Si I'on veut éviter de célebrer la légende plutot wp I'histoire, ilI" faut
d'abord s'assurer des faits : I'Eglise que surprenda Révolution, si elle est
menaceée par le recul de la piété, est marquée enmetemps par un renouveau
et un approfondissement. Les mots d'ordre de la Rélution commencante
sont méme en consonance avec certaines formuleséatl@nnes. Le malenten-
du ne résulte ni d'un refus des droits de 'hommeni dun attachement a la
royauté, mais de la Constitution civile du Clergéll débouche sur des mar-
tyres authentiques, pour la foi et non pour I'Ancie Régime.

L'événement révolutionnaire fut diversement accudilau XIXe siecle, a I'étran-
ger comme en France. Chateaubriand, Keller, Pégupgroposent chacun une
lecture qui marquera leur époque et peut orienter otre réflexion.

Deux cents ans apres, il reste a faire le bilan. ime part, il faut se
tourner vers I'histoire pour demander quels fruits spirituels I'Eglise a tirés de
I'épreuve radicale a laquelle elle a été soumise,qeiel discernement il lui faut ap-
pliquer, encore aujourd'hui, & lidée de révolution

D'autre part, il faut se demander dans quelle mesirles droits proclames par
la Révolution sont bien ceux que I'Eglise défend gwurd'hui. On nuance alors
limage d'un ralliement tarda: les droits de la pesonne de 1989 (et déja 1948)
sont plus complets et plus concrets que les drods citoyen votés en 1789, et ils
laissent ouverte la question de leur fondement divi
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On tend aujourd’hui & minimiser la profondeur duftibentre I'Eglise ¢
la Révolution, enamenant la «religion» a n'étre qu'une affaire
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173 _Déclaration des Droits de I'Homme et du Citoyen§ay

— Déclaration universelle des Droits de I'Homme (1948
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générale. L'Eglise, parce que c'est leur seulsassime, doit les ramener au
droit de DieL
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Réve et évolution

TOUJOURS avides d'occasions de rentabiliser leurs

colteux investissements en moyens techniques, nos
systemes médiatiques s'averent friands d'anniversaires —
a défaut ou en sus de la matiere premiere d'événements suffi-
samment dramatiques pour leurs appétits. Mais le chiffre
rond du bicentenaire ne justifie pas complétement que tant de
projecteurs soient braqués sur la Révolution francaise depuis
de nombreux mois déja. Car la remémoration rejoint, éclaire
ou complique des débats et des hésitations particulicrement
sensibles aujourd'hui, tant dans la société civile que dans
1'Eglise. L'échéance recouvre et recoupe donc des enjeux dont
Communio ngouvait se désintéresser.

1. LA CELEBRATION de 1789 ne devrait & premiére
vue susciter aucune réserve. On peut y reconnaitre
des fondements historiques de la démocratie et des droits de
I'homme, qui sont désormais l'objet du consensus le plus large.

Le malaise de la mémoire vient sans doute d'abord de e que
l'interprétation de la Révolution a longtemps servi a différen-
cier ce que 'on peut appeler, pour aller vite, une « gauche » et
une « droite » : la premiére se réclamant inconditionnellement
du « mouvement » né en 1789 pour le mener a son achévement
jugé inéluctable ; la seconde s'appliquant a le freiner et n'y
voyant pas que des bienfaits. Un tel clivage, qui oppose deux
vistons de I'histoire et méme du monde, et qui s'avere pourtant
plus passionnel que strictement idéologique, ne s'oublie pas si
aisément. Plutot que de disparaitre, il se déplace. Le bleu-blanc-
rouge est adopté (voire brandi) jusqu'a l'extréme « droite », ou
l'on accepte les principes républicains — tout en réprouvant le
sang versé en leur nom des le 14 juillet et en dénongant les
risques de dérive totalitaire. Cependant que l'on s'efforce en
face d'expliquer — et non plus de légitimer — les débordements
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regrettables de la Terreur et des persécutions, en invoquant par
exemple les « mentalités » de 1'époque ou encore l'agressivité de
la « Contre-Révolution ».

Les positions évoluent donc et les oppositions s'atténuent,
mais on décele des deux cotés un embarras qui encourage les
réticences de ceux qui répugnent a toute inféodation : la Ré-
volution n'est plus « un bloc ». D'une part, en effet, le rallie-
ment est partiel, conditionnel et discriminatoire : situation in-
confortable, et d'autant plus qu'on n'a pas de solution de re-
change. Mais dans l'autre camp, on doit assumer le soupgon
désormais porté sur les « Lumicres », qui prétendaient avoir
triomphé de I'« obscurantisme » injuste (voirte inhumain) de
'Ancien Régime. Or en admettant — et en répudiant pour le
présent et l'avenir — le caractere violemment imprévisible,
incontrolé et irrationnel des événements révolutionnaires, on
s'interdit d'en faire le pur produit de I'humanisme « éclairé »,
sous peine de devoir confesser que ce réve, cette philanthropie,
cette utopie toujours prégnante, contenaient inconsciemment et
malgré eux le germe des génocides qui défigurent la « moderni-
té » A cet égard, la redécouverte du désarroi d'un Condorcet a
la Convention est symptomatique.

En un mot, le bicentenaire intervient au moment délicat de
I'évolution historique ou la rationalité qui fonde les « valeurs »
— incontestées — du réve de 1789 s'interroge sur ses limites,
tandis que rien ne parait pouvoir lui étre substitué.

2. L'EGLISE est forcément impliquée dans les controverses et
les réflexions que suscite la Révolution. Elle en a été un des
acteurs, et sans doute une des victimes. Ceux qui en contes-
taient les acquis se sont longtemps réclamés d'elle. Et pour-
tant elle ne peut que reconnaitre les principes de « liberté, égali-
té, fraternité » comme siens ou, pour mieux dire, comme des
traductions dans le domaine social et politique de préceptes au-
thentiquement évangéliques.

Peut-on pour autant conclure allegrement qu'il n'y aurait eu,
entre I'Eglise et la Révolution, qu'un malentendu dorénavant
dissipé ? Ce serait aller trop vite en besogne. Car la rationalité «
éclairée » a bel et bien tenté — ou été tentée, et il n'est pas sar
que ce démon soit exorcisé — d'éliminer le christianisme ou du
moins de l'annexer. Et la réaction défensive de nombreux
croyants et du Magistére n'a sans doute pas été simplement le
réflexe d'une collectivité menacée dans ses intéréts, son identité

7



Jean Duchesne

et SON existence méme par un congquérant « étrargarpeut dava
tage discerner, dans la véhémence des résisttdessoadamnatior
la réponse traditionnelle a 'hérésie, c'est-a+dire dangelnzérieur de
dénaturation de la foi.

Pour étre « classique », dans la mesure ou I'Edylisafronte
la revendication d'un christianisme « épuré = pérfectionné
le péril était cependant inédit. Face & tantation totalitaire » ot
s'agissait de refaire la sociétéata en comble, la répligue ne pot
plus étre un concile t& Sainte Inquisition. Libérée de la tenta
du recours au « bras séculier », la confessi@nfoesst redevenue ma
tyre et a pris la forme de ce que I'on a noming&X( siecle I
«dissidence ». Sans doute I'Eglise a-t-elle redio@urrence laude
grace d'un retour a sa jeunesse antéconstantir@umigu’il en soit, ¢
comme par le passé; méme si les « arm@aient désormais p
pauvrement inoffensives, les chrétiensitrfias lutté 1a pour défen
des institutions religieuses, mais pour sauvel; gedroits du spiri-
tuel, rien moins que la civilisation.

Cette perspective rejoint l'intuition e plus en plus partag
— que le christianisme est partie intégrante datrnmine » no
seulement national, mais encore eurogteméme universel, pa
gu'il « informe » (comme un codénétique) les visions de I'homrr
de la société qui suscit@ncore I'espérance. Le probleme est
de savoir si cet héritage peuttegschose morte et révolue,
s'il estindispensable quil soit vécu pour que la civitisahe soit pe
coupée d'une de ses sources vitales et que toisgune pasi'étre
ainsi détourné et perdu.

La foi pourrait donc bien étre ce dont a besoiar pestercrédible
un humanisme en danger de verser dans lindigche égoiste d
nantis, au moment ou le « Tiers Mond#epérit autant de mise
gue du mépris des droits dedarsonne humaine. C'est ce q
Pape proclame inlassablemet®ecident menacé d'autosatisfaction.

Dans la remémoration des eévénements révolutioanigirge-
fi peut encore se formuler par une alternative blenhereux
martyrs des Carmes et tant d'autres, assassiqé&jasijor
d'hui pour avoir résisté a la perversion didéaaeridégpar le
christianisme, ont-ils été les victimes de fachsuseors:
tances, ou bien oits donné leur vie pour que la foi en l'uni
Pére fasse de la fraternité bien plus gu'un réu (i
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En un sens, ne skils pas, eux aus— eux cabord—, mortspoul
ces droits de 'nomme dont la liberté religieustagserred'angle
C'est une des questions que le bicentenaire apdiser.

Un des enjeux est ainsi, en France, la place araite et accor-
der désormais a I'Eglise. La Révolution a' commpanéne mess
et une procession. Elle s'est poursuivie par umatige d'an-
nexion de I'Eglise par I'Etat, puis par des petisésuCellesi
ont échoué. En contrepartie, nul croyaatgarde la nostalgie ¢
concordat qui remettrait en questianliberté des conscience:
lautonomie du temporel. Avec temps, des compromis limil
tacites et fragiles se sont mis en place. Maintenanla sécularisa-
tion n'est plus une idéologie ni donNc uneié chrétienne devenue
folle » (Selon la formule de Chesterton), et alors qu'éerlargons-
cience de la fragilitéle ses fondements et de leur dette envers
reste a inventer un nouveau mode de relation. brideclé es
sans doute a nouveau, cing ans apres les grandiésstations d
1984, celui de I'école, avec I'« affaire » naigsdotcatéchisme
mercredi. Il s'agit de savoir si le christianism&itps'enseigr
comme la civilisation morte de la Grece ancienmnesioseul
[Eglise peut transmettre ce dont elle vit et deend@positaireOn
pourrait encore demander si la « religion » dog considéré
comme affaire purement privée, ou si elle n'a pdsitl et ne de-
vrait pas avoir de droit -- sans gu'il soit pautant attenté a
libertes individuelles — une dimension publique.

3. LE DEBAT est compliqué par le fait que IEglisevit@as
dans un autre monde que celui quil lui revienviadgélser. Elle
est donc tiraillée entre les mémes poles. Bkaxtement,
clivage entre « gauche » et « droite » y est tmasgans lacpe
tation ou le refus des « valeurs » de 1789, selon gn retient linspi-
ration indéniablement chrétienndegbertinence toujours actuelle
gu'on en reléve au contraltetérodoxie, les exces et les dange
en résulte que tous les croyg n'ont pas la méme conceptiol
r(_‘Jlle gu'ils ont collectivement vocation de jouensiia société ci-
vile.

Aucune de ces deux positions (ou tentations) sgmésn'est .
vrai dire acceptable. D'un c6té, en effet, on sdaone n'étre plL
gu'un appoint discretement marginal et critiquerpau huma-
nisme devenu autonome. Et I'on s'obligeoalamer
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que I'Eglise a « changé » et devrait aller encore plus loin dans sa
« modernisation ». De l'autre coté, on constate également un
« changement », mais pour le dé lorer et le dénoncer, comme
si Vatican II avait rompu avec la Tradition, comme si Jean-
Paul II au Bourget avait renié Pie VL

Les extrémistes des deux bords sont donc d'accord pour
opposer deux papes, deux moments de I'histoire de I'Eghse Et
ils ne divergent que dans la désignation du « traitre ».
Cependant, les martyrs n'ont pas verse leur sang par accident ni
par ignorance, ni pour que la Révolution meure, ni afin qu'elle
triomphe, mais parce que la foi est la véritable source et le
garant de toutes les libertés.

Des précisions s'imposent néanmoins, pour couper court aux
proces d'intention. II faut donc revenir ici aux documents
pontificaux, curieusement oubli¢s ou détournés. On ne peut
qu'en saluer la réédition prochaine (aux éditions Critérion,
Limoges). Relevons d'abord que la Déclaration des Droits de
I'Homme et du C1toyen n'a jamais fait 'objet d'une condamna-
tion formelle. Pie VI n'en a évoqué que certains articles (10 et
11) dans le Bref Quod aliquantum de 1791, qui avait un tout
autre but : rejeter nommément la Constitution civile du Clerge
La Déclaration de 1789 concernait la société civile et n'était
un casus belli, au contraire de la « nationalisation » de I'Eglise
en France. Malgre son attachement 4 la tradition monarchique,
Pie VI dit on ne peut plus clairement qu'il ne préconise pas un
retour a ce qu'il appelle lui-méme « le régime ancien » (pristinus
ciilis status). Mais il voit la resurgir le vieux conflit entre le
Sacerdoce et 'Empire, entre Dieu et César, et il dénonce déja,
dans cette nouvelFe confusion du sp1r1tuel et du temporel, le
glissement totalitaire qui, aux deux si¢cles suivants, transfor-
mera parfois en cauchemar le réve d'un monde meilleur. Quod
aliquantum n'est donc pas un texte de circonstance, ni une
condamnation aveugle défensive et ficheusement inutile de la
Révolution. Car il s"agit d'un probléme a la fois trés ancien et
tres moderne, et il y a 1a une prise de position qui garde toute
sa pertinence, sans qu'il y ait a en rougir le moins du monde.

