel je peux collaborer, etant moi-meme liberte471. Ce n'est pas l'essence en 

tant que nature j'atteins dans le « toi ». L'homme fraternel est lie a son prochain, mais de 

telle facon que ce lien non seulement ne l'enchaine pas mais au contraire le libere de lui-

meme. Or, c'est cette liberation meme qui importe avant tout car chacun de nous tend a 

devenir prisonnier de lui-meme472. C'est en ce sens que Marcel a pu ecrire que « l'amour 

porte sur ce qui est au dela de l'essence », bien plus, qu'il est « la negation meme de 

l'essence »473. Aimer n'est pas connaitre adequatement une nature dont les merites 

m'attirent mais c'est bien au contraire, m'unir librement a une autre liberte : 

Ce n'est pas l'essence en tant que nature que j'atteins dans le toi. En effet en le 
traitant comme lui je reduis l'autre a n'etre que nature : un objet anime qui 
fonctionne de telle facon et non de telle autre. Au contraire, en traitant l'autre comme 
toi, je le traite, je le saisis comme liberte (...). Bien plus je l'aide en quelque sorte a 
etre libere, je collabore a sa liberte - formule qui parait extremement paradoxale et 
contradictoire, mais que l'amour ne cesse de verifier. Mais d'autre part c'est en tant 
que liberte qu'il est veritablement autre474. 

Ce texte nous fait entrevoir que l'etre de l'homme ne peut etre defini par un 

ensemble de qualites, ce qui prouve sa transcendance a 1'opposition du moi et du devant 

moi, ce qui ne peut se comprendre que si l'essence de l'etre est capacite d'enrichissement, 

c'est-a-dire conscience, ouverture : « Exister pour une conscience, dit Marcel, c'est etre en 

rapport avec d'autres consciences » . Dans cette mesure, 1'ouverture est liberte, car 

l'amour se definit comme suit: 

L'acte d'une liberte qui en affirme une autre et qui n'est liberte que par cette 
affirmation meme. II y a la racine de l'amour, la croyance a 1'inexhaustible richesse 
et a l'imprevisible spontaneite de l'etre aime . 

En aimant, je fais appel a un autre «je » pour que nous soyons l'un par l'autre, 

pour que nos libertes s'epanouissent desormais ensemble. Autrui, quand je le sens present, 

me renouvelle interieurement. Sa presence est revelatrice : elle me fait etre pleinement ce 
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que je ne serais pas sans elle. Cette presence est mystere et elle doit etre offerte et 

accueillie librement. Elle se constitue a un niveau qui est celui de l'interiorite, c'est-a-dire 

du « developpement createur »477, d'un enrichissement dans les rapports de fraternite478. 

IV.4 A L'oppose de l'amour, le on 

II est absurde d'imaginer qu'un etre humain puisse se developper en dehors de 

toute influence ou de tout milieu humain et de toute rencontre. Nous sommes 

inevitablement en situation, enrichis par les rencontres que nous faisons, d'abord avec nos 

parents et nos educateurs. D appartient a l'amour de concilier la liberie veritable, celle de 

1'esprit qui est maitrise des passions et des humeurs avant tout autre chose, et celle de 

1'inevitable dependance d'autrui grace a un lien desire ou plut6t dans une unite voulue, 

dans un « plus-etre ». En lui, l'inevitable dependance des hommes les uns a l'egard des 

autres devient source d'echanges enrichissants. Alors, les etres s'epanouissent dans 

l'intersubjectivite en se creant comme sujets, en creant une intersubjectivite reussie. 

Ainsi, nous le comprenons, le sujet libre ou la personne n'est pas une donnee a 

l'avance. Mais alors qui est-il ? II devient lui-meme en s'opposant au « on » et au « moi-

egoi'ste ». II semble a Marcel qu'il y ait une connexion indiscutable entre 1'esprit devore 

par le souci de 1'exploitation et de 1'appropriation, l'esprit abime dans la foule et l'esprit 

devitalise en proie a des abstractions. Le technique, le collectif, l'abstrait, sont comme une 

trinite malefique dont il faut retrouver l'origine dans les mouvements les plus interieurs de 

la conscience: derriere le triomphe historique des techniques se cache l'esprit de 

« 1'avoir », derriere la montee des masses479, se dissimule le « on » qui est tout le contraire 

de « quelqu'un », qui n'est « personne »; et a la source des abstractions, nous trouvons 

finalement le cogito impersonnel qui, nous le savons, est la « non-insertion en acte ». 

Le « on » fait bien partie de nous-memes, mais seulement comme une degradation 

en opinion toute faite qui s'oppose, non plus a la science comme chez Platon, mais a la 

croyance et a la foi480, une sorte de decreation par la paresse qui resulte du refus de 

477M.£/., 153. 
41SD.H., 192. 
479Les masses sont de « l'humain degrade » d'apres Marcel, preface de H.C.H., p. 13. 
mIbid\ 184etss. 
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reflechir et d'aimer. C'est cette representation de l'autre qui, comme tout avoir, me rend 

esclave et par la suite me prive d'aimer l'autre comme etre, comme liberte. Au reste, le 

« toi » n'est accessible qu'a l'amour : 

La realite de l'etre aime est essentiellement dans l'amour (...), cette realite de l'etre 
aime ne peut etre maintenue que parce qu'elle est posee par l'amour (...)• En ce sens 
il est vrai de dire que l'amour ne s'adresse qu'a ce qui est eternel, il immobilise l'etre 
aime au-dessus du monde des geneses et des vicissitudes. Et par la l'amour est la 
negation de la connaissance, qui ne peut qu'ignorer toute transcendance481 . 

C'est done dans la mesure ou la pensee reste enfermee dans 1'enceinte de ce 

rapport sujet-objet que l'amour parait une absurdite au point de vue epistemologique . 

Autant dire que le souci ethique ou plutot spirituel de restauration ontologique prime sur le 

souci critique : « II s'agit de se redresser ou peut etre de se detendre. La metaphysique est 

ce redressement ou cette detente »483. Marcel note qu'aux moments d'indigence interieure 

correspond une sorte d'effacement du toi : le toi disparait, le moi devient lui-meme lui 

pour soi. Ce sont les moments ou l'etre s'amincit, ou il cesse de resister a lui-meme. 

Toutes les analyses ulterieures du « toi » se developperont dans ce registre ethico-

metaphysique. 

Au fond, il faut radicalement rompre avec 1'assimilation cartesienne de 1'existence 

du soi et de la conscience de soi, peut-etre faut-il meme aller jusqu'a dire que : 

L'existence ne peut etre attribuee qu'aux autres en tant qu'autres (...). Serait-il 
absurde de dire que le moi en tant que conscience de soi n'est que subexistant. ? II 
n'existe qu'en tant qu'il se traite lui-meme comme etant pour autrui, par rapport a 
autrui; par consequent, dans la mesure ou il reconnait qu'il s'echappe a lui-meme . 

Etre « moi » n'est pas seulement etre pour « soi », c'est aussi etre avec soi. Etre 

« moi » est une situation que Ton peut exprimer par 1'opposition de deux attitudes de 

l'ame : volonte et passion, raison et sentiment dont chacune enferme le « moi » tout entier. 

La solitude du sujet est plus que 1'isolement d'un etre. C'est, si Ton peut dire, une solitude 

a deux. Cet autre que « moi », court comme une ombre accompagnant le « moi ». Cette 

dualite de l'ennui est distincte de la socialite que nous connaissons dans le monde et vers 

mJ.M., 63. 
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laquelle le « moi » fuit son ennui ; elle est distincte aussi du rapport avec autrui qui 

detache le « moi » de son « soi ». 

Dans son journal Presence et immortalite, Marcel nous fait part de son besoin inne 

de dialoguer, a savoir la presence en chacun de nous de ce qu'on pourrait appeler un « toi 

permanent » : 

Je pense qu'il y a la 1' expression abstraite d'une experience que j 'ai faite depuis 
l'enfance, celle du dialogue avec moi-meme485. 

Le « moi » profond n'existe pas a la maniere d'un bloc sans fissure. C'est un peu, 

dit le philosophe, comme si en moi-meme j'etais deux, comme si j'etais a la fois l'aine et 

le cadet de moi-meme. Un equilibre absolu est realise dans ce monologue : je t'appartiens, 

tu m'appartiens, je m'appartiens486. Et il constate : « ... unite et pluralite se conjuguent au 

sein de l'etre singulier que je suis »487. 

D'autre part, une etrange dualite interieure revele que le subjectif dans sa structure 

propre est foncierement intersubjectif488. Cette dualite se manifeste bien, par exemple, 

dans les relations que j'entretiens avec mon propre passe et qui attestent en moi la 

presence d'un « toi permanent ». Ce pluralisme interieur est une realite qu'on peut 

reconnaitre en tout homme. II semble bien que chacun de nous forme avec lui-meme 

comme une « cite-cellule » qui doit s'ouvrir aux cites fraternelles489. 

La volonte d'atteindre autrui ne se justifie pas par soi-meme. II n'est pas question 

que j'eprouve cette volonte pour echapper a mon ennui, a ma solitude. Ontologiquement, 

c'est le moment de la rupture la plus radicale du « moi » car pour moi, etre ailleurs qu'en 

soi, c'est ne pas etre une existence definitive. La relation avec autrui ne saurait etre pensee 

comme le fait d'etre enchaine a un autre « moi », ni comme la comprehension d'autrui, 

comprehension qui en fait disparaitre l'alterite, ni comme la communion avec autrui 

autour de quelque troisieme terme. Seulement 1'amour authentique permet d'entrevoir ce 

qu'est cette relation. Pour 1'amour de « toi », ce « toi » est un autre « moi », un alter ego 

'E.P.C., 68. 
'M.E.I., 198. 
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}H. V., 77-78. 

154 



connu par la sympathie, c'est-a-dire par le retour a soi-meme pour le liberer de l'egoi'sme, 

le poser non comme essence mais comme amant et invoquer « le toi » : 

J'apercois encore un autre point, c'est que l'amour est bien lie a cette sortie du je 
dont j 'ai parle precedemment; il implique en ce sens la liberation du je, qui loin de 
se poser comme essence jaulit comme amant . 

Ainsi, 1'analyse du jeu question/reponse prise comme point de depart pour eclairer la 

notion du toi chez Marcel nous conduit a l'idee de l'invocation. 

IV.5 Le toi de l'invocation 

Une reflexion sur le « toi » revele que l'amour, comme nous venons de le 

remarquer, est un enrichissement pour l'etre qui aime. Sous l'influence du « toi », celui 

qui aime s'ouvre et se decouvre : 

... personne ne peut savoir ce qu'a ete mon existence avant le jour ou je l'ai 
rencontre. II m'a ouvert les yeux sur tout et sur moi-meme. Avant de le reconnaitre, 
c etait comme si je n existais pas 

Car l'amour est revelation. L'etre que j'aime n'est plus un « tiers » pour moi. En 

meme temps, il me decouvre a moi-meme puisque l'efficacite de sa presence est telle que 

je suis de moins en moins « lui » pour moi: « mes defenses interieures tombent en meme 

temps que les cloisons qui me separent d'autrui »492. 

Marcel voit aussi que l'amour surgit aussitot comme invocation. Si le « toi » est 

celui qui est capable de me repondre, c'est parce qu'il est celui qui peut etre invoque, 

appele. Le philosophe va jusqu'a dire que le « toi » est meme plus essentiellement 

quelqu'un qui peut etre invoque que quelqu'un qui peut repondre. Tu es celui que 

j'invoque : 

...toi, c'est plus essentiellement ce qui peut etre invoque par moi que ce qui est juge 
capable de me repondre493. 

Marcel etablit une hierarchie dans l'invocation entre un appel qui est une espece de 

sonnerie, un veritable signal et « un appel d'une tout autre nature qui est en realite une 

490J.M„ 217. 
mR.N., 69. 
492J. M., 146. 
mlbid; 196. 

155 



priere » . II faut distinguer soigneusement l'appel lance au « toi » par 1'invocation et la 

question posee en vue d'obtenir un simple renseignement comme le ferait un guide ou une 

carte. L'invocation implique la communion, tandis que la question se situe dans la sphere 

du « lui » et implique un jugement entierement vide d'invocation, jugement qui affirme : 

tu n'es plus que le repertoire de tes defauts et qualites. 

En ce sens, le doute manifeste le passage du « toi » au « lui ». Le doute s'insinue 

dans le « moi » par la comparaison, par 1'evaluation critique. L'etre aime est inevaluable 

parce qu'il est unique. En effet, je ne juge pas un « toi », mais je l'invoque, je l'appelle. 

Quand j'invoque, je ne me contente pas de penser au « toi », je me fonde sur le lien qui 

nous unit l'un a l'autre. 

L'invocation, aux yeux de Marcel est en effet l'acte positif d'une liberie qui 

s'ouvre a l'autre pour l'inviter a participer a son existence et a s'ouvrir a son tour. 

L'invocation comme telle s'oppose done au refus obstine de la conscience repliee sur elle-

mSme pour laquelle l'autre devient l'idee que j 'ai de l'autre, e'est-a-dire l'etre en tant que 

« rapporte a moi », desarticule ou en cours de disarticulation495. Si je puis invoquer le 

« toi » sans illusion, e'est parce que j 'ai mis en lui toute ma foi, toute ma confiance, parce 

que je lui ai ouvert un credit illimite. Je suis assure qu'il ne trahira pas mon attente, qu'il 

entendra l'appel qui sourd vers ce « toi » du plus profond de mon etre, qu'il y repondra : 

Aimer un etre, e'est attendre de lui quelque chose d'indefinissable, d'imprevisible ; 
e'est en meme temps lui donner en quelque facon le moyen de repondre a cette 
attente496. 

Ce credit que je lui ouvre n'est pas fonde sur une conviction car la conviction 

presente un caractere definitif; elle implique une pretention au fond de laquelle se 

discerne soit une illusion actuelle, soit un consentement au mensonge interieur. Au 

moment ou j'affirme ma conviction, il se trouve que l'harmonie est realisee actuellement 

entre les diverses parties de moi-meme. Mais cet accord persistera-t-il ? II m'est 

impossible de l'affirmer de bonne foi; je ne m'en forme qu'une idee abstraite497. 
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Quel est le caractere de celui a qui j'ouvre ce credit ? Ne croyons pas que Marcel 

soit rente d'affirmer que c'est toujours une realite supra-personnelle. Le credit est fonde 

sur une assurance qui est ouverture sur l'avenir, qui va plus loin que tout ce qui est donne 

presentement. Ce credit que j'ouvre au « toi » est essentiellement «une exploration, un 

bond, un pari qui, comme tous les paris, peut etre perdu »498. L'enjeu est tres difficile a 

definir, precisement, parce que c'est moi-meme qui ouvre le credit a l'autre. J'ai mis ma 

confiance en un etre determine et il peut la tromper. Que s'est-il passe ? Je comptais sur 

lui, je lui pretais telle qualite determinee et l'evenement semble me demontrer qu'il ne la 

possedait pas. Ma deception est en quelque sorte une destruction partielle de moi-meme. 

La croyance est reduite a ce qui subsiste d'opinion en elle. Un credit reste inentame, c'est 

un amour sans condition de la creature pour la creature : 

Un don qui ne sera pas retire ; quoi qu'il arrive et quels que soient les dementis que 
l'experience viendra infliger aux hypotheses, aux esperances echafaudees, cet amour 
demeurera constant499. 

Une seule conviction habite notre philosophe : exister est l'acte de « s'ouvrir a ». 

Done, c'est trahir notre maniere d'etre au monde que d'essayer de la ramener a une 

somme de qualites ou d'influences qui auraient pu ne pas intervenir. Ce doute porte sur 

l'essence que Marcel appelle l'etre, non sur l'existence meme du sujet. Ce qui est tragique 

dans nos rapports avec autrui, dit Marcel: 

Ce n'est pas le doute existentiel, a coup sur, mais le doute quant a l'etre, plus 
exactement quant a la valeur500 . 

Je dois constater seulement que je ne peux invoquer reellement n'importe qui. Seul 

celui avec qui je me sens en sympathie, e'est-a-dire avec qui je realise une certaine 

communion, peut susciter mon appel. Et cet appel precisement est destine a approfondir, a 

fortifier cette sympathie originelle, de sorte que, de simple communaute de vues ou de 

sentiments qu'elle etait d'abord, elle devienne une veritable et authentique communion. II 

est done vrai d'affirmer ici que c'est le « nous » qui cree le « toi » et le moi-aimant501. En 

d'autres termes, le fondement ontologique de l'invocation reside dans une presence 

indefinissable mais indubitable de l'un a l'autre, presence si totale que tous les caracteres 

mIbid; 203. 
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particuliers qui l'individualisent s'y epanouissent. Mais pour aimer vraiment, il ne suffit 

pas de sentir cette presence confuse et irrecusable ; il faut vouloir y participer, c'est-a-dire 

vouloir s'ouvrir a elle, s'engager librement et totalement. II y a done la volonte d'ouvrir 

son etre a celui qu'on aime (au lieu de se reserver jalousement). La reponse reside alors 

dans une volonte de disponibilite, de don de soi, de presence a ce qui appelle. Ce libre 

engagement est ce qu'on appelle la fidelite. 

Un texte de l'auteur exprime bien le lien existant entre la presence du « toi » et de 

« je », leur volonte de s'engager librement et de faire durer constamment leur fidelite 

mutuelle et d'etre en communion creatrice : 

La fidelite, e'est la presence activement perpetuee, e'est le renouvellement du 
bienfait de la presence et de sa vertu qui consiste a etre une incitation mysterieuse a 
creer502. 

Je ne suis fidele, en effet, que lorsque j'adhere a la presence du « toi » dans la 

communion, que lorsque je refuse de m'en abstraire pour le juger ou le penser, que lorsque 

je lui fais credit, que je crois en lui. Toute fidelite implique done une foi qui nous permet 

d'acceder au plan transcendant de l'Etre absolu. A sa limite superieure, l'invocation se 

transformerait en priere. C'est la forme la plus haute de l'invocation : « La priere n'est 

possible que la ou 1'intersubjectivite est reconnue, la ou elle est en acte »503. 

L'invocation porte done sur un « toi » inobjectivable, condition de l'union ou de la 

communion intersubjective. Mais, des que nous sommes reunis dans de l'amour, le « toi » 

cesse d'apparaitre comme condition de la relation d'amour de l'aimant a l'aime. II est au-

dela de tout conditionnement. II est irreductible a la pensee objectivante et s'appuie, pour 

ainsi dire, sur I'inconditionnel504. Je peux, a volonte, evoquer la presence de « toi » quelles 

que soient les circonstances temporelles. Car il ne faut pas l'oublier, la trahison est 

toujours possible : la vie avec ses vicissitudes, ses tentations et surtout les separations 

qu'elle impose, est une invitation permanente au desespoir ou, au moins, au doute. 

L'essence meme de l'acte libre enveloppe une continuelle possibilite de subversion505. 
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IV.6 Le nous ; milieu vital et spirituel 

Aimer, c'est s'elever a un etre nouveau, un « nous ». Les relations avec autrui sont 

vitales, elles nous amenent a creer progressivement un veritable nous. S'agit-il d'un 

caractere supplemental que nous aurons raison ou tort d'attribuer a ce nous ? 

Le nous est pour Marcel le terme concret capable d'exprimer cette relation vivante, 

ce rapport d'etre a etre qui s'etablit 06 entre le « toi » et le « moi-je », cette relation 

interpersonnelle que le philosophe appelle encore intersubjectivite. La compassion et la 

commiseration qui lient les deux etres, revelent au philosophe l'experience d'une 

communaute spirituelle, « une sorte de milieu vital de l'ame »507 cree sans cesse par la 

volonte et la liberte des deux « toi » qui constituent le nous. Milieu vital ou l'ame puise sa 

force sans se fondre, ou elle se renouvelle en s'eprouvant: 

Mais ici, comme precedemment, le motif de la liberte doit apparaitre en pleine 
lumiere... Ce qui doit s'exercer c'est une volonte de participation qui peut nous 
sauver de la confusion pure508. 

Ce nous milieu familial est un accord interne realise entre deux etres. C'est une 

communion dans un sentiment commun qui peut creer non seulement la compassion ou la 

commiseration, mais aussi la douleur, la joie, l'amour, le souvenir, l'art, etc. Faire 

l'experience d'une communion spirituelle est a la portee de tout homme : relation vivante 

et immediate, intersubjectivite, jonction mysterieuse de deux personnes, communion, 

intimite. Le nous chez Marcel veut exprimer cette riche realite. 

Notons que le mot intimite ne designe pas, au sens ou l'entend Marcel, « la simple 

constatation d'un etat agreable »509. L'intimite comporte une attente qui pourrait etre 

trahie, une confiance dans un avenir qui viendrait confirmer et meme sans doute 

approfondir l'experience actuelle. L'intimite nait de la revelation progressive de deux 

« toi », revelation qui doit compter avec le temps puisqu'elle exige une lente maturation. 

L'intimite a une resonance ontologique : elle exige le bris de l'ecorce personnelle 

de deux « moi » et une atteinte de l'etre de chacun par le dedans. Une franchise reciproque 

et une sincere loyaute sont indispensables a sa croissance et a sa survie. II est vrai que le 

50e7. M., 171. 
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philosophe ne peut preciser les frontieres du je et du toi a l'interieur du nous ; cela est 

aussi impossible que de saisir le moment ou la personne se cree. 

C'est ce que remarque Claire, un personnage du theatre de Marcel. La participation 

de deux « toi » a une intimite commune faconne et renouvelle l'un et 1'autre. Plus chaque 

toi aime et connait 1'autre, plus il se connait lui-meme ; ce va-et-vient incessant est la 

pulsation meme d'une communication vivante. Deux textes qui se completent, decrivent 

bien le mouvement d'aller et retour, d'enrichissement reciproque enferme dans la relation 

qu'est le nous : « Philosophiquement, le chemin qui mene la l'autre, passe par mes propres 

profondeurs »510, « Tout comme le chemin qui mene a soi-meme passe par autrui »5U. 

Une question nous vient ici a 1'esprit : le nous est-il un progres sur le je en 

direction de l'etre ? L'auteur ecrit : « Le nous se revele sans doute bien plus profond que 

le moi »512. Le nous suppose que Ton mette tout ce qu'on est dans la reponse, sans reserve 

egoi'ste. II y a done volonte reciproque de participation mutuelle, d'epanouissement et 

d'enrichissement mutuel par le don de ce qu'on est. Voila le nous constitue et il est 

remarquable qu'il y ait dans ce nous quelque chose de nouveau que chaque moi distinct ne 

possedait pas. La distinction du « mien » et tu « tien » s'est evanouie, je suis a ta 

disposition et reciproquement. 

Lequel est a l'origine des trois ? Le moi, le toi ou le nous ? Le moi peut-il etre en 

dehors du nous ? Nous repondrons que dans le nous, chaque moi s'est mue en unje, en un 

etre sollicite dans sa liberte personnelle a rendre a un autre moi l'hommage du tu. Ley'e et 

le tu ne sont que dans le nous et celui-ci est un etre nouveau, une vie plus riche de l'etre 

veritable. 

Une chose est certaine : le passage du moi au nous ne laisse jamais le moi 

identique a ce qu'il etait. Marcel nous fait remarquer 1'importance de l'indestructibilite du 

nous et ajoute que malgre les apparences, le nous est peut-etre plus stable que le moi. La 

veritable promotion existentielle ne serait toujours accession a un nous ou a un notre qu'a 

condition que « ce nous devienne principe d'intimite et non de contrainte » . Quoi de 

'Lettre preface de Marcel, dans Roger Troisfontaines, De I'existence a l'etre, 1.1, p. 12. 
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plus fragile que le nous s'il est assimile a une structure objective ? Les brouilles, les 

ruptures de tous ordres ne suffisent-elles pas a nous montrer que ce vceu est bien 

deraisonnable ? 

Ces interrogations permettent de comprendre pourquoi la presence de 

1'indefectible est intermittente : 

L'indefectible ne peut nous etre present que de facon intermittente peut-etre parce 
que ce nous interieur est lui-meme inevitablement intermittent. Je ne communique 

~ 514 

pas toujours avec moi-meme . 

Dans ce cas-la, est-il donne a chacun de vivre une relation intersubjective, de faire 

1'experience du nous ? Comment cela est-il vraiment possible ? Sur ce point, Marcel 

fournit une reponse precise : tout homme peut faire l'experience d'un nous, soit d'un nous 

conjugal, soit d'un nous fraternel. II va de soi d'ailleurs que nul plus que le saint qui prie 

dans la solitude n'accede au nous515. 

C'est dans la vie familiale, ecrit Marcel, que se realise normalement un nous 

archetype et privilegie516. Deux personnes se rencontrent, elles deviennent mutuellement 

« toi » et se donnent l'une a l'autre. Leur don atteint son sommet dans la naissance d'un 

etre nouveau en qui elles s'accomplissent et se depassent. L'enfant est la consequence 

d'un nous resultant du don reciproque de deux « toi », incarne dans un etre nouveau. La 

presence de l'enfant au sein de la famille, qu'on peut considerer comme promesse de 

fidelite des deux epoux, lie egalement ceux-ci par la responsabilite de l'existence dont ils 

doivent prendre conscience puisque cet enfant qu'ils ont mis au monde a, de ce fait, sur 

eux « des droits imprescriptibles »517. Qu'est-ce qu'un enfant, sinon : 

La reponse au double appel que des etres se sont jete dans l'inconnu, et que sans s'en 
douter ils ont lance au-dela d'eux-memes, a une puissance incomprehensible qui ne 
s'exprime qu'en donnant la vie . 

Des que l'enfant existe, une infinite de rapports nouveaux se creent du meme coup 

entre les parents et lui. En outre, au sein de la famille ou il est engage par le fait meme de 

son existence, il peut realiser un « nous » avec ses freres. Quand il aura un peu grandi, il 

'Ibid. 
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trouvera la possibility de nouer des relations avec les enfants du voisinage. La vie lui 

offrira ensuite maintes occasions de creer un « nous » avec quelques « toi » privilegies. 

