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Le Magistère se réfère continuellement à la nécessité de promouvoir 

« un sport pour la personne » capable de donner un sens à la vie et de dévelop-
per pleinement la personne sur le plan moral, social, ďthique et spirituel. L'en-
gagement de l'òglise dans le sport prend la forme d'une prďsence pastorale va-
riďe et gďnďralisďe, inspirďe par l'intďrĐt de l'òglise pour la personne humaine1. 

 
 
 
 

  

 
1  DICASTÈRE POUR LES LAÏCS, LA FAMILLE ET LA VIE, Donner le meilleur de soi-même. Un do-

cument au sujet des perspectives chrétiennes sur le sport et la personne, Rome, 2018, p. 10,  
URL : https://www.laityfamilylife.va/content/dam/laityfamilylife/Documenti/sport/ 
dare-il-meglio-di-se/061418%20FRA%20%20Dare%20il%20meglio%20di%20s%C3 
%A9.pdf [consulté le 17 mai 2024]. 
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INTRODUCTION  

En Suisse, la pratique d'un sport ou d'une activitď physique par la po-
pulation est en constante augmentation2. Curieusement, cependant, le débat 
théologique autour du sport est presque inexistant. Pourtant reconnu comme 
phďnomĒne social et culturel ċ l'ampleur de la sociďtď, le phďnomĒne sportif ne 
parvient encore que trop difficilement à trouver sa place au sein des structures 
engagées dans la réflexion théologique et pastorale, comme dans les facultés 
de théologie ċ l'universitď. Nous nous rallions au constat fait en 2007 par 
l'ďvĐque italien Carlo Mazza, responsable de l'Office national pour la pastorale 
des loisirs, du tourisme et du sport de la confďrence des ďvĐques d'Italie et au-
męnier de l'ďquipe nationale olympique italienne de 1988 ċ 2007 : 

Il est curieux de remarquer qu'au sein des spďcialisations en thďologie au-
jourd'hui, il n'y a pas de secteur spďcifique dďdiď ċ la soi-disant pastorale du 
sport. Les tendances actuelles de la théologie ne semblent pas être fasci-
nées par un aspect de la vie qui implique des millions de personnes, des 
sportifs, des fans, des spectateurs. Cependant, le manque de réflexion de la 
part des thďologiens ne provient pas d'une attitude nďgative ou de rďserves 
mentales de la part de l'òglise. Au contraire, cela est dğ à la difficulté intrin-
sèque de la façon d'appliquer la réflexion théologique au phénomène spor-
tif, surtout lorsqu'il est considďrď comme un phďnomĒne social et culturel 
important pour comprendre et communiquer le mystère du salut. Pour cette 
raison, même un aspect aussi populaire de la vie humaine, tel que le sport, 
est considďrď comme dďpourvu d'appeal par rapport à un véritable traité 
théologique3.  

Si la thďologie a de la difficultď ċ s'intďresser ċ la rďflexion sur le sport, 
la théologie pastorale considère encore moins une réflexion sur la possibilité 
thďologique d'une pastorale et d'un service d'aumęnerie en milieux sportifs. î 
partir de ce constat, notre travail se proposera d'aborder le sujet du sport en 
thďologie. Notre approche adopte l'angle de la spiritualitď pour mettre en rela-
tion les domaines de la thďologie et du sport. Il s'agira donc de prendre la me-
sure thďologique de ce qu'une personne vit et recherche dans une « expérience 
spirituelle » et de la manière dont une telle expérience surgit dans le milieu 
sportif et peut être accompagnée par un aumônier. Pour comprendre cela, nous 

 
2  Cf. URL : https:// www.lematin.ch/societe/suisses-jamais-sportifs/story/10038923 [consulté 

le 15 juin 2020]. 
3  Carlo MAZZA, « Le ministère pastoral du sport : bilan et perspectives », in PONTIFICIUM 

CONSILIUM PRO LAICIS, Le sport. Un défi pastoral et éducatif. Actes du séminaire international 
du Vatican des 7-8 Septembre 2007, URL : https://www.egliseetsport.fr/Vatican/Congres 
2.html [consulté le 21 mars 2024]. 

https://www.egliseetsport.fr/Vatican/Congres
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allons penser les fondements théologiques nécessaires à une posture spirituelle 
et pastorale opérative en milieux sportifs. 

En effet, écrire une thèse de doctorat en théologie pratique revient à 
adopter une démarche qui consiste, selon une expression d'òtienne Grieu, à  
« lire la foi chrétienne en son milieu, c'est-à-dire, sans la séparer de ce dans quoi 
elle s'inscrit ni de ce qu'elle soulĒve »4. Nous insérant dans cette orientation, 
nous nous attacherons à explorer les expressions de la foi chrétienne dans un 
« milieu »5 particulier et ċ ďvaluer la pertinence d'un apport thďologique chrď-
tien dans l'approche de ce milieu. Nous prendrons toutefois le parti d'ďlargir 
cette approche ċ l'exploration de ce que nous nommons des ª expressions spi-
rituelles » au sens large, c'est-à-dire n'ďtant pas nďcessairement dotďes d'un 
sens chrďtien. Car c'est ª l'ďpaisseur de l'existence ¸ telle qu'elle est vďcue dans 
le monde du sport qui constituera le « milieu » de la présente recherche. Préci-
sons d'emblďe que nous ďlargissons la notion de ª milieu ¸ d'òtienne Grieu pour 
lui assigner la signification de « milieu d'inscription d'une spiritualitď contempo-
raine dans un espace donné »  ̄ spiritualité étant à comprendre ici dans un 
champ plus vaste que la foi chrétienne, davantage comme « spiritualité existen-
tielle ». 

Pourquoi avoir choisi le milieu sportif comme milieu de la foi et d'ex-
périences spirituelles ? D'autres milieux auraient pu jouer ce ręle6. Or, le milieu 

 
4  Étienne GRIEU, Nés de Dieu. Itinéraires de chrétiens engagés. Essai de lecture théologique,  

Paris, Cerf, 2003, p. 11. 
5  Étienne Grieu emploie la notion de « milieu », que nous reprenons ici, dans l'acception 

théologique suivante : « Entre ces deux instances extrêmes [origine et fin de la foi chré-
tienne], ils [les théologiens] se sont peu souciés du ©milieu· de la foi, de ses formes d'ex-
pression dans l'ďpaisseur de l'existence, de sa chair, pourrait-on dire. Or la foi se dit à 
travers des attitudes, des gestes, des dďcisions, une certaine maniĒre de s'engager dans 
l'existence ». Cf. É. GRIEU, op. cit., p. 12. Sur la question sociologique des différents « Mi-
lieus ¸ d'appartenance, nous renvoyons ċ Gerhard SCHULZE, Die beste aller Welten. Wohin 
bewegt sich die Gesellschaft im 21. Jahrhundert ?, München, C. Hanser, 2003. 

6  On comprend que le milieu sportif aura valeur d'exemple et ne sera par consďquent pas 
abordé dans tous ses détails, tâche qui dépasserait la visée de cette recherche de même 
que les compďtences mďthodologiques de l'auteure. L'on se bornera ċ considďrer les en-
jeux saillants du milieu sportif, afin de procurer un contexte solide aux analyses théolo-
giques et aux corollaires pastoraux que nous développerons. La valeur exemplaire du 
milieu sportif sera donc ċ apprďhender dans le sens d'un milieu sďcularisď spďcifique 
d'une sociďtď occidentale portant nďanmoins en son sein des enjeux spirituels majeurs 
auxquels des élaborations théologiques et pastorales sont susceptibles de répondre dans 
un processus de rďflexion et une proposition d'accompagnement spirituel appropriés. In 
fine, cette perspective ouvrira la possibilité de « transposer », moyennant les adaptations 
nécessaires, les réflexions à d'autres milieux sécularisés, similaires par leurs enjeux ou 
leurs structures institutionnelles. Par exemple, le milieu artistique (musique, théâtre, 
cirque,¹), le milieu du tourisme, des loisirs, etc. 
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sportif s'est imposď ċ notre ďtude7 comme espace d'exploration de lieux thďo-
logiques issus de modalitďs diverses d'expďriences spirituelles religieuses ou 
existentielles8. Il comporte en outre une pertinence théologique et pastorale 
actuelle et originale. Nous faisons l'hypothĒse que des expďriences et des ex-
pressions spirituelles, qu'elles soient enracinďes dans la foi chrďtienne ou non, 
se forment dans le milieu sportif comme dans tout autre lieu où des êtres hu-
mains sont amenés à se côtoyer et à exercer leur humanité en expérimentant 
des situations où la religion ̄ et encore plus l'institution ecclďsiale  ̄ne trouve 
a priori plus de place. Cette recherche s'approprie le locus theologicus9 que  
reprďsente le sport et souhaite l'aborder comme un ďchantillon des liens que 
tissent la sécularité et le religieux dans la société suisse contemporaine  ̄c'est-
à-dire, en l'occurrence, des liens entre un phénomène culturel et le christia-
nisme10. 

Problématique 

En nous appuyant sur les orientations proposées dans le récent docu-
ment romain Donner le meilleur de soi-même, nous entendons par l'expression  
« pastorale du sport ¸ une faĎon spďcifique d'aborder thďologiquement et pas-
toralement le domaine du sport11, à savoir une approche du sport comme 
orienté à la croissance humaine intégrale dans ses aspects sociaux, écono-
miques, culturels et spirituels. L'ďventail des actions pastorales dans ce do-
maine est vaste. Cela comprend l'organisation de compďtitions sportives pour 
les jeunes d'une paroisse ou une cďlďbration en marge d'un ďvďnement sportif 
d'envergure. Cela peut comprendre ďgalement une partie rďflexive avec un 

 
7  L'auteure de ces lignes frďquente elle-même le milieu du hockey sur glace en Suisse de-

puis de nombreuses années, tant comme joueuse que comme supportrice. Ainsi, la toile 
de fond référentielle des réflexions sera inévitablement influencée par ce sport. 

8  Nous développons ces notions plus loin, cf. infra, « 1.5 Enjeux du contexte spirituel post-
moderne pour la théologie pastorale », p. 67. 

9  Pour le sport comme lieu théologique sur lequel les recherches théologiques manquent, 
voir aussi Stefan SCHENK, Gesellschaft, Sport und Diakonie. Eine sozialethische Studie,  
Frankfurt am Main, Peter Lang, 2011, p. 186 et 192. 

10  Voir à ce sujet le travail du théologien américain H. Richard NIEBUHR, Christ and Cul-
ture, New York, Harper & Row, 1975. S'inspirant de ce travail phare, Ashley Null, théolo-
gien du sport et aumônier en milieu sportif, propose une analyse de la pratique des Églises 
en lien avec le sport et des organisations sportives chrétiennes. Cf. Ashley NULL, « ©Fin-
ding the Right Place·. Professional Sport as a Christian Vocation », in Donald DEARDORFF 
II  & John WHITE (éds.), The Image of God in the Human Body. Essays on Christianity and 
Sports, Lampeter, The Edwin Mellen Press, 2008, p. 315-366. Nous verrons également 
que pour le thĒme du sport, le lien entre foi et culture se fonde dďjċ dans l'emploi de 
mďtaphores sportives par l'apętre Paul dans ses ďpĔtres ċ l'adresse du monde de culture 
grecque, cf. infra, « 3.2.1. Le sport dans la Bible », p. 104. 

11  Cf. DICASTÈRE POUR LES LAÏCS, LA FAMILLE ET LA VIE, op. cit., p. 20-30. 
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groupe responsable non seulement de penser les liens théologiques et éthiques 
entre òglise et sport mais aussi de mettre en Ôuvre cette pastorale. Cette der-
niĒre inclut ďgalement l'accompagnement auprĒs d'athlĒtes de haut niveau, 
c'est-à-dire une partie davantage tournďe vers l'aumęnerie du sport.  

La problématique pastorale qui nous occupe peut être exprimée dans 
les termes de Leopold Neuhold lorsqu'il fait ďtat de la question ďthique fonda-
mentale qui traverse la pratique du football  ̄que nous pouvons légitimement 
élargir au sport en général : « comment l'Đtre humain  ̄c'est-à-dire dans la me-
sure du possible toutes les personnes qui prennent part ċ l'ďvďnement  ̄peut 
devenir plus humain »12. L'enjeu ďthique et pastoral du sport est donc de deve-
nir « plus humain ». Au-delċ de l'accompagnement destinď aux athlĒtes 
croyants, ce qui nous intéresse particulièrement est de déterminer dans quelle 
mesure le « phénomène sportif », et donc la pratique d'un sport de haut niveau, 
peut dévoiler une spiritualité ou comporter un aspect spirituel. 

DĒs lors que nous faisons l'hypothĒse d'un lien entre spiritualité/foi et 
sport, nous pouvons nous interroger sur la nďcessitď et la pertinence d'un ac-
compagnement spirituel en milieu sportif. En effet, ċ l'heure oġ la santď mentale 
des athlĒtes est de plus en plus thďmatisďe dans l'espace public par les médias 
et par des espaces de partage et de réflexion psychologiques13, la question est 
légitime : qu'en est-il de la « santé spirituelle » des athlètes ? Il faut ainsi se rap-
peler que si l'Đtre humain sportif peut souffrir dans sa santď physique ou men-
tale, il peut également être touché dans sa santé spirituelle, c'est-à-dire dans 
son lien avec Dieu ou avec une dimension transcendante qui le porte et qui 
l'oriente. Par consďquent, on peut se demander comment Ôuvrer ċ un accom-
pagnement spirituel pour soutenir les sportifs et les sportives de haut niveau 
dans le contexte complexe des milieux sportifs. Cette question sera doublée de 
celle de la spďcificitď de la prďsence chrďtienne auprĒs d'athlĒtes et de leur en-
tourage qui traversera toutes nos réflexions sur la spiritualité en milieux sportifs. 

La finalité de notre projet consiste à proposer une base de critères 
thďologiques pratiques qui pourront orienter le dďveloppement d'une ª pasto-
rale du sport ¸ comme un lieu pastoral propre de l'òglise, qui peut et doit Đtre 
pensď et orientď de maniĒre Ôcuménique et ouverte. 

 
12  Voir Leopold NEUHOLD, « Einleitung », in David NEUHOLD & Leopold NEUHOLD (éds.), 
Fussball und mehr· Ethische Aspekte eines MassenphĈnomens, Innsbruck, Tyrolia, 2003,  
p. 8. Traduction AM, dans l'original : « Wie der Mensch ̄ und zwar möglichst alle am 
Geschehen beteiligten Menschen  ̄mehr Mensch werden kann ». 

13  L'intďrĐt des médias pour ces questionnements s'est développé à la faveur des Jeux 
Olympiques de Tokyo 2020 et de la pandémie de COVID-19, périodes pendant lesquelles 
on a pu constater une augmentation des articles consacrés à la santé mentale des sportifs 
et sportives. Voir par exemple URL : https://www.srf.ch/audio/echo-der-zeit/wenn-
spitzensportler-psychisch-krank-sind ?partId=12059412 [consulté le 25 sept. 2021].  
Cf. également la plateforme « Psycho & Sport », qui se veut un espace d'informations et 
d'ďchanges sur les questions de psychologie du sport et de santé mentale, URL : 
www.psychodusport.ch [consulté le 1er avril 2023]. 

https://www.srf.ch/audio/echo-der-zeit/wenn-spitzensportler-psychisch-krank-sind%20?partId=12059412
https://www.srf.ch/audio/echo-der-zeit/wenn-spitzensportler-psychisch-krank-sind%20?partId=12059412
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Statut et ǘŃŎƘŜǎ ŘŜ ƭΩŀǳƳƾƴƛŜǊ Řŀƴǎ ƭŜǎ ƳƛƭƛŜǳȄ ǎǇƻǊǘƛŦǎ 

Les expressions spirituelles dans le sport demandent à être accompa-
gnďes. Quelles sont alors les tĉches et le statut d'un aumęnier en milieux spor-
tifs ? Pour commencer, nous remarquons que l'aumęnier est un acteur de  
l'ª entredeux », comme le montre cette citation : 

Il doit savoir rďpondre aux exigences d'Đtre sur cette frontiĒre en orientant 
tous vers les valeurs qui transcendent le monde du sport axé sur les résul-
tats, sachant interpréter et éclairer ces aspirations plus profondes qui émer-
gent chez ces athlètes, quelle que soit leur perspective religieuse14. 

Or, qu'est-ce que cela signifie d'Đtre entre deux mondes pour l'aumę- 
nier ?15 On peut s'interroger d'une part sur ce que cela implique pour son ac-
compagnement, mais également, en amont, pour la manière dont il se rapporte  
théologiquement à sa foi et à sa pratique. Par conséquent, de quels fondements 
théologiques a-t-il besoin pour mener ċ bien sa tĉche de mise en lien, d'acteur 
de cet entre-deux, pour tenir ensemble le monde du sport et le monde ecclésial 
dans une attention tant théologique que pastorale qui prenne en compte le vécu 
des personnes ? Ces questions, qui seront développées tout au long de ce tra-
vail, sont ancrées dans les observations que nous avons pu faire à partir de 
rapports de terrain accessibles dans des actes de colloques ou par notre propre 
participation ċ deux congrĒs d'ampleur internationale et Ôcumďnique sur ces 
thématiques. Nous proposons ici une synthèse de nos observations. 

L'aumęnerie en milieu sportif ďtait ċ l'honneur au mois d'octobre 2019,  
ċ l'occasion du Second Global Congress on Sport and Christianity16 auquel nous 
avons pu participer. Le congrès s'est déroulé dans l'òtat du Michigan aux òtats-
Unis. Outre la conférence highlight intitulée Find your purpose et prononcée par 
la star chrétienne du football américain Tim Tebow, le congrès a été le lieu 
d'une multitude de présentations, conférences et ateliers, tantôt donnés par des 
personnes issues du monde académique, tantôt par des acteurs et actrices de 
terrain (principalement des aumôniers et aumônières en milieux sportifs). La 
diversité des approches et l'interdisciplinarité des domaines ont nourri des dé-
bats riches dont nous voudrions rapporter les problématiques saillantes. 

 
14  Josef CLEMENS, « L'aumônier sportif et le travail de la formation des jeunes », in PONTI-

FICIUM CONSILIUM PRO LAICIS, Le sport. Un défi pastoral et éducatif, p. 55. La même idée 
est présente chez Matt HOVEN, « ©Sport as a Celebrative and Worshipful Act· : Taking 
Back Sport Through Theological Reflection », Practical Theology 9, 3/ 2016, p. 216. 

15  Cf. infra, « 9.3.1. Une attitude ludique de l'entre-deux », p. 272. 
16  Cf. URL : https:// calvin.edu/events/2GCSC/ [consulté le 24 sept. 2021]. Le Third Global 

Congress on Sport and Christianity a eu lieu en 2022 à Cambridge UK, cf. URL :  
https:// www.tickettailor.com/events/ridleyhall/604918/ [consulté le 6 juil. 2022]. 

https://calvin.edu/events/2GCSC/
https://www.tickettailor.com/events/ridleyhall/604918
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Dans une majorité de présentations et témoignages, la problématique 
la plus rďcurrente ďtait celle de l'identitď de l'athlĒte17. L'identitď d'un sportif ou 
d'une sportive peut se dďcliner selon trois axes principaux dont les articulations 
requiĒrent la recherche constante d'un ďquilibre : l'identitď de la personne 
comme athlĒte de haut niveau (identitď basďe sur la performance), l'identitď de 
la personne comme Đtre humain et enfin l'identitď de la personne comme chrď-
tienne. De ce paradigme identitaire dďcoule la comprďhension de l'activitď 
exercďe en tant que sportif/sportive dans le monde du sport, en tant qu'Đtre 
humain dans la société et en tant que chrétien/chrétienne au sein du tissu ec-
clésial. 

î cętď de la formation de l'identitď dans le sport, par le sport et hors 
du sport, quelques caractéristiques de la pratique sportive de haut niveau ont 
ďtď mentionnďes ċ plusieurs reprises. Nous les citons ċ titre d'exemple. Le sport 
concentre en lui une grande partie des expériences humaines de joie, de dé-
tresse et de communautď. En cela, il s'approche de questions comme la vie et 
la mort qui poussent à se demander ce qui compte vraiment et qui font naître 
un questionnement sur les valeurs. Le sport possède donc un certain potentiel 
de signification. Par ailleurs, il organise le temps de l'athlĒte. Il structure le ca-
lendrier (la semaine, la saison, l'annďe, etc.) et il structure l'athlĒte lui-même en 
ce qu'il exige un engagement dans une autodiscipline. Ces caractďristiques fon-
damentales non exhaustives de la pratique sportive de haut niveau18 marquent 
à certains égards le potentiel sacramentel du sport, en tant que les symboles 
dont le sport peut se faire le médiateur disposent du potentiel de révéler ou de 
donner accès à une expérience de Dieu. 

Dans une perspective éthique, plusieurs questionnements sur les va-
leurs du sport ont surgi durant le congrès. Nous citons pêle-mêle quelques 
exemples : Que signifie le fait que le sport compris comme agôn (compétition) 
inclue nécessairement la poursuite du meilleur ? Quelle valeur possède le fait 
d'Đtre meilleur que quelqu'un d'autre et quelle place cela occupe-t-il dans notre 
être humain ? Est-ce que la gloire d'Đtre meilleur qu'un autre est un bien humain 
authentique ? Qui est le « je » qui a gagné et quel est le but de la victoire ? La 
victoire ne revient-elle qu'ċ l'athlĒte en tant que sujet de celle-ci ? Et enfin, on 
peut se demander comment articuler l'ambivalence inhďrente au sport qui prď-
sente les plus hautes valeurs et les pires comportements humains. 

Par ailleurs, l'immersion dans l'expression d'un christianisme marquď 
par la culture anglosaxonne a été une expérience déroutante. Le contexte de 

 
17  Comme le corroborent ďgalement le tďmoignage d'un aumęnier du sport et une enquĐte 
de terrain auprĒs d'aumęniers en activitď : Joël THIBAULT, L'aumėnier des champions,  
Paris, Cerf, 2023 ; Richard GAMBLE, Denise M. HILL & Andrew PARKER, « Revs and Psy-
chos : Role, Impact and Interaction of Sport Chaplains and Sport Psychologists within 
English Premiership Soccer », Journal of Applied Sport Psychology 25, 2/ 2013, p. 257. 

18  Nous en aborderons d'autres dans notre chapitre sur le sport, cf. infra, « 2. Le sport »,  
p. 75. 
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sécularisation et le rapport à la foi étant très différent de la manière dont il est 
envisagď en Suisse, il nous a fallu un temps d'adaptation ċ ce milieu oġ la foi 
chrďtienne, loin d'Đtre une affaire privďe (voire intime)19, ne souffre (presque) 
aucune limite de manifestation publique. Ce contexte nous a permis de prendre 
connaissance et de sentir quels sont les modes d'action des aumęneries spor-
tives dans le monde anglosaxon majoritairement de confession protestante 
évangélique et catholique (de l'Amďrique du Nord ċ l'Australie en passant par 
le Royaume Uni).  

Le monde anglosaxon représente actuellement la communauté la plus 
engagée en matière de Sports Chaplaincy20, qu'il s'agisse d'accompagnement 
spirituel d'athlĒtes dans les aumęneries du sport, ou de recherches acadď-
miques. Ainsi, s'inspirant de modĒles gďnďraux d'aumęneries21, les aumôneries 
du sport initiďes dans l'aire anglosaxonne forment des aumęniers qui : 

cherchent à fournir une assistance spirituelle et pastorale aux athlètes et aux 
communautés de « toutes les fois et aucune » (joueurs, entraîneurs/mana-
gers, staff auxiliaire) et peuvent Đtre appelďs pour s'occuper de toute une 
série de problématiques qui ont un impact sur le bien-être individuel (bles-
sure, fin de carrière, deuil, addiction), et/ou si [une personne] est ordonnée, 
pour officier lors de services religieux et de cérémonies (mariages, enterre-
ments, etc.)22. 

 
19  Comme l'affirmait le thďologien rďformď Fďlix Moser en 2000 dans l'ďtude suivante : Félix 

MOSER, « Les rites, révélateurs de notre vie en société », in Bernard KAEMPF (éd.), Rites et 
ritualités, Paris, Cerf, 2000, p. 205-222. 

20  L'expression ª Sports Chaplaincy ¸ dďsigne les services d'aumęnerie en milieux sportifs 
dans l'aire anglosaxonne. Pour une prďsentation des dďfinitions de Sports Chaplaincy, voir 
Steven N. WALLER, Lars DZIKUS & Robin L. HARDIN, « Collegiate Sport Chaplaincy : Pro-
blems or Promise », Journal of Issues in Intercollegiate Athletics 1, 2008, p. 107-123 ; ID.,  
« The Collegiate Sports Chaplain : Kindred or Alien », Chaplaincy Today 26, 2010, p. 16-
26. Pour des rďfďrences ċ davantage d'ouvrages et aux sites internet des diffďrentes or-
ganisations actives dans ce domaine, cf. infra, « État de la recherche », p. 14. 

21  Cf. Ben RYAN, « Theology and Models of Chaplaincy », in John CAPERON, Andrew TODD 
& James WALTERS (éds.), A Christian Theology of Chaplaincy, Londres, Jessica Kingsley 
Publishers, 2018, p. 79-100 ; Miranda THRELFALL-HOLMES & Mark NEWITT, Being a Cha-
plain, Londres, SPCK, 2011. 

22  Luke JONES, Andrew PARKER & Graham DANIELS, « Sports Chaplaincy, Theology and 
Social Theory Disrupting Performance-Based Identity in Elite Sporting Contexts », Reli-
gions 11, 12/2020, p. 3. Traduction AM, dans l'original : « [¹] seek to provide spiritual 
and pastoral care to athletes and communities of ©all faiths and none· (i.e., players, 
coaches/managers, auxiliary staff) and may be called upon to deal with a range of issues 
that impact individual wellbeing (i.e., injury, career termination, bereavement, addiction), 
and/or if ordained, to officiate over religious services and ceremonies (i.e., weddings, 
funerals, etc.) ». Pour une description du rôle de l'aumônier sportif rapportée par les prin-
cipaux intéressés dans une enquête empirique qualitative, voir R. GAMBLE, D. M. HILL & 
A. PARKER, « Revs and Psychos  », p. 257-259. Cf. aussi à ce sujet les réflexions de terrain 

suivantes : Jeffrey HESKINS & Matt BAKER (éds.), Footballing Lives, Norwich, Canterbury 
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On voit donc que la tĉche de l'aumęnerie spďcifique au sport est de 
proposer une assistance spirituelle et pastorale aux personnes gravitant dans le 
monde du sport dans une prise en compte holistique de la personne23. Elle pos-
sède quelques caractéristiques propres que nous énumérons ici24. Il arrive 
qu'elle soit dďlivrďe sur une base volontaire et bďnďvole, ce que certains auteurs 
considĒrent comme fournissant l'indďpendance nďcessaire ċ davantage de dis-
tance et d'objectivitď de la part des aumęniers par rapport aux structures oġ ils 
exercent leur service et aux personnes qui y prennent part (coachs, managers), 
spécialement lors de discussions qui concernent les performances des 
athlètes25. En outre, les aumôniers en milieux sportifs essaient de bâtir des rela-
tions avec d'autres professionnels du milieu dans lequel ils sont insďrďs pour un 
service en réseau. Ensuite, un aspect très important pour tout service d'aumę-
nerie est celui de la présence. En effet : 

Les aumôniers sportifs cherchent à marcher avec les athlètes dans leurs 
carrières, souvent en servant de mentors, de coachs de vie ou même de 
substituts de parents [¹], avec l'objectif de maintenir une prďsence cons-
tante et de bâtir à long terme des relations de confiance avec ceux et celles 
qu'ils rencontrent [¹]26. 

La dimension de l'accompagnement quotidien est trĒs importante. 
C'est ce que Carlo Mazza appelle la « pastorale spďciale dans l'ordinaire »27. 
L'aumęnier a donc un ręle clef en tant que ª berger » pour les athlètes, car il 
soutient la croissance et le développement de chacun des individus dont il a le 
soin. Il accompagne chaque athlète sur le chemin de ses épreuves, de ses suc-
cès et de ses échecs. 

Nous nous devons aussi de mentionner la dimension missionnaire de 
l'engagement chrďtien en milieux sportifs quand il s'agit de ª faire des dis- 
ciples » selon la terminologie dédiée28. Dans cette perspective, les athlètes sont 

 
Press, 2006 ; Steven N. WALLER, « Chaplain or Sports Chaplain First ? Why Identity For-
mation Should Matter to Sports Chaplains », Practical Theology 9, 2016, p. 242-257. 

23  Voir R. GAMBLE, D. M. HILL & A. PARKER, « Revs and Psychos », p. 250. 
24  Pour une présentation et des références détaillées, voir L. JONES, A. PARKER & G.  

DANIELS, « Sports Chaplaincy, Theology and Social Theory », p. 3. 
25  Voir R. GAMBLE, D. M. HILL & A. PARKER, op. cit., p. 249-264. Nous reviendrons sur cette 

question, voir infra, « 9.3. Une posture pastorale sapientiale qui met en jeu », p. 272. 
26  L. JONES, A. PARKER & G. DANIELS, op. cit., p. 3. Traduction AM, dans l'original : « Sports 

chaplains seek to journey with athletes in their careers, often acting as mentors, life 
coaches or even surrogate parents [¹], with the aim of maintaining a consistent presence 
and building longer term, trusting relationships with those they encounter ». 

27  Carlo MAZZA, « La pastorale du sport », p. 21. 
28  Dans l'aire anglophone, cela s'appelle Sportianity et désigne une pratique issue principa-
lement de mouvements protestants ďvangďliques oġ il s'agit pour les athlĒtes chrďtiens 
de témoigner de leur foi au moyen de leurs succès sportifs qui leur offrent une plateforme 
privilégiée pour le prosélytisme. Le risque est que les athlètes deviennent de purs outils 
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les mieux placďs pour servir d'exemples et rďpandre la foi chrďtienne. Aux 
États-Unis par exemple, c'est le modĒle qui a commencď ċ se rďpandre dĒs les 
années 1950, où les nouveaux aumôniers sportifs (sports ministries) protestants 
ďvangďliques ont commencď ċ utiliser les tďmoignages personnels d'athlĒtes de 
renom pour prĐcher le message chrďtien aux masses. Aujourd'hui, dans le 
monde anglosaxon, ce modèle demeure dominant aux États-Unis, alors qu'un 
modèle moins prosélyte existe au Royaume-Uni par exemple29. 

Dans l'aire europďenne, plus proche de la Suisse  ̄ici l'exemple de  
l'Italie catholique  ̄l'aumęnier a d'abord la tĉche suivante : 

La pastorale de l'aumęnier consiste principalement ċ cďlďbrer la messe 
pour les athlètes, les entraîneurs et le personnel (au meilleur moment pour 
tous), à administrer le sacrement de la réconciliation, à offrir des conseils et 
une direction spirituelle et à rendre visite aux athlètes blessés30. 

Ainsi, par la diversitď de ses lieux d'engagement, l'aumęnerie reprď-
sente aujourd'hui une voie mďdiane entre òglise et sociďtď31. En milieux sportifs, 
l'aumęnier, par les dďfis qu'il relĒve, est le sujet dďcisif de cette mďdiation 
comme l'affirme le Cardinal Rylko : 

 
de marketing pour la foi, menaĎant ainsi leur identitď propre dĒs lors qu'elle se base sur 
l'ďvangďlisation (ª à tout prix », à l'instar de la victoire sportive pour Christ). Cf. L. JONES, 
A. PARKER, G. DANIELS, op. cit., p. 4-5. 

29  Voir R. GAMBLE, D. M. HILL & A. PARKER, op. cit., p. 250. 
30  Kevin LIXEY, « La collaboration entre les aumôniers : une stratégie commune », in  

PONTIFICIUM CONSILIUM PRO LAICIS, op. cit., p. 48. Toutes les caractéristiques (gratuité, 
cohérence, sens des relations, présence dans les compétitions et au quotidien, création 
d'occasions de rencontres, amitiď et autoritď, accueillir, orienter accompagner, susciter 
l'espďrance) dont un aumęnier devrait nécessairement être doté sont énumérées en dé-
tails dans la contribution de J. CLEMENS, « L'aumônier sportif et le travail de la formation 
des jeunes », op. cit., p. 54-55. 

31  Cf. Mallory SCHNEUWLY PURDIE & Aude ZURBUCHEN, L'aumėnerie dans les institutions pu-
bliques. Positionnements institutionnels, collaborations interreligieuses et enjeux de la profession, 
Fribourg, Centre Suisse Islam et Société, « SZIG/CSIS-Studies 5 », 2021, p. 12,  
URL : https://folia.unifr.ch/unifr/documents/309393 [consulté le 1er avril 2023] : « Dans 
ce contexte à la fois pluralisé et sécularisé, les aumôneries se profilent ainsi comme des 
interfaces de travail entre les institutions publiques et les communautés religieuses parti-
culièrement intéressantes pour comprendre certains enjeux des évolutions et reconfigu-
rations socioreligieuses ». Par ailleurs, selon cette étude, si la fonction fondamentale des 
aumôneries est similaire d'une aumęnerie ċ l'autre, elle diffère toutefois selon les institu-
tions dans lesquelles celles-ci s'insĒrent. Alors que dans le milieu carcďral on privilégiera 
la culpabilitď individuelle, il s'agira dans les hępitaux de traiter plutęt de la souffrance et 
de la gestion de la fin de vie. Dans les ďtablissements scolaires, l'accent sera mis sur le 
dďveloppement des jeunes, alors que dans les centres d'asile, il sera question d'expď-
riences migratoires douloureuses et de la nécessité de construire des ponts avec la so-
ciďtď. De la mĐme maniĒre, la question du sens et de l'humanitď se pose dans les milieux 
sportifs oġ l'accent se trouve sur la problďmatique identitaire de l'athlĒte et sur la question 
de la fin de carrière. En ce sens-là, le besoin de donner un sens peut entraîner des expé-
riences spirituelles. 

https://folia.unifr.ch/unifr/documents/309393
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De cette maniĒre, l'aumęnier donne une voix dďcisive au dialogue continu 
entre l'òglise et le monde du sport et constitue le cadre sous-jacent à la 
pastorale dans ce domaine. Certes, ce n¨est pas une tĉche facile car l'aumę-
nier doit savoir établir une relation avec les joueurs et les entraîneurs fondée 
sur l'amitiď et la vďritď sans compromettre sa propre identitď spirituelle et 
l'authenticitď de sa mission apostolique. En d'autres termes, l'aumęnier doit 
ďviter de devenir un ©fan· des joueurs qui est dďpourvu de toute autorité 
morale ou spirituelle, ou de devenir une sorte de mascotte que personne ne 
prend au sérieux32. 