Il convient ainsi de bien marquer une hiérarchie dans les
motifs du contentleux entre I'Eglise et les « principes de 1789 » :
ce n'est qu'avec la Constitution civile du Clergé Ccilu 'apparait
l'inacceptable, et c'est d'ailleurs avec elle que prend forme ce

ue Francois Furet appelle le « dérapage» de la Révolution.
&uaﬂt aux droits de I'homme, il y aura 1a matiere a discussions
et finalement convergences. On doit alors, évidemment, parler
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d'évolution. Mais il faut bien souligner qu'il s'agira non pas
d'un aggiornamento unilatéral de 1'Eglise pontificale et conci-
liaire, mais d'un changement dans le rapport dialectique entre
'Eglise et le « monde », ou ce dernier, lui aussi et d'abord, aura
« bougé ». Emile Poulat a fort opportunément suggéré, dans
Liberté, laicité (coll. « Ethique et société », Cerf-Cujas, Paris,
1988), l'importance de la breche ouverte a cet égard par la
Déclaration universelle de 1948: les droits imprescriptibles de
la personne humaine sont fondés la non plus sur le pouvoir
souverain des Etats, maislans un « absolu » supranational ou
l'Eghse peut esperer voir reconnus le droit et l'absolu de Dieu,
meéme si ce n'est que partiellement et implicitement. Au-dela du
dialogue déja ouvert par Pie XI et Pie XII devant la montée des
totalitarismes, une coopération devient méme possible.

EN ATTENDANT le retour du Christ dont 'Incarnation et la
Résurrection ont plus irréversiblement changé le monde
qu'aucun réve, évolution ou révolution, depuis Paul, Athanase
et Augustin, le combat pour la confession de la foi et contre
I'hérésie, c'est-a-dire contre la foi mutilante parce que mutilée,
demeure le secret de I'histoire. Et la victoire ne peut y étre que
cette autre « révolution » qu'est la conversion. Elle n'a rien
d'une prise ou reconquéte de pouvoir : les martyrs et tous les
autres témoins du Crucifié nous en partagent la grace ; ils
ouvrent la voie ou redevient possible I'amour sans lequel, en
une lamentable régression, tout n'est plus que politique.

Jean DUCHESNE

Jean Duchesne, né en 1944. Ecole Normale Supédeugaint-Cloud. Agré-
gation d'anglais. Enseigne en classes préparatoiRegia. Marié, cing enfan
Directeur de I'édition d€ommunio en francais.

Pensez a votre réabonnement. Merci !
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Olivier CHALINE

Vitalité
du catholicisme francgais
au XVIII* siecle

ENTRE la Révocation de I'Edit de Nantes et la tolér

accordée aux Protestants en 1787, le siécle qui ha
religion catholique redevenue la seule reconnus
France demeure trop ignoré des historiens (1). iDé&t# ¢
ferveur aprés un « siecle des saints » ou anticireagwla Révo-
lution, le temps des Lumiéres semble étre surteldid'ur
catholicisme en perte de vitesse. Avec des abbdgless mais
dépeuplées, un clergé divisé ou gagné par les idéée=mp:
et des testaments en cours de laicisation, la kridéenisatior
» commencerait sa marche irréversible a traveistdire.

Il fut trop souvent oublié qué catholicisme apres 1680
manqua pas d'une vitalité dont il est utile et ndaifrepérer ¢
éléments. Le XVII siecle religieux fut bien plus riche et div
qgu'on ne l'a dit. Il y eut des créations et deueellement:
des réformes et des approfondissements. Cettéévital se me-
sure pas seulement a l'aune de l'institutionnelda
quantifiable, car la ferveur populaire et la déentpersonnells
pour étre moins visibles, n'en sont pas moins ¢sdles, et de
formes de piété désapprouvéex pes clercs étaient parfi
aussi les marques d'une foi réelle. C'est ainsautne XVllle
siécle, restitué dans sa spécificité, sans nogtalgi « Gran
siecle » ni théologie révolutionnaire, qui apparait

(1) Signalons cependant l'ouvrage de.J. Quiéhag,Hommes, Eglise et Dieu dans
la France du XVIIP siecle, Paris 1978, et les mises au point de F. Lebruha@glois
et T. Tackett dankHistoire des Catholiques en France. Toulouse, 1981.
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L'élan de la Réforme catholique,
ou l'apogée tridentin

Apres plusieurs décennies d'un effort inégalemeétqee et
soutenu selon les régions, I'édifice est en plaéan séculaire
de la Réforme catholique se poursuit au XV4iecle et atteint
les paroisses rurales. Un apogée semblerait sersitans
I'ensemble entre 1720 et 1740 avec des variatiooalés,
I'Eglise gallicane récoltant les fruits d'au moims siecle de
réforme intérieure et de pastorale renouvelée.ddichrégional
se révele tout a fait différencié, parfois desitadu XVlile
siécle. Si I'élan faiblit dans certains diocéses 1§40-1750, il se
maintient au contraire dans d'autres tout au langi€élcle (2) :
tandis qu'une partie du Bassin parisien préserdesig@es d'un
détachement en cours au milieu du siecle, il n@mpas de
méme en Alsace et dans la partie germanophoneodésdi de
Metz, encore en 1780. Les différences ne sont pakersent
interrégionales, elles sont souvent aussi sensibl@se échelle
beaucoup plus restreinte, comme G. Cholvy I'a néopdur les.
différents petits diocéses constituant l'actuejjeside Montpel-
lier (3).

En général, la communion pascale est trés saashais en re-
vanche, la pratique dominicale apparait tres inégal
convient cependant de se méfier quelque peu deastpta
parfois moins révélatrices de la réalité que dedl d'un clergé
qui renonce aussi de plus en plus aux mesures ekeition
contre les absents.

Les marques de plus d'un siecle de réforme sonbrearses et
profondes. En dépit de légendes outrées et d'exesnpl
atypigues comme Talleyrand, le clergé du XVdicle était de
qualité, ce qu'avait vu Tocqueville (4). Les prétssnt mieux
formés qu'auparavant et les séminaires, dont eaiglibcéses
se sont pourvus apres des tatonnements au cowiede pré-
cédent, sont lI'objet de perfectionnements jusquille de

(2)Un apport considérable a la connaissance de cétiege a été fourni par la
collection publiée par les éditions Beaucheshgstoire des diocéses de France.
Plusieurs volumes comprennent des chapitres ttagpécifiquement du XVIII°
siecle.

(3).G. Cholvy, « Le legs religieux de I'Ancien Régimedépartement de I'Hérault » ;
Annales du Midi, 1971.

(4) B. PlongeronLa vie quotidienne du clergé francais au XVIIE siécle, Paris, 1974
:voir aussi sa contributiod L 'Histoire du diocése de Paris, t. |, Paris, 1988.
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la Révolution, comme celui de Lyon qu'améliore encore Mgr de
Montazet. Le recrutement des prétres est de mieux en mieux con-
trolé par les évéques. Ainsi est créé, dans le diocése de Vannes,
un conseil des ordinands et un concours est institué pour l'at-
tribution des cures. Le clergé séculier est a la fois fourni et le plus
souvent cultivé. Il est, dans l'ensemble, a la hauteur des exi-
gences des évéques mais aussi des fideles. Toutefois, les taches
pastorales n'occupent' qu'une part de ces nombreux effectifs.

Le recrutement ne connait gucre de problémes pendant le
premier quart du siecle, mais certains dioceses divisés par les
querelles ecclésiastiques et marqués d'une forte empreinte jan-
séniste voient fléchir les courbes des ordinations sacerdotales
des 1730-40, mais une récupération survient dans la décennie
suivante, a Gap comme a Toulouse ou a Boulogne.

Dans l'ensemble, les pasteurs a la téte des dioceses ne sont
pas indignes de leur mission. Quelques grandes figures se déta-
chent au premier rang de la polémique et de l'apologétique
(comme Mgr de Beaumont a Paris ou le cardinal de Luynes a
Sens) ou de la charité (comme Mgr de Juigné a Paris a la veille
de 1789). Certains, toutefois, ont plus laissé une réputation *
d'administrateurs que de pasteurs, tels Mgr de Boisgelin a Aix
ou Mgr de Brienne a Toulouse. Les prélats de cour résident peu et
gouvernent par leurs grands vicaires. La pastorale semble
moins active et novatrice qu'au siecle précédent, lorsque bien
des aspects de la vie de I'Eglise semblaient devoir changer.

Le clergé régulier présente une situation contrastée. Cer-
taines abbayes médiévales sont riches mais peu florissantes, il
n'en va pas de méme pour les congrégations, masculines et
surtout féminines, issues de la Réforme catholique
B. Plongeron I'a montré pour la capitale, et la méme remarque
est valable dans le Sud-Est du Bassin parisien, comme le révele
D. Dinet (5). Si un reflux inégal et irrégulier s'amorce par en-
droits a partir de 1730-1740, en 1790, les couvents de cette ré-
gion sont globalement plus peuplés qu'au début du XVlle
siecle. Un autre clivage joue ; la distinction hommes-femmes.
La Réforme catholique a multiplié les observances féminines
dont le recul a été plus tardif et moins net. En Normandie aussi,

(5) D. Dinet,Vocation et FidélitéParis, 1988 ; voir aussi « La déchristianisatios de

pays du Sud-Est du Bassin parisierChyistianisation et déchristianisatiomngers,
1986.
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les congrégations féminines récentes ont Plus durablement fait
preuve de vitalité, certaines, a Rouen, n'ayant pas connu de
problémes de recrutement. Les études montrent une réalité
¢loignée de La Religieusele Diderot.

Mais I'élan de la Réforme catholique a saisi ou, du moins,
cherché a entrainer la société tout entiere et a modifier la vie des
fideles. Jusqu'en 1762, le réseau des colleges jésuites assure la
formation Ccll'une ¢lite dévote donnant ensuite le ton autour
d'elle. Apres la suppression de la Corn}fagnie, restent encore les
¢tablissements tenus entre autres par les Oratoriens. Si les Jé-
suites n'ont pas véritablement trouvé de remplacants a leur
hauteur pour les multiples activités qui étaient les leurs, des

noyaux tres solides ont continué a exister et surtout a
rayonner : 2 Bordeaux ou le détachement gagne certains mi-
licux, 1'Aa, dirigée par l'abbé Lacroix qui recrute parmi les
éleves du College royal et de 1'Universite, contribue a former
une élite d'hommes actifs et de fondateurs d'ocuvres et de
congrégations qui tiendront au XIX" siecle de fortes positions
dans le diocese et la ville. L'avenir est ainsi prépatré avec soin.
Le rayonnement de tels groupes n'est pas seulement local, car le
catholicisme, soutenu par les souverains, est aussi missionnaire,
en dépit des défaites et des persécutions, soit aux colonies,
comme en Louisiane ou partent des Ursulines de Rouen en
1725 et au Canada ou il forme une identité culturelle, surtout
apres 1763, soit en Orient, comme en Cochinchine avec Mgr
Pigneau de Behaine.

L'existence de milieux fervents sous-entend souvent un im-
portant encadrement des fideles. Toutes les confréries ne sont
pas en déclin, et les exemples provencaux ou trégorrois ne doi-
vent pas occulter la vitalité de ces organisations pieuses dans plu-
sieurs régions. Celles de Grenoble, encadrées par les Jé-
suites, sont florissantes avant 1762 et forment la piété des po-
pulations urbaines, mais aussi rurales. Celles de Lyon ne décli-
nent pas non plus. En Alsace, ou le culte marial progresse, sur
176 confréries recensées en 1789, plus de la moiti¢ ont été
créées au XVIII® siecle. La participation des ruraux s'accroit et,
dans de petites villes comme Sélestat, les effectifs des confreres
montent en fleche entre 1740 et 1760.

La formation spirituelle populaire a dans I'ensemble grande-
ment progressé, rendant plus profond l'enracinement de la
Réforme catholique. Les catéchismes se sont multipliés grace
aux éveques. Les missions intérieures, a l'occasion desquelles
on distribue livres et cantiques, on multiplie sermons et
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exercices avant la confession et la communion,donsucces
dans I'Ouest. Mulotins et Lazaristes déploientderfforts dans

le diocése de Vannes (6), suivant I'exemple ded-Marie Gri-
gnion de Montért et de ses prétres. Ces missions, souvent de
grande ampleur, révelent une ferveur populairesquinanifeste
aussi lors des processions de la Féte-Dieu quicsébrées en
grande pompe a Toulouse comme a Paris, ou I'affles
fidéles est sensible encore en 1792.

L'élan de réforme rencontre aussi des cultes phegeas et
pas toujours tres orthodoxes. La volonté épiscopkde
« moraliser » et de corriger des formes de piégeps
indécentes a parfois suscité des résistances ghare des
fidéles, témoignant ainsi de la vigueur des semitsgopu-
laires. Plusieurs attitudes du clergé ont coexlstésque la pas-
torale a été le fait de prélats ou de curés ritgsisoire jansé-
nistes, des heurts se sont produits entre les gatgars parfois
maladroits d'une conception du sacré plus austérsaes
meélange avec le profane et ceux de leurs fidekestasa ce
gue leurs pasteurs tenaient pour des superstitib@s.
pénétration des campagnes s'en trouve contrarigée.réforme
moins brutale du vécu religieux a prévalu en Alsawel n'y eut
pas de profondes divergences entre exigences agécket
attentes de la population, les missionnaires capugil jésuites
tirant parti des nombreux pelerinages locaux, $emdeverser
les fétes traditionnelles.

L'élan de la Réforme catholique transforme peu alpe pa-
roisses. A un clergé plus digne sont confiés daalds mieux
instruits et c'est la un de ces traits spécifigdescatholicisme
francais au XVIIf siécle qu'il nous faut désormais préciser.