Ces observations ont conduit Marcel a affirmer que, pour l'homme en general, le nous se 

situe au plan de la fraternite : 

L'homme fraternel est lie a son prochain, mais de telle facon que ce lien non 
seulement ne l'enchaine pas, mais le libere de lui-meme (...) Car chacun de nous tend 
a devenir prisonnier de lui-meme, non seulement de ses interets, de ses passions ou 
simplement de ses prejuges, mais plus essentiellement encore de la disposition qui le 
porte a se centrer sur soi, et a ne considerer toute chose que selon sa propre sorte de 
tout ce qui enrichit son frere, en raison de la communaute qui existe entre son frere et 
lui519. 

Le registre du nous est done globalement le registre du fraternel520 qui est creation 

et re-creation incessante du nous. S'il est lui-meme l'apogee d'une union, pourquoi le 

nous n'est-il pas stable, definitif ? 

Nous repondons sans hesitation : e'est parce que la relation intersubjective 

constituant le nous est vivante, dynamique ; comme tout ce qui vit, elle ne se fige jamais 

mais demeure en proie au changement. 

L'existence peut done soit se reduire au fait d'etre present la ou ailleurs, soit au 

contraire tendre a « se confondre avec l'etre dans son authenticite » . En effet, 

l'intersubjectivite est essentiellement ouverture d'un toi a un autre toi, mais a chaque 

instant, une menace pese sur le nous : le moi egoi'ste risque de reapparaitre, d'obturer 

l'ouverture, de sombrer dans le mirage de la possession sous l'influence des interets, des 

susceptibilites, des prejuges, etc. . Le moi egoi'ste detruit alors 1'authenticite du toi qui 

redevient un lui par l'effet de la connaissance objective, du jugement, de 1'appropriation. 

C'est une rupture de l'intimite, une evasion hors du nous . 

La fragilite du nous est l'effet de l'instabilite du je considere comme moi 

egocentrique et egoi'ste, captif, toujours pret a reapparaitre et que Ton peut comparer a tout 

vivant dans la nature qui porte en lui-meme des germes de corruption. La presence de 

Valter ego dans le nous est vraiment une realite intermittente. Je ne communique pas 

mD.K, 191-192. 
520H. V., 64. 
521M. E. II, 41. 
5Z2P. I., 159. 
523 J. M., 294. 
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toujours ni avec moi-meme ni avec toi: « Tu n'es pas toujours un toi pour moi » . Je 

suis souvent indisponible, aliene, decentre. Et pourtant, en depit de cette mobilite 

interieure, j'aspire de toutes mes forces, dit Marcel, a une communion que je veux 

indestructible ou je decouvre en moi une exigence de perennite qui me tourmente : c'est la 

soif d'etre, c'est l'exigence ontologique qui me poursuit, moi, etre incarne. 

IV.7 La liberie dans Facte intersubjectif: amour et intelligence 

Dans l'experience vecue du nous, l'etre est la ; il affleure en nous ouvrant a l'Etre, 

a l'Absolu. Certes, l'experience que nous en avons ne nous met pas a l'abri des morsures 

de la vie, mais elle nous revele que nous n' avons de consistance que par notre 

participation a l'etre. Ce qui prouve que cette consistance n'est pas une donnee, mais un 

appel, un don de Dieu et une conquete proposee a notre liberte. L'etre est essentiellement 

libre mais l'homme est inacheve, son etre est la racine et la cime de son activite creatrice : 

Ne manquons d'ailleurs pas de relever l'intime parente entre les deux formules que 
j 'ai enoncees successivement : je ne suis pas, j 'ai a etre, je ne suis pas libre, j 'ai a 
etre libre525. 

La liberte done, ne s'offre pas a l'homme comme un « souverain bien », mais 

comme une possibilite dont l'homme etablit la condition. Comment cette liberte se 

represente-t-elle ? Que renferme cette creation ? Quel est le terme le plus exact pour 

traduire l'essence de l'etre, si ce n'est celui d'amour, l'amour authentique, l'amour qui 

surgit comme invocation, comme appel duy'e auy'e pour se creer l'un par 1'autre dans un 

mutuel epanouissement ? Celui qui aime atteint sa propre realite profonde. 

La personne humaine est valeur absolue et fin en soi, elle est irreductible a sa 

fonction ou a sa tache527. Autrui est done une personne et une liberte irreductibles. II n'est 

pas un objet soumis a mes desirs. L'amour est radicalement distinct du desir 28. La nature 

de l'amour veritable exclut done toute attitude possessive comme la jalousie, 1'egoi'sme 

SD.H., 120, cf. M.E.IL, 45. 
7. M;217. 
7fcW;281. 
!£.A/;210. 
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qui nous attachent aux autres dans la mesure ou ils servent nos interets ou notre vanite et 

notre soif de plaisirs. 

Le moi devient lui-meme en reconnaissant 1'autre comme toi et se rejouit en 

constatant ses superiorites sans que cela cree de la jalousie ou une l'inegalite. La fraternite 

ne se borne pas a une relation hetero-centrique. L'acte de reconnaissance expansive qu'on 

trouve a la base de la fraternite va spontanement a l'encontre de la revendication que 

suppose l'egalite. Puisque nous sommes des freres, c'est comme si l'eclat qui emane de 

tes dons, de tes actes, ou de tes oeuvres, rejaillissait sur moi, ce que j'exprimerai peut-etre 

en disant «je suis fier de toi », ce qui n'est pas possible si je garde le souci de me montrer 

ton egal: 

Tu es mon frere et parce que tu es mon frere, je me rejouis, non seulement de ce qui 
peut t'arriver d'heureux, mais aussi de constater tes superiorites529. 

L'amour, lorsqu'il est authentique, c'est-a-dire purifie des passions et de 

l'egoi'sme, fait tomber les barrieres illusoires qui separent les etres humains ; c'est dans 

1'amour que nous decouvrons le plus clairement que ce que nous appelons les « limites 

d'une personne » n'a pas de sens. Je me subordonne a toi. Cette subordination ne signifie 

pas que je suis ton esclave mais je me mets a ta disposition entiere. Tu es liberte et tu me 

suscites aussi comme liberte, tu m'appelles a me creer. Et je ne peux me creer, me realiser 

et me poser comme personne qu'en t'affirmant toi-meme comme personne. 

Cette affirmation depend surement de la volonte. Marcel essaie de nous montrer 

« qu'une volonte qui ne serait pas intelligente ne serait qu'une impulsion, une intelligence 
C-2A 

dont la volonte serait absente, serait devitalisee » . C'est pourquoi on ne peut parler 

d'une separation brutale entre l'intelligence et 1'amour, sauf si l'un ou 1'autre se degrade et 

se prive de sa valeur. Comme le dit Marcel: 
Entre 1'amour et l'intelligence, il ne peut y avoir de divorce veritable. Ce divorce ne 
se consomme que la ou l'intelligence se degrade et, si Ton me passe cette expression, 
se cerebralise, et bien entendu la oil l'amour se reduit a l'appetit charnel . 

Nous remarquons qu'une reflexion sur nos actes et leur signification est necessaire 

pour l'ontologie de Marcel. II appelle cette unite de 1'intelligence et de l'amour 1'unite 

529D.H., 173. 
530M.EII, 111. 
531 H.H., 13. 
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supra-intelligible du mystere. L'amour qui se manifeste par un acte tel que « accueillir 

1'autre », « etre present a », est un don de soi comme tout acte de creation. La recherche 

sur l'etre exige une plenitude d'experiences qui d'ailleurs ne s'obtient que grace a une 

conscience hetero-centrique et sympathique vis-a-vis des autres. Mais, par notre ouverture, 

nous ne nous en tenons pas aux relations d'ordre purement biologique et social. 

L'etre, avons-nous dit, s'oppose a l'egocentrisme et il est essentiellement rapport 

intersubjectif avec autrui. Plus nous nous aimons les uns les autres, plus l'existence 

devient « etre » et plus chacun des individus qui s'aiment « est ». Je suis encore ce que je 

voudrais etre par ma propre liberte qui est aussi un don inherent a mon existence humaine. 

Je suis done un etre dynamique, libre, une personne essentiellement ouverte a 1'amour qui 

se developpe en aimant et en etant aime. En empechant l'existence de s'etioler et de se 

reduire a l'existence d'une chose qui est, d'apres l'auteur, a peine de l'etre, la liberte 

veritable peut done l'elever jusqu'a l'etre. Elle joue done, pour Marcel, un role essentiel 

dans l'accession de l'homme a l'amour et a l'etre. Quel que soit l'ordre dans lequel on 

aborde les notions d'etre, d'amour et de liberte, elles sont inseparables dans la pensee de 

notre auteur. 
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Conclusion 

Pour conclure cette troisieme partie, soulignons d'abord que l'ethique relationnelle 

vise a preciser que pour se reperer soi-meme, il faut sortir de soi dans un acte qui est le 

coesse. En ce sens, exister signifie une ouverture a... L'etre n'accede a son «je » qu'en 

s'ouvrant au «tu ». II y a une rencontre, un engagement fidele. Cet engagement fidele et 

libre soutient en lui un acte d'amour qui signifie une manifestation de l'existence et une 

affirmation de 1'autre. Celui-ci se vit dans la disponibilite qui signifie etre consacre a une 

valeur, etre present a..., et dans le langage de Habachi: etre temoin, du monde et de 

l'Histoire. Seul le temoin est capable de faire l'Histoire. 

A la fin de ce parcours nous pouvons conclure que l'homme n'est pas seulement 

en relation d'adhesion au monde par 1'ouverture fondamentale du sentir de son etre 

incarne au sein de l'existence. Dans ces relations avec autrui, il y a place pour deux types 

de rapports : la communication ou l'echange et la communion ou la communaute. Le 

premier type se situe dans le registre du lui, le second, dans le registre du toi et du nous. 

Le regne du pur lui est le regne de l'independance de l'objet: nous n'admettons 

pas que nous soyons pour lui et qu'il soit pour nous. Le toi est ce qui est susceptible de me 

repondre, d'entrer en dialogue avec moi et c'est ce qui fait qu'une personne est 

souverainement blessee lorsqu'en sa presence, je parle d'elle a la troisieme personne car, 

au fond, je la traite comme un objet. L'amour implique un don, il est revelation. Se limiter 

a ne voir dans la reponse qu'une source de renseignements, conduit a considerer autrui 

comme un repertoire. L'analyse de l'idee de reponse, loin de nous livrer la clef permettant 

de decouvrir le toi veritable, ne nous fournit que sa forme degradee en lui. 

Cette distinction entre le toi et le lui rejoint celle qui fut institute entre l'existence 

et l'objectivite et qui lui est posterieure, mais dont elle n'est au fond qu'une application. 

Le passage du lui au toi s'opere souvent de facon lente, de facon presque imperceptible. 

Le mot « avec » est susceptible d'exprimer une intimite croissante. L'experience de 

communion reciproque est une experience d'une richesse inepuisable, d'une evolution 

perpetuelle qui est le contraire meme de 1'ennui. Ce qui est important dans cette 

experience de la communion, c'est le passage du lui au nous qu'on ne saurait expliquer 

mecaniquement. En me rappelant a moi-meme, en me montrant que je suis dans 
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l'impossibilite de me traiter jusqu'au bout comme un lui, l'emotion aurait une valeur 

proprement ontologique. Si la communion va au-dela de la communication, de l'objectif, 

il n'en faudrait pas conclure qu'elle n'a pas besoin des determinations objectives comme 

mediations de l'amour. La relation de presence du moi au toi requiert un donne et Ton 

peut dire paradoxalement que le donne amorce la presence, que l'objet est une 

introduction a l'amour qui deviendra presence au sommet de sa realisation. 

Nous avons remarque que, si Marcel cherche a degager l'amour dans toute sa 

purete, il ne cesse pas pour autant d'etre conscient du fait qu'on ne le rencontre pas 

souvent sous cette forme achevee : « Je sens pourtant confinement que les hommes ont 

tout fait pour que cette experience se rarefie »532. Cette relation que l'amour instaure entre 

les etres n'est pas statique mais dynamique et creatrice. L'amour me personnalise en 

m'amenant a considerer les autres comme des personnes ayant valeur absolue, etant des 

fins en soi et non assimilables a leur tache ou a des moyens a mon usage. 

Toute rencontre authentique implique ce double don, grace auquel il se produit un 

veritable echange createur. Chacun se revele a l'autre, chacun transforme l'autre car 

l'amour est renouvellement absolu et meme reconnaissance. Ainsi prend naissance une 

relation d'etre a etre, personnelle, qui transcende les determinations parce qu'elle porte sur 

un infini, sur ce qui est unique. Ainsi s'instaure un commerce spirituel, un dialogue fonde 

sur une intimite, sur une unite sentie, sur un coesse. Ce sentiment d'etre ensemble, d'etre 

avec, tout en n'etant pas objectivable, verifiable, ne se reduit pas a une simple attitude de 

l'ame, a une disposition subjective sans portee reelle. L'amour engage mon etre. Je suis 

mon amour. Le type de rapport que l'amour enveloppe est mysterieux et Ton ne gagne 

rien a vouloir scinder et mutiler par la reflexion ce qui est experience indivisible. 

Le nous cree par la rencontre et donnant naissance a l'amour ne peut done donner 

lieu a une verification objective. II a quand meme une portee ontologique : e'est en lui seul 

que reside l'etre, puisque l'etre n'est vraiment immanent qu'a la pensee aimante. L'amour 

atteint veritablement l'etre, puisque dans l'optique de Marcel l'etre est communion. De 

plus, si l'amour est desinteresse, s'il resiste a la tentation du desir qui ferait de l'etre aime 

•J.M., 164. 
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un moyen et le convertirait en objet, il peut exercer une action sur l'etre aime, affecter son 

etre. 

Chez Marcel, l'ethique relationnelle, la relation de l'etre a autrui se fait done par la 

disponibilite de l'etre a autrui. En revanche, le renversement de cette relation consiste dans 

l'indisponibilite, dans le changement de l'etre en avoir. C'est une double objectivation : de 

soi et de l'autre. Ce n'est que par le dialogue qu'une ouverture profonde pourra avoir lieu 

et cette ouverture, c'est la rencontre, c'est etre un autre, « etre avec », « etre a cote de », ou 

encore ce que Marcel appelle le « coesse ». 

Faisant un bilan des trois parties precedentes, nous pouvons conclure que la 

possibilite de l'etre d'etre en relation a soi, ce que nous avons appelee ethique identitaire, 

surgit dans la reflexion du sujet sur soi, qui est le recueillement; la possibilite de l'etre 

d'etre en relation a l'autre, soit l'ethique relationnelle, surgit dans la disponibilite, acte 

d'engament fidele et d'amour; la possibilite de l'etre d'etre en relation a 1'Autre, ethique 

theologique, sujet de la partie suivantejSurgit quant a elle dans la depossession de soi. 
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Quatrieme partie ; De l'ontologie a une ethique theologique 

Introduction 

Parler de theologie dans un contexte philosophique exige de respecter les frontieres 

de chaque discipline. Dans le contexte de Marcel ces deux disciplines se presentent 

respectivement pour le profit de chacun d'elles. Une these en theologie a ete recemment 

defendue sur Gabriel Marcel ou l'auteur Francois Poitras a essaye d'en faire une 

contribution a l'ethique chretienne. II essaie de relever des ecrits de Marcel des elements 

d'une theologie fondamentale. II developpe largement les trois vertus esperance, foi et 

amour chez Marcel en vue de les lier aux vertus theologales. II voit aussi que l'ethique est 

autonome a l'egard de la philosophie et de la theologie. 

Dans cette ambiance nous analysons que l'6tre n'est pas un objet, il est au-dela de 

tous les objets, il les contient tous. Si l'esperance se satisfait d'un objet, elle ne serait plus 

la grande vertu theologale. H faut done distinguer entre les objets relatifs et provisoires 

que l'homme peut rechercher et cette grande force de l'esperance qui tend a transcender 

tout objet particulier auquel elle parait d'abord done que Marcel nous propose une 

ontologie de l'esperance. 

Done ce domaine, en effet, le domaine propre de l'ontologie, la recherche du 

philosophe prendra la forme d'un dialogue et tentera une description phenomenologique 

ou il refutera toutes les objections proposees a 1'analyse qui tendent a meconnaitre 

l'existence de l'esperance, chemin de liberation; en montrant que ces objections resultent 

de prejuges arbitraires qui sont immanents a la reflexion premiere. Cette refutation qui 

confirme sa description, nous fait reconnaitre en nous-memes le germe de l'esperance 

authentique grace a l'effort de la reflexion seconde. 

Dans cette derniere partie, nous aborderons les themes essentiels lies a l'ontologie 

theologique, voire la raison et la foi, la metaphysique et la revelation, la priere et 

l'esperance. Cela nous laisse apercevoir comment Marcel fait ce lien entre l'ontologie et 

l'ethique theologique. 
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I. Raison et Revelation 

D'emblee, il faut commencer par denoncer une opposition radicale entre raison et 

revelation, immanence et transcendance. Le dualisme kantien et la tradition qui va suivre 

ont tantot reduit la transcendance a un noumene inaccessible, tantot gomme celle-ci au 

profit du phenomene plat. Habachi va dans la lignee de Marcel et approfondit la question 

en s'interrogeant sur la possibilite d'une relation qui joint 1'immanence de l'homme a ce 

qui est son depassement533. Par la voie de la raison, l'homme atteint ce que Habachi 

appelle le Dieu de l'intelligence ou Dieu-question. Cette voie se caracterise par une soif 

qui monte de notre immanence. Cette attitude philosophique est distincte de celle de la 

revelation ou de la foi. Cette deuxieme voie consiste dans l'appel de Dieu adresse a 

chacun de nous pour communier a sa transcendance et c'est ce que Habachi appelle le 

Dieu-reponse. Ces deux voies, de la raison et de la foi, sont traversers part trois 

mouvements534. Le premier mouvement est celui qui part de l'immanence vers la 

transcendance, le second est en quelque sorte l'inverse, de la transcendance vers 

l'immanence. Cette bipolarite n'est pas un cercle hermetique. La transcendance 

revolutionnant le temporel pour qu'il se transforme, constitue le troisieme mouvement. 

1.1 De 1'immanence a la transcendance 

Habachi se demande comment on peut aujourd'hui redecouvrir cette transcendance 

a une epoque dominee par la science et l'economie politique. C'est une rencontre de Dieu 

au sein de l'experience de la vie et dans les experiences personnelles. Habachi evoque 

quatre voies tirees de l'immanence de l'experience actuelle : l'economie, la politique, la 

science et la philosophie. II les interroge sur leur possibilite de nous conduire vers la 

Mais encore faut-il preciser que le mot «transcendance » chez Habachi ne signifie pas, comme 
l'entendait Nietzsche cite dans l'article de Jean Lacroix « L'homme reflexif», le mouvement de depassement 
par lequel on sort en quelque sorte de soi-meme, l'individu se transcende vers les etres et les choses 
(Encyclopedic frangaise, 1957, p. 19.05.5) Rene Habachi ne s'arrete pas uniquement k ce sens horizontal. 
Pour lui, l'homme se transcende aussi verticalement dans une interiorite spirituelle provoquant ainsi une 
croissance de son etre. La transcendance comporte done une connotation metaphysique. La 
«Transcendance » dans le vocabulaire de Habachi, designe Dieu. Cf. Le transgresseur, DDB, coll. 
« Theophanie », 1984, pp. 100-104. 
534 C'est pourquoi la question porte sur la possibilite du lien entre l'homme et Dieu, en delivrant Dieu de 
l'alienation humaine et en ouvrant l'homme a la possibilite du dechiffrement d'un Appel, d'une donation 
venant de la Transcendance. 
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transcendance et sur leur risque de nous renfermer dans l'immanence du vecu. Cependant, 

si Habachi se retourne vers les differents aspects de la vie humaine, ce n'est pas pour 

qu'ils prouvent l'existence de Dieu. Mais, dit-il: 

Si Dieu existe, pourquoi ne pas le retrouver au rendez-vous de toutes nos experiences 
personnelles aussi bien que celles des generations successives, chacune avec sa 
sensibilite propre . 

Selon lui, « la structure economique est une condition sans laquelle il n'est point 

de vie humaine ». Si l'economie ne cree pas la vie, elle est ce « sans quoi » la vie humaine 

ne saurait pas commencer a exister. Si la voie vers Dieu ne passe que par la vie humaine, 

l'economie, au sein du quotidien, est ce dont l'absence rend impossible l'acces a Dieu536. 

La question centrale n'est done pas de savoir comment l'economie nous mene a Dieu, 

mais pourquoi l'economie peut nous guider vers Dieu. La reponse de Habachi se formule 

ainsi : 

La vie ne commence qu'au-dela de l'instinct. Elle est maitrise de l'instinct et 
gouvernement, et a cause de quoi depassement de l'instinct537. 

Un etre humain dans le manque et l'insecurite materielle se renferme done sur 

l'instinct et sur l'instant. II n'y a vie de l'esprit qu'au moment ou on regarde plus loin que 

l'instant de la vie, au moment ou on ne vit plus dans l'insecurite du manque. A cette 

condition, aux yeux de Habachi, l'elan de la transcendance est possible, l'economie peut 
coo 

deblayer les voies vers Dieu . Par ailleurs, la politique et la nation posent deux risques 

que Rene Habachi denonce. Ou bien on veut se depouiller de toute identite nationale 

(comme le fait l'humanisme marxiste), ou bien on identifie la nation a la transcendance 

(dans ce cas les exemples se multiplient, de Hitler jusqu'a la nation juive en passant par le 

nationalisme arabe). Dans le premier cas, le proletaire n'a pas de patrie ni de culture 

propre, sa nation comme sa religiosite lui sont arrachees. Cet homme, expose a un 

balancement dans le vide, trouve difficilement sa voie vers la transcendance. Inversement, 
535Orient, quel est ton Occident ? Ed. Le Centurion, Paris, 1969, p. 125 
536L'economie est une condition negative et non pas positive, e'est-a-dire, ce n'est pas elle qui ouvre l'acces 
a Dieu et qui prouve son existence-. Meme la securite economique rend incertaine la voie vers Dieu, mais 
elle est une condition inherente a la vie. Done sans elle il n'y a pas de vie, et par la suite, pas de possibilite 
de retrouver le chemin vers Dieu. 
531 Notre Civilisation au Tournant, op.cit, p. 37 
538 Si la misere comme etat de manque et la conscience de privation infecte l'idee de Dieu, la pauvrete 
comme attitude essentiellement spirituelle peut accueillir l'idee de Dieu, meme dans un etat de pauvrete 
materielle. La sante spirituelle empeche l'insecurite materielle de se dresser comme un mur insurmontable 
entre l'homme dans sa vie economique et la transcendance. 
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dans le second cas il y a une surevaluation de la nation jusqu'a son absolutisation. De 

nouveau la voie vers Dieu est bouchee, sinon Dieu sera enferme dans une terre ou une 

nation : 

Qui se sert de la nation, dit Habachi, comme d'un moyen, accroit ses chances, qui 
l'erige en but accroit ses risques : et c'est Dieu qui y perd, puisque l'homme efface 
les voies par ou il pourrait s'ouvrir a lui539. 

La nation, la culture, la langue, le corps sont ce par quoi l'homme atteint la 

transcendance. Et si aucun de ces moyens ne garantit l'acces a Dieu, ces mediations sont 

une possibilite de s'approcher de Dieu. Dieu n'est etranger a aucune d'elles : 

Dieu n'est pas un no man's land ou Ton accede en perdant sa nationalite (...). S'il est 
vrai que Dieu n'est d'aucune nationalite, (...) N'empeche que nous n'en approchons 
qu'a travers l'epaisseur de notre culture et notre nation540. 

Si Dieu n'est irreductible a aucune nation, a aucune langue ou culture, la politique 

comme la nation peuvent etre des « tremplins », comme les qualifie Rene Habachi, sans 

pour autant etre des absolus. 

Jusqu'a present, il semble que Dieu puisse etre atteint par l'economie et par la 

politique. Qu'en est-il de la science ? Demander a la science de prouver l'existence de 

Dieu signifie d'une part la negation de l'objet de la science car celle-ci n'est apte ni a 

demontrer ni a infirmer l'existence de Dieu. D'autre part, c'est une negation de Dieu en le 

reduisant a un phenomene parmi d'autres dans ce monde. Pour notre philosophe, ces 

desintoxications successives ne font que nettoyer enfin le vrai visage de Dieu pour le 

rendre a son authenticite. II affirme que « Dieu n'est pas un pourvoyeur de phenomenes, 

Dieu est un pourvoyeur d'etre ou d'existence » 41. Ce vrai visage n'est pas atteint en 

etudiant le rapport des phenomenes entre eux. Dieu ne sort pas diminue du progres de la 

science, a moins qu'on le depouille de toute phenomenalite. S'il est presence au monde, il 

n'est pas du monde et il n'est pas conaturel au monde. 