En dďfinitive, dans les milieux du sport, l'aumęnerie bďnďficie d'un po-
tentiel de développement immense car, contrairement aux aumôneries de pri-
son, de l'armďe ou de la santď, elle n'a aucun profil historique dďfini qui l'orien-
terait vers des espaces marginaux ou des espaces avec des règles spécifiques. 
Bien que le monde du sport soit un monde en soi avec ses propres modes de 
fonctionnement, ses propres règles et conceptions, il demeure très diversifié 
dans ses expressions et flexible dans ses prises en charge. Par conséquent, une 
pastorale et une aumônerie en milieux sportifs constitue un défi considérable 
du fait qu'il n'existe aucun modĒle prďdďfini, ni aucune rĒgle absolue. C'est un 
champ théologique et pastoral en évolution qui laisse une latitude créative pour 
un développement adapté aux diverses sensibilités et situations sportives, so-
cio-culturelles et spirituelles. 

État de la recherche 

L'ampleur socioculturelle du phďnomĒne sportif aujourd'hui et de ses 
contradictions socioéconomiques et anthropologiques pousse les chercheurs et 
les chercheuses de toutes les disciplines ċ s'y intďresser33. La théologie ne fait 
pas exception. Elle reĎoit l'exigence d'interroger le monde sportif sur ª une pos-
sible libďration hors des aliďnations de toutes sortes qui entravent l'accomplis-
sement social et humain des personnes et des institutions »34. 

Avant d'entamer notre parcours, il convient de prďsenter l'ďtat de la 
recherche ċ ce jour. Ce tour d'horizon permettra ċ la fois de fixer notre objet de 
recherche en tant qu'il s'inscrit dans la littďrature existante et d'indiquer la voie 
choisie pour aborder notre propre recherche  ̄notre objectif étant de déter-

 
32  Stanislaw RYLKO, « Préface », in PONTIFICIUM CONSILIUM PRO LAICIS, op. cit., p. 7.  

Cf. aussi Manfred PAAS, « La présence de l'aumônier dans le monde du sport », in ibid.,  
p. 39. 

33  L'intďrĐt de la sociologie pour les liens entre sport et religion est en constante croissance. 
Pour un aperĎu des discussions sociologiques dans l'aire anglophone, voir L. JONES, A. 
PARKER & G. DANIELS, op. cit., p. 666-674. Les débats y sont présentés selon trois ap-
proches principales : la perspective interprétativiste, la perspective humaniste critique et 
la perspective poststructuraliste. 

34  Denis MÜLLER, Le football, ses dieux et ses démons, Genève, Labor et Fides, 2008, p. 20. 



État de la recherche 

15 

miner les fondements théologiques pour une posture spirituelle et pastorale fon-
damentale dans les milieux sportifs. Après avoir exploré la littérature scienti-
fique ċ ce propos, il nous est apparu qu'aucune recherche substantielle n'avait 
été proposée avec cette orientation spécifique. Ceci engendre deux consé-
quences pour l'ďtat de la recherche. D'une part, la prďsentation que nous en 
faisons reste sommaire et prend en compte uniquement les publications abso-
lument pertinentes pour notre sujet. D'autre part, cela indique l'intďrĐt novateur 
de notre recherche, tout spďcialement dans l'aire francophone. 

L'attention pour le sport de la part de la thďologie et de l'òglise n'est 
pas une nouveauté. Il existe depuis le début du XXe siĒcle un grand nombre d'al-
locutions des papes à ce sujet35, de même que des travaux théologiques sur le 
sport (ou sur certains sports spécifiques), en particulier dans ses axes éthiques 
et pastoraux. Depuis les années 1960-1970, le domaine de l'aumęnerie en mi-
lieux sportifs ne cesse de croître. Alors que ce domaine en est encore à ses 
balbutiements dans la majorité des pays européens, il est désormais bien pré-
sent dans l'aire anglosaxonne36. L'aumęnerie en milieux sportifs est bien im-
plantée en Amérique du Nord37, dans le Royaume-Uni38 et en Australie39. Il 
existe nombre d'ouvrages qui prďsentent l'aumęnerie sportive anglosaxonne 
dans ses actions pastorales sur le terrain40. En revanche, les recherches acadé-
miques sur les fondements théologiques de cette aumônerie spécifique sont 
rares et presque inexistantes ċ ce jour. L'intďrĐt pour ce sujet commence tout 
juste ċ se dďvelopper. C'est pourquoi notre prďsentation de l'ďtat de la re-
cherche sur les fondements théologiques d'une pastorale en milieux sportifs 
présente nécessairement un caractère sporadique. 

 
35  Cf. Antonella STELITANO, Alejandro Mario DIEGUEZ & Quirino BORTOLATO, I papi e lo 

sport. Oltre un secolo di incontri e interventi da San Pio X a Papa Francesco, Cité du Vatican, 
Librairie Éditrice du Vatican, 2015 ; Gianni PINTO, Lo Sport negli insegnamenti pontifici da 
S. Pio X a Paolo VI, Rome, AVE, 1964. 

36  Cf. Global Sports Chaplaincy Association, URL : https://sportschaplaincy.com/  [consulté 
le 17 août 2022]. 

37  Cf. Sports Chaplaincy USA, URL : https:// www.sportschaplaincyusa.org/ [consulté le  
17 août 2022]. 

38  Cf. John BOYERS, « Sports Chaplaincy in the UK », in Andrew PARKER, Nick J. WATSON 
& John B. WHITE (éds.), Sports Chaplaincy. Trends, Issues and Debates, Londres,  
Routledge, 2016, p. 2-20 ; voir aussi Sports Chaplaincy UK, URL : https://sportscha-
plaincy.org.uk/ [consulté le 17 août 2022]. 

39  Cf. Cameron BUTLER & Noel MITAXA, « Sports Chaplaincy Australia », in Andrew  
PARKER, Nick J. WATSON & John B. WHITE (éds.), Sports Chaplaincy. Trends, Issues and 
Debates, p. 3-30 ; voir aussi Sports Chaplaincy Australia, URL : https://sportscha-
plaincy.com.au/Home/Home/About/About.aspx [consulté le 17 août 2022]. 

40  La majorité de ces travaux demeure cependant de nature non académique. Ils se con-
centrent sur des rapports de terrain dans différents contextes sportifs, cf. par exemple J. 
HESKINS & M. BAKER (éds.), Footballing Lives ; David CHAWNER, « A Reflection on the  
Practice of Sports Chaplaincy », Urban Theology 3, 1/ 2009, p. 75-80, URL :  
https:// sites.google.com/a/urbantheology.org/www/journals/journal-3-1/a-reflection-
on-the-practice-of-sports-chaplaincy [consulté le 17 août 2022]. 

https://sportschaplaincy.com/
https://www.sportschaplaincyusa.org/
https://sportschaplaincy.org.uk/
https://sportschaplaincy.org.uk/
https://sportschaplaincy.com.au/Home/Home/About/About.aspx
https://sportschaplaincy.com.au/Home/Home/About/About.aspx
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Les ďtudes acadďmiques sur l'aumęnerie dans le sport se sont focali-
sďes pour l'instant sur les dďfinitions de l'aumęnerie du sport41 et sur des thé-
matiques comme les pratiques professionnelles des aumôniers dans les col-
lèges42, les dďveloppements historiques de l'aumęnerie du sport43 et l'apport 
de l'aumęnerie dans les contextes du sport de haut niveau44. Bien que ces 
comptes rendus fournissent de prďcieuses descriptions d'expďriences person-
nelles et d'applications pratiques, elles n'offrent que peu, voire aucune réflexion 
théologique de fond pour une pastorale du sport. Ce manque de réflexion théo-
logique laisse une lacune dans ce champ d'investigation, ċ laquelle nous sou-
haitons apporter une contribution par la présente recherche. 

Émergeant depuis quelques années, des travaux ont commencé à rem-
plir cette lacune sur la problématique théologique de fond pour une pastorale 
sportive. Ces recherches s'efforcent de fonder thďologiquement l'activitď de 
l'aumęnier en milieux sportifs et traitent la thématique à partir de perspectives 
variďes. Certaines fondent la qualitď missionnaire inhďrente de l'aumęnier spor-
tif dans une théologie de la mission45, alors que d'autres ancrent une thďologie 
du sport dans la théologie des sacrements46. Avant d'approfondir la thďologie 
des sacrements, Matt Hoven argumentait déjà dans une réflexion théologique 
et pratique en 2016 pour un sport considéré comme une célébration et une 
louange de Dieu47. Il s'appuyait sur la thĒse dďveloppďe par le philosophe 

 
41  Cf. S. N. WALLER, L. DZIKUS & R. L. HARDIN, « Collegiate Sport Chaplaincy », p. 107-123 

et p. 16-26. 
42  Cf. par exemple : Lars DZIKUS, Robin HARDIN & Steven WALLER, « Case Studies of Col-

legiate Sports Chaplains », Journal of Sport and Social Issues 36, 3/ 2012, p. 268-294. 
43  Cf. Bradly M. KENNEY, « Foundations of Pastoral Care : Recovering the Spirit of  

Chaplaincy in Sport », Practical Theology 9, 3/ 2016, p. 183-195 ; Stuart WEIR, « Sports 
Chaplaincy. A Global Overview », in Andrew PARKER, Nick J. WATSON, John B. WHITE 

(éds.), Sports Chaplaincy. Trends, Issues and Debates, p. 1-10. 
44  Cf. R. GAMBLE, D. M. HILL & A. PARKER, op. cit., p. 249-264 ; Christopher ROE & Andrew 

PARKER, « Elite Youth Football and Sports Chaplaincy : The EPPP and Holistic Player 
Support », Practical Theology 9, 3/ 2016, p. 1-14 ; Mark NESTI, « Serving the Spirit ? The 
Sport Psychologist and the Chaplain in English Premiership Football », in A. PARKER,  
N. J. WATSON & J. B. WHITE (éds.), Sports Chaplaincy, p. 162-173 ; Ashley NULL,  
« Reformation Pastoral Care in the Olympic Village », in A. PARKER, N. J. WATSON & J. 
B. WHITE (éds.), Sports Chaplaincy, p. 124-136 ; Duncan GREEN, « Sports Chaplaincy at 
the Olympics and Paralympics : Reflections on London 2012 », in A. PARKER, N. J.  
WATSON & J. B. WHITE (éds.), Sports Chaplaincy, p. 59-72. 

45  Cf. William WHITMORE & Andrew PARKER, « Towards a theology of sports chaplaincy », 
Practical Theology 13, 5/ 2020, p. 493-503. 

46  Cf. Matt HOVEN, Jay J. CARNEY & Max ENGEL (éds.), On the Eighth Day. A Catholic Theo-
logy of Sport, Eugene, Cascade ̄ Wipf & Stock, 2022. 

47  Cf. M. HOVEN, « ©Sport as a Celebrative and Worshipful Act· », p. 213-225. 
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américain Shirl Hoffman qui envisage le sport comme « acte de célébration et 
louange »48.  

Ces études issues du champ académique et sportif nord-américain 
sont intďressantes en ce qu'elles mettent en lumiĒre des problďmatiques thďo-
logiques prďcises dans un cadre sportif. Pourtant, la prudence s'impose lorsqu'il 
s'agit d'aborder le contexte européen, un transfert pur et simple des réflexions 
venant d'outre-Atlantique n'est pas possible. Une adaptation autant aux con-
textes spirituels et sportifs qu'acadďmiques s'impose, car la présence de la foi 
chrďtienne dans les espaces publics bďnďficie d'une place radicalement diffé-
rente selon que l'on considĒre les contextes socioreligieux et spirituels en Amď-
rique du Nord ou en Europe.  

Une grande partie des pays anglosaxons est habituée à traiter de la 
question du sport en milieu ecclésial et inversement, mais le rapport à la foi est 
envisagé différemment en Suisse49  ̄comme aussi dans une partie de l'Europe. 
C'est pourquoi nous distinguons entre la recherche issue de pays anglophones 
et la recherche issue d'autres pays europďens. Dans les deux cas, nous consi-
dérons tant les études catholiques que protestantes. Ces dernières semblent 
marquées par un trait distinctif : celui de l'ďthique. Dans toutes les aires gďogra-
phiques considďrďes, les ďtudes protestantes ont tendance ċ mettre l'accent sur 
la responsabilité du sujet acteur du milieu sportif, tandis que les recherches ca-
tholiques insistent davantage sur l'aspect pďdagogique et dďveloppemental de 
la personne dans le sport. 

De plus, ce travail relie deux thématiques principales que sont la spiri-
tualitď et le sport. La littďrature acadďmique concernant tant l'une que l'autre 
est marquďe par une grande variďtď d'approches disciplinaires (anthropologie 
culturelle, philosophie, histoire, sociologie, psychologie, etc.) outre la théologie, 
les sciences des religions et les sciences du sport. Parmi la richesse des re-
cherches, nous nous sommes focalisée sur des axes principaux tout en dé-
ployant notre regard, de manière à sonder largement les contours de la problé-
matique. Nous faisons ici état de la recherche académique à partir de plusieurs 
perspectives disciplinaires et aires géographiques  ̄ la Suisse regroupant et 
comportant intrinsèquement les influences culturelles de ses pays limi- 
trophes  ̄en matiĒre de sport et de religion/spiritualitď. L'articulation des deux 
thématiques conduira à leur corrélation théologique dans une optique de pas-
torale sportive50. 

 
48  Shirl HOFFMAN, « The Sanctification of Sport : Can the Mind of Christ Coexist with the 

Killer Instinct ? », Christianity Today 30, 6/1986, p. 19. Traduction AM, dans l'original :  
« Sport as a celebrative and worshipful act ». Pour le développement de cette thèse, voir 
infra, « 5.4. Le sport comme lieu liturgique de la célébration et de la louange », p. 190. 

49  Pour le rapport aux croyances religieuses et spirituelles en Suisse, voir infra, « 1.4.1. Le 
contexte religieux et spirituel en Suisse », p. 58. 

50  Cf. infra, « La méthode de corrélation de David Tracy pour une herméneutique théolo-
gique du sport », p. 36. 
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5ŀƴǎ ƭΩŀƛǊŜ ŀƴƎƭƻǎŀȄƻƴƴŜ 

Outre-Atlantique, Michael Novak, philosophe catholique américain, 
sortait en 1976 un ouvrage fondateur sur les relations entre sport et religion 
dans la société américaine51. Il y analysait spécifiquement les trois sports tradi-
tionnels aux États-Unis : football américain, baseball et basketball pour voir 
comment la « consďcration de l'esprit amďricain ¸ et l'ª américanité » se cris-
tallisent à travers ses expressions sportives, et ces trois en particulier. Trois dé-
cennies plus tard, l'historien William Baker offre en 2007 le pendant protestant 
de l'ďtude de Novak. Dans son livre Playing with God. Religion and Modern Sport, 
il propose une histoire de l'origine protestante du sport aux òtats-Unis où il 
montre l'ďvolution parallĒle des diffďrentes phases du protestantisme et du 
monde sportif52.  

Le philosophe Shirl Hoffman a quant à lui posď les bases d'une philo-
sophie du sport américaine53. Dans l'ouvrage paru en 1992, Sport and Religion, 
il s'intďresse aux ressemblances et diffďrences entre sport et religion dans le but 
de déterminer dans quelle mesure le sport est une religion (cf. le chapitre Sport 
as Religion). Le chapitre Sport as a Religious Experience nous intéresse particuliè-
rement car il traite de la perspective de l'expďrience spirituelle dans le sport. Il 
est en outre l'auteur d'un ouvrage paru en 2010 intitulé Good Game. Christianity 
and the Culture of Sports, dans lequel il dďnonce l'amalgame entre sport et chris-
tianisme dans la Sportianity qui consiste dans une version sportive de l'ª évan-
gile de la prospérité » où le succès matériel est remplacé par le succès sportif. 
Il tente dans son livre de montrer que cela représente une compréhension four-
voyďe du message de l'òvangile. 

Le théologien jésuite Patrick Kelly rďunit dans l'ouvrage Youth Sport 
and Spirituality. Catholic Perspectives des contributeurs et contributrices qui écri-
vent d'un point de vue catholique sur la question du sport pour les jeunes ċ 
partir du contexte culturel des États-Unis54. Un article de Patrick Kelly dans cet 
ouvrage intéresse particulièrement notre problématique55. Il y aborde le sport 
pour les jeunes depuis l'angle de la spiritualitď dont il fournit trois fondements. 
PremiĒrement, il s'appuie sur son chapitre historique et thďologique en 

 
51  Cf. Michael NOVAK, The Joy of Sports. End Zones, Bases, Baskets, Balls, and the Consecration 

of the American Spirit, New York, Basic Books, 1976. 
52  Cf. William J. BAKER, Playing with God. Religion and Modern Sport, Cambridge Mass.,  

Harvard University Press, 2007. 
53  Shirl J. HOFFMAN (éd.), Sport and Religion, Champaign Illinois, Human Kinetics Books, 

1992 ; ID., Good Game. Christianity and the Culture of Sports, Waco Tex., Baylor University 
Press, 2010. 

54  Cf. Patrick KELLY (éd.), Youth Sport and Spirituality. Catholic Perspectives, Notre Dame IN, 
University of Notre Dame Press, 2015. 

55  P. KELLY, « Youth Sport and Spirituality », dans ID. (éd.), Youth Sport and Spirituality,  
p. 133-154. 
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ouverture d'ouvrage56 pour affirmer que les théologiens chrétiens et auteurs 
spirituels ont traditionnellement considéré le monde matériel comme bon et 
insisté sur l'unitď de la personne humaine dans ses dimensions corporelle, psy-
chique et spirituelle. Deuxièmement, il retrouve la source des relations entre foi 
et culture telle que conĎue en son temps par l'apętre Paul au moyen de l'emploi 
de métaphores sportives. Troisièmement, il revient sur la conception tradition-
nelle des thďologiens de la signification humaine et spirituelle du jeu qui s'op-
pose à une éthique du travail (principalement issue des conceptions protes-
tantes). Nous reprendrons ces trois points de base pour nous aider à fonder 
notre réflexion théologique et spirituelle sur le sport. Kelly argumente ensuite à 
partir du concept psychologique de flow57, ďtat mental de plďnitude et d'auto-
transcendance, qui permet de tisser des liens avec la spiritualité expérimentée 
dans le sport. À partir du flow, qu'il comprend dans une perspective chrďtienne 
comme la « sécurité ontologique ¸ de l'amour de Dieu qui permet le jeu, 
comme un exercice des vertus d'abnďgation, d'humilitď, ou encore l'expďrience 
de la communauté ou de la beauté de la Création, il ouvre à une perspective 
chrďtienne gďnďrale en suivant Thomas d'Aquin oġ le jeu entre en relation avec 
la contemplation. Il lie finalement l'expďrience de flow à celle de la paix appor-
tďe par l'union en Jďsus-Christ dans la consolation ignatienne58. 

En Grande-Bretagne, le théologien protestant Robert Ellis59, après 
avoir montré que le sport moderne a pu être considéré comme revêtant cer-
taines fonctions attribuées à la religion, reprend aussi dans son argumentation 
le concept de flow qu'il lie avec le concept thďologique de transcendance. Une 
attention particulière à ce dernier concept lui permet de présenter une théolo-
gie pratique du sport60. Lincoln Harvey, autre théologien protestant, soutient la 
thĒse que le jeu et le sport sont l'expression et la cďlďbration de l'existence hu-
maine contingente, c'est-à-dire non nécessaire mais néanmoins pleine de sens 
(meaningful)61. 

Les apports majeurs à la recherche en langue anglaise sont issus des 
auteurs Nick J. Watson et Andrew Parker, chercheurs en sciences du sport et 
théologiens, qui ont publié de nombreux ouvrages et articles touchant 

 
56  P. KELLY, « Christians and Sport : An Historical and Theological Overview », dans ID. 

(éd.), Youth Sport and Spirituality, p. 33-61. 
57  P. KELLY, « Youth Sport and Spirituality », op. cit., p. 146-149. Nous reprenons ce concept 

infra, « 4.3.1. Évolution du corps rationnel et éclairs de spiritualité », p. 154. 
58  Ibid., p. 150-152. 
59  Cf. Robert ELLIS, « The Meanings of Sport : An Empirical Study into the Significance At-

tached to Sporting Participation and Spectating in the UK and US », Practical Theology 5, 
2/ 2012, p. 169-188 ; ID., The Games People Play. Theology, Religion, and Sport, Eugene, 
Wipf & Stock, 2014. 

60  C'est la thĒse que nous reprenons dans notre deuxiĒme partie. Cf. infra, « 5.6. Désir de 
transcendance et ouverture à la Transcendance dans le sport », p. 200. 

61  Lincoln HARVEY, A Brief Theology of Sport, Londres, SCM Press, 2014, ici : p. 93. 



Introduction  

20 

principalement ċ la thďologie du sport et ċ l'aumęnerie en milieux sportifs62. Ils 
ont eux-mêmes publié en 2014 une revue de littérature fort utile pour balayer 
l'ďtendue des publications anglophones dans le domaine jusqu'ċ cette date63. 

La dernière publication en date en matière de sport, culture physique 
et religion a paru en 2022 et aborde la problďmatique sous l'angle du corps et 
de la faĎon de l'entraĔner64. Cela illustre la redécouverte de la dimension corpo-
relle et l'intďrĐt croissant pour la maniĒre de traiter son corps depuis trois dď-
cennies dans la société occidentale contemporaine. Les contributions offrent 
une large palette de regards à partir de plusieurs religions (christianisme, ju-
daïsme, bouddhisme, hindouisme, taoïsme). Les pratiques physiques présen-
tées sont également variées et retracent chacune une longue tradition. Grâce 
au croisement des perspectives, l'ouvrage propose d'approfondir les raisons de 
l'importance de l'entraĔnement du corps, ses buts et objectifs. Il s'interroge aussi 
sur ce qui, dans le mouvement et la performance du corps, permet un dévelop-
pement de la personne. Finalement, c'est la question des liens entre corps, ĉme 
et esprit qui est abordée à nouveaux frais. Elle trouve son prolongement dans 
la question du sens du sport : trouve-t-il uniquement son sens dans la compéti-
tion ou un autre sens peut-il venir soutenir des préoccupations éthiques, comme 
l'intďgritď humaine ou le bien-être spirituel ?65  

D'une actualitď brğlante, c'est dans cette ligne qui intĒgre la tension 
entre corps, âme et esprit que nous souhaitons inscrire notre recherche pour 
une meilleure comprďhension d'un accompagnement spirituel auprĒs des 
athlĒtes. Qu'en est-il maintenant des recherches scientifiques en Europe ? 

5ŀƴǎ ƭΩŀƛǊŜ ŜǳǊƻǇŞŜƴƴŜ 

La recherche théologique sur le sport dans les pays européens qui en-
tourent la Suisse est majoritairement centrée sur la pratique pastorale et sur les 
modes éducatifs issus du sport à des fins pastorales en paroisse. Ce contexte 

 
62  Nick J. WATSON, Grant JARVIE & Andrew PARKER (éds.), Sport, Physical Education, and 

Social Justice. Religious, Sociological, Psychological, and Capability Perspectives, Londres, 
Routledge, 2021 ; Nick J. WATSON, « New Directions in Theology, Church and Sports : A 
Brief Overview and Position Statement », Theology 121/4, 2018, p. 243-251 ; Nick J. 
WATSON, Andrew PARKER & Spencer SWAIN, « Sport, Theology, and Dementia : Reflec-
tions on the Sporting Memories Network, UK », Quest 70, 3/ 2018, p. 370-384 ; Nick J. 
WATSON, Andrew PARKER & John B. WHITE, Sports Chaplaincy. Trends, Issues and Debates, 
Burlington, Ashgate Publishing Limited, 2016 ; Jim PARRY, Mark NESTI & Nick J.  
WATSON (éds.), Theology, Ethics and Transcendence in Sports, Londres, Routledge, 2011 ; 
Jim PARRY, Simon ROBINSON, Nick J. WATSON & Mark NESTI, Sport and Spirituality. An 
Introduction, Londres, Routledge, 2007. 

63  Nick J. WATSON & Andrew PARKER, Sport and the Christian Religion. A Systematic Review 
of Literature, Newcastle upon Tyne, Cambridge Scholars Publishing, 2014. 

64  David TOREVELL, Clive PALMER & Paul ROWAN (éds.), Training the Body. Perspectives from 
Sport, Physical Culture and Religion, New York, Routledge, 2022. 

65  Ibid., p. 1. 
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mďrite d'Đtre connu et pris en compte, cependant l'objet de notre recherche 
sortira quelque peu de ces axes pédagogiques. Davantage intéressée par les 
liens entre sport et spiritualité, commençons par présenter une étude suisse de 
la fin des années 1980. Elle montre que la question de ce lien entre « religio-
sité/foi ¸ et sport d'ďlite se posait dďjċ à cette époque d'une faĎon similaire à 
aujourd'hui. 

Cette ďtude remonte ċ l'annďe 1987 et consiste en un travail de di-
plęme ċ l'òcole Polytechnique Fďdďrale de ZĠrich en vue de l'obtention du di-
plôme en enseignement de la gymnastique et du sport66. À partir des sciences 
du sport, Klaus Dokter s'interroge sur l'impact de la religiositď/foi dans la pra-
tique sportive des athlètes suisses de haut niveau. Il est très frappant de remar-
quer qu'ċ la derniĒre page de son travail, Klaus Dokter propose une ouverture 
vers la question de l'aumęnerie : « Une autre possibilitď de recherche s'offre 
dans le domaine de la pastorale. Les sportifs de haut niveau se sentent-ils assez 
accompagnés spirituellement ou bien existe-t-il un besoin d'accompagnement 
spirituel en un sens pastoral ? »67 Apparemment, la suggestion ici esquissée est 
restďe au stade d'ďbauche et n'a pas trouvď d'ďcho en Suisse. Notons toutefois 
les problématiques nouvelles qui émergent au fil de ce travail de diplôme. Elles 
sont résumées en cinq questions :  

À quelles valeurs un sportif se raccroche-t-il dans des situations difficiles ? 
Qu'est-ce qui donne au sportif un sens dans la vie ? Les sportifs ont-ils une 
responsabilitď pour leur vie dans l'espace public, et si oui, devant qui ? Com-
ment le sportif se représente-t-il la vie après la mort ? Quelles sont les rai-
sons d'un service religieux peu frďquentď par les sportifs ?68 

L'hypothĒse qui sous-tend l'enquĐte de Dokter est fondďe sur l'obser-
vation qu'un athlète de haut niveau est confronté à plusieurs limites69. La pre-
mière, la limite par excellence, est celle des performances de l'organisme hu-
main. Malgrď l'entraĔnement et le dďveloppement des connaissances 
scientifiques, cette limite plonge l'athlĒte dans une incertitude face ċ l'objectif 
sportif qu'il s'est fixď. La deuxiĒme est la limite constituée par l'adversaire, qui 
rend l'issue de la compďtition incertaine malgré une préparation minutieuse. 

 
66  Klaus DOKTER, Religiosität und Glaube bei Schweizer Spitzensportlern. Eine Untersuchung über 

religiöse Vorstellungen und Verhaltensweisen von Schweizer Spitzensportlern, Diplomarbeit, Eid-
genössische Technische Hochschule Zürich, 1987. 

67  Ibid., p. 58. Traduction AM, dans l'original : « Eine weitere Untersuchungsmöglichkeit bie-
tet sich im Bereich der Seelsorge. Fühlen sich die Spitzensportler seelisch genug betreut 
oder ist ein Bedürfnis nach seelischer Betreuung im seelsorgerlichen Sinne vorhan- 
den ? » 

68  Ibid., p. 57. Traduction AM, dans l'original : « An welchen Werten hält sich ein Sportler in 
schwierigen Situationen fest ? Was gibt dem Sportler den Sinn im Leben ? Verantworten 
die Sportler der Öffentlichkeit ihr Leben vor jemandem, und wenn ja, vor wem ? Wie stellt 
sich der Sportler das Leben nach dem Tod vor ? Welches sind die Gründe für einen wenig 
besuchten Gottedienst durch Sportler ? » 

69  Ibid., p. 6. 
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Ces deux limites principales illustrent les facteurs qui demeurent hors de la 
sphĒre d'influence de l'athlĒte. Pour parer ċ ces incertitudes, l'athlĒte cherche 
des solutions sous forme de mascottes, porte-bonheurs, etc. L'auteur de l'ďtude 
fait l'hypothĒse que les différentes tentatives de recherche de sécurité peuvent 
être qualifiées de religiosité ou de comportement religieux chez les sportifs et 
sportives d'ďlite. Devant satisfaire aux attentes et exigences de pression dans 
l'espace public, un soutien psychique/spirituel est presque nécessaire pour 
l'athlĒte selon Klaus Dokter. 

Ainsi le but du travail de diplôme est de relever les conceptions et 
comportements religieux des athlètes, afin de comprendre si cela entraîne des 
conséquences sur la pratique sportive. Il a donc été demandé aux personnes 
enquĐtďes s'il est vrai que « sans foi, [leur] vie n'aurait aucun sens »70. Le résultat 
montre une tendance ċ trouver du sens dans d'autres domaines que la foi chez 
les athlètes les plus jeunes, alors que les athlètes plus âgés mentionnent encore 
la foi comme sens de la vie. Cette tendance reflète visiblement l'ďvolution de la 
sociďtď de l'ďpoque. Par ailleurs, ċ la question de la signification du sport pour 
la vie du sportif, une ďcrasante majoritď d'athlĒtes lui confĒrent une signification 
en marge d'autres domaines de la vie71. î noter que trĒs peu d'athlĒtes lui don-
nent une signification première et prioritaire, contrairement à ce qui aurait pu 
être imaginé a priori. La question se pose alors de savoir ce qui donne un sens 
ċ la vie d'un ou d'une athlĒte, si ce n'est pas le sport. Une partie des athlètes 
mentionne la foi chrétienne, mais il aurait valu la peine que la question soit 
creusée pour tous les autres. 

Du cętď de l'Italie, Carlo Mazza, ďvĐque italien et aumęnier de l'ďquipe 
italienne de football aux Jeux Olympiques de 1988, 1992 et aux Jeux de la  
Méditerranée de 1993, publie un ouvrage collectif en 1994 intitulé Fede e sport  
(« Foi et sport »)72. Il y présente les actes du 1er sďminaire national d'ďtude sur 
le thème de « La pastorale du sport ¸ qui s'est tenu du 17 au 20 juin 199273. Le 
séminaire est né de la volonté de poser des bases théologiques  ̄peu ou pas 
existantes ̄ pour élaborer un projet pastoral plausible culturellement et fondé 
théologiquement74. Le sport y est étudié selon quatre axes : théologique, bi-
blique, magistďriel et spirituel, le but ďtant d'encourager l'òglise ċ Đtre un signe 

 
70  Ibid., p. 26. 
71  Ibid., p. 56. 
72  Carlo MAZZA (éd.), Fede e sport, Casale Monferrato, Piemme, 1994. Carlo Mazza a aussi 
ďtď directeur de l'Office national de la Conférence épiscopale italienne pour la pastorale 
du temps libre, du tourisme et du sport dès 1987. 

73  Prďcďdant ce sďminaire, s'ďtait tenu en 1989 un premier congrĒs sur ª Sport, éthique et 
foi pour le développement de la société italienne » (Sport, etica e fede per lo sviluppo della 
società italiana) encouragé par la Conférence épiscopale italienne ċ l'occasion des mon-
diaux de football de la mĐme annďe. Ce fut la premiĒre convocation lancďe par l'òglise 
concernant les réalités ecclésiales opérant dans le monde du sport. 

74  Cf. Carlo MAZZA, op. cit., p. 14. 
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et un instrument de salut dans les milieux sportifs75. Ce pour quoi elle travaille 
en augmentant chez l'homme ª les potentialités, les qualités et chaque perfec-
tionnement possible de sa personne »76. En 2007, Carlo Mazza tirait un bilan de 
la pastorale du sport en Italie dans sa contribution lors du séminaire internatio-
nal du Vatican organisď par l'ancien Conseil pontifical pour les laĕcs (aujourd'hui 
Dicastère pour les laïcs, la famille et la vie). Pour lui, la « pastorale spéciale dans 
l'ordinaire »77, comme il qualifie la pastorale du sport, doit être portée par cinq 
convictions fondamentales pour être viable et praticable : « une fondation théo-
logique » (corps, limite humaine, être humain comme image et manifestation 
de la gloire de Dieu), « le profil anthropologique ¸ (identitď de l'Đtre humain dans 
le sport, réalité multidimensionnelle de la personne humaine, environnements 
de vie du sport), « la dimension éthique », « le but éducatif » et « une spiritualité 
du monde du sport »78. Ces convictions forment également le cadre de réflexion 
sous-jacent ċ notre travail, bien que nous mettions l'accent sur la derniĒre ainsi 
que sur les deux premiĒres. Il s'agira pour nous de dďfinir ċ partir d'une spiri-
tualité du monde du sport un profil anthropologique de l'athlĒte, afin de propo-
ser une fondation théologique à une pastorale et une aumônerie du sport. 