Des traits spécifiques

Le XVIII€ siecle se distingue des siecles précédents dé-la R
forme catholique par plusieurs caractéristiquepma® Se mani-
feste avec une intensité croissante la volonteemgrer davan-
tage la vie religieuse sur la paroisse et le clegggilier dont le
réle s'étend. Dans le diocese de Vannes surviergnforcement
du pouvoir épiscopal qui va de pair avec la prise

(6) C. Langlois | diocésede 1Vannes 1800-1830, Rennes, 1974.
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en main par les séculiers de la direction de presque toute
I'activité religieuse ainsi que celle des collégesles séminaires,
apres le départ des Jésuites. Les prétres, ddontdion est
mise en valeur, sont plus jaloux de leur autoritéont preuve
d'une volonté accrue de contrdler la vie religiewsequi pose
des problémes avec les confréries. Bien souventoemandie,

a Angers ou dans les Alpes du Sud, ils préferemadeer la
suppression d'organisations qui leur échappentplyte de
tenter de les réformer.

L'église, l'autel et le prétre sont au coeur du wétigieux en
un temps qui accorde une importance croissanteaaunt-S
Sacrement : «.La dévotion eucharistique s'adresse plus a
présence réelle qu'au sacrifice de la messe. Temiselgards sor
tournés vers le tabernacle doré, vers l'ostensayonnant. Le
siécle tout entier vibre d'admiration et de recoissance. Il
multiplie les expositions du Saint-Sacrement, #sts, les pro-
cessions, les adorations perpétuelles, les amehdasrables,
les confréries et les oeuvres du Saint-Sacremenbte J. de
Viguerie (7). C'est le cas dans le diocese de Rengearante-
cing confréries y sont fondées. Dans les églises,econstruit
autels, tabernacles, « gloires » (comme a la cadledd
d'’Amiens) et retables. Ce sont aussi des églig&r&nqui sont
édifiées, telles Saint-Sulpice ou la nouvelle Saint
Geneviéve a Paris aprés le voeu de Louis XV.

a

La dévotion et la piété connaissent des formes eltmss Une
religion plus intériorisée touche des fideles miéonnés. Axée
sur le devoir d'état, une dévotion simple s'appsie le
Nouveau Testament et les Psaumes. Largement déffpaé
une abondante littérature d'ouvrages de spiritiaitd'exer-
cices, parfois en breton ou en occitan, elle esessible a un
grand nombre de catholiques. En Bretagne, fureatiliés des
« maisons de retraites » sous l'impulsion du jésdit Huby :
hommes et femmes pouvaient y bénéficier de plusigauirs
d'exercices, les pauvres aussi et un tel séjoiirpatefois prévu
dans les contrats des domestiques. Une dévotianlaigue et
populaire se développe, plus féminine aussi. Maldeé
adversaires plus ou moins jansénistes, le Sacré, @pruyé par
les Jésuites et Mgr de Beaumont, gagne du terrain e

5{7) J. de Viguerie, « %uel%ues aspects du catlsofieides Francgais au XVIII' siécle
évue historique, 1987, p. 357
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représente une intériorisation qui ne rejette pas pour autant le
sensible.

Nombreuses sont les tentatives de mise au gott du jour de la
liturgie, afin de rendre la messe plus « digne », plus claire et
facile a suivre. A Paris, les réformes s'échelonnent de 1680 a
1786. Sous Mgr de Vintimille sont édités un bréviaire et un
missel. Ces initiatives ont un grand rayonnement et représen-
tent, selon B. Plongeron, le « dialogue le mieux réusst entre la
culture chrétienne et les aspirations des Lumiéres » en
accordant la critique historique et la discipline du culte.

Les tentatives ]ansenlstes se font parfois plus audacieuses,
comme celles de ce curé d'Asnieres, Jacques Jube qui fit oter
de son église presque toutes les décorations qui s'y trouvaient,
et « tendait, dans le déroulement du cérémonial, ¢ assimiler les
laiques aux prétres et les prétres aux évéques », les fi-
deles devant, au cours de la messe, adopter les mémes attitudes
ct les mémes gestes que le célébrant (8). Certaines ne sont pas
sans présenter de graves inconvénients a terme, car des innova-
tions liturgiques jansénistes, comme lintroduction du francais
dans le canon de la messe, les essais de participation des laics
ou la suppression des processions débouchent le plus souvent
sur le recul de la pratique chez des par01551ens désorientés,
comme M. Dinet I'a montré dans le diocese d'Auxerre.

Le souci de la dévotion et de la liturgie ne sont pas les seuls
traits caractéristiques de ce siecle qui ne fut pas un désert in-
tellectuel catholique. L'abbaye de Sainte-Genevieve a Paris
fut un véritable centre de recherches, animé par le chanoine
Pingré avec une immense blbhotheque ouverte au public. Les
Capuclns firent progresser les ¢tudes bibliques et nombre
d'ecclésiastiques méme peu spécialisés eurent un réle 1mportant
dans les progres de la physique, de la météorologie, de I'at-
chéologie, de l'histoire et des lettres.

L'accent est mis sur le caractere « social » de la religion. Les
signes d'un « humanitarisme » religieux se développent, tandis
que l'esptit du temps juge « inutile » la vie contemplative. Les
évéques ont le souci des pauvres. A Bordeaux, Mgr de Cicé
améliore 'assistance, agrandit et fonde des hopitaux ; a Sens, le
cardinal de Luynes prend des mesures sociales.

(8) R. Taveneaux,a vie quotidienne desjansénistes, Paris, 1973, p. 130-131.
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Cette attention eut parfois des consequences paradoxales :
ainsi vit-on Mgr de Narbonne, évéque d'Evreux, vouloir
supptimer une procession du Saint-Sacrement un peu longue
car, si les pauvres qui y passaient leur journée avaient travaillé,
ils eussent moins été dans la misere... Bien des fétes furent ainsi
évincées du calendrier au nom de la double exigence de décence
des cérémonies et de mise au travail des indigents.

Cette insistance sur le caractere « utile » de la religion est bien
illustrée par le maintien d'un bon recrutement dans les con-
grégations qui ont une fonction d'assistance ou d'enseigne-
ment. Dans le diocése du Mans sont établis des Refuges pour
les filles pénitentes et de nombreuses institutions charitables qui
évoluerent vers une vie religieuse proprement dite (9). Menant
aussi presque une vie consacrée, les tiers-ordres, « bonnes sceurs
des campagnes », se multiplient dans les paroisses bretonnes.

Le vécu religieux au XVIII® siecle a des traits spécifiques
corresFondant a des exigences et a des courants bien vivants.
Toutetois, a terme, peuvent survenir des effets néfastes. Des
glissernents se font jour, que dénonce Mgr de Beaumont en
1783, lorsque le mot de charité est remplacé par celui de
bienfaisance. La vertu chrétienne cede le 1[j)as devant le discours
des Lumiceres. Dans de nombreux catéchismes, la disposition
des parties aboutit a une présentation de la foi telle que le
déisme tend & supplanter les prescriptions tridentines (10). Un
¢lément de vitalité se révele enfin ambigu : la volonté de par-
venir a une religion épurée et plus exigeante. En supptimant les
signes d'une autre vitalité, plus populaire, qu'étatent fétes et
processions, on risquait de faciliter un certain détachement
religieux en un temps qui devint moins favorable au
catholicisme.

Vitalité déclinante ou renouvellement ? 1770-1790

A bien des egards le milieu du siécle semble un tournant.
Bien des mutations surviennent ou prennent de lampleur entre
1750 et 1770. Enumérons-les brievement : la parution de

(9) G. -M. Oury, « Le siécle des Lumiéres Histoire religieuse du Maine,Cham-
bray-lés-Tours, 1978.

(10) J.-R. Armogathe, «Les catéchismes et I'enseignemepalaire en France
au XVllI°siecle »Jmages dypeuple au XVIIF siecle,Paris, 1973.
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IEncyclopédie, l'expulsion des Jésuites qui laisse un vide mal
comblé, la baisse des ordinations sacerdotales, le recul des
congrégations régulieres, la création par I'Etat d'une
Commission des Réguliers, des mutations dans les mentalités
qui semblent indiquer une moindre influence de 1'Eglise,
comme la croissance des conceptions illégitimes ou prénup-
tiales, la diffusion de la contraception dans les villes... Dans un
contexte politico-religieux troublé par les affaires de refus de
sacrements et l'opposition patlementaire, le catholicisme fran-
cais, deux siecles apres le Concile de Trente, semble entrer dans
une irrémédiable phase de reflux.

Le choc a été rude, mais la situation se révéle trés
dissemblable d'une région a l'autre, comme le montrent, par
exemple, les ordinations sacerdotales. Certains dioceses con-
naissent un repli durable, comme Rennes. Dans d'autres (plus
nombreux) est sensible une chute suivie de reprises partielles
plus ou moins fragiles : a Coutances, Reims, Toulouse
ou Gap. Toutefois, certaines régions voient la poursuite d'un
effort séculaire qui ne semble guére avoir été contrarié. Clest le
cas pour Metz et Strasbourg. L'analyse de cet indicateur réserve
des surprises. La chute des ordinations, dans laquelle on ne voit
trop souvent que la marque d'une ferveur déclinante ou d'une
désaffection pour le sacerdoce, doit aussi etre mise en rapport
avec les exigences accrues et parfois excessives des évéques.
La sélection se fait plus sévere, alors méme que la situation
des prétres a la portion congrue réduit les attraits de la carriere
ecclésiastique. Les querelles liées au jansénisme ont aussi leur
part, surtout dans les dioceses de Sens ou d'Auxetre : l'insistance
sur le caractere écrasant de la charge sacerdotale et le souci de
ne pas envoyer des candidats a la prétrise dans des séminaires
tenus par des CFartisans de la bulle Unigenitus ont fpu en dé-
tourner plus d'un d'étre ordonné. L'analyse de ce facteur est
donc un peu déroutante.

Les années 1770-1790 sont pourtant loin d'étre uniquement
des années de déclin, comme on 1'a trop souvent affirmé, y
compris a I'époque, dans les Assemblées du clergé. Des reprises
sont visibles montrant que, méme contrariés, des éléments de
vitalité n'ont cessé d'exister, parfois stimulés par 'épreuve. Clest
le cas chez les Réguliers apres la Commission royale de 1768,
lorsque I'élévation de I'age des veeux et la suppression de cet-
tains ordres comme de plusieurs maisons joucrent un role d'«
électrochoc ». B. Plongeron a ainsi signalé un sursaut du re-
crutement apres des années de dépression et de paralysie chez
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les Prémontrés normands, les Bénédictins de la Congréga-
tion de Saint-Maur, les Génovéfains et les Dominicains. Les
Chartreux voient leur nombre s'accroitre a la veille de la
Révolution, tandis que, pres de Paris, les Ermites du Mont-
Valérien n'ont cessé d'exister.

Ce sursaut tardif n'a souvent pu combler les vides avant 1790
dans des ordres vieillissants ; 1l était cependant en cours. Les
dispositions faites pour tarir le recrutement ont eu pour
effgt imprévu de rendre souvent plus résistantes des voca-
tions contraintes a une plus longue maturation et parfois en
butte a l'hostilité familiale. De 1770 a 1785, de nombreux
chapitres généraux réforment observances, études, liturgie,
etc. La Révolution fait voler en éclat un monde qu'elle sut-
grend en cours de réorganisation. Si la fin des Réguliers en

790 pose des problemes complexes, force est de constater la
solidité de la plupart des communautés féminines dans cette
circonstance.

Un autre élément de vitalité apparait dans la mutation du
recrutement sacerdotal qui devient a la fin du siecle plus
populaire et surtout plus rural. Tandis que les couches supé-
rieures de la société fournissent moins Cc]k: prétres et aussi de
réguliers et de religieuses, le recrutement s'ouvre davantage a
des hommes et femmes issus d'autres strates de la bourgeoisie
et d'éléments aisés de la paysannerie. Les curés du XIX®
siecle sont déja présents. Des « terres de chrétienté » sont
discernables, fournissant a 1'Eglise de nombreux prétres,
comme certains diocéses du Massif Central ou de I'Ouest,
tel celui de Coutances aux nombreuses vocations rurales et
qui « exporte » des prétres vers Paris, qu'il serait erroné de
tenir pour une ville détachée de la foi.

Ces années, pleines de contraste entre facteurs de déclin et
¢léments de vitalité, sont traversées par de multiples exigences
de réforme religieuse. Certaines sont liées a l'inquiétude devant
la montée de I'« impiété » dénoncée a tous les degrés de la
hiérarchie. Ainsi se met en place, autour de quelques
vigoureuses personnalités comme Mgr de Beaumont
(« l'Athanase francais », dit-on alors) ou de Madame
Louise, cette fille de Louis XV devenue supérieure du Carmel
de Saint-Denis, un catholicisme de combat, souvent ultra-
montain, et proche des ex-Jésuites, opposé aux Jansénistes,
polémiquant avec les Philosophes et fort hostile a une tolé-
rance officielle du protestantisme (11). 21
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L'apologétique, parfois troF peu tphllosophlque est cependant
vigoureuse et présente. Elle ne fut pas dépourvue d'impact :

l'acharnement de ses adversalres le prouve. Mgr de Beaumont
combattit I'Encl, yclopedle avant sa condamnation et le cardi-
nal de Luynes s'attacha a réfuter d'Holbach. Mais il y eut aussi,
comme en Italie, des Lumicres catholiques, trop souvent
oubliées, et qui cherchaient a accorder une religion épurée
avec les idées 311 temps, sans étre pour autant proches des Phi-
losophes.

a quelque artifice a séparer a posteriori des courants
parf%ls imbriqués. Un seul exemple rendra compte de cette
situation complexe : celui du marquis de Belbeuf, le dernier
Procureur général du Parlement de Normandie. Ce magistrat
conservateur, mais éclairé, était un administrateur soucieux de
la décence du culte, ennemi des Philosophes, mais propagateur
des idées nouvelles, reléguant les cimeticres hors des villes, tres
attaché au Saint-Sacrement, défenseur des confréries et des
processions, au besoin contre le clergé, mais adversaire comme
ce dernier de la tolérance officielle envers les Protestants en qui il
voyait... des fanatiques dangereux pour la monarchie comme
pour la religion.