De la philosophie de la nature d'Aristote jusqu'a Teilhard de Chardin, Dieu 

comme principe de l'univers et le point Omega nous invite incessamment a nous 

transcender nous-memes vers une unite pleinement realisee. Dieu est concu comme 

539 Orient quel est ton Occident? op cit. p 129-131. Voir aussi Notre civilisation au tournant, III, op.cit., p. 
39-44. 
540Ibid. 
541 Ibid., p. 134. 
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«l'immanent a toute 1'evolution parce qu'au-dela de toute 1'evolution542. Pour Rene 

Habachi, cette voie est celle de l'univers entier qui cherche un « a partir de qui » et « vers 

qui » il tend. Le monde dans sa phenomenalite est une question, une question qui cherche 

une reponse. Le monde dans son mouvement, dans son immanence appelle une 

transcendance. Au niveau de la metaphysique, Habachi pose une complementarite entre 

deux orientations. La premiere, qu'il surnomme la philosophie des Anciens, est 

representee par Platon et Aristote. Cette voie aboutit a une essence intelligible. D'autre 

part, il y a celle de la philosophie moderne avec Kierkegaard et Marcel, pour qui Dieu est 

de l'ordre de 1'existence. La premiere voie decouvre l'Etre transcendant a partir de qui il y 

a existence. L'autre voie se pose la question de Dieu a partir de la seule conscience, Dieu 

n'est plus un au dela du monde, mais il est au-dela de la conscience. Cependant cet au-

dela n'est pas exterieur a la conscience mais il est un « au-dedans ». Ainsi, Dieu n'est plus 

concu comme un objet supreme, mais comme un sujet vers qui l'homme s'ouvre en 

communaute. Par la Habachi signale un changement de methode a l'interieur de la 

metaphysique : 

Les voies ne partent plus de l'homme vers l'univers, mais de tout l'univers vers 
l'homme, et vers cette interiorite de l'homme qui est comme une fenetre ouverte sur 
l'infini, une issue ouverte a l'interiorite de chaque conscience543. 

A travers la conscience, la voie vers Dieu s'ouvre a partir de la vie dans sa totalite. 

Dieu n'est pas nomme a l'avance comme un objet, mais en tant que Dieu, il est 

irreductible a notre raison et il est celui que notre intelligence et notre sensibilite cherchent 

au fur et a mesure de leur ouverture. Ainsi done, plus l'homme se rend evident a plus que 

lui-meme, plus Dieu se rend evident a l'homme. Dans l'imminence de la vie, l'homme se 

rend present a Dieu qui est depuis toujours present a l'homme. Et au lieu d'un Dieu 

reponse a la question de l'homme, le voila qui apparait lui-meme comme une invocation. 

Nous sommes nous-memes, aux yeux de Habachi, la reponse. Nous ne sommes plus face 

Habachi voit dans la theorie de Teilhard de Chardin un progres non pas lineaire mais par interiorisation, 
e'est le principe de complexification. Chaque sphere suppose l'ancienne mais a une nouvelle etape 
d'organisation. Doublee d'une interiorite, la conscience humaine est interieure a tout le reste, si interieure 
qu'elle est eclairee du dedans. Et l'Omega etant enfin interieur a toutes les interiorites, si transcendant en sa 
totale interiorite qu'il peut en meme temps etre immanent a tout ce qui va en s'interiorisant dans l'histoire. 
Alors la parousie n'est plus la fin du temps, e'est l'eclosion du temps sur son ame d'eternite. Teilhard de 
Chardin, in Les conferences du Cenacle. pp. 256-298. 
543Notre Civilisation au Tournant, III, p. 54. 
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au dilemme : Dieu ou l'homme. D'ou la possibilite d'un dialogue entre l'immanence et la 

transcendance. L'immanence par la transcendance et la transcendance par l'immanence. 

1.2 De la transcendance vers l'immanence 

L'important est de voir a quel niveau de l'experience il fallait monter pour recevoir 
la Revelation, et la sollicker avec un coeur pur et une intelligence nettoyee par le vent 
des sommets. Des sommets ou des profondeurs, je ne sais, parce que nous n'avons 
rien neglige, en chemin, de toute l'epaisseur de notre experience. Et c'est pourquoi la 
Revelation va pouvoir en quelque sorte descendre dans toutes les profondeurs que 
nous avons depassees. C'est le chemin de retour, de la Transcendance a 
l'immanence. Et la replique du Dieu-Reponse de la foi, au Dieu-Question de 
1'intelligence544. 

Notre existence dans sa grandeur et sa faiblesse est une question. Une quete de 

Dieu qui attend en quelque sorte le devoilement d'un Dieu transcendant a l'homme dans 

l'immanence du monde. Cette question de Dieu est essentielle a l'homme dans son 

existence. Et pour Habachi, la vie englobe la raison et non l'inverse. L'homme par sa 

raison - mais aussi dans son exister- se met done en quete de Dieu. Toutefois, si 

l'immanence par elle-meme ne peut sortir de ses limites, la transcendance, en revanche, 

pourrait parfaitement se declarer a travers elle. Le Dieu-reponse se revele dans 

l'immanence, du dedans de la nature. La revelation du Dieu-reponse dit un dialogue entre 

ce a partir de qui il y a revelation et celui a qui elle est destinee 4 . Cette revelation saisit 

l'homme dans toutes ses dimensions vitales parce que Dieu se revele comme un appel a la 

participation de l'homme dans son existence, dans ses relations fraternelles et sa solidarite 

internationale. Dieu, dans sa transcendance, ne souhaite que la grandeur de l'homme. 

Cette revelation ouvre la vie sur plus que la vie et la personne sur plus que la personne. La 

transcendance de Dieu n'est ni negatrice du monde ni de l'homme. Elle n'est que l'echo 

dans notre immanence de la transcendance revelee dans la communication, l'ouverture et 

le partage d'une dignite. 

i44Ibid p.56. 
545 Habachi signale les tendances et les derives qui resultent du rejet la transcendance ou bien du cote de 
l'impossible, de l'impensable et de l'invivable, ou bien du cote de la terreur du Sacre, de l'eternite qui est 
hors du temps. Si elle est ainsi, dit Habachi, « comment evoquer une transcendance puisque l'immanence ne 
la rejoint jamais. Pas meme a l'infini, les deux paralleles ne seront aptes a se toucher». Orient quel est ton 
Occident ? Op.cit, p. 153. 
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1.3 Revolution du temporel par le spirituel 

Une revelation doit etre revolutionnaire : 

Entre une revelation authentique et une revolution totale l'analogie est si profonde 
que des qu'une revelation n'est pas revolutionnaire c'est qu'elle est douteuse et des 
qu'elle se fige c'est qu'elle n'est pas fidele a elle-meme. Les hommes ont du 
masquer la verite. Notre immanence a recouvrert le cri absolu de la Transcendance. 
Et nous avons refuse d'etre les Temoins de Dieu546. 

Une revelation qui ne change rien, qui vient legaliser les cadres de la nature et de 

la vie n'est qu'un message emprisonne dans une sacralisation de la nature. En d'autres 

termes, cette revelation, aux yeux de Habachi, sera immediatement etouffee puisqu'elle ne 

porte rien d'etonnant. Par la suite, l'Absolu dans sa revelation sera absorbe par le relatif. 

La revelation n'est revelation que si elle ouvre l'histoire a un au-dela d'elle, que si elle 

provoque notre intelligence. La revelation ne se reduit pas a l'exceptionnel, au miracle ou 

au merveilleux. En revanche, on peut reconnaitre la touche de la transcendance dans 

l'immanence par l'ecoute d' « un langage imprevisible et simple, un langage de don, de 

liberte et d'amour » 47. Cet amour revolutionne et empeche le durcissement interieur, il 

casse toute cloison et critique toute ideologie, il ne se stabilise dans aucun regime 

economique, aucun systeme social et aucune expression culturelle. C'est a travers cela que 

la revolution revolutionne notre « etre » vers un « plus-etre », c'est une revolution 

permanente au sein de l'histoire. II y a trois reponses possibles a la revelation du spirituel 

au temporel selon Rene Habachi : identification du spirituel et du temporel, dissociation 

radicale des deux jusqu'au divorce et enfin une distinction pour une revolution du 

temporel par le spirituel. Si la dissociation amene une disjonction, il s'agit, pour Habachi, 

« de garder le spirituel present au temporel tout en le rendant a sa transcendance » . En 

cela la transcendance de Dieu penetrera dans notre immanence. Cette revolution n'est 

possible qu'en permettant a la raison de garder sa place. Celle-ci n'est pas seulement 

separatrice, mais elle est aussi le trait d'union qui lie le spirituel et le temporel. La raison, 

traversee par le spirituel, empeche l'immanence de se renfermer, meme si, par ailleurs, 

elle ne s'approprie pas la transcendance. 

546 Ibid., p. 146. 
547 Ibid., p. 155. 
548 Le texte signale ici trois niveaux de langage: le niveau du spirituel, le niveau de temporel et celui de la 
transcendance. Sans se confondre ni se separer, le spirituel inspire le temporel en le transformant, en le 
revolutionnant pour le rendre a sa transcendance. 
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Sous trois modes egalement le spirituel inspire le temporel: economique, politique 

et culturel. Premierement, le monde actuel semble baigner dans une conception lai'cisante 

de Peconomie, de la technicite et du travail549. Pour Habachi, il ne s'agit pas d'insinuer le 

spirituel dans le temporel, mais c'est le temporel qui doit baigner dans le spirituel. II ne 

propose pas une certaine civilisation utopique ou Phomme s'immerge uniquement dans 

son activite spirituelle, ni meme une insertion d'un spirituel exterieur au temporel qui peut 

lui rester etranger. En revanche, il propose une transformation du temporel par 1'activite 

de Phomme. Le travail a ce propos prend une place assez importante. Le travail de 

Phomme transforme et accomplit la nature en Phumanisant. En ce sens, il dit: « le travail 

est le premier sacrement, la premiere transsubstantiation de la nature se divinise »550. La 

nature tout entiere est confiee a Phomme pour que Phomme Pacheve. Par Paction, le plus 

temporel se met en rapport etroit avec le plus spirituel. Cela montre la responsabilite de 

Phomme en vers le monde. 

Le plan politique est notre deuxieme etape. Face a ce cri: « le politique d'abord », 

Habachi releve deux reactions antagonistes. La premiere se nomme « presentiste ». Celle-

ci amene a un oubli du spirituel incarne dans Phistoire et par la suite a une anarchie. La 

seconde est nominee « passeiste ». Elle est un attachement aux traditions jusqu'a 

confondre le spirituel et le temporel. Contre ces deux reactions, Habachi plaide pour une 

neutralite positivement mediterraneenne basee sur un personnalisme comme source 

principale d'une nouvelle democratic ou le spirituel n'est pas chasse551. C'est une 

democratic qualitative et non quantitative, une democratic avec un gouvernement axe sur 

le spirituel. Dans la mesure ou Paccent est mis sur le sens de Phomme et ses valeurs 

spirituelles, la science et la technique ne sont plus dangereuses. Dans la mesure ou le 

spirituel reactive le politique, nous echappons aux nationalismes et a P anarchie. Cela 

empecherait egalement P identification de la transcendance a une nation ou a un progres. 

Pour Habachi cette conception a cree un ecart entre l'activite de Thomme et sa dimension religieuse. Par 
la suite, elle a transforme cette activite au moyen d'une logique de competition et d'interet exterieure a la 
sphere des revelations. Ce n'est pas uniquement l'homme qui est atteint par cette technicite mais aussi la 
societe qui, transformed en une immense usine et en un lieu d'echange commercial, chasse Dieu de ses 
structures techniques. Chacun est concurrent de l'autre, chacun est adversaire en quelque sorte de tous. 
550 Orient quel est ton Occident ? Op.cit, p. 169. 
551 Pour Habachi la neutralite positivement mediterraneenne est un lieu ou toutes les cooperations sont des 
richesses et toutes les fermetures des asphyxies. C'est une neutralite culturellement riche de plusieurs foyers 
historiques de nationality, ouverte au pluralisme syndical et a la diversite des partis. 
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En revanche, nous serons invites a voir que la ou la transcendance passe, le progres passe 

avec elle. En dernier lieu, il affirme a propos du culturel: 

La verite n'est pas dans le juste milieu ni dans la juxtaposition, ni dans une priorite. 
La seule voie ... consisterait a ressusciter la mystique a travers l'effort technique552. 

La mystique sans un dynamisme technique, en revanche, condamnera a mort la 

culture. Seule la dialectique de la mystique et de la technique est salvatrice de la culture 

dans la cite temporelle. Cette spiritualisation de la culture est une reponse a l'immanence 

d'une vie revolutionnee par la transcendance. 

Ainsi, apres avoir analyse les trois mouvements : de l'immanence a la 

transcendance, de la transcendance vers l'immanence et de la vie revolutionnee vers Dieu, 

nous pouvons dire que la recherche de Dieu chez Habachi n'est pas une sorte de 

meditation transcendantale ou de questionnement extra-mondain. Au contraire, la question 

de Dieu se pose a partir de la vie humaine sous toutes ses formes. Entre transcendance et 

immanence, il y a la possibilite d'une certaine convergence. La vie en est une condition 

necessaire, tout comme le monde qui precede le moi existant. La vie est le lieu ou se 

realise - a partir d'un rapport concret a l'economie, a la politique, aux sciences - la 

rencontre de la transcendance et de l'immanence. Ce n'est qu'en spiritualisant ce rapport 

que l'homme peut s'ouvrir et accueillir la transcendance de Dieu. Entre l'homme et Dieu 

il n'y a pas un rapport immediat qui met entre parentheses le monde. Mais au contraire, 

entre l'homme et la transcendance de Dieu, le passage par l'immanence sous son mode 

spirituel est oblige. 

II L'Esperance 

II. 1 Importance de l'esperance dans une philosophic concrete 

L'esperance pour Marcel est une experience vecue, concrete, indispensable et 

necessaire sans laquelle l'homme ne saurait vivre. Toute esperance est une recherche de 

liberation, quelle que soit la chose dont il s'agit de se liberer. Des exemples historiques et 

sociologiques peuvent eclairer cette affirmation : on se libere de l'oppression imposee a 

une classe ou a un peuple par une tyrannie quelconque. La question est done de savoir de 

552 Orient quel est ton Occident ? op.cit, p. 184. 
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quoi Ton est prisonnier, et en posant cette question, on pose evidemment celle de la 

finalite de l'esperance, et done de son caractere existentiel. 

Quel est le fondement de notre esperance ? Serait-il un acte tendant a la 

liberation ? Cette liberte se situe sur un plan purement personnel dans lequel la societe 

entre en jeu, mais seulement en tant qu'elle comprend des rapports entre le moi et le toi. 

Avons-nous affaire a des relations mediatisees par les individus mais au total d'ordre 

social ? La question est alors de savoir si notre esperance est liee ou non au facteur 

objectif de l'histoire, dans la mesure ou nous le constituons nous-memes mais assurement 

sans le savoir, comme l'a tres bien dit Marx dans L'Ideologic allemande : « Les hommes 

font l'histoire sans savoir ce qu'ils font ». Y a-t-il une autre d'esperance possible, peut-on 

penser a une esperance sociale, activement sociale, engagee, partisane, qui tente de faire 

valoir des interets ? Pour le metaphysicien, l'esperance a-t-elle les memes dimensions que 

pour le politicien ? 

Illustrons maintenant le mouvement de l'esprit par une reflexion qui n'a de portee 

qu'en tant qu'elle degage ce qui nous est rendu present au sein d'une experience 

spirituelle. Ce mouvement met en valeur cette demarche totale par laquelle l'homme 

s'engage dans le mystere de l'etre. Car la liberte, comme nous l'avons pressenti chez notre 

auteur, consiste a retrouver l'elan qui nous ouvre aux autres etres et a l'etre en tant qu'etre. 

La liberte exprime le fait que la reprise de cet elan n'est pas une simple consideration 

abstraite, mais 1'engagement spirituel de tout notre etre, acceptant d'y reconnaitre la 

condition de notre epanouissement et lui donnant en meme temps sa pleine realite. 

L'homme aspire a la plenitude de l'etre que Marcel nomme le plerome en 

reprenant le terme cher a saint Paul. Cette ontologie qui laisse a l'etre son mystere, 

commande un respect du reel concret, tissu vital dans lequel les formes de destruction sont 

nombreuses et menacantes. En me reconciliant avec ma vie, le recueillement me reconcilie 

avec moi-meme ; je me libere du determinisme interieur qui risque de faire de moi une 

chose. En me reconnaissant dans ma vie, je me retrouve. Ce qui fait l'honneur de l'homme 

e'est d'etre soi-meme : 

L'esperance (...) postule (...) que nous aurons a nous retrouver et comme a nous 
rassembler dans le plerome qui est l'etre et, dans la ligne de notre destinee, nous 
avons a dire a la fois qu'il n'est pas encore et qu'il est de toute eternite. Mais 
j'oserais dire que ce retour a la source qu'est le recueillement est comme une tres 
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humble anticipation de cet avenement irrepresentable vers lequel nous nous 
dirigeons en tatonnant dans une obscurite presque complete553. 

L'obscurite presque complete que nous devons traverser en nous orientant vers 

l'etre, fait partie de notre destinee. Les offenses faites a l'humain empechent la 

communion avec autrui qui est pourtant notre destination fondamentale. La vigilance de 

Marcel nous appelle a prendre le chemin du retour a la source, a l'etre auquel nous lie une 

sorte de « pacte nuptial ». Le chemin du retour vecu dans un recueillement, comme 

anticipation de cet avenement irrepresentable, trouve son issue dans la conception 

marcellienne de l'esperance. 

La philosophie est alors concue comme un effort d'eclairement, toujours 

incomplet, du rapport entre ces deux formes de l'etre : l'existence donnee et l'etre vise. 

II.2 La place de l'esperance dans la presence intersub.iective 

L'esperance se manifeste dans notre situation d'etres exposes au mal et a la 

souffrance. Elle est une certaine maniere de se comporter face a l'epreuve554. La vie 

humaine comprend certains moments caracterises par l'impossibilite d'acceder a une 

plenitude vecue. II y a epreuve, c'est-a-dire rupture provoquee par l'opposition entre l'etat 

donne et l'idee d'un epanouissement. L'esprit se ressent captif mais l'esperance lui 

apporte la lumiere. Quelle est sa nouveaute ? 

Nous avons montre que, pour Marcel, l'etre se manifeste dans l'intersubjectivite. 

Le seul rapport valable de « moi » a autrui s'etablit quand je m'erige en personne, c'est-a-

dire quand je cesse de me penser comme « moi-je » ou de me mettre en avant. Dans le 

« moi-je », je me refere a un autrui regarde comme adversaire ou comme temoin. L'accent 

que je place ainsi sur ma difference, fait de moi un etre emmure et captif de son angoisse. 

En fait, je puis m'employer a nier et a renier ma situation ; je puis aussi me faire 

fort d'ignorer autrui et fuir son commerce car ce qui m'importe, c'est l'estime des autres, 

c'est que ma valeur soit reconnue. II semble bien qu'autrui puisse seul les sanctionner, les 

consacrer a mes propres yeux : je ne vois de moi-meme que le reflet qu'il me renvoie. 

553D.H., 121. 
554H.V., 38. 
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Autrui est le seul miroir dans lequel il me soit donne de me contempler, le seul resonateur 

de ma complaisance a moi-meme. Mais, toujours dans cette modalite de 1'affirmation, je 

traire autrui comme un instrument, comme repoussoir ou comme amplificateur555. Ce que 

nous trouvons ici a la base est la complaisance a soi-meme, la pretention et 1'affectation 

sous toutes ses formes : « A partir du moment ou je me preoccupe de l'effet a produire sur 

l'autre, (...), toutes mes attitudes perdent leur authenticite »556. 

Quand je me comporte, au contraire, comme personne, je m'inscris dans une 

communaute, j'affirme la realite des autres, je passe a l'ordre du je veux, je m'engage, je 

prends ma place dans un monde qui fait le tri du bien et du mal, j'existe vraiment. La 

personne se sent a chaque moment disponible, c'est-a-dire capable de repondre a sa 

vocation, a cet appel qui procede indissolublement d'elle-meme et d'ailleurs. 

En tant que personne, je ne puis plus regarder l'autre comme probleme, mais 

seulement comme mystere. On connait cette importante distinction : il n'est de probleme 

que la ou je travaille sur des donnees exterieures, la ou je cherche la clef d'un mecanisme 

quand je m'inscris dans le registre de Vavoir, quand je fais abstraction de moi-meme et 

ramene mon prochain a la modalite pauvre du lui. Le propre de l'existence est d'etre 

metaproblematique ; ce que traduit, en termes heideggeriens, poser la verite ontique de 

l'existant, c'est-a-dire la possibilite d'une revelation antepredicative de l'etre. 

Dans ce cas, c'est le mystere qui est saisi dans le rapport mutuel. Le mystere y est 

donnant et non pas donne. Je m'y saisis comme totalite et l'autre, loin de m'y apparaitre 

comme questionnaire a remplir, s'y presente a travers le toi, c'est-a-dire sous les especes 

du moi investi dans un autre. On degrade la personne quand on la traite autrement, quand 

on en fait l'objet d'un probleme, car elle transcende toute incarnation particuliere. 

Pourquoi et quand le « moi » se pose-t-il comme « toi » ? Si le « moi » cesse de se 

poser en moi-je, c'est bien quand j'espere. Nous rejoignons ici l'une des articulations les 

plus manifestes de la nature et de la surnature, ainsi qu'un caractere connexe de 

l'esperance metaphysique qui est l'humilite. Car l'esperance qui se maintient dans la zone 

d'une affirmation pure et simple, quelle que soit la reponse des faits, est une disponibilite. 

Ibid., 42. 
Ibid., 21. 
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Marcel passe, selon son habitude, d'une etude phenomenologique et metaphysique 

a l'examen d'une attitude de reponse a un defi. Cela lui permet de reprendre et de pousser 

les analyses de l'esperance qu'il avait donnees dans le Journal metaphysique, dans Etre et 

Avoir, dans Position et approches concretes du mystere ontologique, dans Homo viator et 

dans d'autres articles. 

II.3 L'esperance, lieu du tragique 

Le passage du toi vers la transcendance devient plus manifeste car une reflexion 

critique sur la signification de la difference entre le desir possessif et 1'amour oblatif, 

anime l'esperance. Afin de pouvoir penser a la presence en tant que realite 

interpersonnelle relevant du domaine de l'etre intersubjectif, il faut surmonter l'habitude 

de concevoir toute realite a l'aide de categories afferentes au monde de la perception et de 

l'objectivite. De cette facon, Marcel met en relief la difference de registre spirituel qui 

separe l'objet de la presence de l'etre. 

II nous est apparu evident que l'esperance implique un lien avec le Toi absolu. Car, 

si nous voulons rester dans la logique de la pensee marcellienne et de celle de Habachi, il 

faut bien reconnaitre que l'homme en situation ne peut ni etre, ni aimer, ni esperer 

vraiment sans le recours au Toi Absolu. Pourquoi le Toi Absolu est-il le fondement 

indefectible de l'esperance ? 

1. Un « bond » vers un « allie » 

Nous comprendrons davantage les relations de l'esperance et du Toi absolu si nous 

nous souvenons que, chez Marcel, l'etre est participation a... et qu'il se cree dans 1'amour. 

L'etre infini est leur source commune, le plerome qui a la fois les habite et les enveloppe, 

le ciment ontologique qui les relie les uns aux autres, l'etre qui les constitue comme 

existants. C'est pourquoi l'etre infini est essentiel a l'ontologie de Marcel. 

Relie ontologiquement a l'etre infini, l'homme ne peut entretenir avec cet etre que 

des relations d'etre a etre. Notre penseur les a percues et decrites par analogie aux 
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relations intersubjectives : relations d'amour, de fidelite, d'invocation... L'Etre infini, le 

Dieu de l'ontologie marcellienne, se presente sous les traits d'un Toi Absolu. 

C'est lorsqu'il est en butte a une epreuve penible que l'homme ressent plus 

profondement que jamais la finitude de son etre et la necessite pour lui de chercher du 

secours du cote d'autrui. Cependant, les autres experimentent aussi leur finitude. C'est 

alors que l'esperance entraine l'homme vers la transcendance absolue : 

C'est peut-etre la reflexion sur l'esperance qui nous permet de saisir le plus 
directement ce que signifie le mot transcendance, car l'esperance est un elan, elle est 
un bond557. 

Si dans la fidelite, le lien entre le personnel et le transcendant s'opere a travers 

l'engagement, dans l'esperance, il s'effectuera a travers le tragique. Une philosophic de 

l'existence qui ne peut faire l'economie de cet element ne se definit assurement que par et 

dans le drame. 

L'homme qui espere essaie de dechiffrer le message de l'epreuve et soupconne la 

presence d'un « principe cache au fond des choses, ou plutot au fond des 

evenements...»558. II voit d'une part que l'epreuve est porteuse d'etre, mais d'autre part 

que la douleur causee par l'epreuve affaiblit sa liberte. Le Toi absolu, la source de l'etre, 

devient alors le veritable et unique recours. Celui qui desespere dans l'epreuve, s'eloigne 

de la source de l'etre, relache et distend indefiniment le lien ontologique qui, avec tous ses 

freres, l'unit au Toi absolu. Mais le regard de celui qui opte pour l'esperance se transforme 

en appel, en recours confiant a un « allie » qui est l'etre, qui est l'amour. II n'y a que le 

Toi absolu qui puisse legitimer l'esperance absolue et en etre le ressort secret parce qu'il 

est l'etre, et par suite, le salut de tous les etres finis. C'est en lui seul que le reel trouve son 

integrite, sa plenitude. 

Nous ne serons plus etonnes de lire chez Marcel que la formule la plus adequate et 

la plus authentique de l'esperance est la suivante : «j'espere en toi pour nous »559. On ne 

peut reflechir sur l'esperance sans etre oblige de reflechir sur l'amour. Le Toi est le lien 

vivant, le garant de cette unite qui nous lie moi-meme a moi-meme ou bien les uns aux 

autres dans une communion. C'est un « pour nous » ouvert a l'infini. Cette formule est des 

S51E.A.L, 98. 
55*Ibid. 
559H.V.,17, 85,120. 
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plus importantes puisque l'esperance s'y revele sous son veritable visage, celui d'une 

esperance liee a celle d'autrui et reliee necessairement au Toi absolu. 