Dans le contexte germanophone catholique entre 1977 et 1990, un in-
tďrĐt marquď pour le sport s'est dďployď avec les multiples parutions de la sďrie 
Christliche Perspektiven im Sport, éditée à Mainz par la commission scientifique du 
groupe de travail « Église et sport ¸ de l'òglise catholique d'Allemagne (Ar-
beitskreis Kirche und Sport in der Katholischen Kirche Deutschlands)79. En Autriche, il 
y a une grande tradition qui relie l'òglise catholique et le sport. Les publications 
les plus significatives dans ce contexte sont celles du Père salésien Bernhard 
Maier qui a beaucoup travaillé sur les questions éthiques du sport à partir de 

 
75  Ibid., p. 17. 
76  Ibid., p. 19. Traduction AM, dans l'original : « Le potenzialità, le qualità e ogni possibile 

perfezionamento della sua persona ». 
77  C. MAZZA, « Le ministère pastoral du sport : bilan et perspectives », in PONTIFICIUM CON-

SILIUM PRO LAICIS, op. cit., p. 21. 
78  Les cinq critères se trouvent détaillés dans C. MAZZA, « Le ministère pastoral du sport », 

p. 22-31. 
79  La liste exhaustive comprendrait 10 volumes mais nous ne citons ici que les plus signi-

ficatifs à nos yeux. Les deux premiers volumes de la série traitaient du sport comme 
service aux êtres humains et à la société : Paul JAKOBI & Heinz-Egon RÖSCH, Sport, 
Dienst am Menschen, « Christliche Perspektiven im Sport 1 », Mainz, Matthias  
Grünewald Verlag, 1977 ; Paul JAKOBI, Sport - Dienst an der Gesellschaft, « Christliche 
Perspektiven im Sport 2 », Mainz, Matthias Grünewald Verlag, 1977. Les probléma-
tiques ďthiques concernant l'humanisation par le sport ne sont pas en reste, comme le 
montre ici un volume sur sport et dignité humaine : Paul JAKOBI & Heinz-Egon RÖSCH, 
Sport und Menschenwürde, « Christliche Perspektiven im Sport 6 », Mainz, Matthias 
Grünewald Verlag, 1982. Enfin, nous citons un volume sur le sport et la religion (publié 
en deux éditions la même année) : Paul JAKOBI, Sport und Religion, « Christliche Pers-
pektiven im Sport 8 », Mainz, Matthias Grünewald Verlag, 1986. 
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son expďrience pastorale sur le terrain comme aumęnier de l'ďquipe olympique 
autrichienne durant 28 ans80. 

En 2017, Thorsten Kapperer fournit une étude qui analyse les liens 
entre passion et football dans une perspective théologique et pastorale dont 
l'objectif est de suggďrer le potentiel d'enseignement du football pour la pra-
tique pastorale en partant de la passion que les personnes éprouvent dans les 
différents domaines du football81. Le travail s'inspire du lieu d'apprentissage 
pastoral constitué par la passion dans le milieu du football pour réactualiser le 
langage de la théologie pastorale dans sa pratique actuelle. 

DĒs lors que l'on s'intďresse ċ l'aumęnerie et au spirituel, surgissent 
nďcessairement des interrogations relevant du domaine de la psychologie. L'au-
męnerie en milieu sportif n'y fait pas exception. En 2011 en Allemagne, la thĒse 
de doctorat de Jana Conrad en psychologie du sport analyse empiriquement la 
signification et la fonction de la foi chrétienne dans le sport de haut niveau. Le 
but de l'ďtude est de dďterminer dans quelle mesure les sportifs croyants em-
ploient leur foi pour surmonter des tâches liées au sport de haut niveau82. Dans 
sa perspective, cela nécessite de développer une psychologie du sport capable 
d'une part de prendre en compte, mais ďgalement de rďpondre aux besoins des 
athlĒtes croyants. î partir du constat que les sportifs d'ďlite sont soumis ċ une 
très forte pression, Conrad observe que dans les situations intenses comme une 
victoire très importante ou une défaite décisive, il se produit souvent quelque 
chose qui va au-delċ du rationnel et que l'on ne peut pas expliquer. Elle conclut 
que la foi peut aider à gérer ces situations de pression et donner un pilier pour 
l'ĉme. 

Du côté des sciences du sport, les liens entre sport(s) et religion(s) in-
terpellent également. La thèse de la chercheuse norvégienne Dagmar Dahl 

 
80  Parmi les nombreuses publications, nous indiquons trois titres significatifs : Bernhard 

MAIER, Dictionarium der Sportethik, Horn ̄  Wien, Verlag Berger, 2018 ; ID. (éd.), Prinzip 
Mensch im Sport. 50 Jahre Kirche und Sport in Österreich. Festschrift für Rudolf Weiler,  
Purkersdorf, Verlag Brüder Hollinek, 2006 ; ID., Sport ­ Ethik ­ Religion. Eine kleine summa 
athletika, Hollabrunn, MBC Verlag, 2004. Pour une prďsentation de la mission d'un aumę-
nier olympique, voir la contribution en ligne de Bernhard MAIER, « Aumôniers olym-
piques », URL : https://benchpresschampion.com/EPS/seminaire/Maier.htm [consulté 
le 24 mars 2023]. 

81  Cf. Thorsten KAPPERER, Leidenschaft und Fußball. Ein pastoral-theologisches Lernfeld, 
Würzburg, Echter, 2017. 

82  La partie empirique aborde la signification et la fonction de la foi dans le sport de haut 
niveau. Les résultats doivent servir un meilleur accompagnement psychologique des 
sportifs de haut niveau croyants. Ils permettent de connaître si, pour le sportif croyant, 
d'autres moyens ou des moyens plus efficaces sont ċ disposition pour surmonter et ďva-
luer tant son propre vďcu dans l'entraĔnement et les compďtitions que tout ce ċ quoi est 
soumis un sportif d'ďlite. Cf. Jana CONRAD, Die Bedeutung des christlichen Glaubens für Leis-
tungssportlerinnen und Leistungssportler, Hamburg, Verlag Dr. Kovaǜ, 2011, ici : p. 15. 

https://benchpresschampion.com/EPS/seminaire/Maier.htm


État de la recherche 

25 

publiée en 2008 accessible en langue allemande le prouve83. Elle y questionne 
la neutralité et le respect de normes éthiques supposément universelles au sein 
du sport de haut niveau institutionnalisé. Dans un monde globalisé, elle enquête 
sur la validité de la prétention du monde sportif à être un « sport pour tous » 
qui serait indépendant et neutre vis-à-vis des conceptions religieuses du monde. 
À partir de son analyse de la signification du corps et du mouvement dans trois 
religions choisies pour leur rôle représentatif (christianisme, islam et boud-
dhisme), elle interroge les possibilités de dialogue interculturel et interreligieux 
sur le terreau « neutre » des valeurs universelles du sport globalisé (paix, amitié, 
solidarité, etc.). 

Revenons à la Suisse et attachons-nous maintenant aux analyses théo-
logiques développées par le théologien catholique suisse François-Xavier  
Amherdt. Nous doublons cette présentation par une incursion dans le point de 
vue protestant grâce aux ouvrages de deux théologiens réformés suisses : l'ďthi-
cien Denis Müller et le théologien pratique Olivier Bauer. Au-delà de ces ap-
ports thďologiques issus de la Suisse romande, il n'existe ċ notre connaissance 
aucune réflexion substantielle sur la thématique du sport chez les théologiens 
et théologiennes de Suisse alémanique ou de Suisse italienne. 

François-Xavier Amherdt a publié plusieurs ouvrages sur le thème du 
sport84. Il soutient notamment que le sport ne constitue pas une religion bien 
qu'il puisse en porter les traits et il propose dans son ouvrage Ce que dit la Bible 
sur le sport  ̄outre la reprise des métaphores sportives pauliniennes  ̄des ma-
niĒres spirituelles d'approcher le sport ċ partir d'une thďologie biblique85. 

Du côté protestant, nous observons que les ouvrages de Denis Müller 
et de Olivier Bauer s'articulent respectivement autour de deux axes principaux, 
suivant ainsi ce qui vaut pour l'ensemble de la recherche : un axe éthique et un 
axe qui considère les rapports entre sport et religion. Concernant le premier 
axe, celui de l'ďthique, Denis MĠller a mis en exergue en 200886 l'ambivalence 
anthropologique constitutive du football et la tension inhérente à son « approxi-
mation religieuse »87 débouchant sur une problématique éthique qui se résout 
pour l'ďthicien dans une ª éthique de la responsabilité de tous les acteurs en  

 
83  Cf. Dagmar DAHL, Zum Verständnis von Körper, Bewegung und Sport in Christentum, Islam 

und Buddhismus. Impulse zum interreligiösen Ethikdiskurs zum Spitzensport, Berlin, Logos, 
2008. 

84  François-Xavier AMHERDT, Le sport, « Ce que dit la Bible sur¹ 41 », Bruyères-le-Châtel, 
Nouvelle Cité, 2020 ; ID., « La spiritualité de l'arbitrage », Lumen Vitae 74, 4/ 2019, p. 403-
414 ; ID., Le sport « Que penser de¹ ? 60 », Namur, Fidélité, 2004 ; ID., Dieu est arbitre : 
méditations. Le sport comme parabole, méditations bibliques, billets d'actualité, Saint-Maurice, 
Saint-Augustin, 2001. 

85  Nous développons ces thèses plus loin, cf. infra, « 3.1.1. Pourquoi le sport n'est pas une 
religion », p. 96 et « 3.2.1. Le sport dans la Bible », p. 104. 

86  Cf. D. MÜLLER, Le football. 
87  Ibid., p. 240. 
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jeu »88. Pour Denis Müller, le football représente une « charnière anthropolo-
gique » entre l'enfance et l'âge adulte et en même temps, il « met en scène les 
contradictions de la rĒgle et du dďsordre, de la violence et du jeu, de l'innocence 
et de la transgression »89. Müller propose ainsi une étude qui se meut dans les 
rapports symboliques entre utopie enfantine et ambivalences de la réalité poli-
tique, économique et guerrière. La tension qui se dessine engendre de multiples 
interprétations théologiques, sociologiques, voire eschatologiques. C'est donc 
sous l'angle de l'ambiguĕtď qui caractďrise le football  ̄et nous pouvons élargir 
ce constat à tout le sport-spectacle ̄  que cet auteur analyse la pratique spor-
tive. Entre amour et haine, il tente de définir un chemin éthique vers cette acti-
vitď humaine que l'on aime autant qu'on peut la dďtester. Pour MĠller, le football 
est lié à deux thématiques principales que sont la figure du père et le processus 
de socialisation. À travers cette pratique, « la corrélation entre les probléma-
tiques anthropologiques de la gďnďalogie, de l'hďritage et de la transmission so-
ciale des valeurs, sans lesquelles une éthique et une théologie menacent de de-
meurer suspendues dans le vide »90 peut être testée. 

L'ambivalence du football lui apparaĔt comme porteuse d'une ª épais-
seur symbolique » qui met au jour trois problématiques : religieuse, anthropolo-
gique et éthique. Pour la problématique religieuse, il affirme sans ambages que 
le sport est une « quasi-religion » et ne constitue nullement davantage. Toute-
fois, cela dénote la tension qui caractérise ce phénomène pleinement séculier 
et matérialiste, mais orientant néanmoins vers une forme de « l'inachĒvement 
constitutif de l'homme en quĐte d'absolu »91 ce qui encourage à chercher la 
connaissance de l'Đtre humain qui dirige vers une connaissance de Dieu. 

Pour MĠller, le terme d'ambivalence ª constitue le fil rouge anthropo-
logique »92 de son approche du football dans laquelle il considère que le foot-
balleur : 

se caractďrise d'abord comme un Đtre de dďsir et de communion. Sa pulsion 
égoïste et obsessionnelle de victoire est ordonnée à une valeur supérieure ou à 
un bien premier : la quête de la joie ou la recherche de la beauté. La victoire, 
en effet, n'est pas le but en soi du match de football, ou, pour le dire autre-
ment, la victoire, comme finalité avant-dernière réunissant les adversaires 
dans une communion ludique et festive. Ce n'est donc pas sans raison que 
tout au long de l'histoire du football et de ses exégèses infinies, la métaphore 
religieuse, comme métaphore vive, multiplie ses apparitions et ses réincar-
nations, tentant, sous des discours de second degrď, d'ďnoncer la quĐte du 
sacré en jeu dans la dramaturgie sportive, ses dyades et ses embrassades93.  

 
88  Ibid., p. 221. 
89  Ibid., p. 14. 
90  Ibid., p. 19. 
91  Ibid., p. 239. 
92  Ibid., p. 240. 
93  Ibid., p. 241. 
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Pour lui, cette visée festive et ludique représente justement la dimen-
sion « proprement religieuse » du football. Mais elle demeure une visée idéale 
jamais ďpuisďe ni historiquement, ni sociologiquement. L'ďthique de MĠller re-
lève « l'ambiguĕtď religieuse et l'ambivalence anthropologique »94 du sport 
spectacle. Pour finir, l'auteur ramĒne son propos thďologique, anthropologique 
et éthique à quatre dimensions principales du football : le jeu (gratuité et créa-
tivité), la compétition (violence symbolique), le spectacle (tragédie et lutte pour 
la vie) et le symbole (ambivalence fondamentale de l'Đtre humain)95. 

S'inscrivant dans les dďbats classiques chez les thďologiens96, Olivier 
Bauer propose d'ďtudier les parallĒles ďvidents entre sport et religion afin d'en 
analyser la portée théologique au-delà de la simple similitude97. L'enjeu thďolo-
gique qui s'appuie sur une approche de sciences des religions est de com-
prendre si le sport peut être considéré comme une religion objectivement, mais 
également subjectivement. Car comme le dit Bauer : 

Cependant, je ne ferai pas l'erreur courante de penser que parce que le Ca-
nadien n'est pas ma religion, il n'est pas une religion. Car mĐme une fausse 
religion reste encore une religion, pour celles et ceux qui y adhèrent, évi-
demment. Et, par conséquent, aussi pour le thďologien qui l'ďtudie !98 

On pourrait débattre longuement de cette question, ce que nous ne 
ferons pas ici. Il est néanmoins intéressant de relever que la définition du phé-
nomène qui peut être considéré comme une religion dépend de la perspective 
objective, mais également de la perspective de l'expďrience subjective vďcue 
par une personne. La question est cruciale dans la problématique sportive, car 
il s'agit de dďterminer la place occupďe par le sport dans la vie d'un ou d'une 
athlĒte ou de toute autre personne. C'est pourquoi Bauer s'attelle ċ enquĐter 
sur la « religion du Canadien » en en distinguant les publics (la religion du 
hockey, du Québec, des partisans, des joueurs, des journalistes ou encore du 
Canadien99) pour mieux nier ensuite sa propre appartenance à cette « reli- 
gion ¸, ainsi que le statut de religion ċ ce phďnomĒne qu'il qualifie d'ª insatisfai-
sant et insuffisant ¸, d'incapable de ª répondre aux questions fondamentales de 
mon existence » et « incapable de me faire vivre ». Bien que les études de Bauer 
soient centrées sur le contexte québécois, elles présentent un intérêt pour notre 
recherche dans leur capacité à décrire et analyser le phénomène spirituel global 

 
94  Ibid. 
95  Ibid., p. 244.  
96  Cf. infra, « 3.1. Le sport vu par les théologiens », p. 96. 
97  Olivier BAUER, Une théologie du Canadien de Montréal, Montréal, Bayard Canada, 2011 ; 

ID. & Sandrine RAY, « Sports Chaplaincy in a Secularized Sports Culture » [Conférence], 
2nd Global Congress on Sport and Christianity, Grand Rapids MI, Calvin University and Hope 
College, 26 octobre 2019, URL : https:// serval.unil.ch/resource/serval:BIB_EF957 
E09F192.P001/REF.pdf [consulté le 6 juil. 2022]. 

98  O. BAUER, Une théologie du Canadien, p. 116.  
99  Ibid., p. 27-92. 
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qui se joue autour du sport et dans l'exemple de l'ďquipe de hockey du Cana-
dien de Montréal. 

Bauer parle de « fausse religion » à laquelle il reconnaît tout de même 
un « caractère religieux »100. Il justifie sa position en ces termes : « En faisant de 
la rďussite, du succĒs, des victoires et de l'excellence une nďcessitď, elle ne 
m'accepte pas tel que je suis, elle ne me permet pas de m'accepter tel que je 
suis, avec mes faiblesses, mes manques et mes limites »101. Il déploie sa critique 
thďologique ċ la lumiĒre de cinq fondements du protestantisme qu'il explicite 
au préalable : le salut par la foi (sola fide), le salut gratuit (sola gratia), l'autoritď 
des Écritures (sola Scriptura), le Témoignage intérieur du Saint-Esprit (TISE), à 
Dieu seul la gloire (soli Deo gloria)102. En résumé, Olivier Bauer adresse la cri-
tique suivante au Canadien de Montréal (et au sport en général) : de « prétendre 
maĔtriser Dieu et [de] sacraliser l'Đtre humain »103. Malgré ses critiques, il recon-
naît la dimension bénéfique du sport pour les institutions religieuses et pour la 
Rďvďlation et l'analyse comme telle ċ partir de ses expďriences dans diffďrents 
champs d'activitďs ecclďsiales comme pasteur (culte, ďducation à la foi, en-
traide, accompagnement spirituel, etc.) et en tant que théologien pratique. Il 
combine ses recherches universitaires et ses rapports d'expďriences pour for-
muler plusieurs propositions d'actions pastorales concrĒtes entre accompagne-
ment et instrumentalisation du sport (fixer des priorités entre activité ecclésiale 
et activité sportive, former des adolescents et des adultes, accompagner des 
sportifs, faire rayonner l'òglise)104. 

Pour des enquĐtes et des rapports d'expďriences de terrain, nous bď-
néficions des ouvrages suivants. Par exemple, le travail de bachelor effectué 
par Stefany Zbinden sous la direction du Professeur de théologie pratique Oli-
vier Bauer ċ la Facultď de thďologie et de sciences des religions de l'Universitď 
de Lausanne105. Elle y mène une enquête de terrain auprès de plusieurs aumô-
niers et aumônières actifs en milieux sportifs en Suisse et en Angleterre dont les 
témoignages permettront de fonder nos réflexions. Nous nous appuyons aussi 
sur la contribution de Manfred Paas lors du séminaire de 2007 au Vatican où il 
prďsente son activitď d'aumęnier et met en lumiĒre l'importance primordiale de 
l'accompagnement des athlĒtes au quotidien et non pas uniquement lors de 
grands événements sportifs106. Nous pouvons finalement encore mentionner 
l'enquĐte de Richard Gamble qui nous aidera dans la dernière partie de ce 

 
100  Ibid., p. 126. 
101  Ibid. 
102  Ibid., p. 129.  
103  Cf. ibid., p. 151. 
104  Ibid., p. 155 et s. 
105  Cf. Stefany ZBINDEN, « Dieu : Passeur décisif ? Enquête auprès d'aumônier·e·s en Suisse 

romande et en Angleterre », Les Cahiers de l'ILTP [URL : https://www.cahiersiltp.ch/is-
sue/view/3/11 ], 2019. 

106  Cf. M. PAAS, « La présence de l'aumônier dans le monde du sport », p. 39-43. 

https://www.cahiersiltp.ch/issue/view/3/11
https://www.cahiersiltp.ch/issue/view/3/11


État de la recherche 

29 

travail ċ dďmĐler les enjeux de l'accompagnement proposď aux athlĒtes par des 
psychologues et des aumôniers107. 

Objectif de la recherche 

Sur l'arriĒre-fond interdisciplinaire donnď par l'ďtat de la recherche, les 
contours de notre problématique apparaissent plus clairement et nous pouvons 
maintenant dďlimiter l'objectif de notre travail. 

Dans son caractère exploratoire, il consiste ċ proposer une vision d'en-
semble de la réalité existante et du potentiel prospectif dans le domaine de la  
pastorale en milieux sportifs en vue d'une rďflexion appliquďe ċ la Suisse. Il veut 
contribuer aux débats théoriques sur les modalités théologiques et pratiques 
d'une pastorale ª catégorielle »108 dans le contexte de la société contempo-
raine qui reconnaĔt les besoins spirituels et religieux de l'Đtre humain compris 
comme entité holistique109. 

Dans un monde sécularisé fonctionnant selon la maxime du « tout est 
possible » impliquant à la fois liberté et responsabilité individuelles face au  
« non-donné » de nos vies, comment se forment des expressions spirituelles ? 
î l'inverse, on peut se demander de quelle maniĒre se tisse et se dďploie le lien 
avec le « donné » de nos vies ? Nous verrons qu'entre reconnaissance, accepta-

 
107  Cf. R. GAMBLE, D. M. HILL & A. PARKER, « Revs and Psychos », p. 249-264. 
108  L'expression ª pastorale catégorielle » est employée notamment en Suisse dans le Dio-

cèse de Lausanne, Genève et Fribourg dans son document de planification pastorale de 
2007 qui la définit ainsi : « Il existe au service de l'òvangile un grand nombre de missions 
spécifiques, peu connues en général, parce que souvent peu visibles. Elles sont exercées 
auprès de milieux particuliers ou envers des ©catégories· de personnes, c'est pourquoi 
nous appelons cette pastorale la pastorale catégorielle ». Les personnes engagées dans 
la pastorale catďgorielle s'occupent ª de la formation d'adultes, de la catéchèse, de la 
pastorale de la santé, de la présence et de l'aide aux réfugiés ou aux pauvres (pastorale 
des rues, présence aux toxicomanes, etc), accompagnent des jeunes, ou font vivre des 
aumôneries (prisons, collèges et gymnases, universités, institutions spécialisées, écoles 
professionnelles, etc) ». Ces « services, aumôneries et groupements » possèdent « leurs 
charismes, leurs formations et leurs compétences propres ». Cf. DIOCÈSE DE LAUSANNE, 
GENÈVE ET FRIBOURG, Proposer la foi ­ planification pastorale, Fribourg, St-Canisius, 2007, 
p. 14-15. 

109  L'accompagnement spirituel comme « prestation religieuse, mais aussi humaine » dis-
pensď par les aumęneries chrďtiennes est ainsi encouragď et soutenu par l'òtat en Suisse 
dans les institutions publiques comme les hępitaux, les prisons, les centres d'asile, les 
ďtablissements d'enseignement ou encore l'armďe. Le cas de l'aumęnerie de l'armďe re-
prďsente un cas ċ part en Suisse, car elle est l'unique aumęnerie constituďe ċ un niveau 
fédéral, alors que toutes les autres aumôneries en institutions publiques sont administrées 
par des règlements cantonaux. Cf. M. SCHNEUWLY PURDIE & A. ZURBUCHEN, L'aumėnerie 
dans les institutions publiques, p. 2. 
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tion et dépassement des limites de la finitude humaine se joue la formation 
d'expressions spirituelles.  

Ce constat et cette question forment le socle de ce travail qui poursuit 
un double objectif : d'une part, cette recherche vise ċ observer et comprendre 
comment les personnes aujourd'hui expriment une spiritualitď dans les ª mi-
lieux » du sport (première partie) ; d'autre part, elle vise ċ dďgager des critĒres 
thďologiques tirďs de ces expressions spirituelles en tant qu'elles dďnotent des 
interrogations existentielles fondamentales qui débouchent sur un questionne-
ment identitaire profond (deuxième partie) qu'une rďflexion thďologique et une 
posture pastorales peuvent soutenir et accompagner (troisième partie).  

Il s'agira donc de mettre en lumière quels sont les fondements et les 
ressources théologiques que les aumôniers peuvent mobiliser pour une posture 
spirituelle et pastorale fondamentale d'accompagnement dans les milieux spor-
tifs. Les deux objectifs énoncés trouvent leur « incarnation » et leur articulation 
dans les expďriences d'Đtres humains au sein des milieux spďcifiques du sport. 
En observant ces milieux, il sera possible d'articuler  ̄ou selon la méthodologie 
que nous emploierons ̄ de « corréler » les expériences spirituelles dans le sport 
avec une réflexion théologique qui engendrera les critères théologiques néces-
saires pour développer une démarche pastorale adéquate pour les milieux spor-
tifs. 

Les hypothèses que nous explorerons en vue de notre objectif sont au 
nombre de trois et correspondent aux trois parties de ce travail. Nous tenterons 
de saisir : 

1) Dans quelle mesure, dans les contextes spirituels des sociétés 
postmodernes, les milieux sportifs peuvent se présenter comme 
des contextes d'expďrience d'une spiritualitď (chrďtienne).  

2) Comment une herméneutique théologique de la catégorie con-
ceptuelle de limite et des dimensions de jeu et d'identitď en-
gendre trois critères théologiques fondamentaux pour une théo-
logie pratique du sport. 

3) Comment les critères de cette théologie pratique peuvent être 
mobilisés par des acteurs et des actrices de la pastorale et des 
aumô-niers et des aumônières sportifs en vue d'une Haltung110 

 
110  Cf. Martin HEIDEGGER, Einleitung in die Philosophie, Frankfurt am Main, V. Klostermann, 

1996, p. 390. La Haltung telle que la conçoit Heidegger requiert de toujours considérer 
les dimensions spirituelle et pratique de faĎon conjointe. Il s'agit pour nous de saisir avec 
quelle attitude se positionner et s'exprimer en tant qu'acteur et actrice de la pastorale 
dans les contextes sportifs postmodernes d'un monde en constant mouvement. Voir éga-
lement sur la question de la Haltung pour la pastorale : Salvatore LOIERO, « Bildungsfra-
gen und Freizeitgestaltung », in ID., François-Xavier AMHERDT & Mariano DELGADO 
(éds.), Synode 72 - für das Heute gelesen / Le Synode 72 - relu aujourd'hui, Basel, Schwabe, 
2023, p. 579. Cette Haltung peut aussi Đtre rapprochďe de l'attitude d'engendrement 
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(une « posture/attitude ») spirituelle et pastorale auprès des 
athlètes de haut niveau et dans les milieux sportifs en général. 

Dans l'épilogue, nous envisagerons quelques hypothèses fragmen-
taires de lieux et d'actions pastorales concrètes en Suisse sur lesquelles peuvent 
déboucher les critères théologiques fondamentaux et la Haltung mise au jour. 

Cadre théorique 

Notre recherche prend place dans le cadre théorique et méthodolo-
gique de la théologie pratique ou pastorale111 qui observe et analyse les pra-
tiques ecclésiales ainsi que les pratiques extra-ecclďsiales, afin d'ancrer son pro-
pos dans une réalité vécue. La théologie pratique :  

[¹] est aux prises avec des contingences humaines peu considďrďes : le 
sens de la vie, l'espďrance, la relation ċ autrui¹ De plus, elle se veut liďe 
aux questions existentielles, puisque le lieu épistémologique de la théologie 
pratique est celui des pra-tiques : croyantes, ecclésiales, sociales, existen-
tielles, culturelles112. 

Elle se déploie dans la « réalité de la vie » (Lebenswirklichkeit) avec l'en-
semble de ses vicissitudes. C'est dans l'attention spďcifique ċ cette quotidien-
neté que la théologie pratique devient véritablement pastorale113. Sur ce socle, 
la théologie peut développer une attitude pastorale et formuler des propositions 
d'accompagnement correspondant aux (re)quĐtes contemporaines de sens, de 
spiritualitď, de rites, de communautď ou mĐme d'ª ecclésialité ». En ce qui con-
cerne la pastorale du sport, nous nous joignons aux propos de Carlo Mazza 
lorsqu'il affirme que celle-ci mérite une attention « ordinaire » fondée dans sa 
participation à la vie humaine quotidienne dans toutes ses dimensions : 

 
encouragée par la pastorale du mĐme nom qui inaugure une maniĒre nouvelle d'Đtre en 
relation et dont nous nous inspirerons pour développer la troisième partie de ce travail. 
Cf. Philippe BACQ, « La pastorale d'engendrement : qu'est-ce à dire ? », Lumen Vitae 63, 
3/ 2008, p. 300 et André FOSSION, « Évangéliser de manière évangélique. Petite gram-
maire spirituelle pour une pastorale d'engendrement », in Philippe BACQ & Christoph 
THEOBALD (dir.), Passeurs d'ðvangile. Autour d'une pastorale d'engendrement, Bruxelles ̄  
Montréal ̄  Paris, Lumen Vitae ̄ Novalis ̄  L'Atelier, 2008, p. 63. 

111  Nous emploierons alternativement les deux termes sans faire de différence fondamentale. 
Indiquons simplement que nous comprenons la théologie pratique comme désignation 
générique de la discipline dont la théologie pastorale fait partie (au même titre que la 
pédagogie de la religion ou la liturgie par exemple). La théologie pastorale désigne ainsi 
pour nous un secteur d'application concrĒte d'une thďologie pratique. La distinction de-
meure néanmoins ténue. 

112  Élisabeth PARMENTIER, « L'interprétation théologique, épreuve de la théologie pra- 
tique », Études théologiques et religieuses 93, 4/ 2018, p. 661. 

113  Pour un développement détaillé sur la Lebenswirklichkeit et la tâche de la théologie pasto-
rale, cf. Herbert HASLINGER, Pastoraltheologie, Paderborn, F. Schöningh, 2015, p. 382 et s. 
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Par conséquent, la pastorale du sport ne doit pas être considérée comme 
quelque chose d'extraordinaire, ni comme une exception à la règle, même 
si elle est dans une certaine mesure une spécialisation. Au contraire, elle 
devrait être considérée comme faisant partie de l'action pastorale ordinaire 
de l'òglise qui considĒre simultanďment les diffďrents secteurs de la vie hu-
maine dans une vision holistique et inclusive, sans idées préconçues114. 

Développons maintenant les présupposés méthodologiques du cadre 
thďorique de notre enquĐte. Prolongeant l'approche pastorale fondamentale 
voir ­ juger ­ agir115 dont les trois grandes parties de ce travail s'inspirent, nous 
nous appuierons sur une théologie contextualisée dans la culture contempo-
raine en nous concentrant sur la dďmarche d'analyse fondamentale de l'ª expé-
rience humaine commune » telle que la développe le théologien catholique 
américain David Tracy dans sa « théologie de la conversation »116. Suivant 

 
114  C. MAZZA, « Le ministère pastoral du sport », p. 20. 
115  Cf. H. HASLINGER, Pastoraltheologie, p. 476-489 ; ID. (éd.), Praktische Theologie. Grundle-

gungen, t. 1, Mainz, Grünewald, 1999, p. 324-332 ; ID. (éd.), Praktische Theologie. Dur-
chführungen, t. 2, Mainz, Grünewald, 2000, p. 327 ; Marc DONZÉ, « Objectifs et tâches de 
la théologie pratique », Revue des Sciences Religieuses 69, 3/ 1995, p. 292-302 ; Henri  
DERROITTE, « Construire un projet pastoral, étapes et méthodes », in Gilles ROUTHIER & 
Marcel VIAU (dir.), Précis de théologie pratique, Bruxelles ̄ Montréal ̄  Ivry-sur-Seine, Lu-
men Vitae ̄  Novalis ̄  L'Atelier, 2007, p. 687-696 ; Élisabeth PARMENTIER (dir.), La théo-
logie pratique. Analyses et prospectives, Strasbourg, Presses universitaires de Strasbourg, 
2008. 

116  David TRACY, Blessed Rage for Order. The New Pluralism in Theology, New York, The  
Seabury Press, 1979 [1975] ; ID., The Analogical Imagination. Christian Theology and the 
Culture of Pluralism, New York, Crossroad, 1981 ; ID., Pluralité et ambiguïté. Herméneutique, 
religion, espérance, trad. de l'anglais par Albert van Hoa, Paris, Cerf, 1999 [1987]. Pour 
approfondir la pensée de cet auteur, voir : Derek MICHAUD, « David Tracy (1939-) »,  
Boston Collaborative Encyclopaedia of Western Theology, 1994, URL : http ://people.bu. 
edu/wwildman/bce/tracy.htm [consulté le 27 juin 2022] ; Geneviève COMEAU, « David 
Tracy », Études 405, 10/2006, p. 352-360 ; Stephen OKEY (préface par David Tracy), A 
Theology of Conversation. An Introduction to David Tracy, Collegeville Minnesota, Liturgical 
Press Academic, 2018 ; Barnabas PALFREY & Andreas TELSER (éds.), Beyond the Analogi-
cal Imagination. The Theological and Cultural Vision of David Tracy, Cambridge ̄ New York, 
Cambridge University Press, 2023. Pour l'application pastorale de la mďthode thďolo-
gique de Tracy, voir Marcela MAZZINI & François MOOG (dir.), Groupe de Santiago. Re-
cherches en théologie des pratiques pastorales I, Louvain-la-Neuve ̄  Québec ̄  Paris, Cahiers 
Internationaux de Théologie Pratique (série « Actes », 8), mars 2016, URL : https:// www. 
pastoralis.org [consulté le 27 juin 2022], surtout le chapitre 2, « Dialogue avec David 
Tracy », p. 95-224 ; voir dans ce chapitre surtout les articles de Michael KIRWAN, « Prac-
tical Theology as Analogical Imagination » et ID., « David Tracy and the Santiago Pro-
ject », in M. MAZZINI & F. MOOG (dir.), Groupe de Santiago, p. 97-111 et 113-123. Sur la 
question de l'ďpistďmologie propre ċ la thďologie pratique, voir l'excellent article de  
Arnaud Join-Lambert qui plaide ̄  en s'appuyant sur les risques ďvoquďs par Tracy d'une 
épistémologie non intégralement théologique  ̄ pour une « homogénéité épistémolo-
gique » dans le discours théologique pratique pour le bien de la cohérence scientifique. 
Cf. Arnaud JOIN-LAMBERT, « La théologie pratique au défi de son épistémologie », Laval 
théologique et philosophique 75, fév. 1/ 2019. 

https://www.pastoralis.org/
https://www.pastoralis.org/
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l'approche de ce dernier, notre cadre mďthodologique se dďploiera dans une 
conversation corrďlative entre deux moments en articulation constante. D'un 
côté, le moment fondamentalement « humain » ou « anthropologique », et de 
l'autre le moment qui relĒve de l'inscription dans une tradition religieuse par 
ses « classiques »117, donc le moment théologal. 

L'approche corrďlative entre les donnďes des expďriences vďcues et 
les approches thďologiques que nous proposerons s'oriente donc selon la théo-
logie conversationnelle d'ª imagination analogique » (analogical imagination) de 
David Tracy, et c'est justement dans la ª conversation » comme méthode her-
mďneutique pour l'ďchange d'expďriences et de comprďhensions entre diffď-
rentes visions du monde118 que nous trouverons les ressources nécessaires à 
l'ďlaboration de notre rďflexion thďologique et pastorale. Ces rďflexions ne pour-
ront se passer de l'influence des thďologiens fondateurs de la ª méthode de cor-
rélation » : le protestant Paul Tillich et le catholique Edward Schillebeeckx119. 
Une méthode de corrélation féconde doit permettre une métaréflexion théolo-
gique sur les expériences vécues par des personnes, de même que les systèmes 
thďologiques sont mis au dďfi et encouragďs ċ poursuivre l'ďlaboration de leurs 
énoncés par les situations vécues « sur le terrain ». La corrélation est une ma-
nière de proposer une interrelation entre pratique et théorie dans un mouve-
ment incessant d'ajustement critique de l'une ċ l'autre. D'ailleurs, s'appuyant 
sur les réflexions de Tillich, Schillebeeckx ne parlera plus dans ses écrits tardifs 
de « corrélation ¸ mais plutęt d'ª interrelation critique »120. 