LES exigences de réforme s'accroissent au cours des an-
nées 1780. On en parle aux Assemblées du clergé, mais
sans rien faire, tandis que le bas clergé réclame des
changements et bientot conteste les modalités d'exercice de
l'autorité elplscopale Ces prétres sont instruits, surs de leur
valeur, de leurs droits comme de leur role social de pasteurs.
Clest 4 un facteur ﬁluﬂ est indispensable de garder en mémoire
pour comprendre l'attitude de nombreux ecclésiastiques entre
1788 et 1791. Le temps de la grande réforme de 1'Eglise ne
semblait-il pas a beaucoup étre arrivé avec celui de la «
régénération » de la nation ?

Olivier CHALINE

(11) B. Hours, Madame Louise, princesse au Carmel, Paris, 1987.

Olivier Chaline, né en 1964, Ecole Normale Supéeeui984. Agrégation

d'histoire, 1987. Travaux en cours sur les acsvitérlementaires normandes au

XVIII € siécle.
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Jean-Louis QUANTIN

Aux origines religieuses
de la devise républicaine

Quelques jalons de Fénelon
aCondorcet

EN 1873, ce vaste recueil des idées regues républicaines

qu'est le Grand dictionnaire universel du XIX® siecle de
Larousse notait dédaigneusement : « Essayer de fonder
sur la _doctrine du Christ les grands principes de
notre Révolution est une entreprise déja ancienne, puis-
quelle a été tentée par plusieurs des auteurs mémes de
notre Révolution ; mais il faut bien reconnaitre que la tdche
est ingrate. Acceptant la fraternité, les disciples du Christ
rejettent avec horreur légalité, que Jésus lui-méme n'avait
concue que comme une communauté de misére ; quant a
la liberte, que lEglzse a condamnée plus dune fois, Jé-
sus ne pouvait méme pas y songer, lui qui considérait le
sacrifice de la volonté et de la personnalité humaines
comme la supréme perfection ».

La tache doit étre effectivement «fort ingrate », puisqu'elle a
fait reculer tous les histotiens : ni Aulard, ni Ferdinand Brunot,
ni le Recteur Antoine ne se sont préoccupés de rechercher les
¢éventuelles origines religieuses de la devise de la Seconde
République — de la Seconde seulement, on y reviendra (1). Il
faut dire que sil'on met a part I'étude mtelhgente et totalement

(1) Grand dictionnaire universel du XIX® siécle,Paris, 1873, t.X., p. 472. A. Aulard,
«La devise "Liberté, Egalité, Fraternité" » dattedes et legcons sur la Révolution
frangaise, VI, Paris, 1910, p. 1-28 ; F. Brunéijstoire de la langue francaise des
origines a 1900, VI, Paris, 1930p. 116, 128, 130 ; G. Antoind,iberté, Egalité,
Fraternité ou les fluctuations d'une devise, Paris, 1981.
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oubliée d'Alphonse Aulard (2), ils ont examiné s@&paen
chacun des trois termes, sans s'inquiéter de \euntéelle asso-
ciation. Tout au plus le recteur Antoine a-t-il fféid'untitre
unique ses trois monographies. Le résultat, clestrml ne se

trop d'ou sort le triptyque de nos mairies (3)edt donc néces-

saire de repraire le probleme et d'examiner les contextes
lesquels, avant la Révolution, apparaissent leis moms en-
semble ou trois mots de la méme famille lexicabette exten-
sion est nécessaire, puisque la langue frangaissitau XVIIF
siécle un processus d'abstraction et de nominadisdd).
L'évolution générale du vocabulaire remplaca l'etifigoar le
nom et le premier peut étre a bon droit considérére |'an-
cétre du second. Aulard, d'ailleurs, sans s'en igupl.
n‘avait pas travaillé autrement.

Il est sans doute possible de trouver dans la Ribkhez le
Péres les mots et les idées de liberté, d'égdlide ératernité
il serait pourtant hasardeux pour I'historien dieer quelqu
conclusion que ce flt. Ce type de reconstitutionégéggue
contre lequel Daniel Mornet mettait déja en gardssortit pe
trop de I'équilibrisme. Ce qui est historiquemeigngicatif,
c'est que ces mots de liberté, d'égalité et derfi vienner
naturellement sous la plume des catholiques frangaXVlle
siecle, placés devant certains textes scripturaitepatristi-
qgues. En 1644, Antoine Arnauld traduit assez exaete, ave
force éloges préliminaires, IBe moribus ecclesiae catholicae de
saint Augustin : on y peut lire que I'Eglise réueis romme:
«par une espece de fraternité » qu'aucun religieux xe possede
rien de propre » que les chrétiensuvent dans la charité, dans
la sainteté et dans la liberté chrétienne » (5). Nicole, com-
mentant I'épitre du®3dimanche aprés Paques, affirme quk «
Religion chrétienne est une loi de liberté » et, a propos d
I'épitre du 5 dimanche apres la Pentecote, qﬂfaut que les
chrétiens sentent et demeurent persuades que nous les
regardons avec une tendresse de freres ; et que, S nous avons
par quelque endroit quelque avantage sur eux,

(2) Oubliée en particulier par G. Antoine : voir sorpitdente déclaratiomp. cit.,
p.30.

(3) Cf. la discussion darEsprit républicain (colloque d'Orléand,970), Paris, 1972,
p. 64-65.

(4) F. Gohin,Les transformations de la langue frangaispendant la seconde moitié
du XVII? siécle (1740-1789), Paris, 1903, p. 123.

(5) Euvresde MessireAntoine Arnauld,Paris, 1777, XI, p. 557, 580, 582.
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nous nous réduisions par cet amour fraternel a une parfaite
égalité avec eux, nous les considérions comme nos
freres (...) » (6). Tillemont, décrivant les vertus des prem
chrétiens, cite lare homélie sur lesActes de saint Jec
Chrysostome : « llsendaient tout ce qu'ils possédaient, ¢
distribuaient I'argenf tous, selon que chao en avait besoi
voulant que ce qu'ils avaient fit commun & toussldteres >
puis note de son chef, entre crochetsAiksi, is se déchar-
geaient de leur bien pour suivre Jésus-Christ avec une liberté
entiere » (7).

Chacun aura remarqué que ce dantrois auteurs marqu
par le jansénisme ; voici quelqu'un qui n'en es paspect
abbé Fleury, souprécepteur du duc de Bourgogne, am
Fénelon et protégé de Bossuet. ParcouronsMsesirs des
Israélites et sesMeeurs des Chrétiens : « Tous les Israélites
étaient donc a peu pres égaux en biens comme en noblesse » ;
« s étaient parfaitement libres » ; « la source de cette com-
munication de biens entre les chrétiens de Jérusalem
était la charité, qui les rendait tous freres et les unissait comme

en une seule famille » (8). C'est-a-dire que les auteurs catho-

liques répandaient et diffusaient les mots « libert « éga-
lité », « fraternité », sans y voir ni y craindre quelquimarge
révolutionnaire que ce soit. Massillon n'innoveis muand
proclamera dans saBetit Caréme, que le triomphe de Jés
Christ est «un triomphe de paix, de liberté et de gloire » (9).
C'est dans cette tradition catholique francaise sjirescrit l¢
Téléemaque de Fénelon : « liberté », « égalité », « fraternity
revienrent fréquemment et sont réunis dans la descriptéeiz
Bétique : «lls saiment tous d'une amour fraternelle que rien ne
trouble. Cest le retranchement des vaines richesses et des
plaisirs trompeurs qui leur conserve cette paix, cette union et
cette liberté. IIs sont tous libres et tous égaux » (10). La devis
républicaine — ou supposée telle — est désormastitoée.

(1%)8 Nicole, Essaisde morale, Paris, 1730, XI, p. 500, XII, p. 273. Premiére iéditen

(7) S.Le Nainde T||IemonMem0|respour servir a Uhistoire ecclésiastiqueles six
premiers sieclesParis, 1693, p. 1

(8) CEuvres de l'abbéFleury, Parls, 1837, p. 139, 169, 193.

(9) Sermons de M. Massillon, évéquede Clermont : petit CarémeParis, 1769, p. 2.
(prononcé devant Louis XV en 1718). Cf. Dom Calraiimentaire littéral sur touss
livres de l'ancienet du nouveau testament, Paris, 1726, VI, p. 701.

(10) Fénelon,Télémaqueéditions GF, p. 208.
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CERTES, dira-t-on, mais cette devise que l'on trouve chez
des catholiques n'apparait-elle pas aussi chez
d'autres ? Ne peut-on pas la découvrir, a c6té du
Télémaque, dans d'autres utopies de l'dge classique ? Une
réponse catégorique n'est bien sur pas possible ; il est pourtant
certain que le triptyque ne se trouve pas dans ce modcle de
l'utopie louis-quatorzieme qu'est ['Histoire des Sévarambes de
Vairasse. 1l n'est jamais explicité non plus, contrairement a ce
qu'affi'me son dernier et unique éditeur, Hans-Guinther Funke,
dans ['Histoire des Ajaoiens de Fontenelle (11). Si « liberté » et
« fraternité » sont bien représentés, « égalité » ne se rencontre
jamais : Fontenelle parle tout au plus d'équité (12). D'ailleurs,
si les Ajaoiens jouissent effectivement de I'égalité économique
et de I'égalité devant la loi (13), l'utopie de Fontenelle n'en est
pas moins caractérisée par un esclavagisme féroce et par une
infériorité institutionnelle des femmes : est-il interdit d'obser-
ver, sans tirer de conclusion hative, que cette utopie, excep-
tionnelle au Grand 'Siécle par son naturalisme athée, est aussi
la seule ou l'inégalité des sexes soit clairement affirmée ? Quoi
qu'il en soit, il semble bien que Fénelon, en associant « libet-
té », « égalité », « fraternité » pour peindre son age d'or, ne se
soit pas contenté de reprendre les topoi des récits utopiques
antérieurs, mais ait fait oeuvre originale. Il a condensé
plusicurs citations bibliques (14) et rapproch¢ trois noms qui,
des longtemps, évoquaient la perfection chrétienne.

Peu importerait, d'ailleurs, que la trilogie ett été créée avant
Fénelon par quelque folliculaire obscur. Le fait marquant, c'est
que cette formule d'origine et d'inspiration chrétiennes trouve
avec le Télémaque un véhicule et un relais exceptionnel : le
prestige dont Fénelon jouit au XVIIIe siecle et la £ffus1on que
connurent ses idées — ou ce qu'on en retenait — aupres des

(11) Hans-Gunther Funk&tudien zur Reiseutopie der Frilhaufklirung : Fenelles
«Histoire des Ajaoiens#eidelberg, 1982, p. 452.

(12) e Egal» nes'applique qu'a des choses : cf. Fontenklistoire des Ajaoiens : Kri-
tische Textedition von Hans-Gunther Funkégildelberg, 1982, p. 34 (sagesse
sans égale»)36 (e impatience égale a leur inquiétude 0),(e égales perfections 46
(e égale quantité »). e Equitép.:94 et 104.

(13) H.-G. Funkepp. cit., p.453.

(14) Bernard DupriezFénelon et la Bible: Les origines du mysticismeefénien,
Paris, 1961.
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Philosophes (15), ne pouvaient manquer de rejaillir sur 1'idyl-
lique devise de sa Bétique.

Précisons toutefois, avant toute chose, qu'elle ne servit ja-
mais de mot d'ordre politique. La devise 51 es Philosophes, on
le sait, était : « Liberté, Propriété, Sureté », ou : « Liberté,
Egalité » tout court pour les plus contestataires. « Liberté,
Bgalité, Fraternité » ne fut pas davantage la devise officiclle
ni méme la devise la plus répandue de la Revolutlon fran-
gaise. Sous-représentation remarquable et qu'on a diverse-
ment expliquée. L'argument d'Aulard, pour qui des hommes
politiques ne pouvalent guere proclamer la Fraternité tout
en envoyant leurs adversaires 2 la gulllotme est singulicre-
ment optimiste et ne vaut de toute facon pas pour le XVIII*
siecle (16) ; Gérald Antoine invoque I'aspect chrétien que la
fraternité possederalt entre toutes, par opposition a ses deux
1311 es compagnes, et qui aurait détourné certains penseurs

'employer : on a pourtant vu que le Fontenelle athée des
Ajaoiens (ou l'athée dont il se fait l'echo) l'invoquait sans
aucune difficulté et Diderot fait dire a Bougainville par son
vieux Taitien : « Celui dont tu veux temparer comme de
la brute, le Taitien, est ton frére. Vous étes deux enfants
de la nature » (17). La fraternité peut donc fort bien étre
laicisée, la Nature remplagant le Dieu chrétien avec beau-
coup de bonne volonté (18).

La raison véritable du peu de fortune de la trilogie fut sans
doute qu'elle était ressentie comme une devise utopique, qui
aurait paru incongrue dans un ouvrage politique « raison-
nable ». e modele prmc1pal par lequel passe la réflexion poh—
tique des Lumleres n'est pas la Bétique, mais la cité antique
et la devise qu'on en tirait : « Liberté, Egahte ». Mably, qui
tout a2 la fois exalte les Anciens et reclame a cor et a cti
I'Egalité et la Liberté (19), a une note révélatrice sur l'igno-
rance de la fraternitéa Sparte et a Rome (20).

(15) Albert Cherel Fénelon au XVifisiécle en France (1715-1820), son pres-
tige, son influenceRaris, 1917.

(16) A. Aulard, op. cit.,p. 27.
a7) G. Antoine,op. cit., p.134 ; A. NiderstFontenelle a la recherche de lui-

méme (1657-1702)Raris, 1972p. 234 ; Diderot,Supplément au Voyage de
BougainvilledansCEuvres édition Pléiade, p. 971.