2. Le lien du tragique et du transcendant 

L'esperance est-elle une situation stable ou une oscillation entre confiance et 

scepticisme ? L'experience du «j'espere » au sens fort se laisse percevoir la ou il s'agit 

d'une situation qui comporte des restrictions a mon agir, quand je suis vitalement engage 

dans une veritable epreuve. Hors de ce contexte, l'esperance se degrade. C'est meme en 

elle que s'opere le lien du tragique et du transcendant, de meme que dans la fidelite se 

nouent le personnel et le transcendant. Le facteur « duree »joue bien son role a travers 

cette experience. Que Ton songe au malade, a l'exile, a l'esclave, a l'adolescent qui aspire 

a quelque chose, a 1'artiste coupe de son inspiration ou a l'ecrivain qui souffre d'une 

sterilite prolongee : le point commun a toutes ces situations est que Ton se trouve dans 

l'ordre d'un certain patir, on se sent a l'etroit, aliene, environne de tenebres560, prive pour 

un temps indetermine d'une certaine lumiere a laquelle on aspire, incapable « d'acceder a 

une certaine plenitude vecue qui peut etre une plenitude de sentir ou meme de la pensee 

proprement dite » . II s'agit, en verite pour moi, de sortir des tenebres dans lesquelles je 

me trouve actuellement plonge. J'aspire a une certaine delivrance, a un salut. L'esperance 

veritable est inseparable de 1'epreuve a laquelle elle repond comme a un appel de detresse 

et elle constitue une veritable reponse de l'etre. 

C'est peut-etre dans une mise en relation avec le desespoir que l'esperance prend 

tout son relief et se revele pleinement. Precisement, conjointement au desespoir, Marcel a 

fait une analyse de l'esperance. Alors que le desespoir nait d'une contraction du moi 

voulant jouir de lui-meme, l'esperance surgira d'une dilatation de la vie en son interiorite. 

L'esperance, dit Marcel, n'est possible que dans un univers qui comporte des lesions 

reelles . Car un monde ou la mort n'existerait pas serait un monde ou l'esperance 

existerait a l'etat larve seulement563. 

Gabriel Marcel use de ce terme en faisant toujours remarquer que cette metaphore n'a rien de contingent. 
H.V.,39. 

'•E.A.I., 93. 
SE.A.I, 115. 
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Done le temps, chez notre auteur, demeure une epreuve qui garde son pouvoir 

destructeur. La reponse de l'etre que constitue l'esperance prend toute sa valeur dans le 

cas de la mort. II ne peut y avoir de salut que la ou il y a epreuve. Cette derniere se 

presente comme la situation-limite aboutissant a un etat d'accablement qui est « celui d'un 

etre qui n'attend rien ni de lui-meme, ni des autres, ni de la vie »564. 

La realite perd ainsi toute consistance : il n'y a rien en elle qui « resiste a un 

processus de dissolution qui se poursuit au fond des choses et que ma reflexion me permet 

de reconnaitre et de reperer »565. Le temps se referme alors sur l'etre, et l'avenir vide de sa 

substance et de son mystere n'est plus que le lieu de la repetition pure : 

Comme si on ne sait quelle mecanique dereglee devait y poursuivre sans treve un 
fonctionnement auquel ne presiderait aucune intention animatrice566. 

A ce pessimisme fataliste, l'esperance s'oppose en faisant credit a la realite. Elle 

inclut, en outre, un refus de se defaire devant le temps qui laisse filtrer, semble-t-il, 

quelque chose a travers lui. On comprend des lors que l'esperance puisse transcender la 

mort en niant le caractere ultime de celle-ci. L'esperance n'est done pas un etat fige par 

une reflexion qui me prive d'une certaine plenitude de mouvement, de vie, de creation. 

Elle m'annonce plutot ma liberation : 

Ne pourrait-on pas dire que celle-ci (l'esperance) implique toujours la liaison supra-
logique d'un retour (nostos) et d'une nouveaute pure (Kai'non ti) ? (...), les deux 
aspects abstraitement dissocies d'une meme unite qui est posee dans l'esperance par-
dela tout raisonnement, toute mise en forme conceptuelle567. 

Dans cet extrait, e'est bien le terme de liberation que nous trouvons, car celle-ci 

n'est jamais un simple redevenir mais : « une promotion inoui'e, une transfiguration »568. 

564ME.I, 184. 
565P.A., 68. 
566H.V., 76. 
561H.V., 85-86. 
568# V., 86. 
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On pourrait ajouter que, pour Marcel, l'esperance est la patience du temps, si Ton 

comprend par la qu'elle ne brusque ni les evenements ni les choses sous l'impulsion du 

desir, de 1'espoir de toucher et de voir ce que la connaissance projette devant soi, aidee par 

Pimagination. Elle est la patience du temps parce qu'elle respecte son rythme propre. 

Nous pourrons conclure que l'ame, qui est l'enjeu de la vie menacee, est 

l'esperance meme : « L'ame n'est que par l'esperance ; l'esperance est peut-etre l'etoffe 

meme dont notre ame est faite » 9. Qui n'a plus d'esperance est comme une arae morte. 

Nous remarquons que la tension entre l'epreuve et le transcendant devient plus 

aigue dans 1'experience de l'esperance que dans celle de la fidelite, de sorte que le 

principe d'une delivrance devient le pole oppose a 1'existence570 ; au moment ou le corps 

risque d'etre la victime, le mystere de l'etre inspire une evasion vers le haut. Aux 

promesses humaines jamais tenues succede lapromesse de l'absolu. 

Les experiences de transcendance ont une place essentielle dans la philosophic de 

notre auteur; cela manifeste l'importance qu'il accorde au tragique de l'existence lorsqu'il 

ecarte les reponses radicales que fait une philosophie intellectualiste (qu'elle soit thomiste, 

cartesienne, positiviste ou idealiste) quand elle s'inquiete de cette invasion du pathetique 

dans la philosophie. Marcel voulait rappeler qu'une philosophie qui omet le tragique, 

manque de « tremplin » vers la transcendance et que la victoire concrete remportee sur le 

tragique par le poete, le heros, le saint, est la condition d'existence des philosophies qui 

ont cru pouvoir faire abstraction de ce tragique. Plus nettement encore, il interprete « la 

reflexion metaphysique comme reflexion braquee sur un mystere... II est de l'essence d'un 

mystere d'etre reconnu ; la reflexion metaphysique doit reconnaitre cette reconnaissance 
S71 

qui n'est pas de son ressort » . Done l'alternative entre la trahison, le desespoir, le 

suicide et les experiences orientees vers une certaine detente et une certaine paix, est 

toujours possible. Nous ne pouvons modifier notre situation et la rendre aussi stable que 

possible que par la foi. En 1924, avant sa conversion, Marcel notait dans son Journal : 

5WE.A.L, 100. 
570Paul Ricoeur decrit la tension entre l'epreuve et le transcendant avec precision : « ...entre l'epreuve et le 
transcendant une tension qui n'existait pas - du moins au meme degre entre nos fidelites humaines et la 
fidelite absolue : l'etre est moins la base - la base de la fidelite - que le pole oppose a l'existence, le principe 
d'une delivrance », dans Gabriel Marcel et Karl Jaspers ; p. 305. 
mE.A.I., 125. 
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« Dans la mesure ou la croyance en Dieu est reelle, elle est une maniere d'etre, une 

modification ontologique » . 

II.4 L'esperance. volonte d'affirmation de I'etre 

Lorsque nous nous sentons prives de liberte, soumis a des contraintes, comment 

rendre compte de notre liberte ou de notre pouvoir de lutter contre la disparition et contre 

la mort ? La traduction de l'exigence dans le dynamisme concret de notre elan vers I'etre, 

s'appelle esperance ou volonte d'affirmation de I'etre ou encore rayonnement de 

1'attestation ontologique. Marcel notait a ce propos : 

L'esperance consiste a affirmer qu'il y a dans I'etre au dela de tout ce qui est donne, 
de tout ce qui peut fournir la matiere d'un inventaire ou servir de base a une 
supputation quelconque, un principe mysterieux qui est de connivence avec moi, qui 
ne peut pas ne pas vouloir aussi ce que je veux, du moins si ce que je veux merite 
effectivement d'etre voulu et est en fait voulu par tout moi-meme573. 

Entrons dans ce dynamisme de l'elan vers I'etre. L'interpretation d'une telle 

affirmation peut etre extremement difficile parce qu'elle nous introduit, en fait, au centre 

du mystere de la spiritualite profonde : nous sommes au plus secret de 1'immanence, au 

sein du moi, de la participation a I'etre. En effet, notre situation dans I'etre est comme 

dechiree interieurement par une exigence ontologique574 dont la prise de conscience est 

l'esperance elle-meme et, en sens inverse, dechiree aussi par une possibilite constante de 

negation de cette exigence dont l'expression s'etale dans toutes les formes du desespoir. 

C'est par une prise de conscience aussi concrete que possible de ces attitudes antithetiques 

qui affectent 1'experience humaine, que nous pourrons a la fois penetrer le mystere de 

l'esperance par opposition au desespoir qui nous submerge, et saisir la signification 

metaphysique de notre vie d'homme. 

C'est la qu'il faudrait d'abord interroger le monde oii nous vivons, lui demander si 

le desespoir actuel ne traduit pas la discordance entre nos possibilites effectives et ce que 

nous sommes. 

•J.M., 153. 
'P.A., 68-69. 
'Marcel de Corte, La philosophic de Gabriel Marcel, op. cit, p. 28. 
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Une raison nous incite a parler de la reflexion de Marcel sur l'esperance, c'est de 

montrer que celle-ci manifeste sa conviction totale que l'homme est libre, qu'il a la 

possibilite d'integrer le contingent, de donner un sens a l'evenement qui n'est pas subi 

comme un donne brut, de convertir le monde objectivite en etre, de retrouver l'unite au-

dela de la dispersion, la presence a travers 1'absence dont nous souffrons. Ce qu'on 

appelle esperance comporte un degrade qui va de la possession (objective) a la 

communion d'etre. C'est toujours sur l'epanouissement ou la restauration d'un ordre 

vivant que porte l'esperance. Tout cela suppose la liberte decrite comme le fait d'avoir 

conscience que nous sommes en situation et de pouvoir, dans une certaine mesure, 

changer de situation. L'esperance est possible partout ou l'integrite est imparfaite, 

compromise, menacee. C'est ainsi qu'elle manifeste notre double appartenance a l'eternel 

et au temporel. C'est par un acte de l'esprit, un acte libre que nous pouvons raccourcir la 

distance qui nous separe de l'eternel, briser nos liens de captivite et acceder a l'etre. Nous 

sommes : « susceptibles de voir briller cette lumiere voilee, mysterieuse, qui, nous le 

sentons avant toute analyse, est au foyer meme de l'esperance »575. 

L'esperance et la fidelite creatrice temoignent qu'il peut y avoir une maniere 

positive de vivre le temps. C'est en cette maniere de vivre le temps comme profondeur 

vivante et active qu'il faut rechercher la source de la consistance de 1'existence 

temporelle. Notre tache est de trouver en l'etre une duree, une activite a laquelle participe 

notre vie et qui rendrait compte de notre pouvoir de lutter contre la dispersion et la mort 

par l'esperance et la fidelite creatrice. 

Ne pourrait-on pas objecter que tout depend de la valeur de la definition initiale et 

que l'esperance n'est pas necessairement orientee vers le reel ? L'esperance est possible 

lorsque l'homme peut se perdre absolument576. L'amorcage de l'esperance necessite le 

desespoir et la trahison, presentes comme des negations effectives de l'etre. L'acte 

d'esperer contre toute raison n'equivaut nullement a une fuite devant l'inevitable. Au 

contraire, il implique une entiere lucidite dans le depassement de 1'evidence pleinement 

envisagee avec la necessite. 

'H.V., 41. 
'H.V.,41-
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La mort est, pour Marcel, une embuche a la vie parfois si tenace, si obstinee que le 

desespoir peut devenir paradoxalement le « tremplin d'une esperance absolue »577, celui 

ou l'homme prend son elan. Si « les conditions de possibilite de l'esperance coincident 

vigoureusement avec celles du desespoir »578, c'est precisement qu'elles decoulent les 

unes et les autres du rapport fondamental de la vie humaine a la mort. Un seul instant 

separe rhomme de la pente du « temps gouffre », mais l'esperance agit dans le temps pour 

accorder a l'homme une eternite insaisissable. 

Pris dans sa force, le « j'espere » correspond a une epreuve soit privee, soit 

commune au groupe auquel j'appartiens. Je me trouve plonge dans les tenebres interieures 

de la maladie, de la separation, de l'exil, de la servitude, etc. J'eprouve l'horrible 

impression d'etre dans le noir, livre, sans prise possible. Le desespoir pose comme un fait 

l'impuissance de la realite. H lui denie toute aptitude a tenir compte non seulement de mon 

bien, mais aussi de ce que je juge etre le Bien. Dans un tel moment, la liberte se revele 

evanescente et l'homme renie l'etre, se renie lui-meme comme etre particulier, se 

renferme en lui-meme et se detruit infailliblement. Cette attitude qui est, au fond, le refus 

de croire a la realite et 1'acceptation consciente du neant, vient precisement de ce que je 

me suis abstrait, detache de la communion fondamentale avec cette realite qui s'accomplit 

dans mon incarnation et qui fonde mon amour pour les etres. 

Engage dans l'etre, oriente vers le salut , l'homme repond a cette tentation et en 

triomphe ; il n'a le pouvoir d'en sortir qu'en se situant par rapport a la realite entiere. 

Cependant, l'esperance n'implique aucunement que je me sente assez fort tout seul pour 

convertir un pecheur, ou guerir un etre aime, etc. L'esperance est toujours commandee par 

une situation assimilable a une captivite. Par dela toute experience, toute probabilite, 

j'affirme qu'un certain ordre sera retabli, que la realite est avec moi pour vouloir qu'il le 

soit. Je ne souhaite pas, j'affirme. 

'E.AI, 115. 
lIbid. 
}H.V., 38. 
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II.5 La transcendance dans l'esperance 

A l'origine, il faut qu'il y ait l'experience d'une remise ; quelque chose nous a 
ete confie, en sorte que nous ne sommes pas seulement responsables vis-a-vis de 
nous-memes, mais vis-a-vis d'un principe actif et superieur580. 

Ce principe actif et superieur est un principe mysterieux qui est de connivence 

avec moi et dont la presence irrecusable fonde mon etre et le sauvegarde. 

Un engagement absolu, contracte par la totalite de moi-meme, ne s'adresse pas, en 

realite, a un etre particulier en tant que tel, mais a la totalite de l'etre, a l'Etre582. Cette 

empreinte d'eternite que nous revele la transcendance de certains actes, cesse par la d'etre 

un « ecoulement pur » pour devenir manifestation de 1'existence, laquelle se conquiert par 

une volonte ferme, par des decisions : 

C'est par la que le temporel peut etre transcende, non au benefice d'un intemporel 
abstrait, mais de telle facon que dans le temps je sois au dessus du temps sans etre en 
dehors du lui. 

Et il ajoute : 

En tant que j'agis et que j'aime inconditionnellement dans le temps, c'est l'eternite 
elle-meme qui y prend place... l'eternite n'est ni l'intemporel ni la duree perpetuelle, 
mais la profondeur du temps en tant que manifestation historique de l'existence584. 

Par un engagement absolu, par un amour authentique, Marcel affirme le Toi divin 

comme imperissable et cette affirmation se repercute sur sa propre existence qui tend 

desormais vers 1'active negation de 1'absence pour devenir la perpetuelle « recreation » de 

la presence. Car, en effet, la mort ou 1'absence constitue l'epreuve supreme de la presence 

et cette absence qui se donne a nous comme absolue , pose un probleme qu'on ne peut 

facilement eluder : 

II y a en toi, puisque je t'aime, puisque je t'affirme comme etre, de quoi franchir 
l'abime de ce que j'appelle indistinctement la mort... Ceci demeure cependant encore 
ambigu. Ne peut-on pas craindre que ces formules ne rendent un son subjectiviste ; 
l'accent etant mis sur l'affirmation ou sur l'assertion en tant que telle et non point sur 
ce qui est affirme ? Mais nous sommes ici au point le plus important de cette difficile 
recherche ; mon affirmation, du moment ou elle est amour, se nie elle-meme en 
faveur de ce qui est affirme, de ce qui est proclame dans sa valeur substantielle. 

mE.A.L, 15. 
581P.A., 68. 
ii2E.A.L, 55. 
583L'expression « par-la » designe ici: l'enracinement de l'existence dans la duree. 
584£./>.C, 339-340. 
5i5Ibid; 228. 
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L'amour est justement et precisement cela ; il n'est pas separable de cette negation 
meme ; en d'autres termes, il est le refus actif de se traiter lui-meme comme 
subjectif; c'est en cela qu'il n'est pas separable de la foi; qu'il est foi...586. 

Cette affirmation n'est possible qu'a condition de reconnaitre la presence 

« considered dans son unite concrete », qu'a condition d'un effort qui est capable de nous 

delivrer de tout un ensemble de prejuges qui barrent la route a la foi, ou encore de nous 

rendre disponibles a la grace. Ce qui est evident, c'est que celle-ci n'est pas assimilable a 

une force. 

Dans son unite concrete, la presence n'est que l'immortalite personnelle fondee 

dans l'amour fidele qui engage l'eternite et dans la profondeur du Toi. A l'interieur d'une 

telle experience, il n'y a plus place pour « l'opinion ». L'esperance se conquiert par le 

passage de 1'avoir a l'etre qui resume tout l'itineraire de Marcel. Moins l'esperance porte 

sur un objet, plus elle s'ouvre a la realite transcendante, plus elle est penetration dans le 

mystere de l'Etre. Qu'une telle experience soit impensable sans la grace, cela est evident. 

Le lien entre la foi, la charite et l'esperance affirme la perennite vivante d'un ordre 

depassant la sphere de l'experience humaine. L'esperance est liee a la communion non pas 

seulement avec Dieu lui-meme, mais aussi avec autrui. Si celle-ci fait defaut, nous 

sommes vite livres au desespoir, anticipation d'une solitude totale. 

Ainsi l'experience de l'esperance, selon Marcel, culmine dans sa concentration de 

plus en plus tournee sur le present vecu qui renferme dans son epaisseur une certaine 

plenitude temporelle. L'eternite, atteinte dans l'experience de l'esperance, est la limite du 

temps humain ; c'est une plenitude. Elle se presente a Marcel comme un foyer ou se 

rencontrent l'avenir et le passe. 

Puisque tous les mots qui constituent la definition de l'eternite sont empruntes au 

langage du temps, il suffit de nous preserver de l'affreuse imagerie qui consiste a 

confondre l'eternite avec un temps indefiniment prolonge. En raison de 1'aspect 

reductionnel du signe sensible, il est absolument previsible que l'ordre normal des choses 

comporte des echecs. La perception de l'echec, en nous renvoyant a l'esperance, met cette 

fois mieux en lumiere les attaches secretes qui l'associent a l'affirmation de l'eternite. 

C'est par le biais de cette inconnue que la presence rassurante de l'etre nous permet de 

mM.E.II, 78. 
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surmonter l'angoisse de la temporalite « comme percee sur la mort - sur ma mort - sur ma 

perte »587 . 

Ceci semble bien prouver que le probleme de la mort ne se centre pas 

exclusivement, comme on le voudrait parfois, sur 1'instant imprevisible de la mort 
coo 

biologique . On peut, en cedant au desespoir, se suicider par anticipation. On peut aussi, 

grace a l'esperance, realiser d'avance sa participation a l'eternite, c'est-a-dire au signe 

sacral du voeu createur. N'est-il pas evident, en effet, que l'esperance, la fidelite, la 

disponibilite impliquent une perte, un renoncement a un avoir propre ? 

En me faisant passer d'une volonte detendue a une volonte creatrice qui fait le 

fond de l'esperance, la disponibilite manifeste un enracinement de plus en plus profond 

dans la resistance du mystere ontologique a la dispersion du temps. Dans ce cas, le 

probleme n'est pas de savoir comment on fera pour deviner la proximite d'une chose 

imprevisible. C'est au moment meme ou le renoncement actualise la valeur ethique 

impliquee dans l'affirmation de l'eternite de l'etre que la mort, comme perte ultime, 

prefiguree dans tous les deboires auxquels j'aurai consenti, revele sa veritable 

signification. II est toujours tentant de penser que n'avoir plus rien, c'est n'etre plus rien. 

Mais comme le faisait remarquer Marcel: 

La realite du sacrifice est la pour nous prouver en quelque sorte en fait la possibilite 
pour l'etre de s'affirmer comme transcendant a l'avoir. La est la signification la plus 
profonde du martyre en tant que temoignage ; il est le temoignage589. 

Nous ne pouvons ignorer que ces reflexions voudraient attenuer le caractere 

dramatique qui accompagne 1'instant de la mort biologique. Elles font echo, en tout cas, 

aux remarques de Maurice Blondel sur ce theme : 

II est etrange qu'on n'ait pas, plus qu'on ne l'a fait, integre la mort, l'acte de mourir 
en homme, dans la philosophie et la metaphysique : <mortification > supreme qu'il 
faut rendre intelligible et volontaire, <vivification > aussi, dont il faut tirer le parti 
divin et pour l'expiation, et pour la preparation deifique...la mort, comprise et 
acceptee dans la plenitude de son sens providentiel, peut et doit done devenir l'acte 

™E.A.L, 100. 
588A ce propos, il est utile de rappeler ce que Sartre a ecrit: « Ce qu'il faut noter d'abord, c'est le caractere 
absurde de la mort. En ce sens, toute tentation de la considerer comme un accord de resolution au terme 
d'une melodie, doit etre rigoureusement ecartee (...). II faudrait plutot nous comparer a un condamne a mort 
qui se prepare bravement au dernier supplice, qui met tous ses soins a faire belle figure sur l'echafaud et qui, 
entre-temps, est enleve par une epidemie de grippe espagnole », L'Etre et le Neant, p. 617. 
589£.A./., 104. 
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par excellence, celui qui, nous delivrant de 1'egoi'sme et du peche, nous conforme a 
la volonte divine, a l'ordre universel 59°. 

C'est grace a la permanence ontologique du « moi » que mon present n'est pas 

immerge dans le fleuve du temps mais, comme l'affirme Marcel, c'est dans le temps que 

se reflete l'eternite. II s'agit de transcender le temps tout en restant dans celui-ci. La 

transcendance se refere toujours, pour lui, a l'existence de l'homme. Elle doit etre vecue et 

non pas imaginee dans la speculation du philosophe : 

L'eternite n'est ni l'intemporel ni la duree perpetuelle, mais la profondeur du temps 
en tant que manifestation historique de l'existence l . 

II ne s'agit point de s'affranchir de la duree humaine, comme l'a remarque aussi 

Karl Jaspers592. La transcendance s'est precisee comme la recherche de Dieu : 

Nous pourrions dire, je crois, des a present que l'exigence de Dieu n'est autre que 
l'exigence de transcendance decouvrant son visage authentique - alors qu'elle ne 
s'etait montree auparavant a nous que recouverte de voiles593. 

L'articulation a decouvrir entre 1'investigation metaphysique qui porte sur l'etre et 

la philosophic religieuse n'est pas a poser en principe. Or, c'est « le temoignage de la 

conscience croyante qui peut seul decider ce qui peut ou non etre regarde comme Dieu»594 

et non pas les doctrines scolastiques qui ont prolonge la metaphysique aristotelicienne. Par 

1'experience de la transcendance, la conscience du temps devient de plus en plus la 

conscience de l'eternite ou de la profondeur du temps. Si Ton parle du temps, on pense 

tout d'abord au passe. Mais puisque celui-ci ne peut etre isole du present, puisqu'il exerce 

toujours sur lui son influence, il y a aussi un rapport entre le present et la profondeur du 

temps. Ce present profond, comme tout present, sera oriente aussi vers l'avenir. II nous 

semble s'entrouvrir sur un certain lointain : 

Ce lointain n'est pas eprouve par nous comme un ailleurs, comme un < autre part > : 
je dirais bien plutot que c'est un < tout pres >. (...) C'est au fond la distinction meme 
entre ici et 1'ailleurs qui est transcendee. (...) Ce lointain s'offre a nous comme a 
l'interieur d'un certain domaine dont je serais tente de dire qu'il est nostalgiquement 
notre» . 

« Paradoxe voie du renoncement et de la mort », dans Etudes Philosophique, avril-juin 1949, pp. 166-167. 590 

mE.P.C, 340. 
592 Ibid., 350-351. 
593M.E.II, 14. 
594Ibid. 
595P.L, 30. 
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L'exil qu'il faut consentir n'est certainement pas pense du point de vue spatial ou 

metaphorique, car on n'elucide pas le sentiment de la profondeur si on ne parvient pas a le 

despatialiser tout a fait. Nous devons concentrer notre attention sur la condition d'un etre 

qui a conscience de ne pas coi'ncider avec son ici, qui ne peut l'evoquer que comme etant 

un au-dela, comme un foyer de nostalgie : « On pourrait dire qu'un ici absolu ne 

co'incidant pas avec mon ici contingent n'est, dans l'espace, que comme n'y etant pas ». 

C'est par l'approfondissement de l'experience spirituelle que Marcel, dans l'actualite, et 

non point dans un avenir reve ou dans un passe rememore, rejoint une zone spirituelle ou 

il devient capable de surmonter la discontinuite mentale et de saisir la continuite et 

l'harmonie perdues de notre monde. Un texte ecrit en Janvier 1938 nous dit explicitement 

ce que pense notre auteur de cette « experience du profond » qui lui revele un ordre eternel 

comme plenitude temporelle : 

... elle est (l'experience du profond) comme une plongee intuitive dans ce qui ne peut 
etre atteint que grace a une recherche qui se developpe dans la duree. (...) On dirait 
vraiment, si obscure que soit une pareille notion, que le passe et 1'avenir, au sein du 
profond, se rejoignent dans une zone qui est a ce que j'appelle le present, ce que l'lci 
absolu est a l'ici contingent ; et cette zone oil le maintenant et le alors tendent a se 
confondre, comme tout a l'heure le proche et le lointain, c'est a n'en pas douter ce 
que nous appelons l'eternite.(...). 