 
117  Un « classique » est un texte, un événement, une personne, etc. qui porte un excès de 

signification qui résiste au temps et qui ne s'ďpuise pas dans une interprďtation dďfinitive. 
Son autoritď vient de l'intensification de sa signification et de sa valeur. Cf. M. KIRWAN,  
« Practical theology as Analogical Imagination », p. 101. 

118  D. TRACY, Blessed Rage for Order ; ID., The Analogical Imagination ; ID., Pluralité et ambi-
guïté. 

119  Cf. la série en cinq volumes de Paul TILLICH, Théologie systématique, trad. par André  
Gounelle, Québec ̄ Paris ̄  GenĒve, Presses de l'Universitď Laval  ̄Cerf ̄  Labor et 
Fides, 2000-2009, et en particulier : Paul TILLICH, Théologie systématique. Introduction. Rai-
son et révélation, t. 1, Paris, Cerf, 2000, p. 89-96 ; sur la « méthode de corrélation » chez 
Tillich, on se référera également à l'article de Guylaine DESCHAMPS, « La méthode de 
corrélation dans la Dogmatique de 1925 », in Jean RICHARD, André GOUNELLE & Robert 
P. SCHARLEMANN (éds.), Études sur la Dogmatique (1925) de Paul Tillich, Paris, Cerf, 1999, 
p. 41-68, surtout p. 49 et s. Dans la lignée des penseurs de la « méthode de corrélation », 
nous mentionnons également le théologien catholique Edward SCHILLEBEECKX, L'histoire 
des hommes, récit de Dieu, trad. du néerlandais par Hélène Cornelis-Gevaert, « Cogitatio 
fidei 166 », Paris, Cerf, 1992. 

120  Voir à ce sujet : E. SCHILLEBEECKX, L'histoire des hommes, p. 74-80 ; Salvatore LOIERO, 
Fundamentalmetanoia. Untersuchungen zu einem Ort eschato-praktischer Erfahrungs- und Er-
innerungskultur, « Tübinger Perspektiven zur Pastoraltheologie und Religionspädagogik  
35 », Münster, LIT, 2010, p. 81 et s. ; Sibylle TRAWÖGER, « Konstellation(en) der Korrela-
tion. Skizze zur Erschließung des Korrelationsprinzips », in Salvatore LOIERO, Matthias 
MÖHRING-HESSE, Ansgar KREUTZER & Andreas ODENTHAL (éds.), Pragmatik christlicher 
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Ce mouvement dialogique existe dans toute méthode de corrélation 
et en constitue son essence. Or, sur le point précis de la nature du mouvement 
corrélatif, les avis des théologiens de la corrélation divergent. Selon le père de 
la corrélation, Paul Tillich, cette dernière est destinée à « rendre compte de la 
relation entre la foi chrétienne et le monde moderne »121 par une « interaction 
réciproque » mais autonome de chaque partie et se fonde sur des questions 
existentielles issues de situations « profanes » qui reçoivent des réponses « re-
ligieuses ¸. Le mouvement prďsente une sorte d'asymďtrie entre question et rď-
ponse, entre profane et religieux122. Dans une tentative de régler cette asymétrie 
dans sa « thďologie de l'expďrience » (Erfahrungstheologie), Schillebeeckx pré-
sente un mouvement sur deux niveaux distincts où une première corrélation a 
lieu dans le niveau « profane » et une deuxième a lieu dans le niveau « reli- 
gieux ». À partir de celles-ci, une corrélation naît entre les deux niveaux de  
rďalitď, les expďriences d'expďriences faites entre les expďriences humaines pro-
fanes et les expďriences religieuses s'ďclairant par consďquent dans une ª inter-
relation critique ¸. L'intďrĐt de cet auteur rďside dans la considďration des ex-
périences de foi pour la réflexion théologique. En cela, il est aussi le premier qui 
s'essaie ċ appliquer le modĒle de la corrďlation tillichienne pour une approche 
de la théologie dans une perspective pratique123.  

S'appuyant sur ces deux conceptions tout en les dďpassant dans une 
thďologie fondamentale en vue d'une praxis, David Tracy propose un modèle 
de corrélation basé sur une herméneutique de la conversation aboutissant à une 
attitude d'ª imagination analogique » où chaque partenaire de la corrélation est 
en même temps question et rďponse. La perspective s'horizontalise et trouve sa 
raison d'Đtre dans la critique mutuelle que les deux parties opĒrent. Dans un 
article de 2011, Tracy réfléchit à nouveaux frais sur son modèle de corrélation 
et rďaffirme ce qu'il soutient depuis les années 1980 : l'articulation thďologique 
comme « corrélation mutuellement critique » (mutually critical correlation) qui 
permet d'inclure la confrontation et la non-identification explicitées dans son  

 
Heilshoffnung unter den Bedingungen der Säkularität, Basel, Schwabe, 2021, p. 87-117. De 
manière générale sur la théologie d'E. Schillebeeckx, cf. aussi Salvatore LOIERO, ́ · damit 
keiner zugrunde gehe©. Zur Notwendigkeit und Bedeutung einer existentiellen Christologie in der 
fortgeschrittenen Moderne im Anschluss an Karl Rahner und Edward Schillebeeckx, « Innsbru-
cker Theologische Studien 72 », Innsbruck, Tyrolia, 2005 ; ID., « ©Der Mensch ist der Be-
weis, dass Gott existiert· (Heinrich Böll). Zur praktisch-theologischen bzw. missionswis-
senschaftlichen Bedeutung des theologischen Denkens von Edward Schillebeeckx OP », 
ZMR 103, 2019, p. 137-144. 

121  Cf. A. JOIN-LAMBERT, « La théologie pratique au défi de son épistémologie », p. 42. 
122  C'est l'argument qu'oppose David Tracy à Paul Tillich, voir D. TRACY, Blessed Rage for 

Order, p. 6-7. 
123  Ibid., p. 42. 
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« imagination analogique »124. Ce faisant, il s'ďcarte d'une perspective exclusi-
vement harmonieuse entre les pôles de la corrélation mais maintient une cer-
taine rugosité pour susciter la réflexion critique. 

Malgré la grande influence des théologies de la corrélation, la théolo-
gie pratique n'a jamais vďritablement bďnďficiď d'une dďfinition claire et ďtablie 
de ses fondements méthodologiques (mais cela tient peut-être précisément à la 
nature de la discipline). Nous essaierons dans ce travail de proposer une façon 
d'aborder une problďmatique thďologique pratique de faĎon cohďrente. Nous 
aurons recours à la corrélation herméneutique et conversationnelle de David 
Tracy dont nous devons encore expliciter les étapes méthodologiques dans son 
application aux milieux sportifs puisque la finalité épistémologique de toute cor-
rélation est de « connaître le plus exactement possible le contexte, les actions 
et motivations des personnes concernées par le domaine étudié »125. 

Choix méthodologiques 

Les raisons qui ont porté notre choix sur la méthodologie théologique 
de Tracy sont au nombre de deux au moins.  

Premièrement, il accorde une importance primordiale à la théologie 
comme parole pour l'espace public126, ce qui implique un intérêt pour les phé-
nomènes « religieux » et non « religieux ¸ de la sociďtď (l'art et l'esthďtique 
jouent d'ailleurs un grand ręle dans sa pensďe). Les thďologiens et thďologiennes 
pratiques sont donc ceux et celles qu'il dďsigne pour s'interroger sur les ques-
tions qui émergent du lien avec la société (alors que la théologie fondamentale 
est en lien avec le milieu académique, et que la théologie systématique 
s'adresse aux òglises). Puisque notre objet  ̄le sport ̄  se déploie dans le do-
maine public et touche toute la sociďtď, le lien avec la thďologie de Tracy s'est 
formé naturellement. 

Deuxièmement, sa catégorie conceptuelle de « limite » s'avĒre d'une 
utilité épistémologique et herméneutique précieuse pour aborder la probléma-
tique sportive. En effet, les sportifs et les sportives sont des « hommes et des 
femmes de la limite », ils jouent constamment avec les frontières du possible, 
physiquement, psychiquement et humainement. Cela engendre-t-il des réper-

 
124  David TRACY, « A Correlational Model of Practical Theology Revisited. In Memory of 

Don Browning », in Edward FOLEY (éd.), Religion, Diversity and Conflict, Münster, LIT, 
2011, p. 49-61. 

125  A. JOIN-LAMBERT, « La théologie pratique au défi de son épistémologie », p. 44. Pour 
l'explicitation de l'application au domaine sportif, cf. infra, « La méthode de corrélation 
de David Tracy pour une herméneutique théologique du sport », p. 36. 

126  La notion de public constitue une des notions clés de la pensée théologique de Tracy. 
Pour lui, la théologie est toujours en relation avec un public déterminé, ce qui permet 
d'exercer la ª corrélation mutuellement critique ». La théologie se doit par ailleurs de 
porter une parole publique dans la société. Cf. D. TRACY, The Analogical Imagination,  
p. 28 et s. 
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cussions spirituelles sur les athlètes en recherche de dépassement ? Et si oui, 
lesquelles ? Le cadre épistémologique et herméneutique proposé par Tracy 
nous aidera dans l'analyse de cette problďmatique. On a pu reprocher ċ Tracy 
de s'Đtre trop concentrď sur la dďfinition d'une mďthodologie et d'avoir laissď 
de cętď sa tĉche proprement thďologique. Pourtant, c'est prďcisďment sa pers-
pective méthodologique qui fournit les clefs herméneutiques nécessaires à 
notre propre réflexion de théologie pratique. 

La méthode de corrélation de David Tracy pour une 
herméneutique théologique du sport 

En effet, bien que novatrice dans la faĎon de mettre en Ôuvre la cor-
rélation, la théologie « pratique », telle qu'elle est déployée par Tracy, demeure 
en fait une théologie systématique et fondamentale qui se focalise sur les fon-
dements théoriques de la corrélation. Elle « prend la forme d'une rďflexion phi-
losophique sur les significations de notre expérience humaine commune et sur 
les significations de la tradition chrétienne »127. C'est donc une rďflexion fonda-
mentale pour la thďologie pratique oġ l'un et l'autre pęle de la corrďlation exige 
une dďmarche hermďneutique propre ouvrant la possibilitď d'une entrďe en dia-
logue et mĐme d'une ª circularité entre les pôles » contre une linéarité « ques-
tions-réponses »128. 

Contre cette linéarité, la « corrélation mutuellement critique » telle que 
la conĎoit Tracy est fondďe sur le principe selon lequel les critĒres d'ª adéqua-
tion » (adequacy) qui s'appliquent ċ la premiĒre ª source » de la théologie (les 
expériences humaines communes129) et les critères de « pertinence » (appro-
priateness) qui s'appliquent ċ la deuxiĒme ª source » (les textes chrétiens) ne 
sont pas exclusifs à une seule des deux sources mais peuvent (et doivent) être 

 
127  D. TRACY, Blessed Rage for Order, p. 247. Traduction AM, dans l'original : « Practical theo-

logy would take the form of philosophical reflection upon the meanings of our common 
human experience and upon the meanings of the Christian tradition. » 

128  A. JOIN-LAMBERT, « La théologie pratique au défi de son épistémologie », p. 48. La linéa-
rité « question-réponse » est une critique qui a souvent été avancée au sujet de l'approche 
corrélative de Paul Tillich. 

129  Si les expériences humaines constituent le terreau de notre recherche, pour quelle raison 
dĒs lors ne pas avoir optď pour une enquĐte empirique sur la base d'entretiens comme 
matériel de recherche ? Plusieurs raisons expliquent ce choix. Premièrement, la difficulté 
d'atteindre les aumôniers et aumônières opérant sur le terrain, car très peu d'entre eux 
se trouvent en Suisse. Le contact personnel aurait été difficile à établir afin que l'enquête 
respecte les codes qui lui sont propres. Ensuite, bien qu'intéressante, une enquête de ter-
rain sur la base d'entretiens avec des athlĒtes s'est rďvďlďe extrĐmement dďlicate, car on 
touche ċ des questions de l'ordre du privď et de l'intime (en tout cas selon la conception 
européenne, en Amérique du Nord, cela serait différent). Il faut aussi mentionner que 
dans l'ensemble, peu d'enquĐtes de terrain ont ďtď rďalisďes dans le monde francophone 
ou germanophone ċ ce jour. De vastes possibilitďs d'exploration demeurent dans ce 
champ. 
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appliquďs ďgalement ċ l'autre source130. C'est dans ce croisement critďriolo-
gique que doit naĔtre et ďmerger la vďritable signification d'un phďnomĒne, d'un 
ďvďnement, d'une situation ou d'une expďrience dans la totalitď de ses as- 
pects : 

La prďoccupation critďriologique dominante d'une enquĐte sur des sys-
tĒmes symboliques variďs est de montrer l'adďquation ċ l'expďrience rela-
tive d'un systĒme symbolique (p. ex. : le [système] chrétien) tant pour le sens 
et la vérité d'un thďisme religieux, que pour [le fait d'Đtre] porteur de sens 
de ce système symbolique particulier pour la situation humaine131. 

L'approche mďthodologique de Tracy nous fournit une porte d'entrďe 
pour aborder dans notre recherche les expériences spirituelles liées au phéno-
mène sportif. En effet : 

Dans les questions les plus importantes de nos vies, nous ne nous tournons 
pas simplement vers le témoignage de nos cinq sens ou même vers des 
expériences contrôlées. Nous nous tournons plutôt vers cette communauté 
d'interprďtation oġ la valeur du soi en tant que lui-même est reconnue et où 
sont développées des manières de susciter cette expérience à une cons-
cience attentive132. 

Nous appliquerons l'hermďneutique thďologique de Tracy au sport et 
à ses expériences spirituelles en suivant les trois étapes de son raisonnement 
mďthodologique. En premier lieu, il s'agit pour Tracy d'analyser phďnomďnolo-
giquement l'expďrience immďdiate du soi-en-tant-que-soi (incorporé, sentant, 
comprenant, jugeant, etc.). Nous le ferons, dans la deuxième partie de cette 
thĒse, en prďsentant tour ċ tour les conditions phďnomďnologiques de l'expď-
rience du corps, du jeu et de l'identitď dans le sport. Les ďléments ainsi déter-
minďs conduiront au deuxiĒme moment de l'analyse qui nďcessitera, selon la 
deuxiĒme ďtape de Tracy, une approche transcendantale de l'expďrience phď-
noménologiquement médiatisée133. Nous viserons par là même à déterminer 
les conditions de possibilitď de cette expďrience premiĒre du soi. C'est-à-dire, à 
travers la catégorie conceptuelle de limite, les conditions de possibilités des 

 
130  D. TRACY, Blessed Rage for Order, p. 79. 
131  Ibid., p. 80. Traduction AM, dans l'original : « The dominant criteriological concerns of an 

investigation of various symbol-systems is to show the relative experiential adequacy of 
one symbol-system (e.g., the Christian) both to the meaning and truth of religious theism 
and to the meaningfulness of this particular symbol-system for the human situation ». 

132  Ibid., p. 66. Traduction AM, dans l'original : « In the most important questions of our lives, 
we turn not merely to the reports of our five senses or even to controlled experiments. 
Rather we turn to that community of interpretation where the value of the self as a self is 
reverenced and where modes of raising that experience to conscious awareness are 
developed ». 

133  Si l'on s'en tenait ċ l'analyse d'une expďrience purement issue des sens, la nďcessitď d'une 
analyse phďnomďnologique et transcendantale de l'expďrience du soi serait caduque (se-
lon ce qu'indique Tracy lui-même), cf. ibid., p. 71. 
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expériences « porteuses de sens »134 du corps, du jeu et de l'identitď en tant 
qu'elles ouvrent ċ une dimension transcendante que nous nommons ª spiri-
tuelle ». Cette dernière nous mènera directement à la troisième étape de la mé-
thode de Tracy qui consiste ċ dďterminer l'origine et l'horizon de la dimension 
spirituelle dďvoilďe dans le vďcu du corps, du jeu et de l'identitď. Il faudra donc 
s'intďresser ċ la nature du ª caractère-limite ¸. Une expďrience n'est dotďe d'un 
« sens religieux ¸ que lorsqu'elle est ďgalement porteuse d'un ª caractère-li- 
mite » révélé par la philosophie. Dans les termes de Tracy :  

En rďsumď, plusieurs sortes d'expďriences et de langage (p. ex. : esthétique, 
ďthique, politique, ďconomique et religieux) peuvent Đtre ©porteuses de 
sens· dans le sens qu'[elles sont] authentiquement rďvďlatrices [disclosive] 
de notre authentique expérience vécue. Cependant, toute expérience et lan-
gage porteuse de sens porte la note d'un sens religieux, devons-nous affir-
mer, seulement lorsque son authentique caractère-limite est aussi révélé par 
une analyse philosophique explicite135. 

Le caractère-limite qui caractérise un sens religieux nécessite le con-
cours des deux disciplines de la philosophie et de la théologie dans la tâche de 
« réflexion philosophique sur notre expérience humaine commune et le lan-
gage ¸. Elles sont engagďes en deux ďtapes. PremiĒrement, il s'agit de rďvďler 
le sens et la signification de l'expďrience d'un point de vue phďnomďnolo-
gique136 ; deuxiĒmement, il s'agit de dďcouvrir les vraies conditions de possibi-

 
134  Voici comment Tracy, in Blessed Rage for Order, p. 66, définit le terme meaningful que nous 

traduisons par « porteur de sens » : « Lorsqu'on déclare qu'un appel à l'expérience est 
porteur de sens, nous ne voulons souvent dire rien de plus et ni rien de moins que le fait 
que l'appel ©résonne· à notre propre expérience immédiate en tant que soi. [¹] Nous 
devrions utiliser le mot meaningful pour nous référer à cette relation intrinsèque entre un 
symbole, une image, une mďtaphore, un mythe ou un concept mďdiatisant et l'expďrience 
vécue immédiate du soi ». Traduction AM, dans l'original : « When we state that an ap-
peal to experience is meaningful, we often mean no more and no less than the fact that 
the appeal ©resonates· to our own immediate experience as a self. [¹] We shall employ 
the word ©meaningful· to refer to that intrinsic relationship between a mediating symbol, 
image, metaphor, myth, or concept and the immediate lived experience of the self ».  

135  Ibid., p. 69-70. Traduction AM, dans l'original : « In short, many kinds of experience and 
language (e.g., aesthetic, ethical, political, economic, and religious) may be ©meaningful· 
in the sense of genuinely disclosive of our authentic lived experience. But any meaningful 
experience and language bears the note of a religious meaning, we shall argue, only when 
its logical limit-character is also disclosed by explicit philosophical analysis ». 

136  Pour l'analyse philosophique et phďnomďnologique, les deux critĒres invoquďs sont ceux 
de meaningfulness et de cohérence interne dont on peut réaffirmer avec Tracy, in ibid., 
p. 70-71 : « ©porteur de sens· en tant que révélateur de notre expérience réelle et sens-
comme-cohérence-interne en tant qu'il est applicable à toute affirmation cognitive ». Tra-
duction AM, dans l'original : « ©meaningfulness· as disclosive of our actual experience 
and meaning-as-internal-coherence as applicable to any cognitive claims ». Ces deux cri-
tĒres n'ďtant pas suffisants, Tracy leur adjoint un critĒre de vďritď : le critère d'ª adéqua-
tion avec l'expérience » (adequacy to experience).  
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lité de cette expérience dans un moment transcendantal137. Tracy explicite la 
nature de l'expďrience ainsi dďcryptďe en reprenant les trois ďtapes. Il la dďcrit 
ainsi : 

Une expérience particulière ou un langage est « porteuse de sens » 
lorsqu'elle dďvoile une authentique dimension de nos expďriences en tant 
que soi. Elle a du « sens » lorsque ses affirmations cognitives peuvent être 
exprimées conceptuellement avec une cohérence interne. Elle est « vraie » 
lorsque l'analyse transcendantale ou mďtaphysique montre son « adéqua-
tion avec l'expďrience » en expliquant comment un concept particulier (p. 
ex. : le temps, l'espace, le soi, ou Dieu) fonctionne comme une « croyance » 
fondamentale ou une « condition de possibilité » de toute notre expé-
rience138. 

Dans une derniĒre ďtape, l'analyse phďnomďnologique et transcendan-
tale de l'expďrience du caractĒre-limite découvert dans les dimensions corpo-
relle, ludique et identitaire du sport nous permettra de corréler de manière cri-
tique les résultats avec une herméneutique théologique. Celle-ci nous aidera à 
comprendre de quelle manière les fondements théologiques décryptés grâce à 
cette méthode pourront être mobilisés comme critères pour une théologie pra-
tique du sport. 

Structure générale 

La première partie ̄ intitulée « voir »  ̄s'intďressera ċ observer dans 
les sociétés sécularisées comment les deux phénomènes que nous articulons 
dans cette recherche ďvoluent et se dďploient. Dans un premier temps, il s'agira 
de définir la notion de « spiritualité », ses formes et ses expressions aujourd'hui 
ainsi que sa pertinence pour l'objet qui nous occupe. Un deuxiĒme moment 
sera formé par une phénoménologie du sport qui nous permettra de mieux sai-
sir les structures du milieu étudié et ses relations avec des catégories spirituelles 
ou des fonctions religieuses. Enfin, la partie observatoire de cette recherche 
sera clęturďe par un tour d'horizon des actions dans les òglises chrďtiennes en 
regard du phďnomĒne sportif et de la pastorale s'y rapportant. 

Dans la deuxième partie ̄ intitulée « juger »  ̄il s'agira de poser les 
fondements théologiques de catégories élémentaires du phénomène sportif. 

 
137  Ibid., p. 69. 
138  Ibid., p. 71. Traduction AM, dans l'original : « A particular experience or language is ©mea-

ningful· when it discloses an authentic dimension of our experiences as selves. It has 
©meaning· when its cognitive claims can be expressed conceptually with internal co-
herence. It is ©true· when transcendental or metaphysical analysis shows its ©adequacy 
to experience· by explicating how a particular concept (e.g., time, space, self, or God) 
functions as a fundamental ©belief· or ©condition of possibility· of all our experience ». 
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Après avoir fondé théologiquement ces catégories au croisement du sport et 
de la foi (limite, jeu et identité), nous disposerons de critères théologiques sur 
lesquels baser et concevoir une théologie pratique du sport. 

Sur la base de cette théologie pratique du sport, la troisième partie  ̄
intitulée « agir »  ̄présentera notre approche théologique et pastorale du sport 
dans toute sa nouveautď. Cette derniĒre consistera dans l'exposition de l'appli-
cation de nos critères théologiques de base pour une posture spirituelle et pas-
torale fondamentale dans les contextes sportifs. Elle formulera, enfin, dans un 
ďpilogue concret et prospectif cinq propositions pastorales en vue d'un accom-
pagnement des athlètes de haut niveau et des milieux du sport, ainsi que des 
pistes d'actions pour le dďveloppement d'un service d'aumęnerie dans les mi-
lieux sportifs en Suisse. 

L'ensemble de ce travail sera l'occasion de dďmontrer la pertinence 
du message chrďtien aujourd'hui, afin que les acteurs et les actrices de la pas-
torale puissent répondre de manière appropriée et ajustée à la tĉche d'une  
« Église en sortie »139, souhaitée par le pape François, qui se rend aux périphé-
ries de la sociďtď et aux marges de l'òglise ̄  le sport étant ici considéré comme 
une marge du point de vue de l'intďrĐt ecclďsial et de la vie de foi ordinaire. La 
conséquence que nous percevons sous cette exhortation consiste en une pos-
sibilitď de dďplacer et de mettre l'accent sur le développement de services pas-
toraux spďcialisďs ċ travers la crďation d'aumęneries au sein de milieux spďci-
fiques140. C'est là, nous semble-t-il, que l'engagement chrďtien prend tout son 
sens d'ª Église en sortie ¸ et d'ª Évangile de la rencontre »141. Prendre au sé-
rieux une sortie des zones de confort ecclésiales traditionnelles permet à 
l'òglise de proposer dans sa pastorale un christianisme ajustď ċ l'ďpoque con-
temporaine, rendant ainsi possible aux personnes ne fréquentant pas nécessai-
rement les milieux chrétiens institutionnels de trouver des résonances avec 
leurs questionnements. Cette approche reprďsente une maniĒre adďquate d'al-
ler ċ la rencontre et d'accompagner des personnes n'ďtant pas fermďes au mes 
 

 
139  FRANÇOIS, Evangelii Gaudium, Exhortation apostolique sur l'annonce de l'òvangile dans 
le monde d'aujourd'hui, Rome, 2018, n° 20-24 ; pour les orientations pastorales d'une  
« Église en sortie » dans les milieux sportifs, voir DICASTÈRE POUR LES LAÏCS, LA FAMILLE 

ET LA VIE, Donner le meilleur de soi-même, p. 38. 
140  Cf. la « pastorale catégorielle » des diocèses suisses romands, voir supra, « Objectif de la 

recherche », p. 29 note 108. 
141  FRANÇOIS, « Pour une culture de la rencontre. Méditation matinale en la chapelle de la 

maison Sainte-Marthe » (13 septembre 2016), L'Osservatore Romano 38, 22 septembre 
2016, URL : https:// www.vatican.va/content/francesco/fr/cotidie/2016/docments/ 
papa-francesco-cotidie_20160913_culture-de-la-rencontre.html [consulté le 6 juil. 2022]. 
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sage chrétien mais qui ne trouvent plus leur compte dans les formes ecclésiales 
traditionnelles142. 

 

 

 
142  Des tentatives de renouvellement des formes ecclésiales contemporaines apparaissent 

dans des initiatives comme : les « fresh expressions », URL : http ://www.freshexpre 
ssions.ch/  ; le projet pour jeunes adultes « churching », URL :  https:// churching.ch/  ; 
ou encore le réseau des « églises ouvertes », URL : https:// openchurches.eu/fr [consul-
tés le 23 juin 2020] mais le champ demeure ouvert pour d'autres explorations. 

http%20:/www.freshexpressions.ch
http%20:/www.freshexpressions.ch
https://churching.ch/
https://openchurches.eu/fr
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Introduction 

L'approche pastorale du phďnomĒne et du monde du sport implique nďces-
sairement un souci de sa dimension spirituelle. Cette affirmation est fondée 
sur la dďfinition classique de la personne, en tant qu'organon vivant, dyna-
mique et historique, faite d'esprit, d'ĉme et de corps (cf. 1 Th 5, 23). òtant 
une crďature appelďe ċ la perfection, l'homme appartient intrinsĒquement 
à la dimension spirituelle143. 

Cette citation montre que l'attention ċ la dimension spirituelle de l'Đtre 
humain ̄  y compris dans le monde du sport ̄ découle directement de la pos-
ture pastorale qui considĒre chaque Đtre humain dans son intďgralitď. C'est 
pourquoi nous commençons cette partie avec un chapitre sur la compréhen-
sion historico-culturelle et sociologique de la spiritualité et sur les conditions 
anthropologiques de sa manifestation dans les sociétés occidentales contem-
poraines postmodernes. Nous le faisons en suivant la pensée du philosophe 
canadien Charles Taylor. 

Une deuxième étape dans cette partie nous mènera à définir plus pré-
cisément notre compréhension du sport en tant que vaste phénomène culturel 
répandu parmi une majorité de la population (suisse). Nous nous appuierons 
sur des contributions issues de la recherche en sciences du sport et en psycho-
logie du sport afin de mieux comprendre les mécanismes qui se jouent dans les 
milieux sportifs et dans les pratiques d'une discipline sportive. La psychologie 
nous permettra de démontrer que des ouvertures se dégagent pour une consi-
dération de la spiritualité au sein du sport. 

Enfin, il s'agira de relier ces deux dďveloppements sur la spiritualitď et 
sur le sport dans une troisième étape plus concrète, qui s'attachera ċ proposer 
un tour d'horizon pastoral des actions et initiatives des òglises chrďtiennes au-
près des milieux sportifs. Nous parcourrons ainsi les actions mises en place 
dans différents pays européens allant de la réflexion théologique sur le sport à 
un service d'aumęnerie du sport en passant par la pastorale jeunesse ou du 
tourisme, afin de prendre la mesure du potentiel de dďveloppement d'une pas-
torale du sport en Suisse. 
  

 
143  C. MAZZA, « Le ministère pastoral du sport », p. 29. 
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Chapitre 1 

Les conditions de la spiritualité  
ŘΩŀǇǊŝǎ /ƘŀǊƭŜǎ ¢ŀȅƭƻǊ 

Introduction 

Il est aujourd'hui reconnu que la spiritualitď dďpasse le cadre des lieux 
institutionnels traditionnels144. Il existe un large éventail de spiritualités dites  
« alternatives », allant des spiritualités religieuses aux spiritualités « laïques »145 
en passant par l'ďsotďrisme et le New Age146. Dans notre contexte occidental, 
celles-ci constituent pour la plupart des voies complémentaires à ce qui est 
proposé et vécu dans les Églises chrétiennes traditionnelles147. 

Ces spiritualitďs mettent en ďvidence diverses maniĒres d'exprimer un 
lien avec « quelque chose qui nous dépasse » et prennent des formes aussi va-
riées que la méditation de pleine conscience (mindfulness148), l'attention 

 
144  Jean-François BARBIER-BOUVET, Les nouveaux aventuriers de la spiritualité. Enquête sur une 
soif d'aujourd'hui, Paris, Médiaspaul, 2015 ; Raphaël LIOGIER, Souci de soi, conscience du 
monde. Vers une religion globale ?, Paris, Armand Colin, 2012 ; Mariel MAZZOCCO, Éloge de 
la simplicité. Un chemin spirituel, Paris, Bayard, 2021 ; Alexandra PLESHOYANO & Marc 
DUMAS, « Les lieux de la spiritualité aujourd'hui », Théologiques 18, 2/ 2010, p. 5-14. Nous 
reviendrons en détails sur la notion de spiritualité en fin de chapitre, cf. infra, « Conclu-
sion », p. 72-74. 

145  Cf. André COMTE-SPONVILLE, L'esprit de l'athčisme. Introduction à une spiritualité sans Dieu, 
Paris, Albin Michel, 2016. 

146  On consultera également les travaux du théologien Helmut Zander, dont : Helmut  
ZANDER, Die Anthroposophie. Rudolf Steiners Ideen zwischen Esoterik, Weleda, Demeter und 
Waldorfpagdagogik, Paderborn, Brill, 2019. 

147  Selon la théologienne Lytta Basset, la complémentarité signifie la fécondité des diffé-
rentes maniĒres de se mettre en quĐte spirituelle de ce qu'elle nomme ª la Source » et 
que les chrétiens et chrétiennes nomment Dieu. Elle montre aussi l'articulation entre le 
fait d'Đtre « en quête » et le fait d'Đtre « témoin » de cette Source. Dans la quête, les ex-
périences spirituelles partagées des témoins s'enrichissent mutuellement. Cf. Lytta  
BASSET, La Source que je cherche, Paris, Albin Michel, 2017, p. 7 et s. 

148  Pratique développée par le médecin américain Jon KABAT-ZINN, auteur de plusieurs best-
sellers dont le dernier s'intitule Mindfulness for all. The Wisdom to transform the World, New 
York, Hachette, 2019.  
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renouvelďe ċ l'ďcologie149 ou la pratique du yoga150, pour ne nommer que 
quelques formes. Ces exemples indiquent d'emblďe qu'une spiritualitď au sens 
large est étroitement liée à une attention à la dimension corporelle, à la place 
et aux réactions de ce corps dans son environnement151. En effet, la phénomé-
nologie nous a appris que le corps et les sensations qu'il procure sont en pre-
miĒre instance ce qui nous permet d'Đtre dans le monde et d'y avoir accĒs152.  

Ainsi, nous affirmerons tout au long de cette recherche que la spiritua-
litď ne peut pas s'envisager hors d'une perspective unifiďe entre corps, ĉme et 
esprit. Elle ne va pas sans une attention particulière au corps  ̄visant des buts 
aussi divers que l'ascďtisme, la guďrison et le perfectionnement153. De là, on voit 
poindre la problématique qui nous préoccupe : quelles expressions spirituelles 
se manifestent dans l'attention au corps ċ travers une pratique physique de 
type sportif ? 

Il convient avant tout de replacer le sport dans les conditions socié-
tales contemporaines que nous aborderons en termes de spiritualité et de  
« conditions de la croyance »154. Comme anticipď par l'expression ª conditions 
de la croyance », nous présenterons le contexte contemporain en nous ap-
puyant principalement sur la théorie de la sécularisation développée par le phi-
losophe Charles Taylor. Le parcours proposé rappellera le contexte historique 
antérieur entièrement chrétien, puis il nous fera traverser une « déchristianisa-
tion » progressive et arriver en fin de compte à une situation spirituelle contem-
poraine passablement transformée. Cette derniĒre offre nďanmoins de l'espace 

 
149  Michel Maxime EGGER, Écospiritualité. Réenchanter notre relation à la nature, Saint-Julien-

en-Genevois ̄ Genève, Jouvence, 2018. 
150  Eeva SOINTU & Linda WOODHEAD, « Spirituality, Gender, and Expressive Selfhood », 

Journal for the Scientific Study of Religion 47, 2008, p. 261. 
151  Ce qui a tendance à être oublié ou mis de côté mais qui était en réalité déjà le cas dans 
nombre de spiritualitďs chrďtiennes ċ travers l'histoire. Pour un parcours dďtaillď dans les 
spiritualités chrétiennes prenant comme point de départ la notion actuelle de « spirituali-
té », on lira avec profit M. MAZZOCCO, Éloge de la simplicité. 