(18) R. Mauzi,L'idée du bonheur dans la littérature et la pen$émcaise au
XVill® siécle, Parls 1960, p. 567.

(19) Euvres completes de I'abbé de Malllgndres, 1789, t.I1X, p. 125,
188, X,p. 326, XI, p. 1
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Les états-modeles du passé et I'étaidéle qu'on projete
de construire devaient s®ntenter de « Liberté, Egalité ».
cas de Rosseau est particulierement éclairant : alors qok
compte pas les occurrences de « liberté » et &€galle mot -
fraternite » apparait fort rarement et toujours ddes con-
textes nonpolitiques : le vicaire savoyard réve de porter
éventuels paroissiens &entre aimer, a se regarder comme
fréres » (21). Par cette religion sainte, sublime, véritable,
les hommes, enfants du méme Dieu, se reconnaissent tous
pour fréres » (22). La fraternité, pas plus que le christianisme
sa place dans la cité diontrat. Une évolution se fait sen
dans lesConsidérations sur le gouvernement de Pologne :
avec lintrusion du modéle mosaique Tous les liens de fra-
ternité qu'il (Moise) mit entre les membres de sa république
») s'opéere une certaine rationalisation de la finéte: «Il s'agit
de les (les enfantspiccoutumer de bonne heure a la régle, a
légalité, a la fraternité, aux concurrences... » (23), mais cett
politisation duvocable est trop tardive pour porter ses fi
lexicaux et la devise républicaine n‘apparait jpez &Rousseau.

On la rencontre dans des contextes utopiques, q&s tdus
d'ailleurs : on la chercherait vainement chez lexgibdytes d
Montesquieu. Elle figure ainsi au début du sie¢lezcun gran
lecteur de Fénelon, Mesliete curé athée d'Etrepigny exi
souvent la Liberté, I'Egalité et la Fraternité]ext rassemble |
moins une fois : €e serait donc bien mieux fait aux hommes
de laisser toujours entre eux la liberté des mariages et de lunion
conjugale. Ce serait bien mieux fait a eux de faire élever,
nourrr, entretenir et instruire également bien tous leurs enfants
dans les bonnes moeurs aussi bien que dans les sciences et les
arts. Ce serait bien mieux fait & eux de se regarder et de saimer
toujours les uns les autres comme étant tous fréres et sceurs »
(24). Il n'oublie d'ailleurs pas les origines religieuslescet idé:
et fait référence auActes des Apétres ; il reconnait méme que

(20) Ibid., X, p. 130, note 1. A rapprocher de XI, p. 69 et.301
(21) RousseauEmile, édition Pléiade, p. 622.

(22) Contrat social, Pléiade, Ill, p. 465. Cfibid., p. 285 (manuscrit de Genéve) et
Lettres de la montagne, ibid., p. 763.

(23) Ibid., p. 957 et 968. Chez Montesquieu, le modeéle anglais ayssi contribu
&écarter la fraternité : ciNotes sur l'Angleterre dansCEuvres, Paris, 1955, IIl, p. 284-
285.

(24) Mémoire des pensées et des sentiments de Jean Meslier, Paris, 1971, Il, p. 82.
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les moines vivent encore en fréres et en égauxdieniant seu-
lement la liberté qui, comme toujours chez lui,
résolument tournée vers les biens de ce montlberté de jouir
des doux plaisirs du mariage» (25). Un processus de dé-
christianisation de la devise est en cours, mai%ft pas encc

si avancé que Meslier puisse se dispenser de nefodarla
Bible. En ce début du XVIfisiecle, « Liberté, Egalit
Fraternité » évoque encore les premiers chrétiens.

TOUT arriere-plan religieux est désormais effacé quand
Voltaire en 1755 exalte le lac de Geneve :
« La Liberté. J'ai vu cette déesse altiére,
Avec égalité répandant tous les biens. {...).
Les états sont égaux et les hommes sont fréres. »
En 1766, on retrouve la formule dalss Scythes :
«Nous sommes tous égaux sur ces rives si chéres,

Sans rois et sans sujets, tous libres et tous fréres » (26).

On observerayu'il s'agit la de deux contextes (I'épitre
surtout le théatre) ou le philosophe de Ferneyasntiers féne-
lonien voire un brin primitiviste (27). L'admiratede la Sémi-
ramis du Nord se garderait bien d'employer de seftw-
mules dans ses oeuvres philosophiques ou histarigus'ila
utilisé sur scene une devise a effet (I'édition1d®7 de
Scythes précise : «Détachez ce morceau, et enflez un peu la
voix»), il a aussi déclaré dédaigneusemende l'ai déja
comparé (Jésush notre Fox, qui était comme lui un ignorant
de la lie du peuple, préchant quelquefois comme lui une bonne
morale, et préchant surtout l'égalité, qui flatte tant la canaille »
(28).

En tout cas, le triptyque républicain a trouveé acdimate
fort loin de la Bétique. On troe les trois mots liberté, égal
fraternité chez Raynal, parlant des Jésuites dagRay (29).

(25) Ibid., p. 86 et 89.

(26)Voltaire, CEuvres, édition Moland, t.X, p. 364 (et dans Noel et Dedapl Lecons
de littérature et de morale, Paris, 1805, Il, p. 328) ; t.VI, p. 278.

(27)Ronald S. Ridgway, «La propagande philosophiquesdas tragédies ¢
Voltaire », Studies on Voltaire XV, 1961, p. 213, 217, 22%ontra, M. Mat-Hasquin
«Voltaire et I'Antiquité grecque sStudies 197, 1981, p. 198, note 115.

(28) Examen important de Milord Bolingbroke (1736), Moland, XXVI, ¢
227.
(29)Raynald Histoire des deux Indes (choix de textes par Yves Benot), Paris, 1¢
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Chez Mably, la devise perd toute attache spatiale ou
temporelle. On a vu qu'elle ne pouvait guere etre fréquente
dans ses récits et, de fait, je ne l'y ai rencontrée qu'une fois, dans
Des droits et des devoirs du citoyen : « Asseyons-nous un
moment sur cette bruyeére, me dit milord, je ne puis y résister;
mais gardez-moi le secret ; je veux vous falre confidence dune
de mes folies. Jamais je ne lis dans quelque voyageur la
description de quelque ile déserte dont le ciel est serein et les
eaux salubres, qu'il ne me prenne envie d'y aller établir une
république ou tous égaux, tous riches, tous pauuvres, tous libres,
tous fréres, notre premiére loi serait de ne rien posséder en
propre » (30).

L'influence de Fénelon ne fait pas de doute quand on sait
que la septieme lettre sur l'autorité de lEghse comportait cette
formule : « Tous pauvres et riches tout ensemble dans lunité »
(31). De deux passages de Fénelon, Mably a tiré un réve,
séduisant sans doute, mais qui ne saurait déboucher sur rien de
concret : « Nous sommes parvenus a ce point énorme de
corruption, que lextréme sagesse doit paraitre lextréeme folie,
et lest en effet », « tachons de ne pas courir aprés un
bien chimérique, comme nous faisions il y a deux jours, quand
vous vouliez vous embarquer pour aller dans mon ile déserte
»(39. Le dialogueur de Mably eut été bien étonné si on lui eat dit
que la devise ge son ile deviendrait celle de la République fran-
caise.

UN cas particulier est celui de la franc -magonnerie : il est cer-
tain que, contrairement a ce qu'on a longtemps dit, la
devise n'est pas magonne, au sens ou elle aurait été une
formule rituelle des le XVIII® siecle (33). Cela nempecha pas
que les loges ne fissent mention de la Liberté, de I'Egalité et de la
Fraternité, ne serait-ce que dans leurs noms ou dans leurs

(30) Mably, op. cit., XI, p. 355.

(31) FénelonCEuvres, Paris, 1851, |, p. 214.

(32) Mably, op. cit., XI, p. 357 et 458.

(33) Ran Halévi,Les loges magonniques dans la France d'Ancien Régime: Aux

origines de la sociabilité démocratique, Paris, 1984, p. 17, note | ; D. Ligou,

« Structures et symbolisme maconnique sous la Réwa » dansAnnales
historiques de la Révolution frangaise. 1969, p. 517 ; Pierre Chevalliédistoire de la
franc-macgonnerie francaise, |. Paris, 1974, p. 388.
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discours (34). On trouve les trois termes rassemblés dans
un poeme de 1737, « Nouvelle apologie des Francs-
Macgons » :

« Cest ici que l'on voit les plus superbes tétes {...)

Donner le nom de frere au moindre des mortels.

Voila sur les humains ma plus belle victoire.

Elle rappelle aux grands la loi d'égalité

Et fait fouler aux pieds lidole de la gloire.

Victoire d'une aimable et noble liberté, {...)

Mais je crains que lamour entrant avec ses charmes

Ne produise loubli de la fraternité » (35).

J. Brengues a not¢ une poussée de cette formule dans les
milieux macons, mais il y voit, a tort, « une devise mili-
tante, rationaliste et phiZ)sophzque qui est née de la prose
». Or notre exemple montre tout le contraire : la trilogie n'y
exprime pas un programme politique, mais décrit une situa-
tion utopique : le microcosme magonnique, reflet d'une
sociabilit¢ idéale. Au reste, J. Brengues fait lui-méme réfé-
rence a Fénelon (méme s'il n'en voit pas les antécédents chré-
tiens) et a son disciple dévou¢ sinon fP dele, le Chevalier Ram-
say, émigré €cossats et I'un des peres de la franc- -magonnerie
francaise. Peut-ctre celui-ci a-t-il contribu¢ a répandre dans
les loges I'idéal de la Bétique, méme si la devise « Liberté,
Egahte Fraternité » ne se trouve pas dans son célcbre roman
utopique, Les Voyages de Cyrus (36). Ainsi une devise, tirée
des Actes et de lEvangile, par un archevéque réactionnaire
se trouvait menée bien loin de ses origines.

I1 appartenait 2 Marmontel de lui faire subir une distorsion
encore plus accentuée. Ses Incas sont un ardent glaldoyer
en faveur de la tolérance, entendez une machine de guerre

contre le fanatisme, c'est-a-dire la religion catholique (37).
Or

(34) Noms des Loges D. RochLe siécle des Lumiéres en province :
Académies et académiciens provinciaux, 1680-1789, Paris-La Haye, 1978, |,
p. 277 et Il, p. 109 ; Alain Le Bihatloges et chapitres de la Grande Loge et du
Grand Orient de France, Paris, 1967. Discours : R. Robin, « La loge "La €on
corde" a I'Orient de Dijon », A.H.R.F., 1969, p044

(35) Cité en appendice dans P. Chevalllers ducs sous l'acacia ou les
premiers pas de la Franc-Magonnerie francaise 1625-1743, Paris, 1964, p. 203.
(36) J. Brengues, «Pour une linguistique macgonnique awulllX

siecle» dans A.H.R.F., 1974, p. 63-75 (référencégeamment fournie par M.
Jacques Solé. Cf. sRévolution en questions, Paris, 1988, p. 30). Ramsay,
Voyages de Cyrus, Paris, 1727, 1, p. 215: la devise de I'age dor<é31vc Egali-
té, Simplicité».

(37) Maryvonne Portal, « Les Incas, de I'Histoire auaarphilosophique » dans
De lEncyclopédie d la Contre-Révolution : Jean-Frangois Marmontel (1723-
1799), Clermont-Ferrand, 1970, p. 273-284.



Jean-Louis Quantin

Marmontel, homme prudent, entend abattré[nfdme » pal
ses propres armes : I'exergue — une citatioasie® de Fénel
sur la tolérance civile —donne le ton de l'ouvrage. Face
envahisseurs espagnols légitimés par Alexandraénggrnatiol
du fanatisme (érigé en mobile unique de la conqui
Nouveau Monde), le por-parole de Marmontel est L&asas
présenté dans la préface comme un chrétien moclgui ni
'empéche pas de s'écrier chez les IndiensO Bieu de la
nature, se pourrait-il que des coeurs si vrais, st doux, Sisimples,
si sensibles, ne fussent pas innocents devant toi ! », et dobserve
que «orgueil, lambition, la cupidité, la passion insatiable de
dominer et d'envahir ont trouvé dans le sanctuaire et jusqu au
pied des autels, de laches partisans, de féroces apologistes »
(38). Ce chrétien selon le cceur du Dieu de Voltaire, rootf
aux fanatiques, leur explique quele toutes les superstitions,
la plus funeste au monde est celle qui fait voir a Thomme, dans
ceux qui n'ont pas sa croyance, autant d'ennemis de son Dieu
(..). Le lien fraternel n'est donc jamais rompu : la charité,
légalité, le droit naturel et sacré de la liberté, tout subsiste ; et
dacoord avec la nature, la foi, dun bout du monde a lautre, ne
présente aux yeux du chrétien que des fréres et des amis » (39)
La devise se trouvait retournée contre I'Egliseissaurtan
gue la chose f(t clairement reconnue, car la restarmonte
supposait, pour étre opérante, que le triptyqueseovéa
qguelgues vagues connotations chrétiennes.

Sous la Révolution, Condorcet est plus explicite,le
congoit aisément. Non gu'iltilise tres souvent la devise : :
véritable mot d'ordre est plutét « Liberté, Egalit§40), etsi,
dans sa description de I'Amérique, il emploie laniale
ternaire, c'est de facon détournée : a la Libert@ H=galité s
joint (6 combiensignificativement)la Tolérance, qui enfan
« la paix et la fraternité> (41). On la trouve cependant au mc
deux fois dans ses textes révolutionnaires : dthidoaffirme
que esprit actuel de la nation frangaise est lamour de légalité
et de lindépendance personnelle, la haine de toute autorité qui
présente la moindre apparence d'arbitraire ou de perpétuité,

(38) Euvres de Marmontel, Paris, 1819, 112.]. p. 385 et 507.