On peut se demander si cet ensemble de remarques (...), ne pointe pas vers une 
metaphysique de l'essence. II se peut qu'il en soit ainsi, mais il est evident que 
l'essence cachee qui semble projeter ici des lueurs intermittentes ne ressemble en 
rien a celle qui est affirmee par les philosophies traditionnelles. (...) 

Mais de ce point de vue, peut-etre est-il possible d'eclairer le paradoxe qui consiste a 
affirmer l'identite du proche et du lointain au sein du profond. L'essence est proche, 
puisque c'est d'elle qu'emane la clarte sans laquelle rien ne serait pour moi ; elle est 
infiniment lointaine en ce que je ne puis aller vers elle, c'est-a-dire tenter de 
l'approcher sans que du coup elle s'evanouisse. Le mythe d'Eurydice devient ici 
revelateur596. 

Despatialise, le profond est ce en quoi s'identifient le proche et le lointain. 

Dans la philosophie de Marcel, il y a une place pour une theorie des essences qui 

n'a pas ete suffisamment precisee, mais qu'on aurait tort de meconnaitre. II ne faudrait pas 

croire que Marcel a detruit une morale de sa theorie metaphysique de l'etre. L'invitation a 

une ethique est discrete, depourvue de tout accent moralisateur, formulee tres souvent sous 

la forme d'un humble temoignage. L'exigence ethique se laisse entendre exclusivement a 

'P. /., 32, 34, 35. 
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travers les situations concretes de l'oeuvre dramatique. L'ethique comme telle s'appuie sur 

l'ontologie concrete. 

II.6 Esperance et humilite 

Pourtant 1'esperance, qui est ici un autre nom de 1'amour, si elle est vraie et 

profonde, sait bien qu'elle a raison contre toute apparence. Elle en est sure, mais d'une 

certitude humble et discrete. Car elle se sent portee par un autre qu'elle-meme, elle 

eprouve obscurement qu'elle n'a pas en elle-meme son fondement, qu'elle ne peut rendre 

compte elle-meme de ses affirmations. Elle sent qu'elle n'est que par un autre qui est sa 

source et de qui elle tient tout son etre. Alors devant les dementis apparents qu'on lui 

inflige, elle devient elle-meme supplication et priere a cet inconnu qui l'habite, lui 

demandant de decouvrir son visage pour que puisse jaillir la lumiere. Elle se fait 

invocation, appel lance du plus profond de son neant a celui qu'elle pressent et qui lui est 

transcendant, a celui qui est au-dela de toute justification : l'Absolu. Mon esperance 

devient « recours absolu », non pas une apprehension distincte de Dieu considere comme 

quelqu'un d'autre que moi, mais un certain appel lance au fond de mon indigence. Cet 

appel suppose une humilite radicale du sujet, une humilite ordonnee a la transcendance 

meme de celui qu'elle invoque. 

Bien que mon esperance soit entierement attiree par ce pole de l'Absolu, du 

depassement dans l'Absolu, elle s'y porte en toute liberte. Celle-ci peut aussi ceder aux 

sollicitations du desespoir et venir se jeter dans le gouffre qui s'ouvre devant elle. Cet 

appel libre, lance vers le transcendant, exige de l'etre qui le lance une confiance et un don 

total de soi, par dela tout donne objectif, a celui dont il n'a pas encore entrevu le visage. 

Le Toi absolu echappe au regard scrutateur de 1'intelligence, de la raison raisonnante pour 

se reveler plenitude a celui qui 1'invoque comme sa source unique : 

Pour que s'accomplisse le renversement de perspective indispensable, pour que ce 
qui semblait une deficience infinie se revele une plenitude infinie, il faut que la 
conscience, par un mouvement de conversion, s'immole devant Celui qu'elle ne peut 
qu'invoquer comme son Principe, sa fin, son Recours unique597. 

E.P.C., 61. 
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Le Dieu de la foi, le seul vrai d'ailleurs, est done une presence absolue, e'est-a-dire 

quelqu'un pour qui non seulement j'existe et je compte, mais qui m'est intimement et 

absolument present plus que ne le suis a moi-meme. Ceci revient a dire que cette 

distinction de Yexterieur et de Vinterieur, ces categories du dehors et du dedans 

s'abolissent des le moment ou la foi parait. C'est un point meconnu par la psychologie de 

la religion qui essaie d'assimiler la foi a un simple etat d'ame. Marcel trouvait utile de 

recourir a une image pour exprimer cette experience de foi: « je dirais que le croyant 

s'apparait a lui-meme comme interieur a une realite qui l'enveloppe et le penetre a la 

fois »598 . 

Immanence et transcendance sont, dans la pensee de Marcel, comme tressees l'une 

avec l'autre. C'est cet entrelacement de l'immanence et de la transcendance qui est 

signifie par le mot de participation. Cette participation elle-meme comporte des degres 

depuis la plus petite sensation jusqu'a ces relations dramatiques qui naissent de la 

rencontre des etres et jusqu'a l'invocation. 

Le mouvement a change de caractere : c'est de la transcendance que traite la 

premiere partie du Journal, ensuite un mouvement d'immanence marque le debut de la 

deuxieme partie avant qu'un elan createur dessine un troisieme mouvement par lequel 

l'esprit s'eleve, se depasse. Done, ce n'est pas vers une puissance plus grande que doit 

tendre 1'engagement dans la foi mais vers 1'acceptation, l'invocation, la priere et la 

disponibilite. Le philosophe s'efforce de rester dans l'humilite et dans l'emerveillement: 

Reprenant une de ces comparaisons musicales pour lesquelles, vous le savez, j 'ai une 
predilection invincible, je dirais qu'a partir du moment ou nous nous rendons nous-
memes permeables a ces infiltrations de l'invisible, nous qui n'etions peut-etre au 
depart que des solistes inexerces et pourtant pretentieux, nous tendons a devenir peu 
a peu les membres fraternels et emerveilles d'un orchestre ou ceux que nous 
appelons indecemment les morts sont sans doute bien plus pres que nous de Celui 
dont il ne faut peut-etre pas dire qu'il conduit la symphonie mais qu'il est la 
symphonie dans son unite profonde et intelligible, ... est partout inseparable de sa 

599 

vocation propre 

Apres cette longue peregrination vers le mystere de 1'affirmation de l'etre, 

rememorons-nous ses principales etapes. En nous engageant, nous pouvons transcender 

les apports possibles de 1'experience. Cet engagement ne se limite pas a une opinion ou a 

59&E.A.II, 65. 
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un sentiment soumis aux vicissitudes du temps, mais il se veut une reponse a un appel de 

l'etre. Nous void en dehors des fluctuations de l'instant dans une duree nouvelle. En me 

liant par une promesse, je manifeste en moi une hierarchie interieure entre d'une part, un 

principe souverain en quete d'eternite et avec lequel je m'identifie et d'autre part, tous les 

etres qui composent mon existence et ma vie. Par ma promesse, je temoigne d'un temps 

qui me depasse, d'un temps dont la permanence, par rapport a mon experience presente, 

est une eternite. C'est ainsi que je reussis a creer ou plutot a inserer dans ma vie une 

nouvelle dimension dans laquelle je peux combattre toute tentation de trahir et du non etre. 

L'esperance, qui est le « ressort de l'homme itinerant », envisage le temps comme 

tourne vers la mort et tout a la fois, acces a l'eternel. Humble, desarmee et pauvre, 

l'esperance s'eleve au dessus du monde parce qu'elle est demunie et depouillee. 

III. La priere 

III.l La priere est la vie meme de l'etre 

« La priere est la forme la plus pure de l'invocation »600, dit Marcel. Prier c'est 

penser Dieu « comme pur toi »601. Entre la priere et l'ame, le rapport est intime, 

constitutif. Quand je prie, Dieu est tu pour moi. Je ne suis vraiment qu'en maintenant la 

tension d'amour, la communion avec l'Etre infini. Le toi, c'est celui a quoi s'adresse 

l'invocation602. 

Mais n'oublions pas que la priere authentique n'est certainement ni la recitation 

mecanique de formules, ni la demande egocentrique. Celles-ci sont des necessites 

techniques qui ne nous permettent pas de rejoindre la presence de Dieu. A la lumiere 

d'une premiere approximation, la priere est une facon humble et fervente de m'unir a ..., 

en marquant bien que celui auquel je m'unis n'est pas un des semblables, mais le 

transcendant absolu : 

D'une facon generale en effet, nous ne concevons guere l'union que par rapport a 
nos semblables ; nous nous integrons alors a nos tous dont les elements sont 

'E.P.C., 54. 
lJ.M., 159. 
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homogenes. Mais ici, rien de tel n'est pensable. Des lors le mystere consiste dans ce 
fait que j 'ai a m'inserer dans ce qui me transcende infiniment6 3. 

Paradoxalement, la religion accentue la distinction entre ceux qu'elle unit. Dieu est 

transcendant: nous ne sommes pas partie integrante de son etre (pantheisme) puisque 

nous ne le decouvrons que dans la relation personnelle ye-Tw. 

Le refus de depasser le stade de l'avoir et des signes, ainsi que celui de la 

jouissance de ce qui n'est qu'objet d'usage, n'est pas seulement une faute de reflexion 

mais s'apparente a une deficience ontologique. A l'inverse, le don de soi presente une 

forme de redemption. 

Qui prie quand l'homme prie ? Qui parle dans la priere ? Est-ce l'homme dont la 

detresse, le desir et la louange sont poses devant Dieu, ou est-ce dans l'intimite du coeur 

de l'homme, l'etre ou « le maitre interieur » ? Si la priere est une reponse a un appel et si 

la reponse elle-meme est une grace, la priere, vraie et spirituelle ne serait-elle pas des lors 

priere de Dieu a lui-meme ? Peut-on alors parler de relation intersubjective de l'homme a 

Dieu ? Quel sens et quelle valeur peut-on donner au dialogue dans la priere ? 

Une bipolarite ordonne tres nettement la priere en deux dimensions: transcendante 

et mystique d'une part, immanente et collective d'autre part. 

1. Le premier priant; Dieu 

Pour Marcel, c'est l'lnvisible en premier qui appelle l'homme. Done, le premier 

priant est Dieu de maniere extremement insistante. L'appel de Dieu requiert l'invocation 

de l'homme. La priere de Dieu a l'homme appelle la priere de l'homme a Dieu. J'admire 

et je me donne. C'est la un acte, le plus haut qui soit, dans lequel il ne s'agit pas de 

prendre ou meme de comprendre quelque chose, mais de s'ouvrir et de s'offrir. Dans 

l'invocation, l'homme repercute en lui-meme le cri de l'Etre. II ne saurait s'agir de 

compter sur moi, sur mes propres forces, mais dans l'acte meme par lequel je m'engage, 

j'ouvre « un credit » infini a celui que j'invoque. A lui de se reveler en moi comme il 

l'entend. Le fidele ne prie pas d'abord pour demander, pour changer ou pour faire quelque 

chose : ce qu'il cherche avant tout, c'est la presence de Dieu. Dans le mystere de l'etre je 

603M.E.IL, 123. 
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decouvre que Dieu est, dans sa transcendance meme, plus intime que mon moi le plus 

intime. Tu es avec moi, je suis avec Toi. Des que tu m'es present, je n'en puis plus douter. 

Prier, c'est se laisser aimer. Prier, c'est etre, c'est-a-dire laisser la verite se dire en soi-

meme « ou elle tend a enrichir mon etre meme »604, c'est etre en plenitude a travers la 

tension du coeur de l'homme vers son createur et c'est garder l'etre en sa pleine 

consistance ontologique. 

La priere, privee alors de toute valeur propre et personnelle, consiste a laisser l'etre 

se dire en Time et a travers elle. La priere jaillit done de la participation de ces deux 

appels qui se croisent: celui que m'adresse le transcendant et l'invocation que je lui lance. 

La reflexion sur la portee ontologique de la priere est suspendue a une analyse de la 

dimension intersubjective qu'elle met en place. L'amour vient de l'ame et la pousse vers 

cet ocean de silence ou elle se perd. Quand je prie, je me place dans l'axe d'une lumiere 

qui brille sans que je l'y contraigne. En meme temps, elle ne peut m'atteindre ni me 

traverser que si j 'ai adopte cette position d'accueil qui est essentiellement l'humilite. 

L'homme est toujours devance, precede par Dieu qui invoque le premier, donnant a 

connaitre quelque chose de son essence et tissant dans l'ame le discours de la priere. 

Toute invocation n'est possible que si la priere de Dieu a d'abord ete adressee a 

l'ame pour faire naitre en elle la soif d'etre, l'inquietude de son inachevement 

ontologique. Lorsque la conscience orante ecoute et inspire l'appel de l'etre, elle rend 

presente a son interiorite la plus intime une dynamique qui vient l'ordonner, c'est-a-dire la 

detacher de la pretention de « l'avoir » et l'orienter vers son principe qui est l'Etre. La 

priere est ordonnee a une unite fondee sur la raison : « C'est ici qu'intervient la foi; elle 

est la pour donner a l'esperance son armature intelligible »605. 

Dans le recueillement, premier fruit de la « reflexion seconde », la priere consacre 

sa suprematie en ce qu'elle deplace le pole d'ancrage de l'ame, de 1'effervescence des 

desirs mondains et corporels vers l'unite du desir spirituel. Ce passage, du multiple (des 

desirs) a 1'un par lequel l'ame participe a l'unite de l'etre, doit s'entendre 

ontologiquement. Done, etre enfle d'orgueil consiste pour la personne a se repandre au 

dehors, a s'epuiser pour ainsi dire et, des lors, a etre « de moins en moins ». L'orgueil 

mJ.M., 220. 
605M.E.II, 200. 
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s'enracine ici dans un transfert ontologique de l'etre et de l'avoir ou de l'apparaitre. C'est 

la delocalisation de l'ame, non pas spatiale mais ontologique. 

Le silence orant traduit le triomphe de la raison et de 1'unite de 1'amour : l'ame 

s'unifie, se rassemble dans le silence. Le recueillement designant 1'attitude interieure 

prealable a toute priere, est ici ontologiquement significatif. II s'agit de devenir « un » 

devant l'Etre. Par le silence actif auquel tend toute priere, l'ame ecoute l'appel de l'etre, 

l'inspire, s'ordonne par lui autour de l'unite de son principe et devient ce qu'elle est : 

transparente a elle-meme parce qu'elle parvient a conquerir son unite qui est 1'unification 

de ses facultes et de son vouloir, echappant a la dissemination et au dechirement possessif 

de l'avoir. En ce sens et a la limite, seuls des etres entierement liberes des entraves de la 

« possession » sont en mesure de connaitre la divine legerete de la vie en esperance. Cette 

plenitude interiorisee par l'invocation, l'ame va la restituer dans la louange par un acte 

inconditionnel offert a Dieu : « Toute consecration est en meme temps une sorte de 

restitution »606. 

Si l'engagement suivi de la fidelite est createur d'etre, il est evident que le voeu 

inconditionnel fait a Dieu est Facte qui nous fait le plus participer a l'etre. Une fois 

l'engagement pris, la fidelite creatrice absolue n'aura d'autre but que de maintenir vivante 

la relation humano-divine. Les deux appels qui se croisent dans le voeu (celui que 

m'adresse le Transcendant et l'invocation que je Lui adresse), ne sont pas toujours 

explicates, mais ils eclairent le mysterieux paradoxe du don de soi. L'homme est un etre 

auquel est departie l'etrange faculte de s'offrir, d'accepter la souffrance et meme parfois la 

mort pour repondre a une invitation qui pourrait n'emaner d'aucune individualite 

designable. Si cette consecration de soi est trahie par une attitude objectivante, elle detruit 

la vocation essentielle qui est ordination a l'absolu par laquelle l'homme transcende la 

nature et se situe a un plan superieur. 

2. Immediatete interieure 

La priere constitue un etat qui illumine la vision tragique du monde dans le 

domaine de la revelation et de la relation entre sujet et volonte divine. Le premier besoin 

606J.M., 158. 
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qui conduit Fame a la priere est l'immediatete en dehors de toute relation utilitaire et de 

toute reduction rationnelle. Done, la priere est un effort de participation a la copresence de 

Dieu telle qu'elle est revelee afin de sauver l'existence menacee par le nihilisme. Le 

sentiment du tragique trouve son souffle vivifiant dans 1'invocation, il est immediatement 

lie au salut: 

Prier pour qu'on m'eclaire, e'est prier pour qu'on me place de maniere que je voie 
comment l'enjeu spirituel peut etre sauve607. 

Voie d'immediatete, la priere rend l'existence digne de transcender la tentation 

depressive d'objectivation qui conduit au faux bonheur des relations superficielles, a la 

perdition definitive et tragique. Ainsi, Marcel remarque que l'angoisse provoquee par 

l'immensite spatio-temporelle et par l'infini de la connaissance positive, est eclairee : 

Au fond, l'espace et le temps sont en quelque facon les formes de la tentation ... 
Vertigineuse proximite de Dieu608. 

La proximite divine est une marque de l'immediatete de la foi qui sauve l'adorateur 

de la tentation tragique de 1'esprit geometrique que nous rencontrons dans les etats de 

1'avoir. 

La priere est fonction des aspirations intimes de la personne qui lie originellement 

Vego personnel au Toi absolu. L'offre de Dieu feconde les dimensions de l'ame et evite en 

meme temps la tentation d'objectiver les exigences d'une immediatete irreflechie, 

laquelle, aveuglee par l'extase permanente, identifie l'humain et le divin dans une 

spiritualite impersonnelle sans la presence de 1'amour. 

Nous n'aimerions pas Dieu s'il ne nous aimait pas, comme le dit le premier 

Marcel609. Les premieres elevations de l'ame presupposent done, comme nous venons de 

le constater, 1'experience de la presence du Toi absolu et elles expriment le sens de la 

« receptivite creatrice »610 qui est authentiquement exprime dans les degres successifs de 

la conscience orante. 

W'J.M., 260. 
mE.A.L, 27. 
609I1 nous semble que l'auteur paraphrase la Bible : «En ceci consiste 1'amour » : ce n'est pas nous qui 
avons aime Dieu, mais e'est lui qui nous a aimes » lm. Epitre de saint Jean ; ch. 4, verset 10. 
mM.E.I, 107. 

200 



Ainsi s'acheve le mouvement qui en globe l'immediat de la sensation, non-

evidence des choses vues, et l'immediatete de la foi, evidence des choses non-vues , 

1'impregnation mutuelle d'une metaphysique sensualiste 612 et d'une vie theologale613. 

3. Les impasses du desir et dialogue 

« Toute vie spirituelle est essentiellement un dialogue »614. Est-il possible, afin de 

fuir un monde pour lequel je ne compte pas, de m'elever a « l'idee du Dieu personnel » 

pour qui je suis «tu » et que je m'y installe ? 

Penser ce pour quoi je ne compte pas c'est, en effet, penser un « objet ». II s'agit 

de savoir si mon rapport a Dieu, pour etre vivant et enrichissant, ne doit pas depasser ce 

qu'il y a de dangereusement abstrait dans une telle relation. En fait, dans l'invocation, 

l'ame se rend presente a elle-meme et a Dieu par un retour a l'invocation, l'ame se rend 

presente a elle-meme et a Dieu par un retour a l'interiorite. Cette plenitude etant 

interiorisee par l'invocation et la louange, l'ame passe en Dieu et se convertit a lui. Ainsi, 

par l'invocation et la louange, l'ame emplit et comble un vide interieur, elle aspire en elle 

a une plenitude qu'elle va repandre ensuite avec joie, dilatee par la presence intime de 

Dieu. On pourrait constater que l'orgueil ne s'harmonise pas avec l'amour et la 

contemplation, car celles-ci impliquent l'humilite qui est « oubli du moi, obturateur de 

l'6tre » et sans laquelle nous restons fermes a 1'etre et a la joie d'etre qui ne font qu'un, 

puisque : 

Tout ce qui est fait dans la joie a une valeur religieuse ; dans la joie, c'est a dire avec 
la totalite de soi-meme. Alors que toute division de Fame d'avec soi l'aliene de 
Dieu615. 

Meme si Ton peut considerer que la louange est une nouvelle plongee dans 

l'exterieur, cette echappee, une fois encore, est un oubli de soi. Un probleme se pose 

maintenant : comment concilier la priere de la louange avec 1'immanence de Dieu a 

l'ame? On peut, dans cette dynamique de va-et-vient, observer un depassement capital : 

6nE.A.L, 27. 
6UJ.M., 261, 305. 
613Cf. P. X. Tilliette « Amour et denuement » dans Philosophes contemporains, Op. Cit; p. 38. 
mJ.M., 137. 
6l5J.M., 230. 
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lorsque l'ame est dechiree entre les appels de l'avoir et l'appel interieur de l'etre, elle se 

debat; mais des que, rendue presente a l'Etre, elle desire s'epancher dans la louange, elle 

ne se deverse plus dans une exteriorite mais dans la transcendance de Celui qu'elle recoit 

et en qui elle est recue. Ce second mouvement consacre une paix ontologique entre la 

creature et le createur. L'ame cherche un refuge : 

C'est dans le recueillement et en lui seul qu'il convient de chercher un refuge ; j 'ai 
dit dans le recueillement et non pas necessairement dans la priere,...616. 

Mais il y a egalement un passage incessant d'un niveau a l'autre puisque l'ame 

participe quelque peu a la transcendance de Dieu quand elle l'invoque et le loue. Participer 

a la transcendance de Dieu, c'est pour l'ame, etre ordonnee par elle : toute louange est une 

expression manifeste de cet ordre. 

III.2 Communion et recours absolu 

La portee concrete vers laquelle s'ouvre l'ontologie de Marcel dans son effort 

d'harmonisation du concret et de l'universel est la revelation du mystere de l'etre 

constituant une presence absolue qui n'est pas intelligible d'une maniere rationnelle ni 

descriptible, mais qui offre a la reflexion des formules concretes d'approche et 

d'experience dans la realite historique prouvant ainsi notre liberte authentique. 

Ainsi, le nouvel elan de la personne nous apparait-il. Les chemins de la liberte 

creatrice s'ouvrent a nous, accompagnes d'une esperance « vouee a se resorber et a se 

transformer au sein d'un certain processus createur »617. Une fois que l'esperance a jete 

l'ancre en Dieu, elle demeure indefectible en face du tragique. En faisant credit a 1'amour 

divin, la creation surmonte l'epreuve et transforme l'esperance en oeuvre de charite, en 

action de vie concrete, en prise en charge de tous les problemes de 1'ensemble social. La 

creation prend souvent les dimensions emouvantes du sacrifice et du martyre pour eclairer 

sa relation etroite avec la fidelite : la sorite heroi'que vers le martyre et le sacrifice 

presuppose 1'experience commune de la foi comme principe de toute approche 

ontologique. 

6H.C.H., 76. 
7tf.V., 50. 
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II n'y a pas et il ne peut pas y avoir de sacrifice sans esperance, et un sacrifice qui 
exclurait 1'esperance serait un suicide*5". 

Pourquoi y a-t-il done des approches concretes du mystere ontologique ? La 

communion dans le mystere « se revele » comme une approche du transcendant; son 

noeud est la presence qui degage l'amour, la fidelite et l'esperance. La subsistance de l'etre 

se fait jour dans le recueillement mais elle se manifeste historiquement dans la presence : 

Idee d'une permanence ontologique qui dure et implique l'histoire par opposition a 
la permanence d'une essence ou d'un arrangement formel. 

Ce sont done les formes les plus inextricables de 1'existence qui font naitre cette 

harmonie entre le mystique et le rationnel. L'esperance, comme approche concrete, 

demontre les fondements mystiques des prises ontologiques de l'etre incarne, meme dans 

les conditions les plus defavorables. 

Nous avons constate que pour Marcel, l'esperance n'est pas une echappatoire pour 

eluder les situations penibles de la vie historique, mais une experience qui prouve la 

morsure du reel. Du point de vue ontologique, la priere est un indice originel de la vision 

tragique et religieuse du monde dans la pensee de Marcel. La transformation de « l'espoir-

principe » en « esperance-salut » devient evidente des que l'etre incarne constate « une 

certaine virginite par rapport a 1'experience », temoignage de la premiere innocence qui 

nous rappelle 1'esprit de l'enfance et les origines de la vie. Cette vision du monde fait de 

l'esperance la seule possibilite de garder un contact avec l'etre dans une communion 

ontologique qui nous revele 1'esperance-salut comme garantie de la vie toute entiere. 

Marcel ne s'adresse pas au Dieu des rationalistes mais au Dieu des mystiques. 

C'est pourquoi il ne se demande jamais s'il sera exauce. Je puis prier pour etre davantage, 

non pour accumuler des avantages, pour accroitre ma puissance619. La louange, comme 

expression des profondeurs de l'etre, constitue la cime de la priere. Dans cet etat, les 

forces de l'ame se confondent et atteignent la connaissance sacree, au-dela de toute 

activite ou passivite : « il s'agit bien plutot d'une louange ou d'une exaltation qui jaillit 

d'une zone centrale ou la pensee et le coeur se confondent ». L'union est, certes, un au-

dela pour la philosophe tout en restant la fonction la plus haute et la plus pure de la vie. 

iE.A.I.,l09. 
>J.M., 220. 
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Leur union nous offre la creation spirituelle qui depasse finalement les limites etroites de 

la speculation. 

Pour cela, la sagesse nee de la rencontre du profane et du sacre est exprimee dans 

la saintete, la veritable introduction a l'ontologie. Chez le saint, l'idealite est absorbee par 

la spiritualite dont la conduite fait la preuve. La maturite constitue ainsi un retour a 

l'enfance, le retour du sage au paradis perdu qui nourrit l'espace vecu, condition de toute 

analyse rationnelle. 

II est done clair que cet itineraire philosophique presuppose une vision du monde 

ou l'emerveillement et la conscience exclamative d'exister trouvent leur vocation 

philosophique dans une pensee religieuse originelle. 