152  Cf. Maurice MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 2020 
[1945], p. 101 et s. ; Eilert HERMS, « Sport und Religion », in Ommo GRUPE & Dietmar 
MIETH (éds.), Lexikon der Ethik im Sport, Schorndorf, Hofmann, 1998, p. 488 ; et encore : 
FRANÇOIS, Laudato si', Encyclique sur la sauvegarde de la maison commune, Rome, 2015, 
n° 155. 

153  Absolutisďe, l'exigence de perfection du corps risque (et cela a ďtď prouvď historiquement) 
de mener à des déviances reliant politique et sport (cf. les régimes totalitaires comme le 
fascisme en Italie ou le national-socialisme en Allemagne). De même, nous touchons au-
jourd'hui aux dďfis ďthiques des limites du corps posďs par le transhumanisme (cf. Jean-
Michel BESNIER, « Le sport, une perspective transhumaniste ? », entretien avec Christel 
Massacrier et Laetitia Petit, Cliniques méditerranéennes 101, 1/ 2020, p. 111-126). Voir aussi 
infra, « 7.2.1. Le spectre du transhumanisme », p. 236. 

154  Charles TAYLOR, L'ćge sčculier, trad. de l'anglais par Paul Savidan, « Les Livres du Nou-
veau Monde », Paris, Seuil, 2011, p. 15. 
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pour un certain christianisme, ̄ nous en faisons l'hypothĒse  ̄pour autant qu'on 
veuille bien le reconnaître et lui octroyer une place. 

Dans le régime spirituel que nous allons présenter, quelle place occupe 
le christianisme ? De quelle manière nos contemporains et contemporaines 
croient ̄  si tant est qu'ils et elles croient  ̄dans notre monde postmoderne ? 
Enfin, comment définir une expérience spirituelle ? Reprenant quelques déve-
loppements historiques, ces trois questions guideront les analyses de ce cha-
pitre. Elles nous permettront par la suite de disposer des éléments nécessaires 
à la compréhension du phďnomĒne sportif et du statut qu'il occupe dans la so-
ciété postmoderne. Nous détiendrons ainsi une base solide pour saisir la façon 
dont le sport s'inscrit dans le contexte socioculturel de sďcularisation et de post-
sécularisation en tant que phénomène de masse véhiculant des convictions 
fortes. Convictions que les gens n'hďsitent pas ċ arborer dans le domaine public 
en Suisse, ċ l'inverse des convictions religieuses qui se voient la plupart du 
temps reléguées à la sphère privée. 

1.1  Des suites de la modernité 

La société dans laquelle nous vivons est issue de la modernité indus-
trielle qui plonge ses racines à la fin du XVIII e siècle et se développe au long des 
XIXe et XXe siècles155. À partir des années 1970, mais surtout depuis le tournant 
du XXIe siĒcle, la modernitď semble laisser place ċ l'ďpoque successive recevant, 
selon les courants de pensée, les dénominations de « postmodernité »156,  
d'ª ultramodernité »157, d'ª hypermodernité »158 ou encore de « modernité tar-
dive »159 ou même de « modernité liquide »160. Pour les besoins de ce travail  ̄
dont la focale n'est pas constituďe par une analyse dďtaillďe des thďories socio-
logiques liées à la société contemporaine ,̄ nous maintiendrons par commodité 
et par souci de clarté le terme plus répandu de « postmodernité », tout en gar-
dant ċ l'esprit les nuances que peuvent induire le choix d'autres termes. Nous 
parlerons donc pour la société contemporaine de société postmoderne. 

 
155  Cf. aussi infra, « 3.2. Jalons historiques du rapport entre sport et christianisme », p. 102. 
156  Terme qui se diffuse dans la sociologie et au-delċ ċ partir de l'ouvrage de Jean- 

François LYOTARD, La condition postmoderne. Rapport sur le savoir, Paris, Minuit, 1979. 
157  Yves LAMBERT, « Religion, modernité, ultramodernité : une analyse en terme de ©tour-

nant axial· », Archives de sciences sociales des religions 109, 2000 ; Jean-Paul WILLAIME,  
« La sécularisation : une exception européenne ? Retour sur un concept et sa discussion 
en sociologie des religions », Revue française de sociologie 47, 4/ 2006, p. 755-783. 

158  Gilles LIPOVETSKY & Sébastien CHARLES, Les Temps hypermodernes, Paris, LGF, 2013 ; R. 
LIOGIER, Souci de soi, conscience du monde, p. 133 et s. 

159  Cette dénomination (en allemand Spätmoderne) est surtout utilisée par les auteurs germa-
nophones : Anthony GIDDENS, Kritische Theorie der Spätmoderne, Wien, Passagen Verlag, 
1992 ; Andreas RECKWITZ, Das Ende der Illusionen. Politik, Ökonomie und Kultur in der 
Spätmoderne, Berlin, Suhrkamp, 2019. 

160  Zygmunt BAUMAN, La vie liquide, Rodez, Le Rouergue ̄ Chambon, 2006 ; ID., Le présent 
liquide. Peurs sociales et obsession sécuritaire, Paris, Seuil, 2007. 
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Les sociologues identifient divers processus complexes entrelacés qui 
caractérisent les sociétés occidentales en tant que postmodernes et séculari-
sées. Le sociologue allemand Ulrich Beck parle depuis les annďes 1980 d'une  
« société (globale) du risque »161 dont l'une des caractéristiques principales est 
le fait d'Đtre ª autoréférentielle »162. Les grands métarécits du XXe siècle ayant 
été abandonnés, la société ne se réfère à plus rien d'autre en dehors d'elle-
même163. Par analogie, chaque individu composant cette société libérale peine 
à avoir comme élément de référence autre chose que lui-mĐme et l'horizon de 
son propre bonheur. Cela implique pour l'individu une grande palette de choix 
possibles (et attendus par la société). La possibilité du choix individuel devient 
le marqueur principal de la vie de tout individu ainsi que de sa libertď (d'Đtre lui-
même) au sein de la société164. Non seulement la société est autoréférentielle 
mais elle est, en outre, prise dans un changement constant. C'est ce que le so-
ciologue polonais Zygmunt Bauman a théorisé sous la dénomination de « so-
ciété liquide »165. Du reste, l'ďpoque contemporaine dans son ensemble consti-
tue une « modernité liquide ». De celle-ci découlent aussi bien la société liquide 
que la « vie liquide »166 de chaque individu. Aucune des formes existantes de 
notre société ne servent plus de cadre de référence aux actions humaines, on 
retrouve ici l'autorďfďrentialitď de Beck. Chaque Đtre humain est sa rďfďrence 
propre et ne dispose que d'une possibilitď limitďe de s'en remettre ċ d'autres 
références externes à lui-même.  

Dans ce contexte, Bauman montre que la société se présente de moins 
en moins comme une structure ou un tout organisď mais qu'elle se constitue 
davantage sous forme de « réseau » admettant des connexions et des 

 
161  Ulrich BECK, La société du risque. Sur la voie d'une autre modernitč, trad. de l'allemand par 

Laure Bernardi, Paris, Aubier, 2001 [1986] ; ID., Weltrisikogesellschaft. Auf der Suche nach 
der verlorenen Sicherheit, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 2007. 

162  U. BECK, La société du risque, p. 22. 
163  En ce qui concerne l'identitď d'appartenance fortement ressentie par les personnes ap-
partenant ċ un club ou ċ une ďquipe de sport, le fait d'Đtre membre d'un groupe offre une 
construction de l'identitď autour d'une historicitď partagďe, c'est-à-dire d'une histoire 
commune dont on est partie prenante. Peut-on alors parler de « métanarration » sportive 
à l'instar des narrations du christianisme ou autres métarécits ? Dans un contexte où 
l'identification avec ces dernières se fragilise, le sport peut apparaître comme une possi-
bilité d'histoire partagée  ̄de narration porteuse de sens ̄ avec laquelle les individus 
peuvent se mettre en relation. Ainsi, un membre d'un club de sport peut évoquer le fait 
de se sentir « une partie de quelque chose de plus grand que lui seul ». Cf. R. ELLIS, « The 
Meanings of Sport », p. 180. 

164  Cette question est traitée en détails infra, « 6.4.3. L'espďrance de devenir soi-même »,  
p. 224. 

165  Voir Z. BAUMAN, La vie liquide et ID., Le présent liquide. 
166  Cf. Z. BAUMAN, La vie liquide. 
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déconnexions incessantes167, celles-ci se faisant et se défaisant selon les néces-
sités et les besoins du moment. La fluidité constante de ces rapports exige des 
sociétés, ainsi que des individus, une flexibilité en toute situation, parfois même 
ċ outrance. Afin d'ďviter que l'individu ne se dilue complètement dans les mou-
vements fluides, ceux-ci engendrent la nďcessitď d'un boundary management, 
d'une gestion des limites, comme moment nďcessaire dans le processus identi-
taire168. 

La société en réseau mettant en avant par sa structure le dépassement 
des limites, l'identitď individuelle n'est plus dďfinie d'avance de faĎon monoli-
thique mais elle est plurielle. Elle se dďfinit parmi une variďtď d'options dans 
lesquelles l'individu est appelé à poser lui-même ses limites. Le processus de 
construction de l'identitď se fait alors par le boundary management dans les nou-
velles rďfďrences normatives d'une flexibilitď exacerbďe169. 

1.2  Une temporalité horizontale tendue entre le  
« global η Ŝǘ ƭΩζ individuel » 

Afin de se maintenir dans le flux de la vie en société, la nécessité de la 
flexibilité se répercute inévitablement sur la conception du temps et de la tem-
poralité et ̄  ainsi que nous le verrons par la suite  ̄sur les manières de croire. 
En effet, Charles Taylor affirme qu'une conception exclusivement sďculiĒre du 
temps permet d'imaginer une temporalitď sociďtale complĒtement horizon- 
tale ̄  c'est-à-dire une temporalité qui ne propose aucune relation à des « points 
reculés » permettant de relier les événements ordinaires du quotidien à des ré-
fďrences dans le passď ou ċ des personnes particuliĒres servant d'intermďdiaires 
avec ces points de référence170. Le temps n'est plus un donnď dans lequel on 
s'organise, mais il devient un instrument ou une ressource ċ gďrer, ċ mesurer et 
régler : « Par sa nature mĐme, l'attitude instrumentale homogďnďise »171. Le 

 
167  Cf. Z. BAUMAN, Le présent liquide, p. 9. On trouve une idée similaire, mais renvoyant plutôt 

à un cadre individuel de recherche de la « vie bonne » chez Gerhard SCHULZE, Kulissen 
des Glücks. Streifzüge durch die Eventkultur, Frankfurt am Main, Campus, 1999, p. 12 : « Die 
soziale Konstruktion der Wirklichkeit vollzieht sich nun zu einem wesentlichen Teil im 
Herstellen, Verwenden, Umbauen und Entsorgen von Modulen des Menschseins ». 

168  Cf. L'exposď pour la ª journée de la formation continue » de Heiner KEUPP, « Bildung 
zwischen Anpassung und Lebenskunst. Ressourcen der Lebensbewältigung », Vortrag auf 
dem « Tag der Weiterbildung » am 03. März 2006, St. Johann im Pongau, p. 9, URL :  
https:// www.ams-forschungsnetzwerk.at/downloadpub/bildung%20-%20anpassung% 
20-%20lebenswelt.pdf [consulté le 7 oct. 2022]. 

169  H. KEUPP, « Bildung zwischen Anpassung und Lebenskunst », p. 4. 
170  Ch. TAYLOR, L'ćge séculier, p. 1205 : « Cette horizontalité radicale caractérise la société 

d'accès direct où chaque membre fait ©immédiatement partie du tout· ». Au sujet du 
christianisme et de la spiritualité comme point de référence, voir Zygmunt BAUMAN, Lo 
Spirito e il clic. La società contemporanea tra frenesia e bisogno di speranza, Milan, Éditions 
San Paolo, 2013. 

171  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 1206. 
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découpage temporel est soumis aux besoins sociétaux et il est opéré en vue 
d'un objectif donnď oġ aucune diffďrence qualitative intrinsĒque n'est reconnue. 
Pour Taylor, ces formes « horizontales ¸ sont typiques de l'imaginaire social 
moderne172 oġ l'horizontalitď du rďseau sociďtal permet aux gens d'Đtre en lien 
et d'agir simultanďment avec un grand nombre de personnes dans toutes les 
sphĒres de la sociďtď, d'oġ la valorisation (parfois dďmesurďe) du multitasking.  

Cet espace sociétal horizontal à la fois global et individuel représente 
pour le sociologue Raphaël Liogier le nouveau grand mythe contemporain dans 
lequel nous vivons : l'ª individuo-globalisme »173. Pour lui, les êtres humains 
contemporains ďvoluent dans cet espace horizontal tendu entre l'individuel et 
le global, et dont tout l'enjeu est constituď par une gestion ª managériale » de 
cette tension afin de « gérer » et dďvelopper sa personne en vue de l'objectif 
par excellence : le bonheur. De la même manière que dans la « liquidité » invo-
quée par Bauman, cette pensée managériale en réseau se fait jour dans le choix 
des différentes « esthétiques »174 (spirituelles) qui s'offrent ċ chaque individu 
pour exprimer au plus près de sa réalité « du moment ¸ l'ďtape d'ďvolution per-
sonnelle dans laquelle il se trouve. Toutes ces esthétiques semblent toutefois 
ramener à une même tendance globale : le dďsir d'atteindre le bonheur par le 
développement de soi en essayant de renouveler sa relation à un « tout » (à la 
nature et au monde qui nous entoure) dans un souci de lien authentique et at-
tentif. 

1.3  Réseaux urbains du « festif » 

Une autre caractďristique du phďnomĒne d'ª esthétisation » des 
croyances est son emplacement dans l'espace urbain. Se sďparant d'une struc-
turation selon un modĒle rural traditionnel, la vie urbaine a dďveloppď d'autres 
maniĒres de coexister dans l'espace public. Il s'agit du phďnomĒne que Taylor 
nomme « monades urbaines »175. En effet, ce phénomène apparaît lors de 

 
172  Ibid., p. 821. La thèse de Taylor sur la structure et l'importance du prďsent est partagďe 

par le sociologue allemand Armin Nassehi dans son ouvrage : Armin NASSEHI, Gesellschaft 
der Gegenwarten. Studien zur Theorie der modernen Gesellschaft II, Berlin, Suhrkamp, 2011. 

173  R. LIOGIER, Souci de soi, conscience du monde, p. 29. 
174  Liogier définit les « esthétiques » comme des « décors » ou des « emballages » différents 

pourtant basés sur le même sol mythique fondamental (l'ª individuo-globalisme ») et dont 
les contenus présentent une grande similitude. Il parle aussi d'ª esthétiques croyantes » 
dont il affirme : « Dans ce mouvement global, les différences religieuses relèvent de moins 
en moins d'une question de dogme et de plus en plus d'une question de revendication 
politique, ou même tout simplement d'une question de style, comprenant l'habillement, 
l'alimentation, le dďsir de provoquer ou de se conformer, de se distinguer ou de suivre 
une mode ». Cf. R. LIOGIER, op. cit., p. 9-10. 

175  Cf. Ch. TAYLOR, op. cit., p. 822 ; voir aussi le chapitre « Nomadismo spirituale » dans la 
thèse de doctorat de Antonio GRASSO, Comunità di linguaggio alla frontiera. La Parrocchia 
personale di lingua italiana di Basilea nell'ª angolo delle tre terre », Basel, Schwabe, 2019,  
p. 108-112. 
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regroupements dans l'espace public : « Chaque individu ou chaque petit groupe 
agit de son cętď, mais est conscient qu'il montre quelque chose aux autres, qui 
y réagiront, contribuant à construire une ambiance commune qui colorera les 
actions de tous »176. 

On voit se former plusieurs réseaux évoluant côte à côte : celui qui se 
forme dans le stade lors d'un match, le rďseau formď par un festival de rue, une 
promenade au parc, etc. Mêlant expression individuelle (besoin humain 
d'ďchanger et de raconter ses expériences) et besoin de reconnaissance, les 
monades urbaines se tiennent à la frontière entre « solipsisme et communica-
tion » et sont pour ainsi dire « seules avec les autres ¸. Et c'est ª précisément 
parce qu'elles sont sur cette limite, [qu']elles peuvent parfois basculer dans l'ac-
tion commune, comme la foule en dďlire d'un match de football ou d'un festival 
de rock »177. Par exemple, les monades urbaines deviennent un agent collectif 
lorsque tout le monde se lĒve en mĐme temps pour acclamer un but ou lorsqu'ċ 
la fin d'un match, le public quitte le stade en chantant et se dďplaĎant en cor-
tège178.  

Il y a dans ces expériences une « émotion » commune, un sentiment 
commun profond. Ce sont « des moments de fusion dans une action / émotion 
commune, qui nous arrache au quotidien tout en nous mettant apparemment 
en contact avec quelque chose d'exceptionnel, qui nous dépasse »179. Ces mo-
ments qui répondent à une sorte de besoin profond de la « foule solitaire ¸ d'au-
jourd'hui  ̄ces espaces de « communalité »180 éphèmère comme les appelle-
rait Liogier  ̄sont pour Taylor les plus proches analogues de ce qui se passait 
dans le carnaval d'antan mais sans une comprďhension d'ensemble ª de la 
structure et de la contre-structure »181. Par consďquent, il considĒre qu'il y a 
autant ċ espďrer qu'ċ craindre de ces moments de grand rassemblement 
exempts de détermination propre182. 

Le « festif » reste pourtant une caractéristique essentielle de la vie 
postmoderne où le besoin de couper, de recharger les batteries, hors des rôles 
sociaux convenus se fait toujours sentir. Il existe ainsi des moments de « type 
carnaval » : 

Les jours fériés, les matches de football  ̄et, aujourd'hui comme hier, ces 
instants accompagnent les situations limites, parfois intimement liées à la 

 
176  Ibid. Les exemples qui suivent des différents réseaux évoluant côte à côte sont repris de 

Taylor lui-même. 
177  Ibid., p. 1207-1208. 
178  Ibid., p. 823. 
179  Ibid. 
180  R. LIOGIER, op. cit., p. 10. 
181  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 1208. 
182  Cf. les exemples dans ibid., p. 97 : les funérailles de Lady Di ou les rassemblements de 

Nuremberg, etc. 
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violence. La communitas s'ďprouve dans des moments de danger exception-
nel ou de deuil, comme lorsque la foule pleurait Lady Di183.  

Le problème que Taylor identifie pour aujourd'hui est que le besoin 
d'anti-structure n'est plus reconnu comme un besoin vital par la sociďtď, ce qui 
a pour consďquence qu'aucun temps de ce genre n'est intďgrď officiellement 
dans la structure sociétale. Ceci est la conséquence directe du changement de 
conception du cosmos et de sa temporalité. On ne comprend plus le monde en 
termes de cosmos ordonnď mais plutęt en termes d'univers (des possibles). 
C'est-à-dire que sur un même plan horizontal, toutes les options sont également 
valables et accessibles, il suffit de décider quelle option nous sied le mieux. 

Les sociétés libérales et pluralistes proposent tout de même, selon 
Taylor, des espaces d'anti-structure en accentuant la distinction entre espace 
public et espace privď. C'est ainsi plutęt dans les espaces privďs, dans les mo-
ments de loisir, qu'on peut se dďpartir des ręles sociaux et laisser libre cours ċ 
des comportements « anti-structurels » permettant de ressentir et de trouver 
davantage de formes de communion. Ces nouvelles communautés peuvent 
être la famille, les amis, les associations, les clubs sportifs, etc184. De nouveaux 
espaces de ce genre se développent aussi dans les milieux culturels comme 
l'art, la littďrature, la pensďe ou encore la vie religieuse185. Néanmoins : 

[C]et espace moderne de l'antistructure ouvre des possibilitďs inďdites pour 
une crďation sans limites, tout autant qu'elle fait encourir de nouveaux dan-
gers d'isolement et de perte de sens. Cette dualitď s'explique par le fait que 
cet espace est « privé », ses sphères publiques dépendant uniquement de la 
participation volontaire186. 

Prolongeant cette réflexion, on pourrait affirmer que les rôles se sont 
inversďs dans l'espace occidental, et en particulier en Suisse, oġ l'on conĎoit le 
sport comme « espace privé qui se vit dans le public » et la vie spirituelle 
comme « espace public qui se vit dans le privé ». Il y a une sorte de symétrie 
opposée entre ces deux expressions culturelles. Le paragraphe suivant nous 
aidera à nous frayer un chemin parmi les interprďtations de l'ďvolution de la 
société en termes de vie spirituelle. 

 
183  Ibid. î l'heure oġ nous ďcrivons ces lignes, ces mots rďsonnent de faĎon particuliĒre avec 

la situation de pandémie planétaire due au virus COVID-19. Cette situation de danger 
donne lieu à de beaux élans de communitas dans le sens de Taylor. 

184  Cf. Katrin ULLMANN, Generationscapes. Empirie und Theorie einer globalen Generation,  
Düsseldorf, De Gruyter, 2017, p. 151-219. 

185  Ch. TAYLOR, L'ćge séculier, p. 101. On note que la vie religieuse devient ici un espace 
culturel parmi d'autres. 

186  Ibid. 
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1.4  Le monde du croire contemporain :  
un enchantement spirituel de la personne 

Réseaux horizontaux et liquidité des interactions, pluralisation des ap-
partenances, fluidité des références et libre choix : comment se déploie la ques-
tion du croire et de la vie spirituelle dans ce réseau sociétal ? Communément 
associé au terme de « religion », le « croire ¸ aujourd'hui s'en distancie et revĐt 
souvent une acception diluďe qui tend ċ s'associer davantage avec le terme de 
« spiritualité ¸. C'est l'ďvolution hermďneutique que nous allons essayer de saisir 
à travers la problématique épistémologique du « paradigme de la sécularisa-
tion »187.  

Historiquement, les théories de la sécularisation  ̄ qui forment en-
semble ce « paradigme » ̄  distinguent quatre moments majeurs de l'ďvolution 
de « la religion » dans la société moderne188. À la suite de Max Weber, il a 
d'abord ďtď question de ª désenchantement du monde »189, puis de « sortie de 
la religion »190 et plus tard de « réenchantement du monde » ou de « retour du 
religieux »191. Pour notre part, nous prenons le parti de nous orienter selon deux 
catďgories hermďneutiques pour caractďriser la pďriode actuelle. D'abord, nous 
nous inspirons de celle que la sociologue Danièle Hervieu-Léger nomme dans 
ses travaux la « recomposition religieuse »192, que nous doublons de ce que 

 
187  Le « paradigme de la sécularisation » est redéfini dans l'article du socio-anthropologue 

de la religion François Gauthier qui s'efforce ensuite de montrer comment s'en passer. 
Cf. François GAUTHIER, « Définir le paradigme de la sécularisation pour mieux s'en abs-
tenir », Religiologiques, Hors-série 1, 2020. Sur la « religiologie », voir aussi infra, « 1.5. En-
jeux du contexte spirituel postmoderne pour la théologie pastorale », p. 67. 

188  Nous proposons une sélection de références sur les théories de la sécularisation. Les 
philosophes : Marcel GAUCHET, Le désenchantement du monde, Paris, Gallimard,  
1985 ; Ch. TAYLOR, L'ćge sčculier ; Jean-Marc FERRY, La Raison et la Foi, Paris, Univers 
poche, 2016. Les sociologues : Danièle HERVIEU-LÉGER, Le pèlerin et le converti, Paris, 
Flammarion, 1999 ; Z. BAUMAN, La vie liquide ; ID., Le présent liquide ; U. BECK, La société 
du risque ; ID., Weltrisikogesellschaft ; J.-P. WILLAIME, « La sécularisation : une exception 
européenne ? », p. 755-783. Un historien et un historien des religions : Guillaume  
CUCHET, Comment notre monde a cessč d'Ďtre chrčtien. Anatomie d'un effondrement, Paris, 
Seuil, 2018 ; F. GAUTHIER, « Définir le paradigme de la sécularisation pour mieux s'en 
abstenir », p. 185-199.  

189  Cf. M. GAUCHET, Le désenchantement du monde, qui reprend l'expression (en allemand 
Entzauberung der Welt) de Max WEBER, L'čthique protestante et l'esprit du capitalisme,  
Paris, Gallimard, 2003. 

190  Marcel GAUCHET, Un monde désenchanté ?, Paris, L'Atelier  ̄Éd. Ouvrières, 2004. 
191  Peter L. BERGER, Le réenchantement du monde, Paris, Bayard, 2001 ; Ulrich H. J. KÖRTNER, 

Wiederkehr der Religion ? Das Christentum zwischen neuer Spiritualität und Gottvergessenheit, 
Gütersloh, Gütersloher Verlagshaus, 2006. 

192  Danièle HERVIEU-LÉGER, « Le partage du croire religieux dans des sociétés d'indivi-
dus », L'Annče sociologique 60, 1/ 2010, p. 41-62 ; ID., La religion en miettes ou la question 
des sectes, Paris, Calmann-Lévy, 2001 ; ID., Le pèlerin et le converti. 
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Charles Taylor appelle la « supernova spirituelle »193. Nous y reviendrons, mais 
prďcisons d'emblďe que ª l'effet supernova ¸ fait allusion ċ l'idďe que l'huma-
nisme horizontal global affirmé dans notre société porte une dynamique intrin-
sĒque d'ďclatement des positions morales et spirituelles194. Antérieurement à 
l'idďe de recomposition que cet ďclatement implique, on a longtemps admis 
l'idďe de ª bricolage » religieux ou de « religions à la carte »195. 

Cependant, nous verrons en nous appuyant sur la recherche empirique 
menée en France par le sociologue Jean-François Barbier-Bouvet196 qu'il 
semble plus pertinent de parler actuellement de « recomposition spirituelle »197. 
Barbier-Bouvet explique en effet que la notion de « bricolage » donne une im-
pression superficielle et syncrétique qui ne correspond pas totalement aux ré-
sultats de l'enquĐte. Au contraire, les comportements observďs chez les ª cher-
cheurs spirituels » sont plutôt des comportements investis. Il faut être attentif à 
ne pas confondre l'offre de spiritualitď, qui est très abondante et presque tous 
azimuts, avec l'usage qui en est fait. Celui-ci est loin d'Đtre superficiel et de 
l'ordre du zapping. Dans cette vaste offre, les gens ne semblent pas uniquement 
retenir ce qui les arrange mais plutôt ce qui leur paraît essentiel. Donc la dé-
marche implique un discernement, ce qui est un processus tout à fait différent. 
On a affaire à une construction en arborescence et non ċ de l'ďquivalence. Il 
s'agit donc d'une ª recomposition spirituelle ¸ ċ partir d'une base stable et dďfi-
nie qui est enrichie au fur et à mesure par des apports externes caractérisés par 
une ouverture et une convergence vers l'unitď. 

Le désenchantement du monde qui avait dominé les réflexions durant 
presque toute la pďriode moderne s'est peu ċ peu effritď pour laisser place, con-
formďment aux situations observďes, ċ des thďories plus nuancďes sur l'ďvolu-
tion des phénomènes religieux. En effet, contrairement ċ ce que l'on a pu pen-
ser, la religion ne disparaît pas avec la modernité, mais elle subit des 

 
193  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 528. 
194  Ibid., p. 141. 
195  Jean-Louis SCHLEGEL, Religions à la carte, Paris, Hachette, 1995. 
196  J.-F. BARBIER-BOUVET, Les nouveaux aventuriers. Dans cette recherche menée dès 2010 
pendant deux ans avec le Groupe d'òtudes ª Recherche et pratiques spirituelles au-
jourd'hui » de l'Université de Strasbourg, Jean-François Barbier-Bouvet s'est employď ċ 
« identifier et analyser 6000 profils de ©pratiquants· du développement personnel et spi-
rituel » (p. 7). Ce groupe de recherche s'est focalisé sur les personnes qui ont une dé-
marche spirituelle empruntant à la tradition chrétienne et à d'autres traditions, ainsi qu'ċ 
des démarches psychologiques et personnelles de transformation de soi (p. 14). La re-
cherche et l'analyse se placent du côté des personnes avec leurs représentations et com-
portements et non du côté des contenus (corpus de doctrines de référence). Les stages 
et les lieux de pratique spirituelle deviennent le moyen de l'ďtude. En effet, ċ partir de ces 
moments et de ces lieux dďterminďs, il est possible d'avoir accĒs ċ un ª tout » plus grand 
qui rassemble les représentations et les attitudes spirituelles plus générales des personnes 
lorsqu'elles sont en dehors de ces moments de stages ou de cours (p. 19). 

197  Ibid., p. 204-206. 
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phénomènes de transformation198. Bien sûr, on ne peut plus considérer les phé-
nomènes religieux de la manière dont on le faisait encore au début du XXe 

siècle199, c'est-à-dire comme des ensembles de croyances structurants propo-
sant une vision « totale » de la vie individuelle et de la vie en société. Malgré un 
recul marqué des formes religieuses traditionnelles, divers processus montrent 
une ďvolution vers une transformation religieuse et spirituelle (contre l'illusion 
d'une ª forme atemporelle » du christianisme vers laquelle il serait possible de 
tendre ou de revenir)200. C'est la thĒse que soutient ďgalement Taylor lorsqu'il 
affirme ̄  contre tout récit de la modernité du « progrès », désenchantée « par 
soustraction » :  

Contre ce genre de récits, j'affirmerai constamment que la modernitď occi-
dentale, y compris dans son caractère séculier, est le fruit de nouvelles in-
ventions, de nouvelles manières de se comprendre et de déployer des pra-
tiques qui y sont associées, et ne peut donc pas être expliquée en fonction 
de caractéristiques permanentes de la vie humaine201. 

 Le prisme du désenchantement du rationnel comme soustraction 
laisse ainsi la place à une sorte de « démythologisation » bultmanienne de tous 
les processus religieux dans lesquels les croyances se décomposent pour se 
recomposer et fonder leur raison d'Đtre dans l'attribution personnelle d'un sens 
ċ l'expďrience subjective individuelle202. Est-ce que cela se vérifie dans la so-
ciété helvétique ? C'est ce que nous explorons dans le paragraphe suivant. 

 
 

 
198  F. GAUTHIER, « Définir le paradigme de la sécularisation pour mieux s'en abstenir »,  

p. 193. Cette transformation peut également être définie comme « dispersion » avec le 
théologien et philosophe de la religion Hans-Joachim Höhn, qui considère que les tradi-
tions religieuses d'autrefois se ª dispersent » dans d'autres domaines sans religion de 
l'existence comme la publicité, le sport, etc. Cf. Hans-Joachim HÖHN, « Postsäkulare Mo-
derne. Beobachtung zur Dispersion religiöser Traditionen », WestEnd 8, 2011, p. 80-89. 

199  Cf. Regina POLAK, Religion kehrt wieder - Handlungsoptionen für Kirche und Gesellschaft,  
Ostfildern, Schwabenverlag, 2006. 

200  G. CUCHET, Comment notre monde a cessč d'Ďtre chrčtien, p. 31 ; voir aussi F. GAUTHIER,  
« Définir le paradigme de la sécularisation pour mieux s'en abstenir », p. 194-196. 

201  Ch. TAYLOR, L'ćge sčculier, p. 49. 
202  D. HERVIEU-LÉGER, Le pèlerin et le converti, p. 18 ; cf. aussi la spiritual revolution dans 
l'enquĐte en Angleterre de Heelas et Woodhead selon lesquels il y aurait deux phé-
nomĒnes conjoints dans l'ďvolution du croire aujourd'hui : une sécularisation (en 
considérant les formes communautaires de religion) et une sacralisation (en considé-
rant les formes subjectives de spiritualité). Voir Paul HEELAS & Linda WOODHEAD, 
The Spiritual Revolution. Why Religion is giving Way to Spirituality. Religion and Spiritu-
ality in the Modern World, Oxford, Blackwell, 2005, p. 6 et s. 
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1.4.1  Le contexte religieux et spirituel en Suisse 

Grĉce au document de l'Office fďdďral de la statistique intitulď Pratiques 
et croyances religieuses et spirituelles en Suisse, nous avons accès aux résultats de 
l'enquĐte menďe en 2019 auprĒs de la population suisse203. Selon ce rapport, 
une bonne compréhension du contexte religieux et spirituel est nécessaire pour 
le « vivre-ensemble en Suisse ¸ car il semble que malgrď ce que l'on peut parfois 
penser, « la religion n'est pas seulement une affaire privďe, mais reprďsente un 
élément central de la culture suisse, comparable au plurilinguisme »204. Les élé-
ments qui nous intéressent ici ne relèvent pas tant des données chiffrées que de 
ce que ces données indiquent des comportements religieux et spirituels de la 
population suisse contemporaine. 

Comme dans une grande partie des pays occidentaux sécularisés, le 
recul des appartenances chrďtiennes s'est fait au profit de dďclarations de non-
appartenance religieuse205. Parallèlement à cela, la pluralité religieuse a égale-
ment augmenté ces dix dernières années. En ce qui concerne la pratique, il est 
intďressant de noter qu'indďpendamment de l'appartenance religieuse, les per-
sonnes qui dďclarent s'Đtre rendues occasionnellement à un service religieux 
dans l'annďe ďcoulďe l'ont fait dans un ª but social ¸, c'est-à-dire pour un ma-
riage, un enterrement ou un service marquant une étape de la vie206. 

Les pratiques individuelles peuvent nous donner une idée des dé-
marches spirituelles de la population. C'est ċ ce niveau que se situent « les tech-
niques basées sur le mouvement ou la respiration » comme le yoga, le tai-chi 
ou le Qi gong. L'enquĐte nous apprend que ces pratiques ont augmentď depuis 
la dernière enquête datant de 2014, de même que « les démarches allant dans 
le sens du développement personnel »207. 

Sans les dďfinir explicitement, l'enquĐte distingue entre ª religion » et  
« spiritualité ¸ en demandant notamment aux personnes interrogďes d'indiquer 
dans quelle mesure elles se considèrent comme religieuses et/ou spirituelles. 
Ce qui ressort des conclusions de cette enquête statistique corrobore les résul-
tats de l'enquĐte menďe par Jean-François Barbier-Bouvet et les tendances gé-
nďrales de l'ďvolution religieuse et spirituelle telle qu'elle a ďtď définie plus haut. 
En effet, tout en notant l'accďlďration de la transformation du paysage religieux 
dans les dernières années, cette enquête montre que le pourcentage de per-
sonnes déclarant n'appartenir ċ aucune religion a augmentď en mĐme temps 

 
203  Maik ROTH & Fiona MÜLLER, Pratiques et croyances religieuses et spirituelles en Suisse. Pre-
miers rčsultats de l'enquĎte sur la langue, la religion et la culture 2019, Neuchâtel, Office fédéral 
de la statistique, 2020. 