(39) Ibid, p. 380.

(40) Condorcet(Euvres, Paris, 1847, XIl, p. 117, 199, 221, 275...

5-471)15 De linfluence de la Révolution d'Amérique sBufope » (1786)pid, VI, p. 15.
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Aux origines religieuses de la devise républicaine

Le désir de voir toutes les institutions nouvelles favoriser les
classes les plus pauvres et les plus nombreuses, et celui de
fraterniser avec les hommes de tous les pays qui aiment la
liberte, ou qui veulent la recouvrer» ; surtout, en 1793, qua
il en appelle a tous les peuples Cest au nom de Dieu qu'on
vous excite a combattre contre la liberté du genre humain {..)
, vous croyez seruir votre religion, en vous unissant avec des
hommes dune croyance différente, pour les aider a dévastet
nos campagnes, a verser notre sang; et vous nous accusez dou:
trager le ciel, parce que, nous pardonnant mutuellement nos
erreurs, nous Nous réunissons avec nos fréres, quels que
soient leurs opinions et leurs cultes, pour joutr paisiblement des
mémes droits avec une entiére et douce égalité » (42).

Al NSI, le tour était joué : la devise désormais rématite
pouvait étre opposée a I'Eglise et celle-ci dédalén-
nemi acharné de celle-la. Des formules rassurardais,
souvent entendues dans les églises (Condorcesdailélicieu-
sement le pardon des offenses), permettraientirdiaff — er
1793... — que wous avons serui la religion en réformant des
abus temporels ». L'histoire du triptyqueépublicain est doi
celle d'un changement de camp, au sens strict rchetdl ne
s'est pas agi d'un héritage tranquillement accepté'une dé-
pendance filialement reconnue, mais de la prispaEsessic
d'une formule qui, par les échos, les connotatibes souveni
gu'elle réveillait, par sa trés forte charge émutalle, était ur
arme dans le combat idéologique du temps, un azciartgag(
L'Eglise triomphante des premiers siécles avaitquérso
triomphe sur ses adversaires en s'emparant ds l@ots
gu'elle avait détournés a son usage. Il sembleug\dllle
siecle, ce soit le contraire qui se soit produitSieut enim
AEgyptii non solum idola habebant et onera gravia... ».

Jean-Louis QUANTIN

(42) Ibid., XII, p. 558 et 525.

Jean-Louis Quantin, nén 1967. Eléve de troisieme année a I'Ecole Noi
Supérieure (histoire). S'intéresse a I'histoiretunglle du XVIII® siécle
francais, en particulier aux phénomenes de transimmsculturelle €
d'héritage, auxquels il a consacré plusieurs études
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Communio, n° XIV, 3-4 —mai-ao(it 1989

Jean CHAUNU

La Constitution civile du Clergé

« Ce fut dans ces circonstances que Jésus vint
établir sur la terre un royaume spirituel, ce qui,
séparant le systeme théologique du systeme
politique, fit que I'Etat cessa d'étre un et causa
des divisions intestines qui n'ont jamais cessé
d'agiter les peuples chrétiens.

Jean-Jacques RousseabDy Contrat Social, VIII.

LA Constitution civile du Clergé (1) est la référe

obligée des histwens soucieux de comprendre le divc
entre I'Eglise et la Révolution. C'est elle en effe et nor
point, comme on le dit trop souvent, la fin de kAen Régim
ou la proclamation des Droits de 'Homme — quitdrigue-
ment, se trouve a l'origine de divorce. Pour reprendre
célebre expression de l'un de ses promoteurs yfafid, « pire
qu'un crime », elle fut d'abord «wne faute» politique, sourc
d'inépuisables malentendus entre I'Eglise et legibés de
1789. On a souvent identifié ses rexs idéologiques, creu
des courants hétérodoxes et des idées modernesstH
mieux comprendre ce qui a provoqué le schisme, max
d'abord entre le clergé constitutionnel et I'Eglismaine, mal
plus fondamentalement entre I'Eglise et I'Etatqoepeut nou
amener a remettre en cause la vision trop mécatiiste

(1) On utilisera les abréviations suivantes : CCCon4itution civile du Clergé ; G
= Quod aliqguantum; C = Charitas (Collection des brefs et Instructions de N.S.P. le
Pape Pie VI,publié par M.N.S. Guillon, 2 vol., Paris, 1798. pagination dans
texte renvoie a celle du livre). EP Expostion des principes de la Constitution civile
du Clergé par les évéques députés a 'Assemblée nationale, dans BarruelCollection
ecclésiastique, tomkg p. 151237. Les autres lettres des évéques ou du papeisée:
dans I'édition de Guillon.
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persécution préméditée contre I'Eglise ou lidéaeltupture
inévitable entre I'Eglise et le nouveau régime.

LE 12 juillet 1790, apres plusieurs moie débats entre

Comité ecclésiastique et I'Assemblée nationaletebee
définitif de la CCC est adopté. En 88 articles mtizaer
quatre titres, I'Assemblée décide unilatéralement'arganisa-
tion interne de I'Eglise gallicane. Qu'en est-il iund ?
S'agissant des offices ecclésiastiques, il estupgiie chaqt
département formera un seul diocése, soit 83 des;eontr
135 auparavant (Titre I,ra 1). La carte des diocéses
calquée sur celle de I'organisation administratdeequi signifi
la disparition de nombreux diocéses. Les évéquéss qirétre
sont désormais élus par I'assemblée des électauwlgmhrte-
ment et du district, au méme titre que n'importesl
représentant député par la nation (Titreart. 3 et 25). Pol
I'élection de évéques et des prétres, aucun serment de r
catholique n'est exigé des électeurs, ce qui siggife des non-
catholiques peuvent élire les pasteurs de I'Eglisest mém
des cas ou tous les ecclésiastiques ont pu étriexie:
assemblées ol re sont pas exclus les hérétiques, les juifsnies i
deles». (2). S'agissant des investituresja< Constitution ct-
vile conserve la distinction (conforme au droit de [Eglise) de
la nomination, qui désigne le nouveau titulaire de loffice, et
de linstitution canonique, qui lui confere la juridiction, cest-a-
dire le pouvoir d'enseigner la doctrine et d'administrer les
sacrements » (3). Mais le prétendant recoit confirmation ca-
noniqued'un métropolitain ou d'un ancien évéque (Titre
art. 16) et non du pape. A ce dernier, il écriracanme chef
de l’EglLse universelle en témoignage de lunité de foi et de la
communion qu'il doit entretenir avec lui » (Titre II, art. 19)
De toute évidence, l'article 19 est le plus Ioufdcdnséquence
S'il reste I'aparence d'un lien (réduit & un échange épisto
entre le pape et I'évéque, cet article rompt deldadommunio
avec Rome. La gravité de cet article n'a échappé ni
évéques, quse demandent pourquoi le chef de I'Eglise
pas consulté sur des droits qui lui furent attribués par les

(2) Lettre des évéques députés a Assemblée nationale en réponse au bref du pape, 3
mai 1791, p. 370

(3) Jean de ViguerigChristianisme et révolution, Nouvelles Editions latines, Paris,
1986, p. 83-84.
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lois, depuis deux siecles, et sur cette partie de la juridiction
quil avait exercée dans tous les temps, et que l'Eglise
avait constamment maintenue » (EP, p. 182), ni au pape
qui déclare plus tard que « l‘élu étant obligé par son serment
a lexécution des décrets nationaux qui lui défendent de faire
confirmer son élection par le Saint-Siége, toute la puissance du
souverain pontife est par la méme anéantie » (QA, 135).

Neuf mois vont s'écouler entre le décret de la CCC et sa
condamnation par les deux brefs du pape des 10 mars et
13 avril 1791 (Quod Aliquantum et Charitas) neuf mois sur
lesquels on a beaucoup glosé, pour n'en retenir le plus souvent
que le drame des consciences ou l'apparente indécision d'un
pape embarrassé, qui n'avait, dit-on, « ni la grandeur ni la
profondeur que requérait une époque aussi agitée» (4). La
vérité est peut-¢tre plus complexe. La CCC apparait dans un
contexte inédit — une révolution — dont elle porte les stig-
mates. Du simple point de vue de la forme, elle a été rédigée sans
aucune concertation préalable avec le Saint—Siége. Elle met
donc fin a plus de deux siecles de régime concordataire sans
aucune autre forme d'accommodement. « Ces décrets, diront
les évéques, sont établis comme des lois absolues d'une autort-
e souveraine, sans aucune dépendance de lautorité de
[Eglise et sans aucun recours aux formes canoniques » (EP,
p- 154) Clest pourquoi, du point de vue dlplomatlgue la par-
tie s'annonce tres difficile pour le cler rge et le Saint-Siege.
L'Assemblée veut agir vite et seule, et I'eépiscopat tente I'im-
possible aupres du pape pour éviter le schisme, comme s'il ne
dépendait que du pape de 1'éviter. Le roi finit par
promul%uer la CCC le 24 aoat 1790. Trois mois plus tard, il
ratifiait le décret du serment a la CCC que devaient préter fes
ecclésiastiques. Comment en est-on arrive la ?

Dans leurs nombreuses lettres adressées au paIpe et dans leur
Exposition des principes (30 octobre 1790), les évéques ont
Fourtant menage des issues possibles gour la négociation. Clest
¢ cas de l'archevéque d'Auch, Mgr de la Tour du Pin Mon-
tauban, qui rédige un mémoire Cpresente au pape le 7 aott 1790.
1l étudie chaque article de la CCC en faisant la part de ce qui est
négociable et de ce qui ne l'est pas, «au point quon sort de
cette lecture avec la conviction que lacceptation presque

(4) L.-J. Rogier (en collaboration), dans Nouvelle Histoire de I'Eglise, rome 4, Seuil,
Paris, 1966, p. 78.
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totale de la CCC est possible, et méme probable, avec
l'assentiment du pape » (5). Méme attitude de l'archevéque
d'Aix, Boisgelin, dans son mémoire du 1« décembre 1790,
adressé au pape apres consultation du roi. Le prélat va méme
jusqu'a demander l'ultime concession a Sa Sainteté, a savoir la
reconnaissance a titre provisoire de l'article 16 : « Qu'elle
autorise également les métropolitains a donner linstitution
canonique aux nouveaux évéques, en attendant qu'il soit fait
un arrangement définitif » (6). Dans leur lettre collective au
pape du 3 mai 1791 en réponse aux deux brefs publiés, les
cveques ont dress¢ un bilan de leur conduite. A cette date,
I'élection par les assemblées électorales des évéques constitu-
tionnels a déja commencé. Sur le point fondamental de l'insti-
tution canonique les eveques ont laissé au pape le dernier mot,
tout en laissant suggérer qu'une concession aurait été p0551ble
méme sur ce point (7). Vingt-trois ans plus tard, dans un autre
contexte, il est vrai, Napoléon ne se contentera pas de le suggé-
rer a Pie VIL II lui extorquera un moment cette concession.

Mais peine perdue. Car dés le début, I'Assemblée n'a rien
voulu savoir des prérogatives du pape. Elle n'était pas
davantage disposée a autoriser la délibération d'un concile
national, proposé par Boisgelin au début des débats. « Elle eut
tort, déclare I'abbé Sicard, car en suivant les voies canoniques,
elle aurait obtenu presque toutes les concessions, réalisé
presque toutes les réformes qu'elle avait preferé décréter
brutalement (...). Par voie de négociation, on serait arrivé a
sentendre et beaucoup de changements réclamés a tort comme
des droits par la Constituante auraient pu devenir légitimes
avec le consentement de la papauté » (8) .

L'attitude loyale des évéques dans les questions profanes
nous éclaire tout autant surcl1 ur conduite a venir en maticre de
religion. On sait avec quelle abnégation ils ont fait le sacrifice
de leurs biens. On oublie souvent de rappeler que les deux tiers
des évéques de I'Assemblée avaient prété serment a la consti-
tution politique le 4 février 1790. Le 23 mai, Mgr de

(5) Abbé Sicard, L'ancien clergéde France :les évéquependant la Révolution.zome 2,
Lecoffre, Paris, 1899, p. 396.

(6) Cité par Sicard (op. cit. note 5), p. 399.
(7) Sicard, op. cit. note 5, p. 411.
(8) Sicard, op. cit. note 5, p. 396-397.
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Villevieille, évéque de Bayonne, donne quelques instructions a
son clerge a propos des décisions administratives et politiques
émanant de I'Assemblée. 1l leur rappelle que, « quelle que sc
la différence des opinions et des prpes sur les événeme
actuels, il est cependant un principe incontestgble tous le
hommes doivent professer; c'est de soumettre gems
extérieures a l'ordre établi. Nulle société ne paiirexiste!
sans cette soumission provisoire Qujipute I'évéque, NE
commande point a la conscience, mais qui déteromiggie-
ment nos rapports dans l'ordre sooia(9) Nombreux sont les
prétres et les évéques a rappeler que le serment ala constitution
politique fait exception de tout ce qui concerne les questions
spirituelles. Autant d'avertissements prémonitoires. Nous
sommes donc loin d'un clergé hostile au nouveau régime. Mais
son seul tort aux yeux des députés est d'avoir relativisé le poli-
tique et l'adhésion que I'on doit lui témoigner. Tel est l'amer
constat des évéques dans leur réponse au pape en mai 1791:
« On peut étendre aestreindre I'égalite politique, selon
différentes formes des gouvernements, et nous avVoITgI¢
nos opinions étaient libres, ainsi que celles dis tes citoyen
sur les questions plus ou moins étendues que Dieu luie
annonce comme livrées a la dispute des hommeg£e€.1'es
pas en vertu de notre ministere, qu'il nous appaitide
discuter les droits, les formes et les différertmsgouverne-
ments» (10).Une telle erreur politique ne 1'a pas été au prix de
la fidélité aux principes de la foi.