III.3 Le domaine du connaitre est une unique mystique 

Revelatrice, 1'initiation a la priere est profondement liee a 1'effort successif de 

l'etre incarne et elle donne a la vie une richesse interieure, consequence de sa vertu 

fondamentale qui est l'humilite, n'acceptant jamais de preferer : 

Le primat de la pensee philosophique par rapport a la vie religieuse, ce qui revient en 
fin de compte a devaluer celle-ci a la facon des doctrines intellectualistes du passe, 
en particulier du spinozisme620 . 

La priere trouve ainsi son expression pure en tant que temoignage de valeur 

ontologique dans la lumiere de l'experience de l'Etre. Deja, dans l'unite interieure entre 

demande et exaucement, s'annoncent la liberation de la personne des schemas 

anthropomorphiques et la comprehension de la volonte divine hors de toute condition 

prealable. L'expression « que ta volonte soit faite » temoigne de cette maturite selon 
fi91 

laquelle la volonte divine devient volonte de l'adorateur. Un « theocentrisme pratique » 

qui a comme principe la volonte divine et non « la mienne », est l'indice significatif du 

bWM.E.IL, 122. 
621 « Je songeais tout a l'heure que ce dont il s'agit ici, e'est de trouver une transposition speculative de ce 
theocentrisme pratique qui adopte comme centre Ta Volonte et non la mienne. (...) : Ta volonte ne m'est 
absolument donnee au sens ou Test mon vouloir-vivre, mon appetit; Ta Volonte est pour moi quelque chose 
qui est a reconnaitre, a lire, au lieu que mon appetit exige purement et simplement, s'impose purement et 
simplement». E.A.I; 160. 
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caractere profondement doxologique et adorateur de la priere : « Quoique tu veuilles, ta 

volonte sera la mienne » . 

En tant que condition indispensable de la participation a la volonte divine 

exprimee dans l'histoire, les expressions de Fame religieuse revelent l'approche 

progressive du mystere de l'etre deja mystiquement exprimee dans la priere-demande. 

Chez l'etre incarne, la soif de la plenitude qu'il essaie de vivre mystiquement dans 

une experience initiative avec le Toi absolu, est exprimee a son sommet par la foi-

doxologie : 

Ici seulement nous atteignons non seulement une inconditionnalite de fait, mais une 
inconditionnalite intelligible ; celle du Toi absolu, celle qui s'exprime dans le Fiat 
voluntas tua du Pater623. 

L'etre incarne se trouve toujours en marche ; il vit continuellement les tentations 

aigues de son historicite et prie pour lui et ses freres. Cette condition laisse comprendre 

que toute schematisation de la priere est de caractere relatif, temoignant de la tendance 

alternative qui oriente l'orant vers son « plus-etre ». Plus l'etre incarne murit dans 

l'initiation du mystere, plus la pensee se confond avec les sentiments du coeur et devient 

instrument de leur expression, « reflexion intuitive», d'apres le philosophe. Le 

temoignage jaillit en tant qu'expression de l'experience par excellence, devenue deja 

captive de la saintete de Dieu, hymne au Deus Sanctus. C'est la priere de caractere 

doxologique, etant donne que « la demande risque de porter atteinte en quelque facon a la 

saintete de l'invoque »624. La saintete de Dieu detache la conscience orante de tout souci et 

la transforme en expression de louange, c'est-a-dire en participation consciente de son 

existence au corps mystique. Adoration et louange coincident a la limite et expriment les 

fruits de la communion dans le mystere de l'etre, la verite du dialogue intime avec l'Etre 

et la manifestation de sa volonte. 

Une juste appreciation de la gloire divine et de 1'adoration nous conduit 

inevitablement a la verite de la saintete en tant qu'offre divine, creant une presence chez le 

saint. Etant donne que le saint participe a la saintete de Dieu, sa priere est un veritable 

•M.E.II., 123. 
l/.M., 230. 
[P.S.T., 269. 
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temoignage ontologique et une source de discipline pour le philosophe. L'adoration du 

saint conduit a une philosophie de la transcendance : 

... une philosophie de la transcendance ne se laissera nullement separer, meme en 
droit, d'une reflexion qui s'exerce sur les modalites hierarchisees de 1'adoration, et 
qui culmine non certes dans une theorie, mais dans une reconnaissance de la saintete, 
apprehendee non comme maniere d'etre, mais comme donnee signifiante au plus pur 
de son intention625. 

Par consequent, dans 1'adoration qui est signe de la presence ontologique de la 

saintete divine, celui qui prie n'exprime pas une situation statique de l'etre mais temoigne 

de nouvelles categories ontologiques qui, essentiellement indescriptibles, amenent a 

l'attente du repos eschatologique. Le probleme de l'expression doxologique prend ainsi un 

poids particulier et met les positions de la theologie naturelle a l'epreuve. Les « attributs » 

de Dieu n'ont aucune valeur si nous ne reconnaissons en eux les caracteres du Toi absolu 

que nous ne pouvons saisir comme lui sans l'aliener a travers les categories 

anthropocentriques variant selon les predispositions interieurs de chaque philosophe. 

Le lien profond qui existe entre le caractere negatif des attributs et 1'adoration en 

son caractere doxologique, est done clair. En conservant l'immediatete dans ses relations 

avec l'Etre, l'acceptation immediate cree la communion personnelle qui, en edifiant les 

forces mystiques de 1'humain, les rend dignes d'exprimer le contenu indicible de l'offre 

sans l'aide des attributs. C'est ainsi que les attributs patissent devant la verite exprimee 

par la priere en son caractere doxologique. 

Cette verite revelee par la priere mene au cceur de l'ontologie de Marcel et elle 

eclaire les approches concretes du mystere de l'etre : la fidelite, l'amour et l'esperance qui 

ne constituent que des situations d'experience positive de la verite offerte, 

incomprehensible en soi par la reflexion pure. 

Dans la priere s'exprime ce qui constitue le lien intime entre les differentes 

approches en tant qu'il est experience de communion immediate avec le Toi absolu et 

reconnaissance de sa verite. C'est la nouvelle connaissance qui illumine tout l'etre et lui 

offre la plenitude infinie sans pouvoir se developper objectivement ou se refermer dans les 

definitions classiques de l'etre. L'approche du mystere de l'etre se devoile dans la lumiere 

'E.P.C., 218-219. 
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de la communion doxologique en tant que gratuite indicible creant les nouvelles 

dimensions de la conversion : 

II faut que la conscience, par un mouvement de conversion decisive, s'immole 
devant Celui qu'elle ne peut qu'invoquer comme son principe, sa fin, son recours 
absolu626. 

L'adoration est ainsi exprimee en doxologie et temoigne de sa plenitude en meme 

temps. 

III.4 Ontologie de la priere 

Quelle identite ma priere assigne-t-elle a celui qu'elle invoque ? Nous avons vu 

que Dieu n'est predicable que dans la mesure ou il est pose non pas en lui-meme dans son 

« en soi » ontologique, mais dans sa relation avec l'homme. Une relation se tisse dans la 

priere entre la finitude de 1'ame et l'infini de Dieu, relation problematique puisqu'elle unit 

deux entires incommensurables. Comment Fame peut-elle toucher un Dieu par essence 

incommensurable ? Comment la priere va-t-elle definir une relation qui respecte l'infinie 

transcendance de Dieu, mais qui inaugure aussi une commensurabilite sans laquelle aucun 

lien intersubjectif n'est possible ? 

En quoi consiste la rencontre du Dieu vivant ? La seule attitude possible et 

legitime de l'homme face a ce mystere, c'est d'accepter de perdre une fausse image de 

Dieu, d'abolir un faux rapport a lui, car «... quand nous parlons de Dieu, ce n'est pas de 

Dieu que nous parlons » 7. Un redoutable danger nous menace quand nous substituons un 

simple mot a la riche et palpitante experience des valeurs morales ou esthetiques. II nous 

est de toute facon ires difficile de penser directement le suprapersonnel; en cherchant a le 

concevoir, nous le convertissons en un impersonnel abstrait. En pareil cas, il convient de 

faire appel a une reflexion du second degre, c'est-a-dire a une pensee qui prend conscience 

de cette degradation et qui s'en libere par le fait meme qu'elle en prend conscience. La 

voie se trouve ainsi frayee vers une ascese a la faveur de laquelle « il nous est permis de 

'E.P.C., 61. 
'J.M., 258. 
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nous retourner en quelque sorte vers le principe de ce que nous appelons la valeur et qui 

ne peut etre que Vetre » . II est certain qu'un redoutable danger nous menace alors, mais: 

Le simple fait de signaler ce peril est deja en quelque facon un moyen de le conjurer; 
car il ne nous sera plus possible de nous perdre en discours abstraits sur les 
caracteres intrinseques de l'Etre - comme si l'Etre etait vraiment une chose 
susceptible d'etre opposee a d'autres choses qui ne sont pas lui, mais seulement ses 
apparences ou ses manifestations, par exemple629. 

Marcel affirme qu'une certaine maniere de poser Dieu consacre l'echec spirituel et 

la chute dans une non-relation, dans l'absence. C'est la que s'insere toute la reflexion 

marcellienne sur les vceux adresses a Dieu et sur leur exaucement. II existe cependant un 

toucher spirituel, un contact intersubjectif. Prier c'est toucher Dieu, c'est instaurer un 

contact entre la conscience orante et la conscience divine. 

Quelles sont les conditions les plus precises de cette rencontre ? Du cote du «je » 

humain, la rencontre suppose la volonte sincere de s'ouvrir aux avances de Dieu, de se 

laisser faire, de se rendre disponible. Mais cela implique que Ton ecarte les obstacles a la 

disponibilite (prejuges, egoi'sme, orgueil), sinon on manquera la rencontre avec Dieu. Si le 

premier appel vient de Dieu, si tout est grace, il est tout aussi vrai qu'il y a une disposition 

necessaire a la grace, qu'il faut se rendre digne de la grace. Du cote de Dieu, il y a une 

initiative, un mouvement d'accueil, une grace, comme nous venons de le dire. Mais cette 

grace n'est pas une donnee empirique constatable scientifiquement, elle n'est pas un avoir. 

La grace ne peut etre qu'inobjectivable puisqu'elle produit une presence, une 

participation intersubjective, une amitie, une communion de deux libertes. Pourtant, la 

grace n'est pas une simple illusion relevant d'un subjectivisme arbitraire, car elle est une 

disposition a etre a Dieu, et l'ordre de Tetre n'est ni illusoire, ni objectif, ni subjectif. Dieu 

refuse la dimension purement immanente que le sujet humain veut lui assigner. La verite 

qui est Dieu ne peut se laisser toucher si l'homme ne se debarrasse pas d'un faux regard ; 

le regard d'un etre fini qui demande des dons finis a l'infinie transcendance et qui edge 

l'Etre non pas en objet ultime d'amour, mais en moyen pour obtenir cette finitude de gains 

temporels. A terme, c'est Dieu lui-meme qui est temporalise. Plus ma demande porte sur 

un « objet » ou sur un moyen d'accroitre ma puissance, moins elle est, au sens propre, une 

'H.C.K, 129. 
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priere. Elle subordonne alors Dieu lui-meme a mes ambitions. Elle le traite comme une 

individualite finie dont je tente, par mon appel, de modifier la maniere d'agir. Dieu refuse 

d'etre invoque et touche par la priere tant qu'il n'est pas ni pose ni reconnu comme tel a 

travers cette priere meme, c'est-a-dire a travers l'humanite du Christ comme la plenitude 

meme de l'infini. 

Nous pourrons en deduire que l'acte de toucher est suspendu a la disposition 

cognitive et intentionnelle de poser devant soi une autre conscience a laquelle on attribue 

la transcendance absolue. Paradoxalement, la proximite et l'intensite vecue avec Toi ont 

pour condition obligee la reconnaissance de cette transcendance absolue. Reconnaitre dans 

le Toi l'infinie distance ontologique, c'est done consacrer la proximite. 

Mais ici une foule de questions se posent sur le caractere de cette grace de 

rencontre qui rend la proximite possible. En quoi se manifeste-t-elle, se rend-elle sensible? 

Gabriel Marcel utilise une fois encore ici une notion tres eclairante: le 

transcendant inobjectivable peut neanmoins s'incarner, se rendre sensible sa presence et 

par ses mediations exterieures a travers lesquelles se fera la rencontre, pourvu qu'on 

n'aille pas les objectiver. II faut done que l'ame veuille se rendre sensible, accessible aux 

approches concretes du transcendant. C'est la la propedeutique de la foi. 

Cette foi ne doit pas etre confondue avec le sentir et le cogito. Elle participe de 

l'immediatete du premier et de la lumiere du second sans que celui-ci soit contamine par 

l'objectivation. Cette lumiere qui eclaire les elements empiriques, les elements 

d'incarnation du Dieu Vivant, enleve tout arbitraire a 1'attitude de la foi. Ces elements 

mediateurs ont pour role unique de faire communier deux esprits dans l'intersubjectivite 

inobjectivable ; c'est de la meme facon que mon corps n'est pas un objet pour moi tout en 

etant senti, et que mon ami est present sans etre un objet. A ce point, nous rejoignons la 

pensee de Marcel a sa naissance, a savoir que la foi doit participer de la nature de la 

sensation, de son infaillibilite et de son immediatete630. 

La foi se presente ainsi sous son double aspect: d'un c6te, elle est atteinte 

immediate d'un absolu ; de 1'autre, elle est vie spirituelle. La foi constitue alors une 

7.M., 131. 

209 



dialectique creatrice entre Dieu et le croyant dont l'element essentiel est un lien 

dynamique nous arrachant a nous-memes et faisant de notre realite un « etre-avec ». 

Ma reconnaissance comme ma priere doit porter moins sur ce que «j'ai » que sur 

ce que «je suis » : « Je peux prier pour etre davantage, non pour avoir davantage »631. 

C'est pourquoi la facon la plus radicale de defigurer l'identite divine, c'est de concevoir la 

priere comme un moyen ordonne a une fin qui n'est autre que l'obtention de biens 

terrestres. Cela revient a se servir de l'eternel pour conquerir le devenir, a utiliser le 

createur pour s'approprier la creature : 

Si d'autre part ma priere pour autrui m'est dictee par la consideration de ce qui m'est 
utile, elle est vicieuse en son principe632. 

De quelle maniere Dieu peut-il repondre a la priere ? 

II n'y a pas de cas pour Dieu. Rien de plus etranger a la vie religieuse veritable que 
les combinaisons, les problemes de maximum que Leibniz fait inventer et resoudre a 
son Dieu calculateur633. 

L'action de la priere ne peut etre objective. Lorsque je m'interroge sur 1'attitude de 

Dieu en face de ma priere, je transforme cette derniere en objet et je me place moi-meme 

hors de l'invocation. La transcendance de celui que j'invoque s'affirme par rapport a toute 

experience objective, par rapport a toute supputation rationnelle. Que cette transcendance 

se presente a 1'imagination figurative comme un depassement spatial vers le haut, il n'y a 

pas a s'en emouvoir. Par dela l'opposition de l'ici et de l'ailleurs, malgre ces formes de la 

tentation que sont l'espace et le temps, il faut se rappeler que celui que je prie m'est plus 

interieur que moi-meme. 

D'abord, ce n'est pas l'intensite de la priere qui importe, mais sa qualite, son 

niveau ontologique. Pour qui croit, « la priere s'apparait comme certainement efficace 

dans l'ordre de l'etre »634. Puisqu'il s'agit d'une relation intersubjective, la realite de la 

reponse divine ne peut etre percue que par celui qui participe au dialogue ; elle ne peut 

etre ni « demontree » ni constatee par un observateur en general, exterieur a cette 

communion personnelle. La liberte divine deborde le cadre du savoir absolu. Saisi par le 

mJ.M., 219. 
632Ibid. 
633 Ibid., 257. 
mJ.M., 220. 
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mystere vertigineux de sa vie personnelle, le croyant s'interdit de juger Dieu, c'est-a-dire 

de le classer, de faire entrer son etre et son action dans des categories humaines. 

Une notion veritablement spirituelle de la priere suppose, entre la liberte humaine 

et la liberte divine, un rapport excluant toute contrainte mecanique. En d'autres termes, le 

jugement de causalite qui est, par essence objectif, c'est-a-dire valable quel que soit celui 

qui l'enonce, valable pour une pensee en general, n'est pas applicable a cet evenement 

religieux qui est la priere. Quand je prie pour une personne jugee incurable et si cette 

personne guerit, la relation entre la priere et le miracle ne serait causale que si, lorsqu'elle 

se produit, certaines conditions etaient realisees et si elle etait objectivement controlable. 

Parce qu'il maintiendra constamment cette definition precise de la causalite, Marcel 

refusera toujours d'assimiler la puissance divine a une cause635. La priere n'est ni un rite 

magique, ni une technique dont les effets seraient universellement previsibles. Cet 

automatisme qui n'est pas realise en fait, contredirait la liberte divine. 

Est-ce a dire que la priere et l'idee de son efficacite se degradent en pures 

representations subjectives, en vaines illusions ? 

Assurement, non. II importe ici de distinguer entre subjectivisme et subjectivite. 

Cette derniere n'intervient que comme un je en quete de participation. II n'y a de foi, il n'y 

a de priere qu'au niveau de l'etre. Exclure le sujet, c'est rompre la communion. La priere 

n'est possible que la ou l'intersubjectivite est reconnue, la ou elle est en acte. Si 

l'experience la plus haute n'est pas susceptible de verification experimentale, c'est parce 

qu'elle unit veritablement le sujet comme tel, le je, a une autre personne, au Tout Autre 

qui est Dieu. L'intersubjectif ne peut etre reconnu que par une liberte qui s'engage. 

Lorsque je me mets en presence de Dieu et l'invoque, je fais appel - a titre infiniment 

superieur - a un etre libre. Ma priere perdrait tout sens religieux si je ne me soumettais a 

ce libre jugement et si je n'acceptais pas a l'avance une reponse apparemment 

deconcertante 

A ce stade de notre reflexion, nous constatons que le mystere de la theologie 

inspire l'ontologie du mystere et lui offre une participation a la saintete de Dieu dans un 

contexte de categories divines et humaines qui sont scandaleuses pour la conception 

635 Ibid., 32, 52, 87. 
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traditionnelle de la causalite. Marcel dit: « la causalite est contre la saintete de Dieu » . 

Bien que de pareilles expressions soient un peu osees, elles ne visent pas a sous-estimer la 

raison ni a refuser la theologie naturelle. Elles exaltent la nouveaute et la transformation 

de la pensee dans la communion ontologique. Dans cette situation ou « tout est grace », 

comme le disait un heros de Bernanos cite par Marcel, l'etre incarne peut parler de 

Dieu. 

A quoi bon demander ? A quoi bon prier ? Si je peux affirmer massivement que 

tout ce qui arrive est voulu par Dieu, comment ne tomberais-je pas dans le quietisme ? 

Comment ne m'abandonnerais-je pas purement et simplement a la volonte divine ? 

Seulement, en m'abandonnant de la sorte, ce n'est pas a Dieu que je m'abandonnerais. 

Dieu n'est pas la substance-tout du pantheisme. II est liberte qui suscite les libertes afin 

que soit possible l'Amour. A mesure qu'il se rapproche davantage de Dieu, chaque etre 

sent croitre son initiative, c'est-a -dire sa liberte plus encore que sa richesse. Je ne suis pas 

1'instrument d'un vouloir predeterminant. La liberte de l'Etre ne peut etre affirmee ou niee 

que par une liberte. On ne pourrait en juger autrement sans reintroduce la chimere 

idealiste du savoir absolu. La volonte divine ne m'est pas « donnee »638 par les 

evenements ; elle est a reconnoitre par moi a travers ceux-ci. Elle ne peut etre traitee un 

destin. Je dois y adherer librement parce qu'elle est celle du Toi absolu. 

En somme, prier c'est refuser activement de penser Dieu comme « Loi », c'est le 

penser comme « Toi », c'est refuser d'admettre que tout soit donne, joue d'avance, c'est 

invoquer un etre libre. 

La priere est alors une expression de cette lutte ; elle est la voix de ce noyau volitif 

qui s'evertue a tendre vers la Voix premiere, l'appel a etre, a y repondre malgre les voix 

discordantes et incessantes de 1'avoir. Un recueillement authentique manifeste que 

l'homme est capable, meme dans sa finitude 39 et dans sa carence spirituelle, d'avoir 

« Dieu et la causalite »dans De la connaissance de Dieu. Recherches de philosophie. II-IV, Paris, Desclee 
De Brouwer, 1958, p. 32. 
637Georges Bernanos, Journal d'un cure de campagne, Paris, Plon, 1936, p. 319. 
mP.S.T., 88. 
639L'auteur a expose le sens du terme « finitude » dans Pour une sagesse tragique: « La difficulte me semble 
consister en ce que cette finitude ne doit pas etre confue comme elle Test dans les philosophies de l'objet, 
c'est-a-dire, par exemple, dans le spinozisme tel qu'il est concu habituellement, (...). La finitude dont je 
parle ne peut sans doute etre con?ue que dans la perspective d'un itinerant » P.S.T., 88. 
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encore la nostalgie de la plenitude de Dieu. A travers la priere, l'homme va se poser 

comme un infini en creux, appele a s'emplir de 1'infini de Dieu. La priere ouvre l'homme 

a la reconnaissance de l'Etre que le peche aurait en partie effacee et que la grace reactive 

en plenitude. Saint Augustin a crie avec beaucoup d'admiration : « Heureuse etait la faute 

qui nous valut pareil redempteur ». Et pour repondre a cette parole, Marcel a dit: « II va 

de soi qu'ici, entre la representation du peche et celle du salut, il existe la plus rigoureuse 

correspondance »640. 

Pourtant la grace abonde et surabonde lorsqu'elle est accueillie par le vouloir 

humain ; la priere va etre, dans sa dimension invocatrice, le moyen par lequel ce vouloir 

humain sera oriente de maniere a reposer dans le vouloir divin et simultanement, elle sera 

1'expression meme de ce vouloir. Cela signifie que l'inachevement de l'homme est source 

de sa soif d'etre, qu'il est la marque d'un manque a combler, done d'une capacite 

ontologique a etre, a etre pleinement libre. Mais, bien entendu, cette vie spirituelle est une 

liberation qui tend a etre totale, en attendant le moment ou les limites qui m'enferment 

encore en moi-meme disparaissent pour que je puisse me livrer totalement a la 

participation a l'Etre pleinement connu dans 1'amour. 

La reflexion sur l'esperance a amene Marcel a poser la question de la liberte. II 

reste un probleme crucial : si 1'exigence de liberte et la volonte de salut ne sont que les 

deux aspects d'une seule et meme passion d'immortalite, peut-on encore parler d'une 

liberte ordonnee au salut, puisque la liberte parait consubstantielle au salut dans la mesure 

ou elle determine nos plus profonds engagements ? Cette volonte de liberation, tendue 

jusqu'au-dela du possible, ne donne-t-elle pas la vraie mesure d'un etre, e'est-a-dire la clef 

de sa realite concrete ? 

Nous n'avons qu'a nous rappeler que la liberte ne s'offre pas a l'homme comme 

un souverain bien mais comme une possibilite dont il cree la condition, et deja cette 

creation renferme Pessentiel. Ne serait-ce pas la, au fond le sens de la formule de Marcel: 

« l'etre s'affirmant plutot que l'etre affirme » ? Ainsi, par dela l'eternelle opposition entre 

le libre arbitre et le determinisme, la liberte se presente a l'auteur comme une sorte de 

contre-epreuve decisive. Mais la soif d'etre la souleve jusqu'a l'affirmation ontologique 

640PJ., 88, voir aussi EP.C., 346. 
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suivante : « L'attestation de l'etre est personnelle ». Pourtant, Facte d'affirmer ne doit pas 

etre considere en soi, en tant qu'acte, mais dans son intentionnalite specifique. Conscient 

de la possibilite d'un tel glissement, Marcel remarque que 

C'est d'ailleurs dans cette zone qu'une sorte de voisinage dangereux s'etablira entre 
l'ontologie et la logique proprement dit641. 

II decouvre que plus la volonte de delivrance semble se rapprocher du but, plus elle 

risque de tomber dans l'abstraction. La foi n'est pas un pur acte de decision et de 

confiance, excluant tout contenu objectif. Marcel souligne tres justement le caractere 

existentiel de la foi. II met en relief son aspect d'experience interpersonnelle, de rencontre 

entre \tje de l'homme et le tu de Dieu. 

La foi est certes toujours fondamentalement foi en quelqu'un et non en quelque 

chose ; mais si cette conception en vient a exclure tout contenu articulable, elle conduit 

vite la foi a perdre son aspect doctrinal. Cela ne revient pas a dire que les deux aspects ont 

la meme importance. L'aspect personnel (croire en Dieu, se fier a Dieu) est le premier 

d'entre eux. On notre une allergie diffuse a l'egard d'une religion institutionnalisee. 

L'attitude de la foi et son contenu sont-ils separables ? 

La foi comprend structurellement deux elements essentiels. Elle est d'abord une 

relation de confiance entre deux personnes, Dieu et 1'homme (croire en...), mais une 

relation qui s'articule aussitot dans un contenu (croire que...). Certes, la liberte de 

l'homme ne s'exerce que confronted a la possibilite de choisir en son ame et conscience, 

hors de toute obedience religieuse ou autre. Neanmoins, la conscience, voix interieure qui 

va jusqu'a juger spontanement comme il est bon d'agir, a besoin d'etre formee, guerie 

parfois, fortifiee tout au long de la vie qui est traversee des tumultes du monde. La foi 

permet de choisir entre les solutions disponibles et d'en inventer une au besoin, qui soit 

une reponse a l'elan vers le bien de la conscience morale. En tant que reponse de l'homme 

a Dieu qui se revele, elle ne peut etre que libre, non imposee de l'exterieur. Mais les 

dogmes, les verites de la foi definies et enseignees par les autorites religieuses, fournissent 

des reperes a la conscience defaillante. Dans un monde evolutif ou les notions de bien et 

de mal se dissolvent, ils semblent rester immuables. Fruits d'experiences anterieures, ils 

[E.A I, 175. 
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offrent une assise solide a la vie morale en la protegeant des ecueils rencontres dans le 

passe. 