204  Ibid., p. 4. 
205  Ibid., p. 6. 
206  Ibid., p. 10. 
207  M. ROTH & F. MÜLLER, Pratiques et croyances religieuses, p. 15. 
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qu'a augmentď la pluralitď religieuse208. On observe donc une diversification spi-
rituelle très forte marquée par une augmentation des pratiques individuelles. 

1.4.2  Nouvelle compréhension du « moi » 

Sur la base de la situation suisse, qui peut être généralisée mutatis mu-
tandis aux pays occidentaux comme l'Amďrique du Nord d'oġ rďflďchit Taylor, 
on aboutit ċ la thďorisation d'un ª humanisme exclusif ». Un certain processus 
de désenchantement peut avoir lieu si le « moi » de chaque individu adopte une 
nouvelle compréhension de sa place dans le cosmos : une place dite « isolée ». 
Cela signifie que le moi ne se représente plus comme un moi « poreux » et ins-
table au sein d'un monde enchantď dont il dďpendrait, mais le moi s'expďri-
mente comme « isolé » et en confiance avec ses « propres forces d'ordonnan-
cement moral »209. Cette nouvelle représentation amène le moi à revendiquer 
sa capacitď ċ Đtre l'instance dďcisionnelle ª authentique » dans son rapport au 
monde selon une démarche personnelle qui aboutit à la formation de sa propre 
« identité choisie »210 en matière de croyance religieuse. 

Au fond, cela nous indique que la question du « sens » persiste. Elle 
provient en partie, d'aprĒs Taylor, de la disparition du sentiment de la vulnéra-
bilité211. Cette vulnérabilité portait en elle une crďdibilitď dans un cadre d'action 
donnď sans lequel elle n'a plus lieu d'Đtre. Les Đtres humains ne considďrant 
plus être régis par des forces « magiques » supérieures auxquelles ils se voient 
contraints de demander leurs bonnes grâces par des actes propitiatoires, la cré-
dibilitď de la vulnďrabilitď humaine est progressivement mise ċ mal. Si l'Đtre 
humain est « isolé » et non plus dans une condition existentielle « poreuse » ̄  
c'est-à-dire en interaction avec son cadre global de vie ,̄ il a entre ses mains 
toutes les conditions qui lui permettent d'ďviter des situations oġ il se rendrait 
vulnďrable. Distanciď et dďsengagď de tout ce qui ne se trouve pas dans l'esprit, 
le « moi isolé » trouve son but ultime en lui-même : « Mon but ultime est celui 
que je découvre en moi, le sens profond des choses est celui que me donnent 
les réponses que je trouve en moi »212. Il a conscience de la possibilité du dé-
sengagement, alors que dans le monde enchanté et poreux, vivre signifiait obli-
gatoirement vivre socialement. Il était donc nécessaire de maintenir un consen-
sus, car tďmoigner d'une divergence d'opinion n'ďtait pas seulement une affaire 
personnelle. 

On peut se demander si le fait de s'engager dans un milieu sportif (en 
tant qu'athlĒte ou en tant que supporter) ne vise pas d'une certaine maniĒre 

 
208  Ibid., p. 30. 
209  Ch. TAYLOR, L'ćge sčculier, p. 57. 
210  D. HERVIEU-LÉGER, Le pèlerin et le converti, p. 129 ; ID., « Le partage du croire religieux 
dans des sociďtďs d'individus », p. 52. 

211  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 74. 
212  Ibid., p. 76. 
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aussi ċ faire partie d'un collectif supďrieur qui nous dďpasse, dans lequel on est 
engagé et duquel on est solidaire, et qui donne un sens global à notre action. 
L'objectif d'un tel engagement peut Đtre de retrouver un sentiment de commu-
nauté où les actions personnelles se doivent de prendre en compte les consé-
quences qu'elles peuvent avoir sur tout le groupe. Dans un sport d'ďquipe (car 
dans un sport individuel, on aura affaire à la configuration opposée), le moi ne 
peut pas se considérer comme étant « isolé » et désengagé, et cette situation 
peut s'apparenter ċ la recherche d'une condition de moi ª poreux ¸ et d'un rď-
engagement au sein d'un tout qui nous dďpasse, afin de tenter de faire un avec 
son milieu d'attribution de sens213.  

On observe donc la recherche de « nouveaux contenus » de sens, 
comme le remarque Guillaume Cuchet dans son étude historique des affiliations 
religieuses à notre époque : 

La montďe de la dďsaffiliation religieuse n'a pas fait disparaĔtre les besoins 
de sens, de consolation et de ritualisation qui faisaient le fond de l'ancienne 
demande religieuse, même si ceux-ci se sont, pour une part, transformés et 
réinvestis ailleurs. L'omniprďsence, dans la culture contemporaine, de la fi-
gure nďobouddhiste de la ©mďditation· est typique de ce point de vue214. 
Elle n'est pas seulement destinďe ċ compenser le stress de la vie moderne 
et l'arythmie sociale du capitalisme dans les classes moyennes et supď-
rieures, comme on le dit souvent. Elle comble aussi le vide religieux. Même 
réduite à un simple exercice respiratoire mis au service de fins purement 
profanes, elle apparaît, dans la culture contemporaine, comme une sorte de 
matrice religieuse ďvidďe, souvent d'origine chrďtienne, en attente de nou-
veaux contenus215. 

Afin de comprendre comment l'on a pu arriver au foisonnement de ce 
genre de démarches individuelles, reprenons, avec Charles Taylor, le fil de l'en-
quête sur les « conditions de la croyance » au sein de la sécularité occidentale. 
L'objectif poursuivi par Taylor dans sa ª phénoménologie de la sécularité »216 
est de comprendre comment des personnes peuvent être croyantes dans un 
monde sďcularisď, alors que dans le contexte postmoderne l'option croyante ne 
va plus de soi : 

Le dďplacement [¹] correspond notamment ċ une ďvolution qui nous fait 
passer d'une sociďtď oġ la croyance en Dieu n'est pas contestďe, et apparaĔt 
de fait non problďmatique, ċ une sociďtď oġ l'on envisage seulement celle-

 
213  Par exemple, la relation qui lie les membres d'une ďquipe et le sentiment de ceux-ci de 
faire partie d'une mĐme unitď n'est possible que si les joueurs cessent de penser de ma-
nière autocentrée. Cf. P. KELLY, « Youth Sport and Spirituality », p. 142-143. 

214  La méditation en Occident, Études, « Les essentiels », mai 2019, cité in Guillaume  
CUCHET, « La montée des sans-religion en Occident. Une révolution silencieuse des 
©nones· », Études, 9/ 2019, p. 92. 

215  Ibid. 
216  Jean-Louis SCHLEGEL, « Les avenirs incertains de la sécularisation : à propos de ©L'ćge 

séculier· de Charles Taylor », Esprit 375, 6/ 2011, p. 138. 
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ci comme une option parmi d'autres et, qui plus est, une option qui ne va 
pas de soi217.  

Aujourd'hui, bien qu'une croyance puisse nous Đtre prďsentďe comme 
l'option par dďfaut (par l'entourage, la famille, etc.), nous sommes nďanmoins 
conscients la plupart du temps qu'il existe d'autres options que nous pourrions 
rejoindre moyennant une rupture plus ou moins forte avec notre « option par 
défaut ¸. C'est la position que Taylor appelle l'attitude ª désengagée ». Elle  
« nous permet de voir que nous nous situons dans une perspective parmi 
d'autres possibles et avec lesquelles il nous faut coexister »218.  

Ainsi Taylor ďtudie le passage progressif d'un monde exclusivement 
religieux à un « humanisme exclusif »219 qui supprime la référence à Dieu sur 
deux points : la finalitď de l'ordre du monde redďfinie dans la perspective du 
bonheur humain et le pouvoir d'atteindre ce bonheur qui devient une capacitď 
strictement humaine et ne vient plus d'un don de Dieu220. La modification de 
ces deux points de référence est due à un « basculement au niveau de l'arriĒre-
plan » qui devient « neutre ¸. C'est-à-dire que l'arriĒre-plan de toute vie hu-
maine est formé par la « non-croyance », surface de base sur laquelle on est 
libre d'inscrire une croyance ou non. Ce basculement reprďsente le marqueur 
principal d'un ĉge sďculier : « C'est ce basculement au niveau de l'arriĒre-plan, 
dans ce contexte où nous cherchons à atteindre la plénitude, qui correspond 
pour moi ċ l'ďmergence d'un ĉge sďculier [¹] »221. Cette nouvelle configuration 
au niveau de l'ª arrière-plan » ouvre la voie au développement de diverses 
offres spirituelles et mĒne ċ une sorte de nouvelle version de l'ª enchantement 
spirituel ». 

1.4.3  ¦ƴ ƘƻǊƛȊƻƴ ŘΩŜǎǇŞǊŀƴŎŜ :  
bien-être, bonheur et salut 

Dans notre ďpoque postmoderne et sďculiĒre, l'Đtre humain n'appar-
tient plus à un arrière-plan uniforme commun à tout le monde comme ont pu 
l'Đtre autrefois les formes de sociďtďs fermďes et les concepts de sociďtď rďper-
cutďs sur l'òglise et sur une conception restrictive du christianisme. Cependant, 
nous avons vu que Liogier observe la persistance de caractéristiques com-
munes dans cet arrière-plan « neutre ¸ tiraillď entre l'individuel et le global. î 
partir de celui-ci, l'Đtre humain se met en quĐte de ª plénitude » (fullness)222. 

 
217  Ch. TAYLOR, L'ćge sčculier, p. 15. 
218  Ibid., p. 32. 
219  Ibid., p. 157. 
220  Ibid. 
221  Ibid., p. 34. 
222  Ibid., p. 55. Pour un exposď dďtaillď des processus historiques qui ont conduit d'un monde 

catholique à une société du bonheur en France, voir le chapitre 6 « La fin du salut ? La 
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Il faut alors se demander à quoi fait référence la plénitude dont il est 
question ici. Toutefois, de quelque faĎon qu'on la caractďrise (salut, bonheur, 
bien-Đtre) et que l'on dďcrive le chemin qui y mĒne (croyance ou non-croyance), 
Taylor considère que ces attitudes correspondent à des « conditions vé- 
cues »223. Ces dernières guident la réflexion de Taylor sur « les conditions de la 
croyance en matiĒre d'expďrience et de quĐte spirituelle »224. Car les différentes 
possibilités de conditions vécues portent à considérer dans le monde moderne 
une « modification de la représentation » de la « plénitude ». Dans les mots de 
Taylor :  

Nous sommes passďs d'un cadre au sein duquel les aspirations spirituelles 
et morales les plus hautes désignaient inévitablement Dieu et où, pour ainsi 
dire, elles ne pouvaient pas faire sens sans Dieu, à un cadre dans lequel ces 
aspirations peuvent se rattacher à une multitude de sources différentes et 
se trouvent généralement reliées à des origines qui excluent Dieu225. 

La question devient alors de savoir comment la plénitude, qui avait 
exclusivement Dieu pour rďfďrence avant l'ďpoque moderne, peut en postmo-
dernité avoir pour référence une pluralité de sources de « bien-être » visant ul-
timement le « bonheur ». Et cela, indépendamment du fait que ces sources se 
réfèrent aux domaines du social, des loisirs, de la culture ou même au domaine 
professionnel. Dès lors, Taylor définit la plénitude comme suit : 

Nous considérons tous que nos vies, et/ou les lieux où nous vivons nos vies, 
ont une certaine forme morale et spirituelle. Quelque part, dans certaines 
activités ou conditions, se niche une plénitude, une richesse : en ce lieu (ac-
tivité ou condition), la vie nous apparaît plus pleine, plus riche, plus pro-
fonde, plus digne d'intďrĐt, plus admirable, plus fidĒle ċ ce qu'elle doit Đtre. 
C'est peut-être un lieu où se déploie une puissance : nous faisons souvent 
ici l'expďrience de quelque chose de profondďment ďmouvant susceptible 
de nous inspirer. Peut-être cette sensation de plénitude ne peut-elle être 
entraperĎue qu'au loin ; nous ressentons une puissante intuition de ce que 
serait la plénitude ̄ paix, complďtude¹ ̄si nous pouvions y accéder ou si 
nous ďtions capables d'agir ċ ce niveau, c'est-à-dire avec intégrité, généro-
sité, abandon ou oubli de soi. Parfois, nous connaîtrons cependant des mo-
ments de plďnitude, de joie et d'accomplissement lorsque nous sentirons 
que nous y sommes parvenus226. 

Prďcisons que l'expďrience de plďnitude dďcrite ici par Taylor, bien 
qu'exigeante et pleine d'attentes, ne relĒve pas nďcessairement d'une expď-
rience extraordinaire, d'une expďrience de situation limite. La plďnitude au sens 

 
crise de la prédication des ©fins dernières· », in G. CUCHET, Comment notre monde a cessé 
d'Ďtre chrčtien, p. 243-266. 

223  Ibid., p. 24. 
224  Ibid., p. 17. 
225  Ibid., p. 55. 
226  Ibid., p. 18-19. 
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de Taylor peut n'Đtre que le fait de « se sentir redevenir un, tournď vers l'avenir, 
soudainement capable et plein d'ďnergie »227. Elle représente en quelque sorte 
la « condition à laquelle nous aspirons ». Or, cette condition est formée pour 
Taylor par « l'ďpanouissement humain » qui tend à éclipser dans une société 
sécularisée toutes les potentielles fins autres228. Peut-on affirmer que cette con-
dition forme l'horizon d'espďrance de l'Đtre humain ? Qu'est-ce que cela signifie 
dans une perspective chrétienne ?229  

Selon la définition de Taylor, croyants et non-croyants ont une re-
cherche en commun au sein d'une sociďtď dans laquelle ª la sécularité est une 
condition où surgit notre expérience de la plénitude et de sa quête »230. Toute-
fois, pour lui, l'un des facteurs majeurs de différence entre une expérience 
croyante et non-croyante est le fait que : 

Nous sommes passďs d'un monde oġ l'on concevait, sans que cela pose 
problème, que le lieu de la plénitude se situait en dehors ou « au-delà » de 
la vie humaine à un monde plus problématique qui conteste ce schéma pour 
placer ce lieu (de manières multiples) « au sein » de la vie humaine231. 

Ce lieu de plďnitude, que l'on nommait ª salut » dans la tradition chré-
tienne, devient une attente de « salut profane » selon le sociologue Gerhard 
Schulze, qui converge vers un « bonheur », objet d'une recherche sans fin232. 
Ainsi, l'horizon d'espďrance de la vie devient tangible et porteur de contours 
clairs. Il peut Đtre atteint au sein de l'immanence du monde et de nos ª profon-
deurs intérieures [¹] autrefois situďes dans le cosmos, dans le monde enchantď, 
[et qui] sont à présent plus volontiers placées au-dedans »233. Cela explique l'in-
térêt de Taylor pour une analyse des options spirituelles « en termes de diffé-
rences d'expďrience et de sensibilitď »234. 

L'humanisme ne conĎoit aucune autre fin que celle qui correspond ċ 
l'objectif de l'ďpanouissement humain en tant que ª fin ultime ¸. L'Đtre humain 
ne s'en remet ici ċ rien qui aille au-delà de la prétention de son propre accom-
plissement. Taylor remarque ċ raison que l'on passe d'une hermďneutique du 
pďchď, du mal, de l'ďgarement spirituel ċ une hermďneutique de la thďrapie, de 
la guďrison d'une ª maladie », ce qui provoque des conséquences ambiguës 

 
227  Ibid., p. 20. 
228  Ibid., p. 44. 
229  Nous aborderons cette question dans notre chapitre sur la théologie du jeu. Cf. infra,  

« 5.5. Le sport comme lieu sotériologique », p. 193 et également « 7.2.2. Amélioration vs. 
òpanouissement de l'homo sportivus », p. 239. 

230  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 43. 
231  Ibid., p. 37. 
232  G. SCHULZE, Kulissen des Glücks, p. 8. 
233  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 916. 
234  Ibid., p. 35. Les thèmes de telles expériences reprennent les valeurs d'une sociďtď dďmo-
cratique libďrale, dans laquelle chacun peut atteindre sa propre vďritď sans qu'il n'oblige 
les autres à cela. 
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pour la dignité humaine235. Il l'affirme en ces termes : « Ainsi en sommes-nous 
venus à comprendre nos vies comme étant inscrites dans un ordre immanent 
autosuffisant ou, mieux, dans une constellation d'ordres cosmiques, sociaux et 
moraux »236. 

Le cadre immanent237 peut Đtre vďcu comme quelque chose d'ouvert 
sur un au-delà ou comme quelque chose de fermé. Le sociologue Yves Lam-
bert pose d'ailleurs une question intďressante au sujet de la recherche de bon-
heur immanent et des conditions dans lesquelles cette recherche est vé- 
cue : « Ne doit-on pas voir une contradiction cependant entre ce recentrement 
mondanďiste et la prďcaritď radicale de l'ultramodernitď (risques liďs ċ la pollu-
tion, au nucléaire, au chômage) ? »238. C'est ce que nous allons explorer dans le 
paragraphe suivant. 

1.4.4  En quête de sens 

Une question et une inquiétude demeurent malgré tout récurrentes à 
notre ďpoque, il s'agit de la question du sens comme le remarque Taylor : « La 
question du sens est bien une préoccupation centrale de notre époque, et son 
absence menaĎante fragilise tous les rďcits de la modernitď d'aprĒs lesquels 
nous vivons »239. 

En effet, malgré les multiples références possibles que propose la so-
ciété, Taylor note ċ raison que le sentiment persiste qu'il y a quelque chose 
d'autre ċ trouver240. Les diverses constellations de références permettent une 
ouverture sur un grand nombre d'aspects diffďrents de la vie et un accĒs ċ plu-
sieurs approches pouvant convenir à une personne. Pourtant, dans cette culture 
en réseau, il semble manquer « un liant », un élément pour nouer la gerbe, 
comme un « englobant »241 à la vie. Certes, des approches différentes sont ras-
semblďes au sein d'une personne, c'est mĐme la personne elle-même qui cons-
titue le centre significatif de la quête, mais il semble subsister un besoin « d'autre 
chose ¸, un dďcentrement, qui ferait vraiment sens. C'est ce que Taylor exprime 
lorsqu'il ďcrit : « L'ĉge sďculier est schizophrĒne [¹]. Les gens semblent se tenir 

 
235  Ibid., p. 1053. 
236  Ibid., p. 922. 
237  Taylor définit le « cadre immanent » de la façon suivante : « Ainsi, l'identité isolée de l'in-

dividu discipliné investit un espace social élaboré où la rationalité instrumentale est une 
valeur-clé et où le temps est entièrement séculier. Tout cela forme ce que je voudrais 
appeler le ©cadre immanent·. Il reste encore ċ ajouter une autre idďe de fond, ċ savoir 
que ce cadre constitue un ordre ©naturel· par opposition ċ un ordre ©surnaturel·, un 
monde ©immanent· par opposition ċ un ďventuel monde ©transcendant· ». Cf. ibid.,  
p. 920. 

238  Y. LAMBERT, « Religion, modernité, ultramodernité », p. 22. 
239  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 1212. 
240  Ibid., p. 1225. 
241  Cf. Karl JASPERS, Introduction à la philosophie, trad. de l'allemand par Jeanne Hersch,  

Paris, 10/18, 2012, p. 27-38. 
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à une distance confortable de la religion et pourtant ils sont bouleversés en ap-
prenant qu'il existe des croyants engagďs, comme MĒre Teresa »242. 

Il faut également considérer que les gens demeurent attentifs aux dis-
cours des différents papes et peuvent même être enthousiastes ou déçus, mais 
rarement indiffďrents. Ceci est souvent liď aux contextes oġ l'òglise  ̄et donc 
les papes ̄ prennent position sur des questions sociales (y compris les ques-
tions de guerre et de paix), économiques ou encore interreligieuses. Bien que la 
culture individualiste ou culture de l'ª authenticité »243 fasse loi en tous do-
maines, elle ne semble néanmoins pas réussir à réduire tout questionnement 
spirituel ultime244. 

1.4.5  « Recomposition spirituelle » et « effet super- 
nova » dans une « ŎǳƭǘǳǊŜ ŘŜ ƭΩŀǳǘƘŜƴǘƛŎƛǘŞ » 

Un grand nombre de secteurs culturels sont marqués par une évolution 
subjective de la culture psychologique du soi. La signification culturelle de ce 
tournant subjectif, qui consiste ċ bďnďficier de la libertď d'Đtre soi245, évolue 
jusqu'ċ se faire une place dans des significations spirituelles. Or, dďpassant les 
positions traditionnelles de croyance et de non-croyance, les recherches de 
bonheur et de sens sont issues de deux phénomènes parallèles que Taylor ap-
pelle « culture de l'authenticitď ¸ d'une part, et ª effet supernova ¸ de l'autre : 

Comme si la dualitď originelle, avec l'affirmation d'une alternative huma-
niste solide, avait amorcé une dynamique, une sorte de supernova engen-
drant une variété grandissante de positions morales/spirituelles dans 
l'ďchelle du pensable et peut-être au-delà246. 

Au fondement de cette dynamique exponentielle qui culmine dans la 
deuxième partie du XXe siĒcle, on trouve la culture de l'authenticitď :  

Parallèlement se développe dans les sociétés occidentales une culture gé-
nďralisďe de l'©authenticitď·, ou de l'individualisme expressif, qui encourage 
les individus à trouver leur propre chemin, à découvrir leur propre épa-
nouissement, à « trouver leur voie »247. 

La valeur des sentiments et le fait de se sentir bien en regard d'actions 
ou de dďcisions sont mis en avant. Ainsi, l'effet supernova s'intensifie ċ mesure 

 
242  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 1226. 
243  Cf. infra, « 6.4. L'idďal d'authenticitď », p. 218. 
244  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 1225. 
245  P. HEELAS & L. WOODHEAD, The Spiritual Revolution, p. 95 : « The subjective turn is the 

turn to the autonomous self. It is a turn away from being told what or how to be yourself 
to having the freedom to be yourself ». 

246  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 527-528. 
247  Ibid., p. 527. C'est ce qu'affirment aussi Heelas et Woodhead dans l'ª éthique de la sub-

jectivité », cf. P. HEELAS & L. WOODHEAD, The Spiritual Revolution, p. 80 et s. 
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que le lien entre cheminement moral/spirituel et appartenance à des commu-
nautés (État, Église, etc.) se relâche248. En effet : 

Chacun de nous a sa manière propre de réaliser son humanité, il est impor-
tant de trouver sa voie et de vivre en accord avec elle, au lieu de se sou-
mettre au conformisme avec un modĒle imposď de l'extďrieur, par la so-
ciďtď, par la gďnďration prďcďdente, par l'autoritď religieuse ou politique249. 

Rejoignant les thďmatiques tant de l'authenticitď que de la supernova, 
un ďlďment frappant ressort de l'ďtude de Barbier-Bouvet : la singularité des 
parcours individuels. Un observateur extérieur remarquera bien sûr la singula-
rité des différents parcours, mais cette singularité est également revendiquée 
expressément par les chercheurs spirituels eux-mêmes qui ont le sentiment de 
leur singularité propre250. Pour Gerhard Schulze, c'est prďcisďment cette re-
cherche de singularité qui constitue le paradoxe central de notre culture : d'un 
côté, la culture du singulier est devenue le programme de chacun, de l'autre, 
cela même est devenu objet de discours et de mise en scène publique251. Sous 
couvert de diversité a lieu une convergence caractéristique plus profonde au 
sujet des représentations et du régime du croire dans les sociétés postmodernes 
(cf. l'ª individuo-globalisme » de Liogier252). Pourtant, Barbier-Bouvet montre 
que les approches spirituelles centrďes sur l'individu ne dďbouchent pas nďces-
sairement sur l'individualisme, « mais elles relĒvent de l'individuation, c'est-à-
dire d'un chemin de construction de sa propre ďmancipation et de son autono-
mie, chemin qui demeure ancrď dans la conscience de l'autre »253. Les per-
sonnes enquêtées par Barbier-Bouvet se disent solidaires de tous les êtres  
humains et de la planète, ce sont des personnes qui se sentent reliées au monde 
et au cosmos254. En ce sens, la spiritualitď qui est relatďe ici relĒve d'une forme 
de dialogue et de relation avec les altérités qui nous entourent. 

Il faut encore mentionner que la liberté totale dans la construction de 
soi se double du problème de la responsabilité de nos actes et de ce que nous 
sommes255. Être soi-même est fatiguant256 et une certaine spiritualité peut aussi 
répondre à ce problème par la possibilité de libérer des « pathologies de la li-
berté »257. La cohabitation d'ďlďments composites au sein de ces chemins de 
spiritualité peut sembler contradictoire, mais elle ne l'est pas puisque ce n'est 
plus un ensemble de doctrines qui donnent les directives de l'unitď mais bien la 

 
248  Ibid., p. 528. Ce que Grace Davie nommait en 1990 « believing without belonging ». 
249  Ibid., p. 811. 
250  J.-F. BARBIER-BOUVET, Les nouveaux aventuriers, p. 199. 
251  G. SCHULZE, Kulissen des Glücks, p. 19. 
252  Cf. R. LIOGIER, Souci de soi, conscience du monde, p. 29 et s. 
253  J.-F. BARBIER-BOUVET, op. cit., p. 201. 
254  Ibid., p. 202. 
255  Cf. infra, « 4.3. L'exemple du corps sportif », p. 152. 
256  Alain EHRENBERG, La fatigue d'Ďtre soi, Paris, O. Jacob, 1998. 
257  D. HERVIEU-LÉGER, La religion en miettes, p. 124. 
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personne qui rassemble en elle les éléments lui paraissant authentiques en cher-
chant à donner un sens à sa vie dans une cohérence spirituelle personnelle. À 
ce sujet, Barbier-Bouvet remarque que nous sommes passďs d'un modĒle du  
« ou » à un modèle du « et » inclusif dans lequel même des éléments a priori 
opposés peuvent cohabiter et se compléter mutuellement258. 

En effet, la seule chose qui revĐte vraiment de l'importance est que les 
pratiques spirituelles auxquelles une personne s'adonne lui parlent, aient un 
sens pour elle et servent son développement spirituel259. C'est la raison pour 
laquelle Taylor affirme que l'on peut Đtre plus ou moins religieux ou spirituel 
selon toute une échelle de nuances, mais que la stricte opposition entre per-
sonnes religieuses et athďes est dďpassďe. Le dďclin des religions n'est ainsi que 
l'expression d'une transformation de la compréhension et de la demande spiri-
tuelle260 des personnes dans les sociétés contemporaines. 

1.5  Enjeux du contexte spirituel postmoderne pour la 
théologie pastorale 

Au terme de ce parcours qui a montrď l'ďvolution du contexte  
d'interprďtation des phďnomĒnes spirituels et religieux dans lequel se dďploie la 
présente recherche, quelles conclusions peut-on tirer pour la théologie pasto-
rale ? En voici les enjeux décisifs. 

Nous sommes maintenant en mesure de prďciser la maniĒre dont s'ar-
ticulent « spiritualité » et « religiosité » et ce que cela implique dans une optique 
théologique. La posture de théologie pastorale dont nous nous réclamons exige 
que nous nous attachions à discerner l'articulation d'une ª spiritualité » au sens 
large avec la « religiosité », ou plus précisément ici la foi chrétienne. En effet, 
faisant nôtres les mots du « religiologue »261 François Gauthier : « Quelles 

 
258  Au sujet de la question du « ou » et du « et », voir l'analyse de Salvatore LOIERO,  

« Interkultur. Inkulturation, Synkretismus und eine ¶Kultur-im-Zwischen© », in ID. & 
François-Xavier AMHERDT (éds.), Christentum und Theologie zwischen Synkretismus und In-
kulturation / Le christianisme et la théologie entre syncrétisme et inculturation. Interdisziplinäre 
Perspektiven / Perspectives interdisciplinaires, Basel, Schwabe, 2020, p. 93-124. Pour le  
« et », voir aussi D. TRACY, The Analogical Imagination, p. 218. 

259  Ch. TAYLOR, op. cit., p. 831. 
260  Sur la question de la demande spirituelle, voir aussi D. HERVIEU-LÉGER, La religion en 

miettes, p. 73 : « La formule ©demande spirituelle· ou ©quête spirituelle· permet d'embras-
ser, de faĎon large, la diversitď de dďmarches croyantes qui engagent l'effort des individus 
pour inscrire leur existence, les événements qui les concernent et le monde qui les en-
toure dans une construction globale de sens où ils puissent trouver leur place ». 

261  Le terme « religiologie » provient du Québec (plus précisément de l'Université du  
Québec à Montréal) et existe depuis une cinquantaine d'années, bien que n'ayant pas 
trouvé fortune dans le reste de la francophonie. Il est construit comme un équivalent de 
« sociologie, anthropologie, politologie, etc. » dans le domaine scientifique des sciences 
des religions et se positionne en regard distinct de la théologie. Cf. Louis ROUSSEAU, « La 
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réalités complexes, quelles croyances et pratiques de sens se cachent derrière 
la distinction aujourd'hui commune entre spiritualitď et religion ? »262. Pour nous 
aider à discerner quelques pistes dans cette problématique marquée par de 
multiples facteurs, nous nous référons principalement à un article du théologien 
catholique Salvatore Loiero, ainsi qu'ċ la mise en perspective de plusieurs fa-
cettes de la « spiritualité »263. 

Dans notre tentative de définir la spiritualité, nous avons réalisé 
presque instantanément que cette tâche était ardue, pour ne pas dire impos-
sible264. Bien que nous nous essaierons d'en proposer notre compréhension, la 
question se pose de savoir si donner une dďfinition est pertinent ou s'il ne fau-
drait pas justement laisser la signification ouverte, démarche qui serait dictée 
par le respect de la nature même de la spiritualité265 qui doit plutôt être cher-
chďe, vďcue et expďrimentďe. On voit intervenir la notion d'ª expérience » (Er-
fahrung) que Bucher définit comme gedeutetes Erleben et que l'on pourrait tra-
duire par « vécu interprété »266 . La spiritualité fait ainsi référence à une 
expďrience vďcue articulďe ċ la signification qu'une personne lui confĒre en lien 
avec sa tradition religieuse ou symbolique. Le processus herméneutique est pri-
mordial. 

 
religiologie : une connaissance interdisciplinaire du religieux », Histoire, monde et cultures 
religieuses 26, 2/ 2013, p. 109-120. 

262  F. GAUTHIER, « Définir le paradigme de la sécularisation pour mieux s'en abstenir »,  
p. 192. 

263  Bucher présente dans son ouvrage plusieurs échelles qui tentent de mesurer la spiritualité 
selon différents axes thématiques. La spiritualité est un phénomène complexe et multidi-
mensionnel. La multiplicité de ses facettes rend la tâche difficile, voire impossible de maî-
triser et d'épuiser ce phénomène empiriquement. Les grandes thématiques qui résultent 
de ces mesures indiquent les éléments suivants associés à la spiritualité : spiritualité 
théiste comme expérience de Dieu et relation à Dieu, spiritualité comme Bezogensein  
(« être en relation ») à un être supérieur ou une puissance supérieure, spiritualité comme 
expérience mystique, spiritualité comme expérience de Verbundensein (« être relié ») avec 
toute vie, avec l'ensemble du cosmos, spiritualité comme relation qui fournit du sens au 
soi, aux autres, à la nature et à la transcendance, spiritualité comme praxis (méditation 
ou prière), spiritualité comme force intérieure et effectivité personnelle, spiritualité 
comme construction ouverte dans la mesure où aucun contenu n'est donné. Cf. Anton A. 
BUCHER, Psychologie der Spiritualität. Handbuch, Weinheim, Beltz, 2007, p. 47. 

264  Concernant l'origine et l'ďtymologie du terme ª spiritualité », on trouve nombre de déve-
loppements parmi lesquels nous pouvons renvoyer à A. A. BUCHER, Psychologie der Spiri-
tualität, p. 22 et s. et à Philip SHELDRAKE, Spirituality. A Guide for the Perplexed, New York, 
Bloomsbury, 2014, p. 6 et s. Pour une introduction ċ l'histoire de la spiritualitď chrďtienne, 
voir ID., A Brief History of Spirituality, « Blackwell Brief Histories of Religion Series »,  
Oxford, Blackwell, 2007. Pour une introduction générale à la spiritualité, voir ID., Spiritua-
lity. A Very Short Introduction, « Very Short Introductions 336 », Oxford, Oxford University 
Press, 2012. 

265  Cf. A. A. BUCHER, Psychologie der Spiritualität, p. 21. 
266  Ibid., p. 14. 
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Dans une perspective théologique  ̄outre le fait qu'une religion don-
nďe offre un cadre ċ l'exercice de la spiritualitď correspondante267  ̄les réalités 
complexes qui se cachent derrière la distinction entre spiritualité et religion se 
logent dans les faĎons d'attribuer une signification aux expďriences spirituelles 
vécues comme telles par une personne. Une expérience spirituelle se réclame 
d'une spiritualitď religieuse en premier lieu en vertu d'une thďologie de la crďa-
tion selon laquelle l'Đtre humain se reconnaĔt comme Đtre crďď ċ l'image de 
Dieu avec lequel il se trouve dès lors relié. Acceptant la nature de ce lien spiri-
tuel avec son Crďateur, l'Đtre humain dďploie sa vie spirituelle ċ partir de cet 
ancrage à la fois stable et créateur. La dimension créatrice de cette spiritualité 
s'exprime dans le potentiel transformateur d'un vďcu spirituel. La transforma-
tion spirituelle d'un sujet surgit par la puissance libďratrice de Dieu incarnďe en 
Jésus-Christ et qui ne cesse de s'exprimer dans les òvangiles. La tĉche de la 
thďologie pastorale dĒs lors doit Đtre de discerner la nature d'une rďalitď vďcue 
comme spirituelle.  