FAUT-IL penser, dans C€Sconditions, que la responsabilité
de la ru%ture avec le régime revient principalement au
pape ? Une historiographie paresseuse le laisse en-
tendre en se contentant d'un Pie VI réactionnaire, tres sou-
cieux de son Comtat Venaissin et d'Avignon qui deviennent
frangais le 12 septembre 1791, et tres hostile aux idées révolu-
tionnaires qu'il aurait condamnées en consistoire secret le

(9) Sicard,op. cit.note 5, p. 293.

(10) Lettres desévéques (...) au pape. p. 353 et 361.
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9 mars 1790 (11). La vérité est heureusement moins simple.
Quel qu'ait été son jugement a chaud des événements révolu-
tionnaires, le pape avertit les fideles du proces d'intention que
l'on n'a pas cessé de lui faire jusqu'a ce jour. C'est donc faire
oeuvre de salubrité publique que de lui rendre enfin la parole :
« Nous devons cependant avertir qujgsarlant ici de I'obéis-
sance due aux puissances légitimes, notre intentEst pas
d'attaquer lesnouvelles lois civiles auxquelles le roi a
donner son consentement comme n'ayant de rapptat
gouvernement temporel dont il est chargé : nougon'a poir
pour but en rappelant ces maximes de provoquetébliss-
ment du régime ancien de la e : le supposer ser
renouveler une calomnie qu'on n'a affecté jusqdécrépandr
gue pour rendre la religion odieuse : nous ne dmems, vous
moi, nous ne travaillons qu'a préserver de touteiate le:
droits sacrés de I'Eglise et du siege apostolig@A, p. 131 s.).
Nul doute que le risque de perdre 'Eglise gallicane a donc pesé
plus lourd que l'affaire d'Avignon.

Le pape a invoqué fréquemment dans ses écrits les
précautions et la sagesse pour justifier sa réponse tardive a la
CCC. « Nousavions d'abord résolu de garder le silence, da
crainte d'irriter encore ces hommes inconsidérés,lg voix d
la vérité, et de les précipiter dans de plus graexises» (QA
p. 107) (12). Encore faut-il préciser de quel «silencexil s'agit,
en l'éclairant au besoin par le contexte et mesurer enfin la
marge de manceuvre dont dispose le pape en 1790. Force est de
constater qu'elle est réduite. Le pape lui-méme en convient lors
de son allocution en consistoire secret du 9 mars 1790: «ll
semblerait qu'o pat nous appliquer le reproche que s'adre
Isaie : "Malherr & moi parce que je me suis tivlais commel
et a qui parler ? Serae aux évéques privés de toute autor
dont un grand nombre ont déja été obligés de quetes

(11) Récemment encore, Pietre Pierrard, L'E'glise et Ia Révolution, Nouvelle Cité,
Paris, 1988, p. 83-84. L'allocution en consistoire secret n'est pas un traité dogmatique
sur les Droits de 'Homme, mais un exposé « a chaud » de la situation : « La presque
totalité de Ia nation, séduite par un vain fantome de liberté, obéit et se laisse subjuguet
par un conseil de philosophes toujours aux prises, toujours se harcelant les uns les
autres (dans Guillon, tome I, p. 9).

(12) Cf. aussi Bref au roi du 10 juillet (Guillon, tome 1, p. 121): «...Que si vous ap-
prouvez les décrets relatifs au cletgé, vous entrainez par cela méme votre nation
entiére dans la terreur, le royaume dans le schisme, et peut-étre vous allumez la
flamme dévorante d'une guerre de religion. Nous avons bien employé jusqu’ici toutes
les précautions pour éviter qu'on ne vous accusit d'avoir excité aucun mouvement de
cette nature, n'opposant que les armes innocentes de la priére auprés de Dieu...»
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sieges ? Sera-ce au clergé qui est dispersé et humilié et qui ne
peut plus tenir ses assemblées ? Sera-ce au. roi trés-chrétien a
qui lautorité royale a été enlevée et qui est dans la dépendance
de l'assemblée et qui est obligé de sanctionner tous ses

décrets ?» (13). Le pape n'a pas manqué de répondre person-

nellement aux prétres, aux évéques et au roi etsgence
est celui dont se plaighent les sourds. Mais satesldcu-
teur efficace en face de lui, il est privé de toutyen officiel di
négociation. Le seul interlocuteur possible et tigg@ment sou-
verain est le roi, a qui le Saint-Pére enveima lettre datée du
juillet, le gardant de «croire qu'un corps purement civil et
politique ait le droit de changer la doctrine et la discipline
universelle de l'Eglise » (14). Il adresse le mémpur aw
évéques de Vienne et de Bordeaux une lettrer&mommandal
de convaincre le roi de ne pas sanctionner la «de,peur
quil ne ferme lentrée du royaume des cieux a lui et a ses
peuples » (15). Lorsque lirréparable est commis le &40t 179(
date de la promulgation, Pie VI, prenant acte queol veu
« mourir dans la religion catholique », lui rappelle cepen-
dant avec douceur, mais gravité, les conséquerecea décisic
(16). Une fois ce pas franchi, on voit mal pourgebcomnent
le roi aurait pu renoncer a promulguer le sermant2d no-
vembre.

DANS ces conditions, on peut toujours s'interrog@ux
siecles aprés sur la conduite qu'il fallait suivme 1790
La publication du bref huit mois plus tét auratke
changé l'issue du conflit ? Il est permis d'en doute pape a

(13) Discours du pape en consistoire secret (9 mars 1790), cité dans Sicard, p. 29¢
aussi Guillon, tome I, p. 7. On veut risquer ici tapprochement entre Pie Xl|
Pie VI qui, dans des contextes différents, ontétérontes a I'épreuve du silence.

(14) Bref au roidu 10 juillet (Guillon, tome |, p. 21).

(15) Lettre a notre vénérable frere Jérome-Marie, archeveque de Bordeaux (Guillon,
tome 1, p. 37). Mais les évéques de Bordeaux eﬂelene n‘auraient pas rempéur
mission auprées du roi. Toute la lumiére n'a pa$aéte sur cette question.

(16) Brefs au roi des 17 aotit et 22 septembre (Guillon, tome 1, p. 47, 57s.) : €'est
pour nous, non pas un surcroit de peine, mais le comble de la douleur, de voir un
prince si vertueux, si puissant, céder aux efforts de la violence, en souscrivant a des
actes dirigés contre les fondements de la religion catholique. Si vous aviez assez
d'instruction pour reconnaitre vous-méme (...) lensemble des articles de discipline
confirmés par les saintes lois des canons, par les sentiments de lEglise gallicane (...),
clest alors que vous verriez, avec toute la “Certitude de lévidence, que ces nouveautés
n'ont d'autre but que de couvrir de votre auguste nom le plus criminel attentats

(p. 59).
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consulté a deux reprises, les 24 septembre et dérdiée 179
ses cardinaux qui a l'unanimité se sont prononoédre ¢
CCC. Entretemps, les évéques de I'Assemblée omissdlra
papel'Exposition des principes condamnant la CCC et p
encore la procédure employee par I'Assemblée. Aigius re-
prises, le pape a rendlhommage aux évéques
France, «nviolablement attachés a leur devoir de pasteurs »
(C, p. 297)C'est au terme de cette tragédie, lorsque tout ate
tenté, que le pape a pu dire Skje ratifiais tout ou en partie
loeuvre de IAssemblée, jencourrais la désapprobation non
seulement de 'Eglise unlverselle mais de lEgllse galli-
cane » (17). Et pourtant, jusqu'au bout le pape n'a rien v
tenter qui pat compromettre la mdre chance de conciliatior
plonger le pays dans la guerre civile. Il n'a pagatage vou-
lu exposer «@ plus de dangers la dignité sacerdotale » pai
une déclaration publique par trop précipitée (18).

Mais plus remarquable encore est sa compréhenssoie d
CCC, qu'il confronte au passé historique de I'Egles
illustrant son bref de nombreux exemples. La réigela plu
intéressante qui vient servir sa démonstrationt rdesre qu
I'épisode tumultueux des rapports entre Thomas Bg
archevéque de&€anterbury, et Henri Il Plantagenét,
d'Angleterre. Pie VI fait allusion aux Constituti®rde
Clarendon, imposées par le roi a I'Eglise d'’Angteteen 116
et dont le contenu peut étre comparé a celui ded€ : «Ce
prince avait fait une constitution civile du clergé a peu pres
semblable a celle de l'Assemblée nationale. (...) Comme lui,
['’Assemblée nationale a porté des décrets par lesquels elle
sattribue la puissance spirituelle ; comme lui, elle a forcé tout le
monde de jurer, surtout les évéques et les autres ecclésiastiques,
et cest a elle maintenant que les évéques sont obligés de préter
le serment qulls prétaient autrefois au pape. Elle sest emparée
des biens de lEglise, a lexemple de Henrill s qui saint Thomas
les redemanda avec instance. Le roi tres-chrétien a été contraint
dapposer sa sanction a ses décrets. Enfin les évéques de France,

(17) Propos tenus par le pape devant le cardinal desSBlerd5 décembre 1790, citga
Pierre de la Gorce darfdistoire religieuse de la Révolution francaise, tome 1,
Pion, Paris, 1912, p. 395.

(18) Lettre a notre vénérable frere Jean-Frangois, évéque de Saint-Pol-de-Léon
(4 aolt 1790), dans Guillon, tome 1, p.45. VoirsalBref au roi du 22 septembr
tbid., p. 61 : eLe successeur de saint Pierre pouvait-il prononcer un Jjugement
doctrinl & la suite d'un mar examen, sans s'étre préalablement assuré que la docilité
du troupeau put seconder la voix du pasteur?>
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comme ceux d'Angleterre, ont proposé a cette Assemblée une
formule de serment dans laquelle is distinguaient les droits
de la puissance temporelle d'avec ceux de lautorité spiri-
tuelle, protestant qu'ils se soumettaient a ce qui était pure-
ment cwwil et ne rejetaient que les objets pour lesquels
l'Assemblée était incompétente » (QA, p. 237 et 243s.) (19).

Faut-il souligher en passant combien cette interprétation
comparée de la CCC se rapproche de celle des éveques de
France ? Le pape replace la CCC dans I'histoire des rapports
entre 'Eglise et I'Etat. Ces nombreuses références a un passé
multiséculaire devraient a elles seules faire justice des alléga-
tions selon lesquelles c'est la « modernité » en tant que telle,
dans son avenement inédit, que le Saint-Si¢ge aurait, du fait de
son conservatisme, refusée a ce moment-la. Mais 1'histoire de
l'archevéque de Canterbury est aussi pour Pie VI 'occasion de
dire autre chose. Tout saint qu'il était, Thomas Becket n'en
était pas moins pécheur. Apres avoir juré d'observer les Cons-
titutions de Clarendon, entrainant a sa suite le clergé anglais, il
¢prouvait du remords et se rétractait en demandant au pape la
conduite qu'il devait suivre. Par cet exemple, Pie VI veut signi-
fier aux ecclésiastiques égarés la voie du repentir et de la réconci-
liation.

I1. reste maintenant a interroger 1'Assemblée et 2 sonder les
origines intellectuelles de la CCC. Parmi les arguments qui
reviennent souvent pour justifier celle-ci figure en assez
bonne place l'idée de faire renaitre les institutions de 1'Eglise
primitive, ce dont l'esprit révolutionnaire semble vouloir

(19) A propos des Constitutions de Clarendotros articles tendaient, a des titres
divers, a diminuer lautorité du siege apostolique, au point de rendre, a court terme,
lEglLse anglaise rigoureusement autonome et, st lon ose risquer cet anachronisme
nationale. 11 était interdit aux archeveques évéques et dignitaires du royaum
sortir sans congé du rdétait couper le cordon ombilical, limiter laccés aux conciles
généraux et réglementer les visttes ad limina, dont le but était précisément d'assurer
la cohésion au sein de la catholicité. Cette mesure était d'autant plus grave
qu'elle sassortissait de ce quon appellerait aujourd’hui une clause de conscien
visant en toute occasion a ce que priment les intéréts immédiats du rovaume. En
matiére de juridiction, l'article VIII prohibait tout appel en cour de Rome. |(...) Les
conséquences de ces limitations étaient incalculables. Les bulles, les mandements
ou les sanctions canoniques ne pouvaient étre promulgués qu'avec l'autorisa-
tion royale. (...) Le pouvoir royal devenait larbitre de la vie ecclésiastique en terre
anglaise (...) Au total, c'étaient dix des seize articles des Constitutions de Cla-
rendon qui se révélaient inacceptables dans la forme» (Pierre Aubé,Thomas
Becket, Fayard, Paris, 1988, p. 183-184).
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s'accommoder. Un autre argument typique de la modernité se
retrouve dans la bouche de Voidel, Mirabeau, 1'abbé Grégoire
et de bien d'autres : la CCC ne touche pas au dogme, qui se
limite (comme chacun sait) aux opinions privées, mais
seulement a des objets de discipline et de police qui peuvent
donc relever du pouvoir civil. Ce divorce instauré entre la
discipline et le dogme est dénoncé a I'Assemblée par Maury
ainsi que par le bref du pape (QA, p. 150-151). Comprise
comme relevant du politique, la discipline de 'Eglise ne saurait
donc se distinguer des lois civiles. Par 1a est dénoncé, selon les
propos de Voidel, « cet absurde systeme qui érige deux
autorités, deux souverains dans un Etat » (20). Résumé par-
fait de « la religion civile » selon Rousseau pour qui l'unité de
la société antique a été rompue par I'Eglise qui distingue le
spitituel du temporel et Qui « détache du politique le coceur des
citoyens » (21). Si donc I'Eglise est comprise dans les limites de
« la religion civile », les propos ambigus de Camus prononcés
le 31 mai 1790 peuvent se comprendre : « Nous avons le pou-
voir de changer la religion ; nous ne le ferons pas ».