IV. De la metaphysique et de la revelation 

IV.l. Le rapport entre la metaphysique et la revelation 

Une question a double tranchant se pose alors : d'une part, comment eviter que 

1'affirmation de l'etre n'apparaisse comme generatrice de la realite de ce qu'elle affirme et 

d'autre part, comment transformer cette affirmation en une demarche concrete qui 

aboutisse a un detachement reel, a un degagement reel et non point a une abstraction? 

C'est bien parce qu'il est impossible de debattre de ce probleme dans le cadre de la 

speculation pure que Marcel exige la contemplation, le chemin du philosophe qui 

converge avec celui de la saintete au sein de la verite, voie qui mene a l'Etre. L'analogie 

est nette entre la croissance proprement religieuse telle qu'elle se trouve realisee dans la 

vie chretienne et la recherche philosophique : 

Ce que j 'ai apercu en tout cas, c'est l'identite cachee de la voie qui mene a la saintete 
et du chemin qui conduit le metaphysicien a l'affirmation de l'etre642. 

Mais precisement, cette identite souleve un grave probleme, soit celui des rapports 

exacts de la metaphysique marcellienne avec la religion ou mieux, avec la revelation. S'il 

est vrai qu'il y a un seul et meme chemin pour philosopher et pour croire, peut-on se 

demander ou se termine la philosophie et ou commence la foi proprement dite ? Cette 

question se justifie d'autant plus que Marcel lui-meme, dans ses oeuvres, se refere 

explicitement aux donnees de la revelation et fait porter sa reflexion sur des themes tels 

que 1'amour, la fidelite et l'esperance qui evoquent en notre esprit les trois vertus 

theologales : la foi, la charite et l'esperance. L'identite secrete de la voie metaphysique et 

du chemin de la saintete n'implique pas, d'apres Xavier Tilliette, une confusion des roles, 

ni ne fait de la metaphysique un exercice spirituel: « Le saint est dans son ordre de 

saintete, et le metaphysicien le rejoint comme on s'eclaire a la lumiere d'un phare, au titre 

du supremement desirable et du voeu ontologique realise » . 

•E.A.I., 105. 
'Xavier Tilliette, « Gabriel Marcel: L'ethique entre I'ontologie et le christianisme », op. cit; p. 768. 
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Quel est le desirable si ce n'est la liberte des enfants de Dieu ? Quel est le voeu 

ontologique realise, si ce n'est le mystere de l'etre ? 

Marcel en deduit que la connaissance implique elle-meme une ascese prealable, 

c'est-a-dire une purification. Cette connaissance ne se livre dans sa plenitude qu'a celui 

qui s'en est prealablement rendu digne 44. II faut meme depasser l'affirmation d'une 

simple identite et reconnaitre la complementarite ou plutot l'appartenance mutuelle de ces 

deux chemins que nous fait vivre dans 1'amour la realite que la reflexion ne peut que 

retrouver dans sa conscience posterieure. Auquel des deux, cependant, attribuons-nous la 

primaute ou le role d'une purification ? H semble que l'ethique joue le role de charniere 

entre la philosophie et la theologie. 

Une autre objection se pose a l'instant: une telle metaphysique n'est-elle valable 

que pour des consciences chretiennes et a fortiori, ne presente-t-elle une valeur intrinseque 

qu'a titre de propedeutique de la foi ou d'apologetique de la philosophie chretienne? 

D'ailleurs, une telle conception entraine certaines difficultes car elle parait impliquer une 

sorte de rationalisation ou de naturalisation du surnaturel que le theologien ne saurait 

admettre en aucune facon. A cet egard, l'emploi meme des termes comme ceux de 

« mystere » ou de « grace » (souvent Marcel remplace le dernier terme par celui du don), 

utilises en un sens profane, est de nature a egarer le lecteur. Une telle objection n'a pas 

echappe a Marcel. Non seulement il l'a clairement relevee et formulee, mais il y a aussi 

repondu. Cette reponse trouve sa justification dans la remarque suivante : 

Une philosophie concrete ne peut pas ne pas etre aimantee, peut-etre a son insu, par 
les donnees chretiennes645. 

II remarque qu'il existe une conformite essentielle entre le christianisme et la nature 

humaine. Les donnees chretiennes font partie de la situation historique et dont, par 

consequent, nous ne sommes pas en mesure de nous abstraire totalement: 

Nous ne pouvons pas penser comme s'il n'y avait pas eu avant nous des siecles de 
chretiente, de meme que, dans l'ordre de la theorie de la connaissance, nous ne 
pouvons pas penser comme s'il n'y avait pas eu des siecles de science positive . 

'E.A.II, 33. 
'E.P.C., 124. 
'P.A., 89. 
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Celui qui pretend se soustraire a cette influence ou plutot se degager de cette 

situation de fait, se condamne a speculer dans le vide. Tel est le cas de quelques 

rationalistes pour lesquels la philosophic doit etre universelle et de tous les temps et par 

consequent, s'adresser a la conscience humaine en general, c'est-a-dire a une sorte 

« d'homo naturalis » qui serait un invariant transhistorique647. Pour envisager les etres 

dans toute leur concretude, dans toute leur singularity et par suite tenir compte de toutes 

les incidences temporelles et spatiales sur eux, il faut « se nier lui-meme comme 

specialiste »648, c'est-a-dire refuser de separer en soi le philosophe et l'homme comme 

l'ont fait les esprits philosophiquement les plus vivants du siecle dernier, un 

Schopenhauer, un Nietzsche. Le philosophe qui s'astreint a ne penser qu'en tant que 

philosophe « se place en deca de l'experience dans une region infrahumaine ; mais la 

philosophie est une surelevation de l'experience, elle n'est pas une castration »649. 

Cela revient a dire que pour Marcel, toute philosophie authentique est une 

philosophie concrete et par consequent heritiere effective des structures chretiennes. Cet 

heritage est un principe actif et fecondant. Pareille a une semence, l'existence du donne 

chretien « favorise en nous l'eclosion de certaines pensees auxquelles, en fait, nous 

n'aurions pas accede sans elle »650. La fecondation peut tout aussi bien s'accomplir dans 

des « zones perichretiennes » , c'est-a-dire dans des ames que la foi n'a jamais habitees 

et qui demeurent etrangeres a toute revelation positive. II suffit qu'elles soient ouvertes a 

tout ce qui est humain . 

II y a done une « consonance » telle entre le fait chretien et la nature humaine qu'a 

la fois ce fait nous eclaire et qu'il est eclaire par nous dans la mesure meme ou la nature 

humaine le prefigure, nous le fait pressentir, c'est-a-dire dans la mesure ou elle reflete les 

M1E.P.C.,261. 
M&E.A.I, 167. 
M9E.P.C, 124. 
650P.A., 90. 
65lP.A., 91. 
6520n remarque que la revelation chretienne expliquee par Vatican II rejoint la conception de Marcel du 
donne chretien. Dans l'article « Religion », nous trouvons la precision suivante : « La revelation chretienne 
est done ici reponse a la recherche humaine du sens, du fondement dernier de l'existence et du salut total 
(C'est ce que reconnait Vatican II, RNC 1; GS, 3) », cite dans Les grands themes de la foi, Dictionnaire de 
theologie chretienne, Desclee, Paris, 1979, p. 383-384. Les abreviations sont R N C : Declaration pour les 
relations de l'Eglise avec les religions non chretiennes. GS : Constitution pastorale sur l'Eglise dans le 
monde de ce temps. Gaudium et Spes. 
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mysteres qu'il enveloppe. Marcel voit ce reflet dans cette transcendance de l'etre qui nous 

constitue, qui nous enveloppe tout entier et que, par la suite, notre raison ne saurait 

dominer ni soumettre a son jugement. Les mysteres de la foi ne viennent done pas 

Se superposer a un monde entierement problematisable (...) que la raison traverserait 
comme la lumiere se joue a travers un bloc de cristal653. 

Nous remarquons clairement le role fecondant de la raison en conformite avec la 

foi, comme le dit Pierre Magnard : « la conformite de la foi avec la raison est d'abord foi 

en la raison » 54. Ce bloc de cristal, la perle precieuse de la foi, ne favorise pas de sa 

richesse un monde denue d'epaisseur ontologique mais bien au contraire, elle favorise un 

monde qui est lui-mSme un mystere, a savoir le mystere ontologique. Or, ce mystere 

reflete d'autant plus les mysteres Chretiens qu'il se reconnait seulement a travers l'amour 

et que cet amour lui-meme atteste la presence d'un Toi absolu, d'un Absolu qui est 

Amour. A ce propos, Paul Ricoeur remarque : 

Le mystere chretien eclate dans le mystere ontologique, l'incarnation du Christ dans 
le monde ou je suis incarne, la redemption dans une condition d'homme ou un toi 
peut etre evoque655. 

Nous remarquons que la contemplation, concue dans son double aspect chez notre 

auteur, reflexion et amour, est le point de depart et la fin de notre approche de l'etre qui 

nous appelle et a qui nous repondons en rayonnant. L'amour est moteur de toute poursuite 

que nous realisons au cours de notre vie. II anime la creation spirituelle qui est la realite 

profonde que doit traduire la reflexion philosophique (reflexion seconde). Celle-ci est le 

fruit de cet elan qui nous empeche de nous renfermer en nous-memes et qui fait de nous 

des etres ou verts a l'infini. 

II est juste de penser que la reflexion philosophique avait fait trouver a Marcel ce 

que Pascal appelait « le Dieu des philosophes », e'est-a-dire une origine mysterieuse de 

l'univers et de l'homme. Mais une telle determination laisse mal a 1'aise l'intelligence 

humaine. Nous pourrions dire ici que la recherche de 1'individualite humaine, dans sa 

particularite libre et en relation avec d'autres liberies, ainsi que le role de bons temoins, 

MiE.P.C., 125. 
654Pierre Magnard, « Dieu par dysfonction : l'epreuve du mal » dans Le Dieu des philosophes, Collection 
Philosophic Europeenne, Editions universitaires, 1994, p. 285. 
655Paul Ricoeur, Gabriel Marcel et Karl Jaspers, op. cit, p. 274. 
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etaient suffisants pour qu'il trouve la personne divine et en deduise par la suite que le 

chemin du philosophe et celui du saint ne sont qu'une seule voie revelant l'Etre . 

IV.2 De l'etre a l'etre relationnel 

Repondant a la question « qui suis-je ? », Marcel decouvre une pre-seance de 

l'etre, une prevenance. C'est l'etre en moi qui m'eclaire, et je suis en relation avec l'etre 

des profondeurs qui se dit a travers moi. Tendu entre l'etre et 1'avoir, Dieu est celui dont 

tout l'avoir est d'etre, il m'eclaire de l'interieur. Le permanent ontologique, c'est-a-dire la 

relation d'etre interieure, se tourne vers un depassement d'elle-meme, vers l'etre qui unit 

la realite a Dieu comme l'etre relationnel transcendant a travers toute immanence. D'ou 

l'importance de l'exemple de Marcel, dans le livre de Habachi Un Carrefour...Trois 

Itineraires, comme celui qui a partir de l'homme comme etre relationnel, decouvre Dieu 

comme l'Etre relationnel. Habachi l'a aussi souligne en faisant remarquer la constitution 

relationnelle de l'etre. Par rapport a notre problematique, Habachi constitue une etape 

importante pour deux raisons: premierement, parce qu'il part de 1'experience 

anthropologique et decouvre Dieu comme Etre. Deuxiemement, parce qu'au centre de son 

esquisse philosophique, il fait un acte de foi dans 1'affirmation trinitaire de Dieu comme 

Etre relationnel. Marcel est un modele d'une articulation, d'un pont, comme l'appelle 

Habachi, entre l'etre (le Dieu de l'etre) et l'Etre relationnel (le Dieu de la revelation). 

Ainsi, si etre c'est etre relationnel, toutes les relations, tous les etres en relation, sont 

attires vers la relation des relations qui est a son tour un etre relationnel. 

IV.3 L'Etre relationnel comme don d'amour 

A partir de 1'experience anthropologique, on a pu concevoir un etre qui est en tant 

que tel relationnel. Mais la question reste de savoir dans quelle mesure cette demarche ne 

reste-t-elle pas humaine. C'est pourquoi, respectable en elle-meme, elle se heurte a ses 

propres limites. Si l'experience de l'etre manifeste la constitution relationnelle de l'Etre, la 

nature de la surabondance de la relation reste du domaine de la revelation, de la grace. La 

656Que ces deux chemins puissent se rejoindre, voire se recouvrir l'un et l'autre, est le theme de l'ouvrage de 
Pierre Magnard, Le Dieu des philosophes, a qui nous devons le sens de cette distinction. 
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grace, pour Habachi, s'insere au-dedans de l'esprit comme celui-ci s'insere au-dedans du 

corps. En revanche, la grace s'enracine dans l'esprit et dans le corps. Et l'acces a ce qu'il 

appelle plus-que l'homme, c'est-a-dire, Dieu en tant qu'il est a l'interieur de soi, ne se fait 

pas uniquement par la raison, celle-ci est depassee au profit de la vie : « J'ai done appris », 

note Habachi, « que la vie peut aller plus loin que la pensee » . Notre nature accede par 

la pensee a un dechiffrement de l'Etre, mais elle est excedee par la surabondance 

inconditionnee de la grace. Or la grace de la revelation ouvre la nature a son alterite et 

l'alterite de la nature, e'est la nature de Dieu. Pour Habachi, la nature de Dieu nous est 

donnee parce qu'elle est, en elle-meme, don de soi. Par la revelation l'etre s'est manifeste 

comme la donation qui excede toute attente. Le don ne constitue pas un moment de l'etre, 

mais e'est l'etre qui se donne. Dieu comme don de soi se revele comme amour. L'identite 

de Dieu se manifeste comme Etre Amour qui se donne a l'homme, plus encore qui 

s'abandonne a lui. Un Etre Amour qui entre en relation avec l'etre puisqu' il est Relation 

de toutes les relations : 

Que la nature de Dieu se devoile comme amour n'est pas pour lui refuser l'etre. 
C'est decouvrir que l'etre en lui est amour, qu'il est en etre amoureux, un amour en 
acte-pur d'etre, une presence donnante pour autant qu'elle est658. 

Pour Habachi, si le dieu grec inspire 1'amour, il n'est pas amour. Les Grecs ont 

pense par lui un principe du monde. Celui-ci a ete retire dans sa transcendance isolee. Plus 

encore, si le dieu grec est celui de l'etre, ou de l'au del a de l'etre, ou 1'Acte pur de l'etre, 

Dieu s'est revele comme dynamisme de donation. 

Ce dynamise est relationnel, une donation intrinsequement relationnelle, un don de 

son etre qui se revele dans le temps. Cet etre-amour de Dieu est l'origine de toute 

donation. Habachi trouve en la revelation chretienne le type de cette donation originaire. 

Le Dieu trinitaire est a l'origine de toute donation en tant qu'il est Dieu Amour659. Dans la 

revelation chretienne Dieu s'est manifeste comme l'Etre d'Amour Relationnel. Dieu 

Theophanie de la gratuite, op.cit, p. 100. 
658 Ibid., p.83. 
659 Nous avons vu comment la notion de Dieu Amour montre une dimension relationnelle. En effet, tous les 
penseurs de la donation s'appuient sut le verset evangelique de 1'epttre de Jean 4,8 pour degager le don et la 
relation de 1'amour. Alors que la conception du dessaisissement de soi met en evidence le mouvement 
complementaire ou celui de la relation au don et a l'amour, le dessaisissement de soi manifeste un don 
desinteresse, il devoile une relation genereuse d'un etre dont 1'essence est l'amour. D'un cote, l'amour 
conduit a la relation, de l'autre la relation passe l'amour. 
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comme l'Etre trinitaire a comme paradigme la relation d'amour. Un seul Dieu, un Eire 

trinitaire qui se donne a l'homme comme a 1'autre de lui-meme. En se communiquant a 

Dieu Amour, l'homme comprend que son etre est une relation et sa cause d'Stre est 

1'amour, un don de 1'amour : 

Nous ne parlerons plus de Dieu de l'etre ou de Dieu de l'amour, mais de l'etre amour 
de Dieu (...) c'est pourquoi je peux dire : l'etre est ce qu'il est, l'amour est 1'autre de 
ce qu'il est. L'etre est consistance, l'amour est elan vers un plus-etre. L'etre est 
perseverance dans l'etre. L'amour implique l'etre evidemment, mais l'etre peut s'il 
renonce au plus-etre, ne pas impliquer l'amour660 

L'amour ici ne se situe pas sur le plan sentimental, mais sur le plan metaphysique. 

Cest la structure de l'etre en tant qu'exister qui se devoile comme etre relationnel. De 

meme l'amour est une composante ontologique de l'etre. Mais si l'etre se revele ainsi, 

c'est parce qu'il a recu son etre de l'Etre Amour. Cest une donation non pas par 

emanation d'un surplus, mais c'est une creation par amour de Dieu. La constitution 

ontologique de l'exister devoile a la fois sa structure et revele l'essence divine comme une 

surabondance de don qui depasse toute prevision. Cest pourquoi la reponse de l'homme a 

ce don de l'amour est avant tout ontologique : c'est vers un plus etre ou vers un moins 

etre. L'etre dans sa liberte pourrait ou bien se detourner de Dieu, ou bien il pourrait etre 

une theophanie de sa donation. 

Theophanie de la gratuite, op.cit, p. 169. 
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Conclusion 

Pour conclure cette quatrieme partie, soulignons tout d'abord que l'ethique 

theologique est la charniere de la pensee de Marcel : c'est pour lui 1'experience spirituelle 

et religieuse qui revele le principe de transcendance de l'etre. Autrement dit, la relation de 

l'6tre a la Transcendance s'est montree comme l'experience fondatrice de l'etre qui lui 

revele, a la fois, son interiorite et l'exteriorite de l'autre et du monde. Elle est la charniere 

des deux relations et irreductible a toute objectivation. C'est en empruntant trois voies que 

nous avons thematise la relation de l'etre a la Transcendance : un mouvement de la vie a la 

pensee, puis un autre qui vise a redescendre de la pensee au vecu, et enfin a eclairer le 

vecu par la pensee. Ces deux mouvements, ascendants et descendants, traduisent a la fois 

une soif qui vient d'un etre avide de l'Absolu et un Dieu Amour qui se revele dans une 

donation gratuite. Dans le langage de Habachi ces trois voies seraient: un mouvement de 

1'immanence vers la transcendance par l'esperance, puis, de la transcendance vers 

1'immanence par la grace et enfin, une revolution du temporel par le spirituel. 

Par l'acte de l'esperance, Marcel cherche a retrouver l'elan qui nous ouvre aux 

autres et a l'Autre. C'est un acte de l'etre qui prouve sa liberte. Nous remarquons ici que 

Marcel rejoint la conception augustinienne selon laquelle 1'essence de la liberte reside 

dans la liberation de « soi » par « le poids de 1'Amour » divin ou mieux, par l'accueil de 

sa grace. Pour saint Augustin, aussi bien que pour Marcel, la liberte est d'autant plus 

grande et plus parfaite que l'ame se donne plus totalement a Dieu, c'est-a-dire en somme 

que sa foi est plus profonde. Aussi Paul Ricoeur a-t-il raison d'ecrire que la liberte 

marcellienne se situe « au carrefour du j'existe et du je crois » 1; de meme qu'un 

carrefour appartient et participe aux differentes routes qu'il reunit, la liberte est 

inseparable de l'existence et de la foi qu'elle tend a conjuguer mais sans pouvoir jamais 

les confondre. Bien que la foi soit de l'etre, qu'elle soit mon etre, qu'elle soit vraiment le 

fond de ce que je suis, une adequation totale entre elle et lui ne peut jamais exister. Je ne 

peux pas considerer ma foi comme etant une possession, elle risque de me paraftre 

1 Marcel et K. Jaspers ; 221. E.P.C., 251. 
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suspecte. Seul Dieu, dans le mystere de l'au-dela, realise cette identification en arrachant 

de nous tout ce qui s'oppose a sa presence . 

L'importance de l'esperance est desormais manifeste. Elle rend a rhomme blesse 

l'elan qui lui permettra de reprendre sa marche en avant. A ce titre, l'esperance apparait 

comme une condition de possibilite de la liberte. La liberte redevient efficiente a travers 

cette dynamique retrouvee. Or, cela revele de la relation forte que Marcel etablit entre 

liberte et etre. On voit done la place essentielle que joue l'esperance dans son ontologie de 

la liberte. 

Nous pouvons done conclure que la voie de la metaphysique ne contredit pas la 

voie de la revelation et vice-versa. Autrement dit, la voie de la metaphysique ne se 

confond pas avec la revelation et ne fait pas de la metaphysique un exercice spirituel. En 

ce sens, l'ethique theologique, dans le langage marcellien, vient eclairer l'ontologie dans 

le sens ou l'etre par le principe de transcendance cherche sa liberte et trouve les 

mouvements necessaires pour vivre son essence. La theologie de Marcel n'est alors jamais 

separee de son anthropologie et du vecu. C'est pourquoi il affirme que « l'homme est la 

chance ou le risque de Dieu » 3. 

E.P.C., 256. 
Habachi, Theophanie de la gratuite, op.cit, p. 12. 
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Conclusion generate 

A la fin de ce parcours et apres avoir vu d'une part le contexte philosophique ou se 

developpa la pensee de Marcel et par la suite la facon dont elle expose l'enracinement de 

l'ontologique dans l'ethique, nous tacherons maintenant de rappeler quelle est la 

contribution offerte par la presente these a la comprehension de la philosophic de Marcel. 

Rappelons, d'une part, que l'ethique est la meilleure clef de lecture de l'ontologie 

marcellienne et d'autre part, que l'ethique chez lui se deploie en trois dimensions : 

l'ethique identitaire, l'ethique relationnelle et l'ethique theologique. Dans cette recherche, 

la philosophic de Habachi a constitue un apport necessaire pour eclairer quelques themes 

fondamentaux, a savoir : le corps, le temoignage et la relation entre la metaphysique et la 

revelation. Ce recours a Habachi permis, a notre avis, de proposer une contribution 

originale aux recherches contemporaines sur Marcel puisque jamais, a notre connaissance, 

une telle interpretation n'avait ete elaboree. Notre pretention n'est toutefois pas d'avoir 

epuise le sujet; en effet, d'autres travaux pourraient etre envisages qui poursuivraient cet 

effort hermeneutique. 

Tactions maintenant, dans un premier temps, de reprendre les grandes lignes de 

notre parcours. Par la suite, nous presenterons quelques commentaires a l'egard de la 

philosophic de Marcel et enfin nous tirerons quelques conclusions qui pointent vers 

d'autres perspectives de recherche. 

En suivant la progression rigoureuse de la reflexion de Marcel a partir de 

l'existence concrete de l'individu afin de decouvrir la voie conduisant a la liberte et de 

cerner « l'exister » dans sa plenitude ontologique, nous avons pris conscience dans la 

premiere partie intitulee « Le mystere ontologique », et apres avoir presente les reactions 

de Marcel contre l'idealisme, le « savoir absolu » et le cogito, que la seule voie d'acces a 

l'etre est sa reflexion sur lui-meme.. Nous avons aussi pris conscience de l'unite de la 

pensee de l'auteur cherchant le fondement et le sens de la vie afin de mieux discerner cette 

voie, unite qui resulte du fait que chaque theme implique et contient tous les autres et 

pourtant en differe. Par le fait meme qu'une telle recherche ne peut qu'etre vecue et 

abordee par des « approches concretes », Marcel a reussi a montrer qu'en effet, Etre c'est 

indissolublement etre avec mon corps et par la suite dans la sensation, etre avec le monde ; 
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dans l'amour, etre avec un toi; dans la fidelite, l'esperance et la foi, etre avec le Toi 

absolu, qui est Dieu. 

Nous avons vu que la restauration d'une liberte dans la lumiere du mystere 

ontologique a conduit la reflexion marcellienne aux derniers retranchements de la 

metaphysique, la ou celle-ci cesse d'exercer son pouvoir de prospection et de 

connaissance pour s'ouvrir humblement et consentir au message d'un Dieu personnel et 

transcendant a la fois. Une telle liberte se traduit par une tension qui oscille entre 

l'existence vecue comme epreuve et l'etre comme terme de l'esperance. L'enfantement 

d'une telle liberte signifie a la fois la resorption des activites morcelees de la conscience 

« dans les activites centrales par lesquelles l'homme se remet lui-meme en presence du 

mystere qui le fonde et hors duquel il n'est que neant: la religion, l'art, la 

metaphysique » 64 et le retour a la fluidite interieure, c'est-a-dire la disponibilite d'une 

ame ouverte a l'amour par laquelle les moments negatifs de la conscience seront integres 

dans un toi sur le chemin positif d'une transcendance absolue. 

La liberte, qui est le caractere essentiel de l'etre meme, se revele en l'homme 

itinerant dans une soif d'etre qui est « une inquietude sourdement ressentie ». C'est 

pourquoi elle n'est pas un moment propre de la reflexion mais plutot cette reflexion meme 

a la deuxieme puissance qui tantot evalue l'epreuve de la vie, tantot se soumet a la prise de 

l'etre. Elle n'est pas une volonte affirmant son pouvoir d'evaluation mais un acte de 

transcendance, c'est-a-dire un consentement, un choix pour repondre a une exigence 

interieure de l'homme, l'exigence d'etre. La liberte ainsi s'eleve et s'efface dans l'etre 

auquel elle s'ordonne. Cette liberte n'est pas un etat de 1'esprit ayant trouve enfin le 

depassement de ses contradictions et qui pourrait jouir de sa certitude et de son repos. Le 

tragique de la vie n'a pas disparu pour s'etre resorbe dans une existence reconciliee. La 

lutte existe au sein de cet apparent repos. L'equilibre atteint reste instable et menace. 