Au regard de cette discussion, le théologien Marc Dumas exprime une 
interrogation primordiale : « La spiritualité est-elle une initiative de Dieu et/ou 
une initiative de l'humain ? »268. Ce questionnement est d'autant plus dďcisif 
qu'il touche au niveau anthropologique de l'expďrience spirituelle ou expďrience 
de Dieu : « Peut-on comprendre la spiritualitď aujourd'hui comme un intensif 
de la foi, pour reprendre la dďfinition de la mystique d'Edward Schillebeeckx 
(1992, 119-120)269, ou ne doit-on pas situer la spiritualité autrement et la com-
prendre comme un intensif de l'humain qui conduit ďventuellement ċ un intensif 
de la foi, au sens oġ l'on fait l'expďrience existentielle d'une confiance fonda-
mentale ? »270. 

Cette « confiance fondamentale » relève-t-elle d'une spiritualitď fon-
dďe sur la tradition chrďtienne, d'une spiritualitď au sens large ou encore d'une 
expďrience d'intensitď ďmotionnelle ? La question nécessite une différenciation 
que l'approche pastorale proposďe par Salvatore Loiero inspirée de la théologie 
schillebeeckxienne de différenciation entre expériences spirituelles et expé-
riences religieuses nous aidera à opérer271. Nous retiendrons trois points perti-
nents pour notre problématique : le potentiel critique d'une expďrience 

 
267  C'est ce que soutient une approche comme celle de Sandra M. SCHNEIDERS, « Religion 

vs. Spirituality : A Contemporary Conundrum », Spiritus. A Journal of Christian Spirituality 
3, 2/ 2003, p. 163-185. 

268  Marc DUMAS, « La spiritualité aujourd'hui : entre un intensif de l'humain et un intensif de 
la foi », Théologiques 18, 2/ 2010, p. 202. 

269  E. SCHILLEBEECKX, L'histoire des hommes, p. 119-120. 
270  M. DUMAS, « La spiritualité aujourd'hui », p. 202. 
271  Le développement intégral de cette approche est à lire dans Salvatore LOIERO, « Pasto-

raler Byzantinismus ? Von der notwendigen Differenzierung spiritueller und religiöser Er-
fahrungen », in ID., Matthias MÖHRING-HESSE, Ansgar KREUTZER & Andreas ODENTHAL 
(éds.), Pragmatik christlicher Heilshoffnung unter den Bedingungen der Säkularität, Basel, 
Schwabe, 2021, p. 119-143. 
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spirituelle chrétienne, ainsi que sa dimension libératrice pour les êtres humains 
et enfin son caractĒre transformateur pour la vie d'une personne. 

Toutes les expďriences que l'on qualifie parfois trop rapidement de  
« spirituelles » possèdent-elles ce potentiel transformateur, critique et libéra-
teur ? Pour traiter cette question, Loiero fonde son argumentation sur la critique 
d'une ª rationalité des expériences » (Erfahrungsrationalität272) par laquelle on 
cherche avant tout à expérimenter les émotions les plus vives possibles. Ces 
expériences ne sont pas mauvaises en elles-mêmes, mais il est nécessaire de 
distinguer deux plans : le plan qu'il nomme ª ludique » (ou plutôt le plan du di-
vertissement) sur fond duquel ces expériences reçoivent leur pleine justifica-
tion, et le plan « existentiel » des expériences humaines de salut et de malheur. 
Si les expériences à caractère émotionnel vécues dans le premier plan sont 
transférées dans le second, cela peut engendrer de profondes confusions exis-
tentielles. 

Par conséquent, Loiero attire notre attention sur le fait que tout ce qui  
« engendre de la pastorale » (pastoralgenerativ) n'est pas forcďment ª générateur 
de théologie » (theologiegenerativ)273. Il signifie par là que, si les activités conçues 
dans une perspective de pastorale communautaire et conviviale (parmi les-
quelles il mentionne les fêtes de paroisse ou les activités sportives, etc.) corres-
pondent à une certaine expérience de la profondeur des relations humaines, 
cela ne correspond néanmoins pas nécessairement à des critères générateurs 
de théologie tels que ceux dďterminďs par la perspective prophďtique d'un Deus 
Humanissimus selon l'expression de Schillebeeckx  ̄c'est-à-dire comme force 
critique et constructive d'engagement pour une humanitď digne, contre l'exploi-
tation sociétale et religieuse des êtres humains et de leurs expériences. Pour 
Loiero, l'importance de cette rďserve critique en regard des expďriences hu-
maines et pastorales vient de l'Đtre mĐme du Dieu trinitaire dont l'expďrience 
ne se laisse aucunement réduire à une expérience humaine et se laisse encore 
moins épuiser en elle274. Au contraire, il s'agit d'un appel ċ veiller, ċ demeurer 
en alerte. 

 
272  S. LOIERO, « Pastoraler Byzantinismus ? », p. 122, en particulier la note 13 qui détaille 

cette notion. 
273  Ibid., p. 126. 
274  S. LOIERO, « Pastoraler Byzantinismus ? », p. 127. Cf. l'explicitation que nous laissons en 

langue originale pour davantage de clarté conceptuelle : « Notwendig ist diese Unter-
scheidung auch deshalb, weil in keiner pastoralgenerativen Erfahrungsdichte die nicht 
reduzierbare, weil trinitarische Wirklichkeit Gottes eindeutig einzufassen ist. Dies will ge-
rade das ©Deus Humanissimus· des christlichen Propriums festhalten, indem es wachhal-
ten will, dass sich Gott und sein auf den Menschen und dessen Heil bezogenes Wesen 
auf keine explizite menschliche Erfahrungsdimension reduzieren lässt und auch in keiner 
voll aufgeht. Dieser theologiegenerative Vorbehalt wird sich als Korrektiv aller pastoral-
generativen Eindeutigkeiten und pastoralleitenden Evidenzen erweisen, und ihnen zur 
Kritik werden müssen. Denn bei diesem Vorbehalt handelt es sich um nicht mehr und 
nicht weniger als um die Wahrung des Subjekt-Sein Gottes [¹] ». 
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Cette démarche critique et rectificative relève de ce que Loiero 
nomme le « pragmatisme prophétique » (prophetischer Pragmatismus275), qui 
doit inculquer une sensibilité capable de conduire à la différenciation entre ex-
périences spirituelles et religieuses. Cette différenciation se base sur une dis-
tinction préalable entre un événement engageant les émotions et un événement 
engageant l'Đtre tout entier dans une expérience de dévoilement (disclosure-Er-
fahrung276). 

En dďfinitive, l'approche de Loiero insiste sur la valeur qualitative 
d'une expďrience. La ª qualité de dévoilement » (disclosure-Qualität) prophé-
tique doit empêcher de rapporter constamment le monde à soi-même dans une 
sorte d'ª existence circulaire »277. Elle doit permettre de briser cette circularité 
ďgoĕste d'ďvďnements que les Đtres humains choisissent afin d'obtenir une con-
firmation de l'identitď qu'ils croient avoir ou qu'ils se donnent. Ce faisant, ils ne 
font la rencontre que d'eux-mêmes, alors que dans des expériences possédant 
une « qualité de dévoilement », une ouverture aux promesses créatrices des 
expďriences religieuses est possible. Il s'agit d'aller contre une standardisation 
des modĒles de comportements et d'ďvďnements qui ďveillent bien une curio-
sité pour ce qui se cache au-delċ, mais sur le mode principal de l'ďmotion278.  

Finalement, ce qui fait la différence entre une expérience spirituelle et 
religieuse tient à cette « curiosité productive »279 où le moment critique de la 
qualitď de dďvoilement d'une expďrience religieuse permet d'ďviter les proces-
sus d'identification linďaires et aussi, grĉce ċ une sensibilitď continuellement 
soumise ċ des dďfis, de questionner un environnement gďnďrateur d'expé-
riences spirituelles afin de saisir « s'il a ďtď initiď par Dieu comme le moment de 
ce qui arrive (Widerfah-rungsmoment) ċ des personnes, ou bien si c'est grĉce ċ 
un point d'ancrage qui se trouve Đtre d'abord au service d'un modĒle de pensďe 
et de comportement circulaire centré sur soi »280. Pour finir, l'autoritď d'une telle 
distinction est valable : 

 
275  Ibid., p. 134. 
276  Ibid., p. 128. Dans la thďologie de l'expďrience (Erfahrungstheologie), l'expression (dis-

closure-Erfahrung) est employée par Edward Schillebeeckx et signifie l'ª ouverture » ou 
plutôt le « dévoilement » qui a lieu lors d'une expérience de disclosure vďritable que l'on 
identifie grâce à trois caractéristiques principales : l'expérience peut être partagée par 
tous les êtres humains (universalité) ; l'expérience doit être existentielle mais ne comporte 
pas nécessairement une composante religieuse (existentialité) ; l'expérience de dévoile-
ment (disclosure) qui s'ouvre dans l'expďrience existentielle rďvĒle en son sein la prďsence 
divine (religiosité). Cf. S. LOIERO, Fundamentalmetanoia, p. 42-45. Voir aussi infra,  
« 4.2.1. Spécificité herméneutique de la méthode de corrélation de Tracy », p. 146. 

277  G. SCHULZE, Kulissen des Glücks, p. 91, cité dans S. LOIERO, « Pastoraler Byzantinis- 
mus ? », p. 140. 

278  S. LOIERO, « Pastoraler Byzantinismus ? », p. 141. 
279  Ibid. 
280  Ibid. Traduction AM, dans l'original : « [¹] ob es von Gott als deren Widerfahrungsmo-

ment initiiert wurde, oder ob es sich einem Ankerpunkt verdankt, der in erster Linie 
selbstzirkulären Denk- und Verhaltensmustern dienen soll ». 
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[¹] au travers d'une praxis de l'Humain dans laquelle la capacité de dis-
cours et d'existence manifeste le potentiel de l'unitď indivisible de l'amour 
de Dieu et des hommes, respectivement d'une ďthique de l'amour prove-
nant de Dieu, radicalement tournée vers le sujet et ouverte à toute situation, 
qui est la ©base de la forme de vie· de la pratique correspondante281.  

L'aspect prophďtique et constructif du garde-fou que constitue la cri-
tique libďratrice attentive ċ la qualitď d'une expďrience se trouve ultimement en 
chaque personne comme lieu de l'expďrience du Deus Humanissimus et du té-
moignage de l'environnement expďrientiel qui a permis l'expression du poten-
tiel d'auto-dévoilement fondé en Dieu282. Ainsi resserrée à une perspective 
chrétienne, la spiritualité fait référence à un processus de vie évangélique où la 
conversion intérieure est centrale et où la conséquence est une transformation 
de la vie en Dieu. 

Le « pragmatisme prophétique ¸ permet donc d'aborder les question-
nements spirituels dans une perspective théologique ayant pour prolongement 
une application pastorale. Par cette méthode de différenciation, une personne 
active en pastorale possède des outils pour discerner si le vécu dont une per-
sonne tďmoigne relĒve d'une expďrience émotive ou alors si elle contient une 
signification plus profonde qui engage la personne dans tout son être et ouvre 
sur une expďrience de dďvoilement d'un sens existentiel. Les critères du « prag-
matisme prophétique » nécessaires à ce discernement sont les dimensions cri-
tique et libďratrice de l'expďrience devant dďboucher sur une transformation 
intďrieure de la personne. Pour qu'une expďrience puisse Đtre vďritablement 
considérée comme relevant d'une action de l'Esprit, elle doit donc pouvoir ex-
primer trois caractéristiques contenues en germe : son potentiel critique, son 
potentiel libérateur et son potentiel transformateur. 

Conclusion 

Récapitulons les éléments importants de ce chapitre, afin de dégager 
quelques hypothèses qui serviront à avancer dans la suite de ce travail. 

Bien que la complexitď soit de mise et qu'on ne puisse affirmer qu'il y 
ait une sécularisation ou une modernité ̄  selon le lieu, la culture et les conditions 
dans lesquelles celles-ci se développent ̄, les analyses menďes jusqu'ici, corro-
borées également par les sciences neuropsychologiques, suggèrent toutefois 
qu'une forme d'universalitď existe dans le phénomène spirituel. La spiritualité 

 
281  Ibid., p. 141-142. Traduction AM, dans l'original : « [¹] in der Praxis eines Humanums, in 

der sich sprach- und existenzfähig bewahrheitet, ob und wie die ungebrochene Einheit 
von Gottes- und Menschenliebe, bzw. eine von Gott abgeleitete, radikal subjektbezogene 
und situationsoffene Liebesethik die ©Basis der Lebensgestalt· der entsprechenden Praxis 
ist ». 

282  Cf. ibid., p. 143. 
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appartiendrait alors aux constantes anthropologiques de l'Đtre humain283 dont 
nous proposons la compréhension suivante.  

La spiritualitď est une attitude ċ l'ďgard des rďalitďs de la vie qui tď-
moigne de la conscience d'un lien284 vivant avec quatre dimensions principales 
qui sont : soi-même, les autres, la nature et une transcendance/un absolu. Elle 
s'exprime dans une confiance fondamentale et dans une relation fďconde avec 
ces quatre dimensions qu'elle perĎoit comme de l'ordre du donnď. î travers un 
processus réflexif, elle suscite un décentrement en direction de ces dimensions 
dans une auto-transcendance de la personne orientée à la fois verticalement et 
horizontalement. Ce mouvement dialectique entre la personne et ses dimen-
sions relationnelles est porteur d'un pouvoir de transformation et de libération 
pour le sujet au contact de l'altďritď. Cette dynamique lui permet ultimement un 
recentrement qui le place en position de définir un engagement social et éthique 
dans l'ďpaisseur du monde. En effet : « La démarche spirituelle ne consiste pas 
ċ fuir le monde, mais ċ donner de l'ďpaisseur au monde, ċ s'en extraire pour y 
replonger ensuite, plus riche »285. La spiritualité renoue avec une approche in-
tégrée de la vie dans sa dimension holistique, selon laquelle on accède à une 
pleine comprďhension dĒs lors qu'on ne la considĒre pas comme un aspect de 
la vie mais comme le « facteur intégrateur »286 du tout de la vie. Ainsi, comme 
l'affirme Sheldrake : « En termes chrétiens, la spiritualité se réfère à la manière 
dont nos valeurs fondamentales, nos styles de vie et nos pratiques spirituelles 
reflĒtent des comprďhensions particuliĒres de Dieu, de l'identitď humaine et du 
monde matériel comme contexte pour une transformation humaine »287.  

La transformation humaine endosse tout l'enjeu d'une vďritable expď-
rience spirituelle dont nous avons pu définir les critères avec Loiero : un poten-
tiel critique, un potentiel libérateur et finalement un potentiel transformateur. 
Ces trois critĒres constituent autant d'ďtapes dans les processus de formation 
de l'identitď d'une personne, en particulier de son identitď spirituelle. Cela se 
manifeste particulièrement dans les contextes postmodernes complexes que 

 
283  Cf. A. A. BUCHER, Psychologie der Spiritualität, p. 20 ; S. M. SCHNEIDERS, « Religion vs. 

Spirituality », p. 165. 
284  Le théologien catholique suisse Anton A. Bucher spécialiste des aspects psychologiques 
de la spiritualitď voit un ďlďment central de la spiritualitď dans ce qu'il appelle la Verbun-
denheit, c'est-à-dire les « liens » qui unissent une personne à ce qui l'entoure. Ces liens 
sont ici compris comme un processus actif de « création de relation » par l'Đtre humain 
qui se transcende lui-même en direction d'une entité supérieure (verticale) ou en direction 
de la nature et des autres (horizontal). Dans la mesure où l'homme se transcende à travers 
ces liens, survient également une réalisation d'un soi qui est davantage que le simple  
« je ». Cf. A. A. BUCHER, Psychologie der Spiritualität, p. 33. 

285  J.-F. BARBIER-BOUVET, Les nouveaux aventuriers, p. 203. 
286  Ph. SHELDRAKE, Spirituality. A Guide for the Perplexed, p. 8. 
287  Ph. SHELDRAKE, A Brief History of Spirituality, p. 2. Traduction AM, dans l'original : « In 

Christian terms, spirituality refers to the way our fundamental values, lifestyles, and spiri-
tual practices reflect particular understandings of God, human identity and the material 
world as the context for human transformation ». 
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nous avons pu observer avec Taylor. Dans des contextes toujours plus fluides 
et horizontaux, il devient difficile de discerner une identité personnelle propre 
sans le concours d'une ª gestion des limites ¸ appropriďe et donc d'une capacitď 
ċ s'auto-transcender en direction d'altďritďs et de points de références donnés 
sans perdre de vue le noyau identitaire propre. 

Dans les contextes compétitifs occidentaux, certaines définitions de la 
spiritualité se rapportent au « dďsir d'un certain sens des valeurs ultimes en con-
traste avec une approche de la vie instrumentalisée ou purement orientée vers 
la production »288. La suite de ce travail cherchera à montrer que répondre à ce 
désir de valeurs ultimes constitue précisément un des apports spécifiques qui 
peut être proposé par un accompagnement spirituel dans des contextes spor-
tifs. Pour l'heure, le chapitre suivant sera consacrď ċ approfondir les milieux 
sportifs. 

  

 
288  Ibid., p. 9. Traduction AM, dans l'original : « desire for some sense of ultimate values in 

contrast to an instrumentalized or purely production-oriented approach to life ». 
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Chapitre 2 

Le sport 

Introduction 

Il est opportun de procéder à une présentation et une analyse de la  
« chose elle-même » selon une perspective phénoménologique289. Cela nous 
permettra de dégager les structures essentielles, ainsi que les catégories cen-
trales de l'expďrience sportive. 

Étymologiquement, le mot « sport » vient de la racine latine disport 
composée de portare (porter) et dis (à part). Le sport est donc littéralement ce 
qui est « porté à part ». Ainsi, remontant au Moyen Âge, le terme desport ou 
disport renvoyait ċ des activitďs de distraction ou d'amusement. L'action effec-
tuďe lorsque l'on joue est l'action de se porter ċ cętď des activitďs nďcessaires 
de notre existence290. Voyons si, et comment, ce décentrement apparaît dans 
le sport et dans les pratiques sportives. 

2.1  [ΩŜȄƛǎǘŜƴŎŜ ŘŜ ƭΩŀŎǘƛǾƛǘŞ ǎǇƻǊǘƛǾŜ ǇǊŞŎŝŘŜ ǎƻƴ ŜǎǎŜƴŎŜ 

Le concept de « sport » est un terme polysémique291 qui appartient 
aujourd'hui au langage commun et est ancrď dans la sphĒre culturelle. 

 
289  L'attention phďnomďnologique ainsi que la mďthode qui en dďcoule tire son origine du 

travail fondamental du philosophe Edmond Husserl. Son intention était de retourner  
« à la chose même » en découvrant les structures transcendantales des phénomènes. Les 
philosophes Martin Heidegger ainsi que Maurice Merleau-Ponty, sur lesquels nous nous 
appuierons à divers moments de ce travail, sont les héritiers de la phénoménologie de 
Husserl et ils en ont fourni des prolongements. 

290  L. HARVEY, A Brief Theology of Sport, p. 65. Cf. infra, « 5. Une théologie ludique du  
sport », p. 179. 

291  Comme l'observe ďgalement le rapport Sport Suisse 2020 : « La définition du sport peut 
considérablement varier d'un espace linguistique ċ l'autre ». Cf. Markus LAMPRECHT,  
Rahel BÜRGI & Hanspeter STAMM, Sport Suisse 2020. Activité et consommation sportives de 
la population suisse, Macolin, Office fédéral du sport (OFSPO), 2020, p. 10. Par ailleurs, 
cette même étude affirme à la page 12 que « malgré la définition très large du sport et la 
multiplicité des sports et des familles de sports, les gens ont une idée intuitive de ce que 
le sport recouvre en tant que pratique culturelle ». C'est sur cette perception intuitive 
laissée à l'appréciation des personnes interrogées que se fonde l'enquête. 
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Nďcessitant nďanmoins d'Đtre circonscrite, la notion de sport sera envisagďe 
selon plusieurs niveaux d'analyse qui nous aideront ċ en dďlimiter les contours 
ainsi que le sens292. Le rapport Sport Suisse 2020 note avec perspicacité un co-
rollaire de la polysďmie de l'activitď sportive : « [L]'engouement durable que 
suscite le sport réside précisément dans sa capacité à répondre aux besoins les 
plus divers »293. Les exemples de besoins sont la santé, le plaisir de bouger, la 
détente, le contact avec la nature, la performance, etc.  

Ces besoins, aussi variés soient-ils, ont la possibilitď d'Đtre satisfaits 
conjointement lors de la pratique d'un sport. Une des spďcificitďs du sport est 
ainsi sa multifonctionnalité294. L'inverse est ďgalement vrai, une grande partie 
des personnes exerçant un sport en pratiquent également un ou plusieurs 
autres, car les besoins spécifiques satisfaits par un sport donné peuvent varier 
selon chaque discipline. Or, nous pouvons nous interroger sur ce qui détermine 
la dďfinition d'un ª sport » : est-ce le sens de la pratique295 ou est-ce davantage 
la dimension d'engagement physique de l'activitď296 ? 

Dans son sens historico-culturel, « le sport se caractďrise par l'intďrĐt 
qui lui est portď et donc par l'utilitď qu'il revĐt. Il constitue ainsi un produit for-
maté par les conditions de son exercice dans une société donnée »297. Au fil des 
époques et des cultures, on attribue au sport des fonctionnalités diverses. Ces 
fonctionnalitďs dďpendent de l'identitď et des visďes des acteurs qui le prennent 
en charge (politiques, militaires, enseignants, mďdecins, ¹), ainsi que du con-
texte social (crise, prospďritď, ¹) dans lequel ils ďvoluent. Elles peuvent diffďrer 
selon les organisations ou les institutions dans lesquelles le sport est pratiqué 
(famille, club, entreprise, ďcole, ¹). De mĐme, historiquement, la variďtď des 
représentations qu'on lui attribue (hygiďniques, nationalistes, socialisantes, ¹) 
indique une certaine inculturation : « Il est tantôt un jeu, un spectacle, un défi, 
un discours mais jamais une structure sociale autonome en tant que telle »298. 

 
292  Michaël ATTALI & Jean SAINT-MARTIN (dir.), Dictionnaire culturel du sport, Paris, Armand 

Colin, 2010, p. 3. 
293  M. LAMPRECHT, R. BÜRGI & H. STAMM, op. cit., p. 19. 
294  Ibid., p. 20. 
295  Voir les définitions des dictionnaires. Cf. Le Larousse : « Ensemble des exercices phy-

siques se présentant sous forme de jeux individuels ou collectifs, donnant géné- 
ralement lieu à compétition, pratiqués en observant certaines règles précises » ; Le  
Robert : « Activitď physique exercďe dans le sens du jeu et de l'effort, et dont la pratique 
suppose un entraînement méthodique et le respect de règles ». URL : https:// www.la-
rousse.fr/dictionnaires/francais/sport/74327, respectivement https:// dictionnaire. 
lerobert.com/definition/sport [consultés le 5 juil. 2022]. 

296  Cf. la définition donnée par Pierre de COUBERTIN, Pédagogie sportive, Paris, G. Crès et Cie, 
1922, p. 7 : « Le sport est le culte volontaire et habituel de l'exercice musculaire intensif 
appuyé sur le désir du progrès et pouvant aller jusqu'au risque ». 

297  M. ATTALI & J. SAINT-MARTIN (dir.), Dictionnaire culturel du sport, p. 3-4. 
298  Ibid., p. 4 ; cf. aussi Isabelle QUEVAL, Le sport, petit abécédaire philosophique, Paris,  

Larousse, 2009. 

https://www.larousse.fr/dictionnaires/francais/sport/74327
https://www.larousse.fr/dictionnaires/francais/sport/74327
https://dictionnaire.lerobert.com/definition/sport
https://dictionnaire.lerobert.com/definition/sport
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On constate que définir le sport demande de considérer ses aspects 
objectifs tout autant que « les assignations dont il fait l'objet »299. En tant que 
réalité culturelle et sociale, le sport est pluriel et ses manifestations ne cessent 
de se dďmultiplier, c'est une rďalitď en constante transformation : « À la fois plu-
riel dans son expression et singulier dans son appréhension, le sport dépasse 
les clivages »300. Devant cette pluralité de pratiques, nous pouvons nous inter-
roger avec les auteurs du Dictionnaire culturel du sport sur la pertinence de 
l'usage du singulier301. Car, peut-on définir le sport ? Les auteurs du Dictionnaire 
culturel du sport partent de l'idďe que cela n'est pas possible car : 

Moins qu'un intďrĐt portď au type d'activitď physique et sportive ou aux mo-
dalitďs d'investissement qui caractďrisent les institutions ou les compďti-
tions, les reprďsentations dďterminent l'apprďhension du sport et induisent 
par consďquent le type d'activitďs pratiquďes et les modalitďs envisagďes302.  

Selon la définition adoptée ci-dessus, une des caractéristiques du sport 
est de pouvoir Đtre dďfini comme tel parce qu'on lui attribue cette signification 
et qu'une personne le pratique expressďment en tant que tel. Selon les buts re-
cherchďs par la pratique d'un sport, plusieurs modèles de sports se dessinent. 
On en distingue principalement quatre : le modèle compétitif, le modèle expres-
sif, le modèle fonctionnaliste et le modèle commercial303. 

Les reprďsentations joueraient donc un ręle majeur dans la faĎon d'en-
visager toute activité sportive, davantage que la pratique elle-mĐme. Ainsi, l'ap-
proche du Dictionnaire culturel renverse les conceptions « aprioristes » établies 
sur le sport selon lesquelles l'ďquitď de l'affrontement est ďtablie a priori par les 
rĒglements et l'organisation. Elle considĒre que ª ce ne sont pas les critères 
objectifs qui fondent le sport mais bien l'investissement dont il fait l'objet per-
mettant de les structurer »304. Pour finir, selon la définition donnée par ce dic-
tionnaire, le sport constitue : 

l'ensemble des activitďs physiques investies de valeurs individuelles et col-
lectives faisant sens et déterminant les critères de pratiques fondées sur une 
approche normative qui conduit ċ la production d'une performance en vue 
de s'affronter individuellement ou collectivement à toute forme de difficul-
tés (personnelle, environnementale, adverse, obstacle, etc.) dans des es-
paces structurés de manière formelle ou informelle305. 

 
299  Ibid. 
300  Ibid., p. 6. 
301  Dans l'espace anglophone en effet, il est très répandu de parler « des sports » (sports) au 

pluriel. 
302  M. ATTALI & J. SAINT-MARTIN (dir.), op. cit., p. 6. 
303  Cf. Christian HARTMANN, Hans-Joachim MINOW, Gunar SENF & Petra TZSCHOPPE, Sport 

Verstehen - Sport Erleben. Bewegungs- und Trainingswissenschaft integrativ betrachtet, Berlin, 
Lehmanns media, 2020, p. 21. 

304  M. ATTALI & J. SAINT-MARTIN (dir.), op. cit., p. 6. 
305  Ibid. 
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Les valeurs prennent une part considérable dans cette définition du 
sport. Elles en sont presque partie intégrante. Nous verrons que cela aura une 
incidence sur la façon dont les athlètes regardent leur relation au sport et à leur 
discipline sportive en particulier. Le paragraphe suivant nous procurera les clefs 
méthodologiques pour tenter une définition générique du sport au-delà de ses 
pratiques multiformes. 

2.2  Le phénomène « sport » 

Le phénomène sport et sa pratique reçoivent une définition aussi ori-
ginale que pertinente dans le manuel sur la comprďhension de l'expďrience 
sportive dans une perspective intégrative publié récemment par un groupe de 
chercheurs allemands en sciences et pédagogie du sport306 : 

La pratique sportive de l'Đtre humain, en tant que personnalitď agissant de 
faĎon holistique, doit Đtre comprise comme une confrontation avec l'envi-
ronnement qui est menée sur la base de qualités personnelles préalables 
données et utilisées à travers des activités pratiques (sportives) ciblées. 
Cette confrontation entre un sujet (être humain) et un objet (environne-
ment), et dans la confrontation avec soi-même, est marqueuse de compor-
tement. [Elle] est formée par des processus de régulation psychiques et con-
tribue simultanément au changement (développement) de la personnalité 
(par exemple clairement visible après un entraînement à la musculation in-
tensif régulier)307. 

Cette dďfinition est remarquable en ce qu'elle considĒre la pratique 
sportive dans sa totalité et de manière intégrative pour la personne. Au-delà 
d'une activitď engageant le seul corps de l'athlĒte, le sport intĒgre les diverses 
dimensions d'une personne dans sa globalité, comme par exemple, la dimen-
sion sociale et personnelle dans l'interaction avec soi-même et avec son envi-
ronnement. Ces aspects, qui peuvent être la coopération interpersonnelle, la 
communication avec les entraîneurs, la confrontation aux adversaires, la prise 
en compte des conditions météorologiques et des conditions matérielles, etc., 
sont autant d'aspects qui influent sur le dďveloppement de la personnalitď. La 
définition citée ne mentionne aucune dimension proprement spirituelle. Néan-
moins, elle met en avant les processus psychiques ċ l'Ôuvre dans la pratique 

 
306  Ibid., p. 6. 
307  Ch. HARTMANN, H.-J. MINOW, G. SENF & P. TZSCHOPPE, Sport Verstehen - Sport Erleben,  
p. 67. Traduction AM, dans l'original : « Das Sporttreiben des Menschen, als ganzheitlich 
handelnde Persönlichkeit, ist als eine Auseinandersetzung mit der Umwelt zu verstehen, die 
auf der Grundlage vorhandener und genutzter personaler Voraussetzungen durch gezielte, 
(sport-) praktische Tätigkeit geführt wird. Diese Auseinandersetzung zwischen Subjekt 
(Mensch) und Objekt (Umwelt) und in Auseinandersetzung mit sich selbst ist Verhal-
tens prägend, wird über psychische Regulationsprozesse gestaltet und trägt gleichzeitig zur  
Veränderung (Entwicklung) der Persönlichkeit bei (z. B. deutlich sichtbar nach einem regel-
mässigen Maximalkrafttraining) ». 
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sportive. Il sera dès lors intéressant de proposer un prolongement de cette dé-
finition en explorant la dimension spirituelle de l'activitď sportive308. 

2.3  [Ŝǎ ŎŀǘŞƎƻǊƛŜǎ ŘŜ ƭΩŀŎǘƛǾƛǘŞ ǎǇƻǊǘƛǾŜ 

L'activitď sportive prďsente un ensemble de catďgories qui lui sont spď-
cifiques. Nous relevons celles que nous considérons comme les plus pertinentes 
pour notre sujet309. 

La première est la « compétence sportive »310. Elle est formée de deux 
aspects qui sont, d'une part, les conditions et capacitďs physiques, c'est-à-dire 
les ressources physiques nécessaires et adaptées selon le but à atteindre. 
D'autre part, les processus psychiques ċ l'Ôuvre dans toute activitď sportive qui 
jouent un « rôle médian »311 entre les conditions physiques et sociales du sport. 
Les processus psychiques ont une fonction rďgulatrice entre l'activitď, l'agir et 
le mouvement qui forment trois autres catégories fondamentales du sport. Ils 
régulent ainsi les relations de la personne à son environnement pour que le sujet 
soit ċ l'aise dans son environnement social ̄  c'est par exemple ce qui engendre 
le phénomène de motivation. Dans cette perspective, les processus psychiques 
relĒvent non seulement des conditions de l'agir sportif, mais ils en sont aussi 
issus. 

Une autre catégorie est celle de la « performance sportive »312 qui est 
la combinaison dans le mouvement et l'agir sportif du rďsultat visď et de l'effort 
nécessaire pour atteindre ce résultat. Ces deux éléments sont unis dans la per-
formance sportive qui peut ensuite être évaluée et mesurée selon des normes 
établies. 

Un concept intéressant développé par les auteurs est le concept de  
« niveaux de régulation »313. En effet, dès lors que le sport est considéré comme 
une activitď intďgrative, apparaĔt la problďmatique de l'articulation entre ses dif-
fďrentes dimensions. Elles devraient si possible s'articuler de maniĒre ďquilibrďe 
et harmonieuse, ce qui engendre la nďcessitď d'une rďgulation qui a lieu selon 
différents « niveaux de régulation »314 entre les capacitďs physiques, l'agilitď 
technique et les dimensions cognitive et psychique de l'activitď sportive. 

Bien que l'analyse du sport prďsentďe ici se dďploie depuis une pers-
pective de sciences du sport, elle nous est utile pour mieux comprendre les 
structures fondamentales de la pratique sportive. Après les facteurs corporels 

 
308  Cf. infra, « 2.4. La spiritualité dans le sport », p. 84. 
309  Pour une présentation détaillée de ces catégories, cf. Ch. HARTMANN, H.-J. MINOW, G. 

SENF & P. TZSCHOPPE, op. cit., p. 68-69. 
310  Ibid., p. 69. 
311  Ibid. 
312  Ibid. Sur la performance, voir infra, « 4.3.3.1. Le paradoxe de la performance », p. 167. 
313  Cf. ibid., p. 70 et s. 
314  Dans les termes du manuel, les trois niveaux de régulation sont les niveaux « intellec- 

tuel », « sensorimoteur » et « perceptif-sémantique » (perzeptiv-begrifflich). 
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et psychiques-cognitifs, les facteurs psychologiques sont abordés315. Ils peuvent 
Đtre aussi bien encourageants qu'entravants : on peut penser à la peur de 
l'ďchec, ċ la peur de surmonter un obstacle, ċ la frustration ou au dďpit face ċ 
un mauvais retour des choses, par exemple une mauvaise note malgré les ef-
forts et l'engagement dans la performance ou la défaite de son équipe malgré 
une bonne prestation en individuel ou collectif. 

Les facteurs psychologiques entravants peuvent engendrer de la co-
lère qui peut influencer la concentration des athlètes et plus généralement, leur 
capacité à fournir une performance. Cette colère peut entraîner des consé-
quences sociales et mener à des réactions démesurées. Cependant, dans le cas 
où elle est « digérée » positivement, elle peut générer une motivation et des 
énergies nouvelles pour préparer des performances. î l'inverse, la surestima-
tion de situations dans une compétition peut mener au stress, à la colère ou à 
l'irritation et ċ la perte de confiance en sa capacitď ċ fournir une performance 
à la hauteur des conditions et donc à la perte de motivation. 