II apparait que toute prise en charge d'un individu par lui-meme est une deprise de 

l'etre, un arrachement orgueilleux a la plenitude de l'etre. C'est la passion du moi, non 

celle du mystere, qui nous engloutit en pleine opacite car le mystere est lumiere eclairante. 

'E.A.I; 220. 
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Marcel avoue que la liberte se reconnait dans la tension entre le je et les 

profondeurs de l'etre grace a une exigence ontologique au cceur de la pensee que le 

philosophe a pour tache de recuperet C'est la reflexion seconde qui permet au philosophe 

de ne pas s'en tenir a rhomme reduit a une somme de fonctions, afin de decouvrir qu'il 

est capable de remonter a la source de cette activite fonciere ordonnee a l'etre par-dela son 

morcellement dans des activites determinees, c'est-a-dire d'acceder a l'etre et a Dieu. 

Une philosophic concrete qui considere la reflexion philosophique comme forage, 

ne s'arrete pas a un stade ou elle considere la description de la liberte, du moi, de l'acte, de 

la personne comme assignant un niveau stable au mouvement et aux contenus de la 

pensee. Elle reprend la transcendance dans son double aspect: 1'existence comme epreuve 

et l'appel a etre comme liberation. 

Par une demarche positive qui se deploie en distinguant mystere et probleme, 

Marcel reussit a approcher « l'incaracterisable » et a ne pas s'enfermer dans un refus de 

l'objectivation ni dans une simple negation du problematique. Nous sommes relies a 

l'Stre : cette conviction qui donne son sens plenier a la pensee, est anterieure chez Marcel 

a ce qu'il appellera le mystere ontologique. 

Dans la deuxieme partie ou nous avons analyse l'ethique dite identitaire, nous 

avons pris conscience que l'etre se caracterise par son interiorite. Cette idee force nous a 

accompagne durant tout notre travail, et elle nous a aide a la comprehension de l'oeuvre de 

Marcel, grace a certaines idees puisees chez Habachi. L'interiorite profonde dit la verite 

de l'etre et permet sa realisation, ce qui la rend «identitaire ». Nous avons vu cela a 

travers plusieurs experiences, notamment celle de l'existence, celle du corps et celle du 

temps. En ayant recours a Habachi, nous avons developpe cette notion de la permanence 

ontologique: «Nous sommes physiques et metaphysiques. Non seulement des 

manifestations sensibles mais des incarnations de l'etre en ses manifestations. Et ce n'est 

pas le bruit que font ces incarnations qui mesure leur degre de realite mais la complexite et 

la diversite de leur manifestation. La rose est plus riche en etre que le clou de la table, et 

rhomme conscient et intelligent est le degre superieur que l'experience nous propose. Non 

seulement des etres presents, mais des degres de presence de l'etre » . En ce sens, la 

Une philosophie ensoleillee, op.cit, p. 124. 
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profondeur en somme est une distance de soi a soi, un espace relationnel au sein de la 

personne humaine. 

L'hesitation que Marcel a ressentie en discernant le rapport entre « exister » et 

« etre » et par la suite la confusion entramee par son emploi de la « participation a l'etre » 

l'a incite a trouver une solution pour reconcilier la reflexion qui decouvre la pensee 

comme immanente a l'etre et son envers qui est la transcendance de l'etre a la pensee. La 

confusion de ne pas aboutir a une solution s'opere au benefice du « penser ». Penser c'est 

reconnaitre ou edifier une structure, une essence. Dieu y est implique comme structure, 

presente en toute structure particuliere car en le pensant, j'isole 1'existence de l'etre a qui 

je pense. 

Des lors les « approches concretes » qu'invoque la philosophie de Marcel ne sont 

pas une dramatisation secondaire d'un processus qui pourrait rester formel ni un 

phenomenisme qui condamnerait l'amour a n'etre qu'une pure impression subjective sans 

visee transcendante. Cette critique oriente la pensee de Marcel vers la reconnaissance des 

experiences de transcendance telles que la fidelite, l'amour et l'esperance qui sont 

precisement sur le mode du « penser a ... ». 

La pensee de Marcel ne peut se contenter d'un subjectivisme ni d'un objectivisme. 

II tente de transcender ces deux conceptions. Mais ne risque-t-il pas sans cesse de 

retomber dans l'une ou l'autre ? C'est ce qu'on peut se demander en voyant les efforts 

continuels qu'il fait pour parer a l'un et l'autre danger. Ainsi, a la conception scientiste de 

la sensation, il oppose la conception sensualiste de la « sensation » en quelque sorte 

« ontologique ». De la sorte, il voulait situer notre personnalite sur le plan du feeling, de la 

sensation, et par consequent voir dans 1'incarnation le repere de toute existence 

personnelle. Ce qui diminue la valeur de la these de Marcel, c'est qu'elle oppose 

totalement 1'existence concrete ou plus precisement la pure sensation, a la connaissance 

objective. 

On retrouve aussi cette notion a la base de sa conception de l'amour. Le propre de 

l'amour est de nous faire transcender le plan de la dialectique, de nous faire passer de 

l'objectivite impersonnelle a l'intersubjectivite pure des « personnes » elles-memes; en un 

mot, d'operer la transformation du lui en toi. En d'autres termes, l'amour dans la 
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philosophic de Marcel ne peut se definir qu'au-dela de toute connaissance. Ce jugement 

est indissociable de l'acte existentiel ; bien plus, il est immanent a cet acte et par 

consequent releve d'une sorte d'intuition intersubjective qui exclut toute discursivite. 

La reflexion sur l'avoir est la piece maitresse dans la pensee de Marcel pour 

reperer concretement le principe irreductible des tenebres interieurs qui habitent l'individu 

et pour ainsi d'esquisser l'attitude spirituelle par laquelle, autant que notre condition le 

permet, cet irreductible est transcende. 

Dans la troisieme partie, nous avons distingue une deuxieme dimension de 

l'ethique chez Marcel qui est l'ethique relationnelle. Cette ethique vise a tracer le 

mouvement de l'etre dans sa participation a..., dans son engagement fidele et libre, dans 

son temoignage qui cree la vraie Histoire comme l'a dit Habachi. Ce qui ressort de cette 

partie, c'est que la relation a autrui chez Marcel se fait a travers la disponibilite de l'etre a 

autrui. Cette ouverture a l'autre c'est la rencontre, c'est etre a un autre, « etre avec », c'est 

le « coesse ». 

Pour etre, il faut passer a l'acte, il faut s'engager. Par l'acte d'engagement, 

l'individu echappe a la dictature du « on », un etat parcellaire, pour devenir une personne. 

Au lieu de subir passivement les situations, la personne les evalue d'apres ses normes 

propres et s'y expose elle-meme. L'engagement est une option qui, pour le moment, n'a 

pas a etre justifiee. Cet engagement s'achevera necessairement par une attitude de fidelite 

: l'etre engage sera un etre consacre et fidele qui se donne, s'engage definitivement. La 

fidelite est essentielle a l'engagement; elle en est creatrice. 

C'est dans la fidelite que se revele la continuite entre le personnel et le 

transcendant, le «toi empirique » et le « Toi absolu », le mystere de la communication et 

le mystere de la foi. Marcel n'a jamais doute que le chemin de la diversite des etres ne fut 

aussi celui de l'etre. Refusant le dilemme de l'etre singulier ou l'etre en soi, il se porte 

d'emblee a leur jonction. 

II est absurde d'imaginer qu'un &tre humain puisse se developper en dehors de 

toute influence ou de tout milieu humain et de toute rencontre. Nous sommes 

inevitablement en situation, enrichis par les rencontres que nous faisons, d'abord avec nos 

parents et nos educateurs. H appartient a 1'amour de concilier la liberte veritable, celle de 
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1'esprit qui est maitrise des passions et des humeurs avant toute autre chose, et celle de 

l'inevitable dependance d'autrui grace a un lien desire ou plutot dans une unite voulue, 

dans un « plus-etre ». En lui, l'inevitable dependance des hommes les uns a l'egard des 

autres devient source d'echanges enrichissants. Alors, les etres s'epanouissent dans 

l'intersubjectivite en se creant comme sujets, en creant une intersubjectivite reussie. 

Dans la derniere partie sur l'ethique theologique, nous avons etudie l'etre dans son 

principe de transcendance et sa relation a la Transcendance. II est possible d'accuser 

Marcel de glissement theologique. Sans doute son inspiration de certains penseurs et 

theologiens Chretiens laisse croire que Marcel developpe une theologie camouflee par des 

precedes philosophiques. Mais meme si Marcel s'est interesse a la theologie, et meme s'il 

s'est inspire de certaines thematiques chretiennes, cela n'atteint en rien sa reflexion 

philosophique. 

Nous concluons de cette partie que par la voie de la raison, l'homme atteint Dieu 

comme question et par la voie de la revelation, il decouvre Dieu comme reponse. Ce Dieu 

reponse revele a l'etre sa verite comme etre libre. Ce dernier atteint une telle verite en 

s'arrachant a l'indisponibilite du moi et en faisant appel a la liberte, aux experiences de la 

transcendance ou la fidelite, 1'amour et l'esperance inclinent vers les trois vertus 

theologales centrees sur le mystere du Christ. 

La liberte est un choix pour une unite qui me depasse a l'encontre d'une indecision 

qui m'eparpille, afin de vivre la richesse de la communion. II y a une relation reciproque 

entre mon aptitude a acceder a mon unite et la certitude de la transcendance. 

Inconditionnalite et transcendance se sollicitent mutuellement a l'interieur de l'homme. 

C'est l'epreuve d'etre au monde qui suscite la double possibilite de la revolte et du recours 

confiant dans les epreuves de la vie et dans la souffrance. C'est au contraire sous le visage 

de l'amitie que la profondeur du lien humain revele la personne. A ce stade de la reflexion 

seconde, je devine Dieu comme l'ame de mon ame, plus interieur a moi que moi-meme : 

le Toi absolu apparait comme le lieu de la fidelite. A ce moment, l'absence de l'etre se 

mue en densite de la « presence ». L'exclusion d'autres etres se transforme en amitie 

approfondie. Toute l'etroitesse de 1'existence se limite pour laisser vivre la plenitude de 

l'etre. L'enlisement de l'existence dans les interets, les plaisirs, les devoirs par lesquels 
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cette existence protege sa possibility en refusant de s'engager, cede la place a la 

reconnaissance du mystere et a la reprise d'un fond oublie. Cette liberte assume elle-meme 

ses propres limites en prenant conscience de son autonomic qui est la contrepartie de son 

authenticity. 

Si nous voulons porter un jugement sur l'ensemble des reflexions de Marcel, nous 

pouvons dire que son existentialisme consiste a dechiffrer la totalite de la vie non 

seulement avec 1'intelligence mais avec l'etre des profondeurs. Pour ce faire, l'itineraire 

de Marcel commence en existence avec l'existant contingent mais il eclot en ontologie. 

D'ou la grande difficulte de « classer » Marcel. H ne peut pas etre compte parmi les 

existentialistes bien qu'il ne puisse pas etre separe d'eux. En outre l'ontologie de Marcel, 

a la difference de celles de Kierkegaard et Sartre, est simple. Pour Habachi «l'ontologie 

de Marcel est celle de l'etre, dont l'avoir n'est qu'un epaississement et non le pole 

antagoniste » . Marcel est un philosophe de l'etre. Cependant, si Marcel se presente 

comme un neo-socratique, nous le voyons comme un socratique de methode (il part du 

concret) mais pas d'ontologie. Du point de vue ontologique, Marcel est platonicien dans la 

similitude de la morale et de la metaphysique, un platonicien qui, a la difference de Platon, 

n'oppose pas le sensible a 1'intelligible. 

Guide par son souci du concret et fuyant les abstractions de l'idealisme absolu, 

l'auteur d'Etre et Avoir a fait porter tout l'effort de sa reflexion sur l'individu historique et 

concret. II a traduit sa repulsion pour tout systeme dans la forme de ses ouvrages et dans la 

methode qu'il preconise pour aborder la metaphysique. II ne veut plus philosopher 

abstraitement. Au contraire, il veut philosopher concretement. Pour lui, philosopher c'est 

reflechir sur ma situation concrete d'existant historique limitee dans le temps et l'espace. 

Le penseur concret ne s'habituera jamais au fait d'exister, qui suscitera toujours son 

etonnement. En effet, je « sens » parfaitement que j'existe. L'affirmation de mon existence 

et par suite, toute affirmation d'existence depend done d'une realite non objectivable, 

impensable, que je n'ai pas a « constater » mais plutot a « reconnaitre ». II en resulte que 

1'incarnation est vraiment la donnee centrale de la metaphysique. Elle n'est pas l'objet 

mais la condition, le fondement de tout probleme. La conscience du corps-sujet est 

Troisieme cahierpour une philosophic mediterraneenne, op.cit, p.109. 
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mysterieuse, car elle recele en elle la semence de l'eternite dont l'eclosion se fera par sa 

liberie, sa prise de position et son approche de l'etre. Par consequent, la metaphysique a 

son centre au-dela du probleme, en un mot dans la metaproblematique. 

A l'objection de Jean Wahl: « Mais peut-on transformer cette phenomenologie de 

la connaissance affective si admirablement concue et realisee par Marcel en une 

ontologie? C'est dans les moments de non-reflexion que cette certitude sentimentale existe 

au plus haut point. Peut-on essayer de l'exprimer dans une theorie sans risquer de la faire 

disparaitre ? », nous nous contentons de la reponse faite par Joseph Chenu : 

Pour lui (J. Wahl), il lui aurait fallu encore justifier le passage de ce qu'indiquait sur 
l'etre tel sentiment a la valeur reelle de cette indication. Mais en realite, Gabriel 
Marcel ne passe pas du sentiment a l'etre ; la dialectique existentielle se poursuit de 
sentiment en sentiment a l'int^rieur meme de l'etre. Un sentiment n'indique rien sur 
l'etre ; il est une facon d'etre, il n'y a pas de distance, il n'y a pas de fosse a franchir. 
L'experience par exemple ne nous dit pas ce qu'est l'etre ; mais celui qui espere 
reconnait l'etre en participant a lui par son esperance667. 

L'experience opere done une transfiguration de l'etre, laquelle nous apparait 

comme la meilleure introduction au mystere ontologique. Cela n'est possible que par le 

lent cheminement a travers les experiences multiples de la vie en la vivant jusqu'au bout, 

toujours anime par une esperance invincible. 

Si la metaphysique porte sur un domaine difficile a penser puisqu'il echappe aux 

concepts mais que je peux cependant sentir, ne bannit-elle pas de ce fait-meme, toute 

reflexion et ne s'identifie-t-elle pas des lors, a une experience subjective et 

incommunicable ? En d'autres termes, la metaphysique ne se confond-elle pas avec une 

sorte d'experience mystique ? 

Le terme de mystique ne revet pas pour lui un caractere pejoratif. II ne represente 

pas une doctrine negative selon laquelle 1'intelligence humaine devrait abdiquer tous ses 

pouvoirs pour subir 1'emprise de l'inconnu et de l'inconnaissable comme tels. II designe 

plutot l'effort positif de l'esprit humain pour participer a un ordre superieur d'ou toute 

existence tire son sens et son poids ontologique : 

Je ne meconnais pas le caractere insolite que presente un tel langage du moment oil il 
est employe dans le registre philosophique : n'est-ce pas bien plutot un prelude a 
l'oraison, un exorde de la mystique ? Mais il s'agit de savoir precisement si entre la 
metaphysique et la mystique, en fin de compte, il existe une frontiere precisable. (...). 

667Joseph Chenu, Le theatre de Gabriel Marcel et sa signification metaphysique, pp. 225-226. 
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S'il en est ainsi, une philosophic de la transcendance ne se laissera nullement 
separer, meme en droit, d'une reflexion qui s'exerce sur les modalites hierarchisees 
del'adoration...668. 

Marcel s'est aussi rendu compte du danger qu'une telle conception pouvait 

entrainer pour «l'autonomie » et la « valeur » de la metaphysique : 

Le philosophe existentiel est expose a un risque grave, c'est de continuer a parler au 
nom d'experiences profondes qui sont bien au depart de ce qu'il affirme, mais qu'il 
est incapable de renouveler a volonte. Des lors, ses affirmations risquent de perdre en 
quelque sorte leur substance, de sonner creux669. 

Loin d'evacuer toute reflexion, Marcel en fait l'essence m£me de la philosophie et 

par consequent, il nous semble echapper ainsi a toute accusation de mysticisme. Mais il 

n'admet pas n'importe quelle reflexion : seule compte pour lui celle qu'il a appelee « la 

reflexion seconde », apte a la recherche de l'etre. Elle ne portera jamais sur un probleme 

mais sur ses propres conditions immanentes de possibilite, c'est-a-dire sur les conditions 

que doit realiser une conscience pour poser et resoudre un probleme quelconque. La 

metaphysique depasse par le fait meme le plan epistemologique, le plan de la reflexion 

purement critique : Marcel la definit comme « une reflexion braquee sur un mystere »670, 

mystere qui est celui de l'etre meme et qui se revele uniquement dans la communion, le 

coesse de l'amour, dans l'intersubjectivite. Ainsi 1'intelligence ne reste pas comme isolee 

dans une contemplation ineffable et comme avare de sa propre lumiere mais elle motive 

notre agir existentiel. La metaphysique s'ecarte ainsi de toute doctrine subjectiviste : « il 

ne suffit pas de dire que c'est une metaphysique de l'etre, c'est une metaphysique du nous 

sommes par opposition a une metaphysique dxxje pense »671. L'affirmation de l'etre ne se 

degage pas des structures de la pensee mais bien au contraire, de la presence du Toi aimant 

et fidele. 

Bien que la demarche de cette philosophie se soit peu a peu orientee vers une 

restauration de 1'intelligence et de l'objectivite, il reste vrai qu'on y chercherait en vain 

une critique systematique de la pensee depersonnalisee, ainsi qu'une evaluation positive 

de l'objectivite en general et de ses differents niveaux. Une telle elaboration aurait permis 

de reconnaitre la necessite des mediations objectives pour saisir 1'existence et les formes 

mE.P.C, 218. 
mIbid\ 219. 
mE.A.I; 125. 
mM.E.II; 20. 
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sociales afin d'assurer la communion et de mieux insister sur le role positif de la technique 

au lieu d'etre simplement sensibilise aux dangers qu'elle presente a notre epoque. 

Du cogito au j'existe, du j'existe au nous sommes, du nous somm.es auje crois en 

Toi qui est mon recours unique : telles sont les phases principales de cet itineraire qui 

atteint les limites de la pensee rationnelle tant au niveau prereflexif qu'au niveau 

suprareflexif et qui met a nu ce qui est presuppose par toute reflexion. S'il echappe dans 

une certaine mesure a la reflexion, il met aussi en relief la limite superieure a laquelle se 

heurte la pensee rationnelle. 

On peut toutefois formuler l'objection suivante : une telle philosophic, marquee 

d'une intelligibilite accentuee, n'est-elle pas trop preoccupee par l'experience, par le vecu 

au lieu de se deployer dans une reflexion sur les donnees de la vie dans le but de les 

analyser avec rigueur, d'en degager la necessite intelligible et d'etendre toutes les 

possibilites de la recherche de la verite? 

Nous ne pouvons nier que la reflexion de Marcel est peu soucieuse d'objectiver 

l'experience. Elle se developpe moins sur le registre de la connaissance pure que sur celui 

de l'affectivite et des attitudes puisqu'elle vise a l'union vecue avec le reel plus qu'au 

detachement requis pour son analyse intelligible. Pour emprunter a H. Gouhier une 

distinction entre les multiples courants de la philosophie, cette reflexion ressort davantage 

des philosophies de la realite que des philosophies de la verite?12. Cette voie s'est 

concretised dans les approches experientielles du transcendant qui impliquent une 

experience spirituelle comprenant la totalite de l'homme, la plenitude de sa personne et 

qui respectent la dimension de la conscience religieuse. Ainsi sont depasses le plan de 

l'observation empirique et le cadre de l'intellectualisme impersonnel. Ainsi on accede a un 

horizon caracterise par le concret, l'existence et la totalite de la plenitude. 

L'affirmation de Dieu, qui s'appuie sur la soif d'etre, releve d'une victoire de la 

liberte de reflexion sur la tentation de desespoir et de revoke. Cette victoire ne peut etre 

remportee que sur la base d'un pari ou d'une option. Ce pari n'est pas un passage de l'idee 

a l'etre mais bien un approfondissement de l'experience qui se rend presente a un Dieu en 

qui elle decouvre l'identite de la Perfection et de l'Etre. L'identite de l'Etre et de la 

672Henri Gouhier, La philosophie et son histoire, Paris, Vrin, 1947, pp. 23 et ss. 
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perfection ne rejoint pas une conception de l'etre comme autosuffisance ou aseite, mais 

comme ouverture et coesse. Pour Marcel, il y a bien identite de l'etre et de la perfection, 

mais « la perfection divine se definit en fonction de 1'amour »673. La demarche vers le Toi 

absolu reste toujours interieure a l'amour concu comme plenitude d'etre et de perfection. 

La pensee de Marcel veut depasser le cadre de la philosophic formelle, de la 

philosophie congue comme un systeme de concepts. Cependant, il n'a jamais meprise le 

role du concept en philosophie. La philosophie de Marcel garde toute sa force pour la 

bonne raison qu'elle pretend etre phenomenologique et non dogmatique. Elle a permis et 

permet encore de liberer la pensee chretienne de la tyrannie d'une base autrefois 

necessairement scolastique ou simplement rationaliste. Marcel a libere le chretien de 

1'empire de toute philosophie « constitute » et lui a ouvert les horizons infinis de la 

recherche concrete d'une reflexion sur les situations humaines. Cette recherche a 

l'ambition de decouvrir le sens de l'existence pour qu'on puisse la vivre pleinement en 

personne et de facon authentique. 

L'ancien probleme qui consistait a juxtaposer metaphysique et foi et a faire de 

l'une la servante de 1'autre ou a les faire converger asymptotiquement en Dieu, se 

transforme totalement. La liberte porte sur l'etre, sur notre existence d'homme. En 

approfondissant celle-ci jusqu'au point ultime ou le Mystere apparait comme tel, l'option 

alors s'imposera: invocation ou refus. II ne s'agit pas de dire que la reflexion 

metaphysique mene necessairement a cette option, mais simplement que l'option apparait 

toujours a celui qui a prealablement refuse de limiter sa pensee. Humilite intellectuelle 

absolue et parfaite ouverture d'esprit, doivent nous guider au seuil du Mystere ou nous 

puisons notre authentique liberte. 

En terminant, nous aimedons proposer les conclusions generates suivantes. 

D'abord, la philosophie concrete sauve 1'intelligence par l'amour et non l'amour 

par 1'intelligence. Nous pouvons constater cela a travers les trois approches du mystere 

ontologique. 

7. M; 65. 
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Par la fidelite, comme reconnaissance d'un permanent ontologique, elle est « au-

dela de l'opposition de 1'intelligence et du sentiment »674. 

Par 1'amour qui est distinct du desk et subordonne le « soi » a une realite 

superieure qu'on pourrait appeler « la donnee ontologique essentielle », l'ontologie sort de 

« son orniere scolastique pour prendre elle-meme conscience de cette priorite »675. 

Par l'esperance, qui est essentiellement « la disponibilite d'une ame assez 

intimement engagee dans une experience de communion pour accomplir l'acte 

transcendant a l'opposition du vouloir et du connaitre, par lequel elle affirme la perennite 

vivante dont cette experience offre a la fois le gage et les premices » . 

La pensee de Marcel a jalonne les themes de l'incarnation, de l'epreuve, de 

1'evaluation de la personne, du desespoir, de 1'option radicale entre le reniement ou la 

fidelite jusqu'a ce qu'elle se soit arretee dans la foi, afin que le choix radical se transcende 

dans la reconnaissance de l'etre qui l'appelle et se donne lui-meme comme don et liberte 

dans une presence eclairante, nourrissant ainsi 1'experience humaine. L'acceptation et le 

consentement sont la reponse joyeuse a cet appel a l'etre, c'est-a-dire une vie commune 

dans 1'amour. 

Ensuite, nous pouvons dire que l'existentialisme dans ses deux branches, athee et 

religieux, avait conscience de 1'importance de l'autre. Que ce soit pour subir autrui ou 

pour 1'aimer, l'existentialisme n'est pas reste indifferent a son egard, que ce soit dans un 

rapport de dialogue et d'ouverture (Marcel) ou dans un rapport de conflit (Sartre). Cette 

opposition tient a l'enracinement de leurs philosophies, c'est-a-dire dans un lien qui relie 

l'etre a la transcendance. On le voit tres clairement dans les modes d'expression de la 

liberte chez les existentialistes qui affirment la liberte au-dela de tout rationalisme. Cette 

revendication de la liberte est une reaction a la prise de conscience de la realite de 

l'absurde au coeur de l'existence. Et cette prise de conscience de 1'absurde traverse toute la 

philosophic existentialiste. Entre la constatation de l'absurde et 1'affirmation de la liberte, 

il y a un lien etroit. En somme, les deux veulent echapper a 1'emprise de la rationalite et a 

la reduction objectivable de la science. 

614E.A.I; US. 
675E.A.r, 210-211. 
616H.V; 37-86. 
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Nous disons enfin avec Habachi: «l'existentialisme a l'assaut de l'absurde, 

deploie le mouvement de la liberte » . Cependant, cette reaction de la liberte n'echappera 

pas a la tendance extremiste et au delire. Les theses des existentialistes ne sont pas a l'abri 

de l'extremisme. Un glissement est toujours possible : de la subjectivite au subjectivisme, 

de la liberte au volontarisme arbitraire, de l'irrationalisme au sentimentalisme. 

Une philosophie pour notre temps, op.cit, p.38. 
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