Ces situations incertaines sont préparées lors des entraînements, mais 
il n'est jamais rďalisable de prďvoir toutes les situations stressantes possibles. Il 
est nďcessaire de rendre l'athlĒte conscient de ces problĒmes et de travailler 
sur l'attitude ċ adopter lorsque de telles difficultďs se prďsentent. Par consď-
quent, « [U]n ďtat psychorďgulatif optimal est atteint lorsqu'est ďtabli un équilibre 
entre l'ďvaluation de l'exigence d'une tĉche d'une part (ambition) et la confiance 
dans sa propre capacité de performance d'autre part [¹] »316. 

Ces quelques remarques nous ont donnď un aperĎu des enjeux de l'ac-
tivitď sportive pour un athlĒte. Qu'en est-il maintenant de son contexte structu-
rel ? Nous présentons le cas de la Suisse. 

2.3.1  Les milieux sportifs en Suisse 

En Suisse, les sports  ̄ou plus précisément les milieux sportifs  ̄sont 
caractérisés par un intďrĐt marquď et croissant d'une trĒs grande partie de la 
population. Ce sont les conclusions rďvďlďes par l'ďtude Sport Suisse 2020 pu-
bliďe par l'Office fďdďral du sport et rďalisďe par l'Observatoire Suisse du 
Sport317. Cette étude aborde les Activité et consommation sportives de la population 
suisse afin de dďterminer les comportements de la population en regard de l'ac-
tivité sportive mais également de la « consommation ¸ de sport. L'ďtude cons-
tate que l'intďrĐt croissant est nďanmoins marquď par certaines transformations 
dans l'ďvolution des pratiques et des « consommations » sportives. Les 

 
315  Ch. HARTMANN, H.-J. MINOW, G. SENF & P. TZSCHOPPE, op. cit., p. 80 et s. 
316  Ibid., p. 82. Traduction AM, dans l'original : « [E]in optimaler psychoregulativer Zustand 

ist erreicht, wenn ein Gleichgewicht zwischen der Bewertung einer Aufgabenanforderung 
einerseits (Reiz) und dem Vertrauen in die eigene Leistungsfähigkeit andererseits herge-
stellt ist [¹]. » 

317  Cf. M. LAMPRECHT, R. BÜRGI & H. STAMM, op. cit. 
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pratiques sportives en vogue ne sont plus les mĐmes qu'il y a quelques annďes. 
Il semble qu'en cela, un lien passablement clair puisse Đtre ďtabli entre ces mu-
tations et les mutations des comportements de la population dans la société au 
sein d'autres domaines, comme nous l'avons observď prďcďdemment318. 

Marqueurs de ces mécanismes, les motivations émises par les per-
sonnes interrogées pour leur pratique du sport rappellent certaines motivations 
évoquées dans la pratique spirituelle. Les motivations principales qui poussent 
ċ l'activitď physique sont ª la santé et la forme physique, le plaisir de bouger, le 
contact avec la nature, la détente et la réduction du stress »319. Ces différentes 
raisons sont la plupart du temps combinďes et ne s'excluent pas mutuellement. 
On remarque que la compétition ou la performance ne sont pas les premières 
raisons qui poussent la population à une pratique sportive.  

Les sports qui peuvent être pratiqués sur le long terme durant la vie 
remportent une large prďfďrence de la population suisse. Il s'agit principalement 
du « combiné helvétique » : randonnée pédestre, ski, cyclisme, natation, jog-
ging. À côté de ces sports « traditionnels », des activités comme la musculation, 
le yoga ou la danse sont en pleine expansion ces dernières années. Il faut men-
tionner par ailleurs que la population est en grande partie polysportive et ne se 
cantonne pas ċ la pratique d'un seul sport320.  

Par ailleurs, la flexibilisation des horaires de pratique allant de pair 
avec l'augmentation des personnes qui pratiquent un sport ª librement ¸, c'est-
à-dire sans appartenir à un club ou à un centre de fitness, indique un besoin de 
souplesse dans les possibilités de pratiques sportives. Cette souplesse peut en 
effet Đtre trouvďe dans l'affiliation ċ un club de fitness permettant de s'y rendre 
de maniĒre libre et flexible grĉce aux heures d'ouverture ďtendues, ainsi qu'ċ 
leur proximité par rapport au lieu de domicile. L'absence d'obligation qui en 
dďcoule est un facteur de croissance des personnes membres d'un club de fit-
ness321. 

Coubertin affirme : « la religion athlétique perd ses fidèles : elle n'a plus 
que des clients »322. Cette dernière phrase se rapporte aux jeux antiques mais 
elle pourrait parfaitement Đtre prononcďe aujourd'hui en rapport ċ l'ďvolution 
des recherches sportives et spirituelles contemporaines. 

Depuis les années 2000, le sport et les comportements sportifs se sont 
diversifiďs et sont devenus moins uniformes. L'accĒs facilitď ċ la pratique spor-
tive ainsi que l'augmentation de l'offre crďent des possibilitďs adaptďes ċ chacun 

 
318  Des mécanismes sociologiques similaires (« recomposition religieuse » et « effet super-

nova ») semblent être à l'Ôuvre tant dans les milieux sportifs que dans les milieux reli-
gieux/spirituels où les personnes cherchent à la fois à composer une sélection de pra-
tiques qui conviennent pour elles, tout en démultipliant les formes de ces pratiques et les 
manières de les pratiquer. 

319  M. LAMPRECHT, R. BÜRGI & H. STAMM, op. cit., p. 6. 
320  Ibid. 
321  Ibid., p. 7. 
322  P. de COUBERTIN, Pédagogie sportive, p. 24. 
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et chacune. Par ailleurs, la conception du sport tend ċ s'ďlargir toujours davan-
tage en même temps que de nouveaux groupes de population y ont accès. Il y 
a une interaction forte « entre expansion et différenciation »323. La conclusion 
générale du rapport affirme que « [C]'est donc dans le sport santď, le sport de 
loisirs et le sport de bien-être ̄  et non pas dans le sport de performance et de 
compétition traditionnel ̄ que les pratiques gagnent du terrain »324. Significa-
tives dans cette perspective sont les données qui indiquent que le nombre de 
non-sportifs a, pour la première fois, grandement diminué. 

La conception du sport en Suisse jouit d'une aura largement positive 
comme le nuage de mots repris ci-dessous l'illustre. Les nuances de couleurs 
correspondent à six catégories de mots souvent associés les uns aux autres par 
les personnes enquêtées. 

Figure 1 : « Termes associés au sport par la population suisse »325 

L'importance attachďe ċ la compďtition et ċ la performance n'est pas liďe 
seulement ċ l'ĉge et au sexe, mais aussi et surtout au volume de l'activitď 
sportive. Autrement dit, elle dépend de façon décisive de la quantité de 
sport pratiquée. [¹] Ainsi, pour la moitiď des sportifs qui recherchent la 
performance et la compétition, faire du sport va tout simplement de soi et 
ils en ont toujours fait dans ces proportions326. 

La pratique sportive en Suisse est marquée par une grande diversité, 
ce qui entraîne la polysportivité de la population, dont une des conséquences 
est le fait que la fréquence à laquelle chaque sport est pratiqué diminue. Du fait 

 
323  M. LAMPRECHT, R. BÜRGI & H. STAMM, op. cit., p. 8. Cela rappelle l'effet ª supernova » de 

Charles Taylor. 
324  Ibid. 
325  Ibid., p. 22. 
326  M. LAMPRECHT, R. BÜRGI & H. STAMM, op. cit., p. 21. 
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de la cumulation de plusieurs sports, le temps pour les pratiquer devient plus 
restreint. On observe donc une croissance des adeptes dans une grande majo-
rité de sports mais la fréquence de pratique est en baisse327. 

Ces six derniĒres annďes, la part des sportifs sans affiliation, c'est-à-dire des 
personnes qui pratiquent un sport en dehors d'un club ou d'un centre de 
fitness, a nettement augmenté. Bon nombre des sports en plein essor, tels 
que la randonnée, le cyclisme ou la course à pied, peuvent être pratiqués 
en toute autonomie, en dehors d'un cadre organisationnel fixe et sans mo-
niteur. Dans le même temps, de nouvelles offres et de nouveaux prestataires 
ont fait leur apparition aux côtés des clubs sportifs et des centres de fit-
ness328.  

Dans ce contexte, les clubs de sport voient leurs membres actifs dimi-
nuer légèrement. Pour les auteurs du rapport, « ce recul [¹] tďmoigne du fait 
que les clubs restent ċ l'ďcart des deux tendances de fond actuelles que sont 
l'augmentation de la population et le boom du sport et qu'ils doivent mettre en 
place des stratégies pour préserver leurs effectifs »329. À noter cependant que 
souvent, les motivations sociales dépassent les motivations sportives dans la 
dďcision de s'affilier ċ un club. Les personnes sont davantage motivďes par la 
communauté et la convivialité procurées par un club sportif que par la pratique 
du sport en elle-mĐme. L'aspect de socialisation par le sport est donc trĒs fort 
dans les clubs. Ces derniers, en plus de contribuer au développement du sport 
de compďtition, favorisent ďgalement l'intďgration et le bien commun  ̄par un 
engagement bénévole par exemple330. 

2.3.1.1  Le sport d'člite 

Concernant les milieux sportifs qui accueillent les (futurs) sportifs et 
sportives d'ďlite suisses, ils sont structurés comme suit. La formation com-
mence au sein de clubs affiliés à Swiss Olympic331, organisation faîtière du sport 
suisse. Puis, selon la progression des athlètes, ceux-ci ont la possibilité de se 
rendre ċ l'ďcole de Macolin faisant partie de l'Office fďdďral du sport332 pour 
perfectionner leur pratique sportive et ainsi viser l'ďlite internationale. 

Pour la pratique du sport d'ďlite en Suisse, nous nous rďfďrons ċ l'ďtude 
menďe par l'Office fďdďral du sport intitulďe Sport d'člite Suisse ­ État des lieux 
SPLISS-CH 2019 parue en juin 2021333. Cette étude analyse la situation du sport 

 
327  Ibid., p. 23. 
328  Ibid., p. 41. 
329  Ibid., p. 42. 
330  Ibid., p. 43. 
331  Cf. URL : https:// www.swissolympic.ch/ [consulté le 12 oct. 2021]. 
332  Cf. URL : https:// www.baspo.admin.ch/fr/home.html [consulté le 12 oct. 2021]. 
333  Hippolyt KEMPF, Andreas Ch. WEBER, Corinne ZURMÜHLE, Bruno BOSSHARD, Michaël 

MRKONJIC, Ariane WEBER, Florence PILLET & Sophie SUTTER, Sport d'člite Suisse ­ État 
des lieux SPLISS-CH 2019, Macolin, Office fédéral du sport OFSPO, 2021. 

https://www.swissolympic.ch/
https://www.baspo.admin.ch/fr


Première partie ­ voir  

84 

d'ďlite en Suisse entre 2011 et 2019 et propose six axes d'ďvolution pour un 
sport durable, éthique et représentant un « élément du patrimoine culturel 
suisse ». Pour ce faire : « Le rapport ©Sport d'ďlite Suisse  ̄ État des lieux 
SPLISS-CH 2019· prďsente de maniĒre documentďe le systĒme du sport d'ďlite 
suisse et l'analyse de faĎon critique ċ la lumiĒre des objectifs de mďdailles »334. 

Parmi les six axes, nous nous concentrerons sur deux points en particulier :  
« Optimiser encore le parcours des athlètes » et « Renforcer le sport d'ďlite en 
tant qu'ďlďment du patrimoine culturel suisse ». 

Dans les classements internationaux, le nombre de médailles con-
quises sert de moyen de comparaison entre les nations qui se partagent la com-
pétition et « l'or vaut bien plus que les autres mďdailles. Une mďdaille d'or a 
ainsi plus de poids que plusieurs mďdailles d'argent »335. Dans la perspective de 
préparer les athlètes à une performance optimale, Swiss Olympic336 assure une 
coordination nationale de l'encouragement du sport d'ďlite et de la relĒve et en 
garantit la qualité. En effet : 

[L]es efforts nécessaires pour remporter des médailles aux Jeux Olym-
piques se sont considérablement accrus : le dďveloppement et la ©construc-
tion· d'un athlĒte de pointe reprďsentent plus souvent non pas quatre, mais 
huit, voire douze ans de travail systématique337. 

Ce travail de « production ¸ d'athlĒtes de pointe est encouragď par la 
Confďdďration grĉce au programme associď ċ l'ďcole de recrues pour sportifs 
d'ďlite de l'armďe suisse : 

La Confďdďration soutient directement des sportifs d'ďlite en les engageant 
au DDPS [Département fédéral de la défense, de la protection de la popu-
lation et des sports] en tant que soldats sport ċ un taux d'occupation de 50 
% (18 soldats en 2018). En 2018, elle a également encouragé 60 athlètes 
dans le cadre de l'ďcole de recrues pour sportifs d'ďlite et 410 autres dans 
le cadre des cours de rďpďtition pour sportifs d'ďlite (Sport d'ďlite de l'armďe 
suisse, 2019)338. 

2.4  La spiritualité dans le sport 

Ces brefs ďlďments au sujet de l'activitď sportive ont mis en évidence 
quelques-unes de ses dimensions existentielles et nous permettent dďjċ d'en-
trevoir un certain nombre d'ouvertures spirituelles. On pense, ċ titre d'exemple, 

 
334  Ibid., p. 8. 
335  Ibid., p. 14. 
336  L'organisation faĔtiĒre Swiss Olympic constitue le Comité National Olympique suisse.  

Cf. URL : https:// swissolympic.ch/fr/ [consulté le 7 juil. 2022]. 
337  H. KEMPF et al., Sport d'člite Suisse, op. cit., p. 18. 
338  Ibid., p. 34. 

https://www.swissolympic.ch/fr/
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au témoignage du prêtre Didier Berthod au sujet des liens qui unissent sa vie 
spirituelle et sa vie comme grimpeur d'ďlite339. 

î la suite d'une blessure au genou, il lui a ďtď donnď de vivre une  
« expérience mystique » qui lui a ouvert un chemin de foi pour lequel il a quitté 
l'escalade. AprĒs 15 ans d'arrĐt et quelques virages spirituels, il est retournď au 
monde de l'escalade et affirme : « J'ai ďtď passionnď par l'escalade, puis par 
Dieu et enfin par l'Homme, et c'est justement cela qui me permet aujourd'hui 
de concilier Dieu et l'escalade¹ »340. Sa voie spirituelle est une voie « huma-
niste » qui perçoit la présence de Dieu là où vivent les êtres humains, et donc 
le milieu de l'escalade en fait partie. Cela procĒde d'une dynamique analogue 
entre grimpe et sacerdoce ̄ entre sport et spiritualité : 

MĐme si ma vie actuelle paraĔt ċ l'opposď de celle des annďes antďrieures, 
à mes yeux je suis toujours dans la même dynamique  : il y a une profonde 
continuitď entre ma vie d'alpiniste et celle de religieux, puisque dans les 
deux cas, je marche vers un sommet, encordé en communauté à la suite 
d'un guide qui ouvre le chemin. Et d'une certaine maniĒre, le prĐtre est le 
guide dans la montagne de Dieu341. 

Ce témoignage introduit la problématique de la relation entre sport et 
spiritualitď que l'ouvrage du psychologue Marc LďvĐque, Psychologie de l'athlĐte. 
Radiographie d'une carriĐre de sportif de haut niveau paru en 2008 va nous per-
mettre d'approfondir. Grĉce ċ ce dernier, nous disposons d'une sďrie d'obser-
vations cliniques quant ċ la vie intra et extrasportive d'un athlĒte de haut ni-
veau342.  

Bien que les problďmatiques soient abordďes sous l'angle psycholo-
gique, cet ouvrage procure un socle concret pour percevoir quelles peuvent 
être les thématiques spirituelles auxquelles un athlète peut être confronté. En 
effet, l'auteur ne considĒre pas le soin psychologique uniquement comme un  
« entraînement » du mental des sportifs et sportives mais il intègre dans sa ré-
flexion les diffďrentes facettes de la vie d'un athlĒte dans une perspective mul-
tifactorielle. Il s'interroge notamment sur la verbalisation de l'expďrience spor-
tive par les athlètes : « Faut-il penser que la difficulté des sportifs à verbaliser 
leurs affects et ċ symboliser dans le langage leur ressenti tďmoigne d'une pau-
vretď de la rďalitď interne, ou d'une difficultď ċ lier interne-externe ? »343 

 
339  Prêtre du Diocèse de Sion dans le canton du Valais et grimpeur. 
340  Laurent GRABET, « ©Réconciliation·. Le retour en grâce du père Didier Berthod »,  

Les Alpes 6, Club Alpin Suisse, 2021, p. 16. Voir aussi, par exemple, URL : https://www.co 
operation.ch/blogs/les-legendes-du-sport/2020/didier-berthod-escalade-290077/ [con-
sulté le 4 juil. 2022]. 

341  Cf. URL : https:// presse.saint-augustin.ch/blog/une-heure-avec-didier-berthod/ [con-
sulté le 4 juil. 2022]. 

342  Marc LÉVÊQUE, Psychologie de l'athlĐte. Radiographie d'une carriĐre de sportif de haut niveau, 
Paris, Vuibert, 2008. 

343  Ibid., p. 95. 

https://www.coope/
https://www.coope/
https://presse.saint-augustin.ch/blog/une-heure-avec-didier-berthod/
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En effet, dans les médias, nous avons le plus souvent affaire à un lan-
gage standardisé que les athlètes ont appris et intégré tout au long de leur par-
cours. Ils ne sont pas habitués  ̄et on ne le leur demande pas ̄ à parler de ce 
qui les préoccupe profondément344. Cela signifie-t-il pour autant que les réalités 
externes n'ont pas d'impact sur l'intďrioritď d'un athlĒte ? Lévêque montre que 
cela n'est pas le cas. Les athlĒtes sont simplement conditionnďs ċ Đtre comme 
« anesthésiés » par la focalisation sur les contraintes extérieures, empêchant 
ainsi toute perturbation interne. Il observe un déséquilibre et un surinvestisse-
ment de la réalité externe par rapport à la réalité interne et questionne ainsi 
l'articulation entre ces deux dimensions. Habitués à se concentrer sur le fonc-
tionnement de leur corps entre faire et technique, les sportifs redoutent l'acte 
de penser, car cela pourrait engendrer une déstabilisation du contrôle de leurs 
ďmotions. Comme l'illustre ce passage, les athlĒtes sont pris dans un carcan 
sportif bien organisé : 

Les athlètes ne peuvent énoncer dans le symbolique, mettre en mots, ce qui 
fait jouissance pour eux dans l'effort, ce qui est inavouable et inconscient. 
Le sportif ne peut verbaliser l'intime des haines, angoisses, vertiges, ex-
tases¹ images extrĐmes et affranchies de censure qui ont traversé son es-
prit. Alors, les propos se réfugient dans les banalités convenues ou le dis-
cours de l'autre, de l'institution. Ils collent au rďel, se font platement 
descriptifs ou faussement narratifs parce que l'essentiel leur a déjà échappé. 
L'enjeu narcissique vďcu, les conditions d'isolation sensorielle et d'hyperac-
tivation dans le dépassement de soi, la transformation identitaire opérée 
dans l'extrĐme de la performance ne pourraient se raconter345. 

Malgrď ces tentatives de contręle des ďmotions, l'athlĒte se retrouve 
dans une sorte de « marginalité et une exacerbation du ressenti »346. En effet, il 
expérimente un « sentir original : celui de son corps » porté à des situations ex-
trêmes. Le sportif ou la sportive se situe ainsi dans une frange entre le soma-
tique et le psychique. Se fondant sur les recherches du psychologue Jacques 
Birouste dans les années 1990347, Lévêque rapporte que : 

le sportif ne recherche ni l'esthďtique, goğt pour l'harmonie et les belles 
formes, ni le kinesthésique, ressenti émotionnel pris dans la motilité elle-
même ; mais entre ces deux sphĒres, il est en quĐte ©d'aesthďtique·, soit ©ċ 
la recherche du fond, ce fond de toute expďrience humaine tel qu'il est com-
posď de l'assurance d'Đtre lċ, prise au sentir en soi la vie animale, 

 
344  Même si des initiatives commencent à voir le jour comme la campagne « Are you  

OK ? » de Swiss Olympic, URL : https:// swissolympic.ch/fr/athletes-entraineurs/pre-
vention/consultation [consulté le 12 mai 2022]. 

345  M. LÉVÊQUE, Psychologie de l'athlĐte, op. cit., p. 96-97. 
346  Ibid., p. 107. 
347  Cf. par exemple : Jacques BIROUSTE, « Pour une ďtude de l'aesthďtique sportive », dans 

Sciences humaines cliniques et pratiques corporelles, t. 2, Montpellier, Éditions Quel corps, 
1993. 

https://www.swissolympic.ch/fr/athletes-entraineurs/prevention/consultation
https://www.swissolympic.ch/fr/athletes-entraineurs/prevention/consultation
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brutalement animale·. C'est-à-dire au plus prĒs du rďel de l'expďrience vď-
cue et, pour autant, quelque peu pris dans le réseau des symbolisations348. 

Ainsi, on peut conclure que « [L]e champion comme l'adepte du sport-
loisir ressentent cette communion avec la puissance d'Đtre qui provoque tout 
autant d'enthousiasme : parce qu'ils frďquentent un au-delà et une puissance 
fondamentale »349. 

2.4.1  Six dimensions existentielles du sport 

À partir de ces observations, nous distinguons six dimensions existen-
tielles dans le sport : les valeurs, la communauté, la transcendance et le dépas-
sement, la totalisation de la vie et la vulnérabilité humaine, le paradigme « ga-
gner-perdre »350 et le temps. 

La première dimension existentielle concerne le système de valeurs 
revendiqué par les milieux sportifs. Ces valeurs « [¹] finissent par constituer un 
rďseau de significations ċ ce point reconnues et admises par l'opinion publique 
qu'elles offrent un système de référence universel à valeur quasi mystique »351. À cer-
tains égards, le sport (comme la religion) peut aider à affronter les problèmes 
fondamentaux de l'existence, car son système de référence peut donner une 
certaine prise sécurisante sur le contingent. 

Deuxièmement, le sport possède une fonction sociale et existentielle 
d'agrďgation dans la ª gigantesque fraternitč ©catholiqueµ »352 que les supporters 
rďunis autour d'une mĐme passion peuvent ďprouver. Pour MĠller, la visďe fes-
tive et ludique du sport représente justement la dimension « proprement reli-
gieuse » du football. Mais elle demeure une visée idéale jamais épuisée ni his-
toriquement, ni sociologiquement. En effet, selon l'ambivalence porteuse d'une 
« épaisseur symbolique ¸ qui caractďrise l'anthropologie sportive, MĠller af-
firme que le footballeur (nous élargissons à tout sportif) : 

se caractďrise d'abord comme un Đtre de dďsir et de communion. Sa pulsion 
égoïste et obsessionnelle de victoire est ordonnée à une valeur supérieure ou à 
un bien premier : la quête de la joie ou la recherche de la beauté. La victoire, en 
effet, n'est pas le but en soi du match de football, ou, pour le dire autrement, 
la victoire, comme finalité avant-dernière réunissant les adversaires dans 
une communion ludique et festive. Ce n'est donc pas sans raison que tout 
au long de l'histoire du football et de ses exégèses infinies, la métaphore 
religieuse, comme métaphore vive, multiplie ses apparitions et ses réin-

 
348  M. LÉVÊQUE, op. cit., p. 107. 
349  Ibid. Cf. le « tout » et la « limit-of » de David Tracy qui est fondement et horizon, voir infra, 

« 3.1.1. Pourquoi le sport n'est pas une religion », p. 96. 
350  Frank Martin BRUNN, Sportethik. Theologische Grundlegung und exemplarische Ausführung, 

« Theologische Bibliothek Töpelmann 169 », Berlin ̄  Boston, De Gruyter, 2014, p. 162. 
351  F.-X. AMHERDT, Le sport, p. 5. 
352  Ibid., p. 7. 
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carnations, tentant, sous des discours de second degrď, d'ďnoncer la quĐte 
du sacré en jeu dans la dramaturgie sportive, ses dyades et ses embras-
sades353. 

En troisième lieu, malgré la tendance du sport à proposer une vision 
du monde et de l'Đtre humain globale et totalisante, il n'en demeure pas moins 
une pratique essentiellement humaine mise en Ôuvre par et destinďe aux Đtres 
humains, et dénuée de transcendance divine intrinsèque. La recherche de trans-
cendance se manifeste néanmoins avec une certaine clarté dans la devise olym-
pique citius, altius, fortius (« plus vite, plus haut, plus fort ») qui encourage à trans-
cender les limites et les records. Mais on parle ici d'ª auto-transcendance » ou 
de dépassement de soi dans la performance sportive354. On peut alors se de-
mander vers quoi se dirige le dépassement de soi. Vers un soi-même encore 
plus fort ou y a-t-il autre chose dans une perspective moins narcissique ?  

Comme nous l'avons vu, l'on n'aspire plus dans notre société à un salut 
transcendant et métaphysique, mais chacun devient « l'artisan et le rďgisseur de 
son propre salut »355. Pour le philosophe Robert Redeker qui propose une cri-
tique très radicale du sport, le sport ne reflète pas la société mais, comme au-
trefois la religion et la politique, il la structure et la modèle : « Le sport [¹] peut 
être tenu pour le pouvoir spirituel contemporain : il règne sur les âmes »356. Il fait 
passer un idďal d'humanitď et l'idďe contemporaine d'un monde oġ chaque exis-
tence se trouve dans l'univers de l'ďvaluation permanente (reprďsentď par la  
compétition et la performance)357. C'est dans cette perspective que l'on doit s'in-
terroger sur le sens d'une dďmarche de progrĒs physique perpďtuel. Pour  
François-Xavier Amherdt, c'est ª [U]n peu comme si le culte du corps et de la 
forme physique voulait repousser les limites de la finitude humaine et que l'horizon 
du paradis promis se limitait au cadre terrestre¹ »358.  

 
353  D. MÜLLER, Le football, p. 241. 
354  F.-X. AMHERDT, Le sport, p. 7. Cf. infra, « 7.3.1. Le dďpassement de soi ou l'auto-transcen-

dance », p. 241. 
355  Ibid., p. 8. Cf. supra, « 1.4.3. Un horizon d'espďrance : bien-être, bonheur et salut »,  

p. 61. 
356  Robert REDEKER, L'emprise sportive, Paris, François Bourin, 2012, p. 18. Cf. aussi la notion 

de compétition développée par Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, Paris,  
Calmann-Lévy, 1991. 

357   R. REDEKER, L'emprise sportive, op. cit., p. 14. 
358  F.-X. AMHERDT, op. cit., p. 33. Par ailleurs, le Catďchisme de l'òglise catholique pointe la 

perversion qui menace les relations humaines lorsque le culte du corps est exacerbé et 
absolutisé dans une pratique sportive sélective : « Si la morale appelle au respect de la 
vie corporelle, elle ne fait pas de celle-ci une valeur absolue. Elle s'insurge contre une 
conception néo-païenne qui tend à promouvoir le culte du corps, à tout lui sacrifier, à ido-
lĉtrer la perfection physique et la rďussite sportive. Par le choix sďlectif qu'elle opĒre entre 
les forts et les faibles, une telle conception peut conduire à la perversion des rapports 
humains ». Cf. Catčchisme de l'Eglise catholique, Ed. définitive avec guide de lecture, Paris, 
Centurion - Cerf - Fleurus-Mame, 2002, n° 2289, URL : https://www.vatican.va/ 
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Quatrièmement, la conception des Jeux Olympiques modernes et du 
sport en gďnďral tend ċ fournir ċ l'homme contemporain un systĒme de com-
portement global susceptible de donner sens à sa vie359. Mais cette perspective 
n'est pas durable, car le sport ne possĒde aucune forme de transcendance, ni 
culturelle, ni religieuse. Cela ne donne que l'illusion de l'expďrience de totalisa-
tion véritable : 

Le sport donne l'illusion que la maladie, la douleur ou la mort pourraient 
Đtre ďvacuďs de l'horizon de l'humanitď, mais en fait il est incapable d'offrir 
une conception globale de l'existence humaine et d'intďgrer la finitude et la 
vulnérabilité constitutives de cette dernière360. 

En effet, quelle est la place laissée dans le sport à la finitude et à la 
vulnérabilité qui font des hommes et des femmes  ̄aussi sportifs et sportives 
soient-ils ou soient-elles ̄  des êtres précisément humains ?  

Pour Amherdt, l'intďgration de la vulnďrabilitď liďe ċ la finitude de la 
condition humaine cristallise les ďlďments problďmatiques d'une conception re-
ligieuse du sport. Les sportifs et sportives sont considérés par leurs fans comme 
des héros et comme des saints. Ils représentent un idéal de perfection sous tous 
points de vue : physique, personnel et même dans leur comportement (cf. par 
exemple le tennisman suisse Roger Federer)361. Se démarquant des états de fait, 
c'est en tout cas ce qui est attendu de ces personnages publics que sont les 
athlètes professionnels intronisés dans le star system. Les réactions des athlètes 
face à ces attentes élevées sont diverses, mais un certain nombre tente de cor-
respondre au modĒle que l'on se fait d'eux. C'est pour eux l'horizon qu'ils ont 
en ligne de mire.  

Combien pourtant tomberont dans les travers de cette pression pesant 
sur leur personne d'athlĒte ? Les athlètes, malgré tous les « mythes ¸ qu'ils vď-
hiculent et reprďsentent, n'en restent pas moins des Đtres humains, c'est-à-dire 
des personnes limitées et vulnérables. Certes, le plafond de ces limitations et 
de leur vulnďrabilitď peut se trouver ċ un degrď bien plus ďlevď que celui d'une 
personne dite « ordinaire ». Malgré tout, ces « faiblesses » restent une réalité 
même pour un ou une athlète, aussi « divinisé-e » soit-il ou soit-elle dans l'es-
pace public. 

Quand bien même sur le plan sociologique ces modèles de réussite 
sont nécessaires pour fournir aux citoyens un certain horizon de possibilités, sur 
le plan théologique la question est incontournable : que fait-on des « faibles », 
de tous ceux et celles qui ne peuvent pas pratiquer un sport parce que leur santé 

 
archive/FRA0013/P7V.HTM [consulté le 24 nov. 2023]. Cf. infra, « 7.2.1. Le spectre du 
transhumanisme », p. 236. 

359  Ibid., p. 26. 
360  Ibid., p. 43. Sur la vulnérabilité comme ouverture spirituelle découlant de la finitude hu-

maine, voir infra, « 4.4. Faiblesse et vulnérabilité comme ouverture », p. 173. 
361  F.-X. AMHERDT, Le sport, p. 4. 
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ne le leur permet pas, ou mĐme des athlĒtes qui n'arrivent ċ aucune perfor-
mance et n'ont aucune chance d'accďder ċ un degrď supďrieur de reconnais-
sance ? 

Dans le sport professionnel, une cinquième dimension existentielle est 
constituée par le paradigme « gagner-perdre » qui a une importance primor-
diale et des conséquences presque vitales pour les athlètes. Ainsi, 

la réduction de la compétition sportive au code victoire-défaite est un jeu 
sans plus-value, car pour la victoire d'un seul athlĒte rďsulte la dďfaite d'au 
moins un autre athlète. Alors que les victoires promeuvent la carrière spor-
tive, une série de défaites conduit rapidement à une fin de carrière. Par-là, 
pour les sportifs et sportives professionnel.le.s la planification du futur est 
en jeu dans chaque compétition. La distinction entre victoire et défaite fa-
çonne pour eux la forme du jeu et prend une signification existentielle362. 

Par consďquent, il convient de s'interroger avec Amherdt sur le méca-
nisme de sélection qui régit le monde du sport : « Oui, mais quand on ne fait 
pas partie des élus, que devient-on ? »363 Lorsque le sport « spectacle », profes-
sionnel et médiatisé quitte la sphère du jeu, il devient un phénomène qui suit 
les règles économiques de la société où « les sportifs ne sont plus des joueurs, 
mais des salariés qui obéissent aux lois du marché »364 (sans plus aucun égard 
d'ailleurs pour la ville ou la rďgion dont ils portent le maillot). Qu'en est-il alors 
de l'athlĒte qui doit vivre une situation de vulnďrabilitď (blessure, interruption 
brusque de carrière, manque de résultats, échec de sélection, deuil, ¹) ? 

Une sixiĒme dimension existentielle est constituďe par l'aspect tempo-
rel. Car le sport possède un caractère éminemment éphémère en tant que pra-
tique physique soumise aux aléas du corps et du temps365. En outre, le sport ne 
procure que des émotions instantanées et non pas un sentiment durable 
comme pourraient l'Đtre la pensďe, l'art ou la culture366. Les émotions inces-
santes du sport ont tendance ċ dďconnecter de la longue durďe et ċ s'ďpuiser 
dans l'instant. De maniĒre gďnďrale, ª [E]nfermď dans l'instant, l'homme d'au-
jourd'hui se trouve sans horizon »367. Ainsi, pour Amherdt, la pratique sportive 

 
362  F. M. BRUNN, Sportethik, p. 162. Traduction AM, dans l'original : « [¹] ist die Reduktion 

des sportlichen Wettkampfs auf den Sieg-Niederlage-Code ein Spiel ohne Mehrwert, 
denn auf den Sieg des einen Athleten kommt mindestens eine Niederlage eines anderen 
Athleten. Während Siege die Sportlerkarriere befördern, führt eine Reihe von Niederlagen 
schnell zum Karriere-Ende. Dadurch steht für Profisportler und Profisportlerinnen mit je-
dem Wettkampf die Zukunftsplanung auf dem Spiel. Die Unterscheidung von Sieg und 
Niederlage überformt für sie die Spielgestalt und gewinnt existentielle Bedeutung ».  
Cf. aussi infra, « 5.5.2. Le paradigme « gagner ̄  perdre » », p. 199. 

363  F.-X. AMHERDT, Le sport, p. 14. 
364  Ibid., p. 15. 
365  Sur le corps et le temps, cf. infra, « 4.3.3.2. Le paradoxe du temps », p. 169. 
366  R. REDEKER, L'emprise sportive, p. 152. 
367  Ibid., p. 145. 














































































































































































































































































































































