11 est assez clair, dans ces conditions, que les simples mani-
festations de loyahsme dont les évéques ont tem01gne ne pou-
valent suffire a satisfaire les députés. Mirabeau n'est-il pas
scandalisé par la relative neutralit¢ des évéques vis-a-vis d'une
Révolution qui trouve d'apres lui « sa sanction et ses principes
dans les plus familiers elements du christianisme » (22) ? Il ne
reste plus aux évéques qu'a se défendre et a témoigner de leur
foi par leur « non possumus », prononcé le 4 janvier al'oc-
casion du serment exigé par I'Assemblée. Mais la défense des
évéques est originale et annonce la condition de I'Eglise dans
le monde contemporam Clest la liberté de conscience et la liberté
religieuse qu'ils revendiquent pour eux-mémes : « Quand lerrewr
dun moment aurait entrainé la puissance civile hors de ses
propres limites, elle ne pourrait pas fonder la confiance des
fideles et lobéissance des évéques ; elle établirait d autres lois,
une autre discipline, un autre gouvernement que l'Eglise ne
connait pas » (EP, p. 226). Constatant qu'« il est libre aux
protestants de marquer a leur gré des éiviszbns territoriales
a l'exercice des fonctions de leurs ministres », cependant et

(20) Cité par Sicard, p. 418.
(21) André Manaranchelttitudes chrétiennes en politique, Seuil, Paris, 1978, p. 61.
(22) Cité par Sicard, p. 294.
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pour autant «l'autorité civile ne leur donne point des lois
et ne sattribue point le droit de les contraindre ; elle ne
peut pas exercer contre les ministres de la religion catholique
un pouvoir quelle s'interdit elle-méme envers les ministres
des religions étrangeres » (EP, p. 227).

EST-CE a dire pour autant que les députés ont sé-

rieusement mesuré les risques d'un schisme e
conséguences que celcii-pourrait produire ? La répor
doit étre des plus nuancées. Comme souvent enl gai ¢
Comité ecclésiastique chargé de rédiger la CCCoaeplé p:
tatonnements. Dans la premiére rédaction, le recaur pag
avait encore été admis, sans doute par scrupuleap
bouleverser la discipline de I'Eglise. Une fois ptie ¢
rédaction @finitive, beaucoup ne prenaient toujours pa
sérieux le risque d'uschisme, encore moins celui d'une gt
de religion, a I'exception toutefois de I'abbé Giéy futur che
de file du clergé constitutionnel et un tant saiupaverti de
pratiquesecclésiales. En revanche, la question du sermr
ouvert les yeux aux membres du Comité ecclésiastitun di
ses membres influents, Durand de Maillane, s'énaortré
hostile a I'obligation du serment. Le fait est dliéée dt
serment provient du Conél des Recherches et du proje
député Voidel. Mais nombreux sont finalement ceuk ani
pensé que le serment a la CCC entrainerait |'aaiiéhi plu
grand nombre. & ne faut pas croire, écrit Lindet, futur évéqt
constitutionnelgue ces bons apodtres de prélats veuillent étre
martyrs ou confesseurs et perdre leur 20 ou 30 000 francs ». |l
ajoute : «Bien des gens sont assez fous pour croire que le clergé
refusera le serment. Il y aura bien quelques refus, mais le
nodmbre en sera petit » (23). La déconenue n'en a €té que
rude.

Certes, une partie du clergé, méme aprés que Rens®i
prononcée, a accepté de jouer le jeu de I'Eglisestitotion-
nelle, et il n'est pas question, bien sOr, poursnde! lui jeter |
pierre. Il n'est pas faux de soulgy que, compte tenu de
gu'était la formation intellectuelle des prétresadin de
I'’Ancien Régime, marquée par la tradition gallicase
soumission a I'Etat, les raisons de jurer pouvaiquotlibrer

(23) Cité par Pierre de la Gorasy. cit. note 17, p. 337.
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celles de s'y refuser (24). Le choix n'avait ent tvas pas |
clarté que nous pourrions lui préter avec la distaMais le
« décideurs » savent qu'il en va souvent aingist gourquoi il
ne méprisent pas le don de conseil.

Il reste ge la fatalité bégaye. Il arrive que le destin teedit
CCC peut certes se comprendre comme faisant irtnunes-
ment partie de l'esprit révolutionnaire. Mais lavBlétion el
pu sauvegarder I'essentiel de ses principes sa@€@@ Dan
les faits, elle a s'est pas imposée avec une majorité écra
pas plus d'ailleurs que les autres décrets coneelaaeligion
« Les avis, déclare Mgr Dulaun'ont souvent passé qu'a une
petite majorité. Lors du décret concernant la religion catho-
lique, nous étions 400 contre 485. Il en a été a peu pres de
meéme pour les décisions relatives a l'état monastique et aux
biens d'Eglise, et il est constant que, si plusieurs députés
pensant comme nous n‘avaient pas depuis longtemps déserté
lassemblée, les bons principes auraient triomphé, au moins en
matiére de rellglon » (25). Le destin révolutionnaire a ps¢
encorehésiter quelques mois plus tard, avant que lestégul
la Constituante ne se séparent. Ces derniers ont r&rpis:
tard la motion Legrand, prévoyant lagbrtation des réfractair
Dans le méme temps, les représentants de la Qamgbt or
décidé de ne point insérer la CCC dans le Codetitaiznnel
« Les lois religieuses auraient donc le sort des autres lois et
pourraient comme elles étre rapportées » (26). Ce mo-
deste sursaut en dit peut-étre long sur l'isolenttume As-
sembléequi a voulu régler seule les questions religieukes
députésétaient désormais devant un choix conforme
logique tyrannique dans laquelle ils commencaients@nga-
ger: «Ou retirer le Décret sur la Constitution civile, ou se lancer
en pleine persécution. L'’Assemblée, ajoute l'abbé Sicardtait
trop fiére, trop confiante en sa force, et aussi trop passionnée
pour revenir sur ses pas » (27).

(24) Cf. Bernard Plongeron, « Liffise et la Révolution : Repéres historique
Bulletin du Secrétariat de la Conférence épiscoi@rcaisen® 8, avril 1988, p. 4-5.

(25) Cité par Sicard, p. 287.
(26) Pierre de la Gorcep. cit.note 17, p. 499-500.
(27) Sicard,op. cit.,p. 502.
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AU terme de cet affrontement entre 'Eglise et la Révolu-
tion, dont nul n'est sorti indemne, force est de constater
que les objectifs des révolutionnaires en matiere de
religion n'ont pas été atteints. 11 s'agissait d'unir plus étroitement
I'Eglise a 1'Etat. Cest le résultat inverse qui est obtenu. Le
pape devient pour un temps le garant de libertés d'une Eglise
gallicane victime du gallicanisme politique (28). Mais I'Eglise
de France a profondément souffert de cette épreuve qui est
aussi son martyre, et surtout du proceés qu'on lui a fait par la
suite lorsqu'il s'est agi de refaire la Révolution par les livres
d'histoire. Sans doute la gloire de ses martyrs a-t-clle apporté
un témoignage de sa foi. Sans doute aussi le Concordat de 1801
lui a-t-il permis de se redresser, méme si 'Eglise est désormais
pour un siécle « dans UEtat » et non I'Etat « dans ['Eglise »
(29). Mais I'héritage revolutlonnalre assumé en bloc ne pourra
plus se lire sans l'idéologie de la CCC, que les républicains
vont convertir en un combat des « lumiéres » contre 1'« obscu-
rantisme clérical ». A l'opposé, les compromissions d'une pat-
tie des catholiques avec les courants contre-révolutionnaires
du si¢cle dernier et du début de ce si¢cle ne peuvent se com-
prendre sans le traumatisme de 1790. Et pourtant, 1'Eglise
gallicane n'avait pas démérité de ses peres dans la foi ni méme
de la patrie.

Jean CHAUNU

(28) Dans Les origines de la France conbemporaine tome 1, Robert Laffont, Paris,
1986, p. 439, Taine porte un jugement sévere sur les conséquences de la CCC: c Non seu]e
mentwmsfaﬁesdelEfatungemianneauservmdtmehereste mais encore, par cet
essai infructueux et tyrannique de jansénisme gallican, vous discréditez a jamais les
maximes gallicanes et les doctrines jansénistes. Vous tranchez les deux derniéres
racines par lesquelles lesprit libéral végétait encore dans le catholicisme orthodoxe.
Vous rejetez tout le clergé vers Rome ; vous le rattachez au pape dont vous vouliez le
séparer ; vous lui 6tez le caractére national que vous vouliez lui imposer. Il était
francais et vous le rendrez ultramontain ».

(29) Gérard Cholvy et Yves-Marie Hilaire, Histoire religieuse de la France con-
temporaine, tome 1, Privat, Toulouse, 1985, p. 33.

Jean Chaunu, né en 1961. Marié, deux enfants. 4&itd histoir:
contemporaine. Enseigne a Paris. Articles d@désurrection, France catho-
lique, etc.
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Les martyrs
LORSQUIELLE fut devenve une guerre civie, b Révolu:

tion francaise fit des milliers de victimes. Il y eut les
martyrs de la liberté, victimes de la Contre-Révolution :
Marat, Lepelletier, Chalier, le tambour Bara et le jeune soldat
Viala :

« De Bara, de Viala
Le sort nous fait envie ».

Un culte, plus ou moins syncrétique, leur fut rendu tout
comme, dans certaines régions, aux « saints » et « saintes pa-
triotes ». Mais, quand ils combattaient aux frontieres, les sol-
dats de l'an Il furent traités en héros et non en martyrs.

Si les martyrs de la liberté sont tombes victimes de la Contre-
Révolution, il est tentant, et cela n'a pas manqué de se
produire, de faire avec les victimes de la Révolution des martyrs
de la Contre- Revolutlon tombés en haine et de Dieu et du roi ;
cet amalgame n'est pas sans faire probleme a I'historien
lorsqu'il veut s'en tenir au cas des seules victimes tombées « in
odium fidei », « en haine de la foi ».

Qu il y ait eu des martyrs pour la foi chrétienne durant les
persécutions  religieuses de la Révolution, nul ne saurait le
contester, ne serait-ce que du bout des levres, comme le dé-
clarait devant son Conseil municipal a Lyon, le 13 juin 1905,
Victor Augagneur : dans cette lutte, il « avait pu se trouver
quelques victimes mteressantes» Mais, poursuivait-il, le
souvenir en devait disparaitre, « comme la derniére protestatlon
de toutes les réactions contre la Révolution frangaise » Deux
traditions, deux écoles historiques s'opposent. L'une tend a
souligner les violences et l'arbitraire de la période, a rejeter le
schisme constitutionnel et ses tenants, et a durcir les opposi-
tions. Influencée par les péripéties de I'histoire politico-
religieuse du XIX® siecle et des premieres décennies du XXe
siecle, plusieurs des historiens de cette école, qui compta de
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nombreux clercs, ont défendu une certaine idée de la France
qui ne dissocie pas et la foi et le roi.

L'historiographie libérale, républicaine, dans le droit fil des
Lumiéeres, Ja rejoint curieusement. Sous les dehors d'une
science positive, elle s'embarrasse d'un présupposé fondamen-
tal, 4 savoir que toute résistance religieuse sous la Révolution
n'a pu étre inspirée que par des clercs ou des notables attachés a
I'Ancien régime. Le premier titulaire de la chaire d'Histoire de la
Révolution a la Sorbonne, Alphonse Aulard, comme I'a bien vu
André Latreille (1946) a « minimisé » les « résistances popu-
laires 2 la déchristianisation ». Dertiére lui, de nombreux tra-
vaux sont les héritiers de ce courant.

Si 'on ajoute encore que la volonté de réconciliation avec le

passé national depuis 1789 a poussé des historiens catholiques a
se défier a l'extréme de tous les travaux de l'école contre-
révolutionnaire et a mettre des guillemets de part et d'autre du
mot martyr, laissant planer le doute sur le bien-fondé des
béatifications intervenues depuis 1906, on mesurera combien
délicate est la tache de I'historiographie de notre temps.

COMBIEN vy eut-il de martyrs pour la foi sous la Révolu-
tion? Sans doute moins que [l'historiographie contre-
révolutionnaire n'a voulu en dénombrer. Et sans doute
beaucoup plus que ceux dont I'Eglise autorisa linvoca-
tion.

L'Eglise a attendu plus d'un siecle pour se prononcer sur les
martyrs de cette période. C'est en 1896 que le cardinal Richard
ordonne 'ouverture du proces canonique des seize carmélites
de Compiegne qui ont été béatifiées en 1906. A ce jour, 374
martyrs ont été béatifiés. 11 s'agit des carmélites de Compiegne ;
de quinze religieuses de Valenciennes, en 1920 ; de trente-deux
religieuses de Bollene (Vaucluse), en 1925 ; de Noél Pinot,
prétre angevin, en 1926 et, la méme année, des 191 martyrs des
Carmes ; de Pierre-René Rogue, lazariste, guillotiné a Vannes
(1796), en 1934 ; des dix-neuf martyrs de Laval, en 1955, et des
99 martyrs d'Angers et Avrillé, en 1984.

Parmi ces derniers figurent 84 laics, ce qui invite a souligner
qu'auparavant, ce sont les proces concernant les clercs et les
religieuses qui ont abouti. A cela il y a diverses raisons. La
premicre tient au sort réservé par la loi du 18 mars 1793 aux

réfractaires au serment a la Constitution civile du Clergé : pour
dBtre conetraite a la dénartation ile econt condamnée 4 maort
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Une seconde raison a sans doute son origine dans une Eglise
tres cléricale, qui voulut donner en exemple ceux des siens qui
avaient fait par deux fois le sacrifice de leur vie temporelle. On
sait en outre combien les congrégations ont eu a cceur, alors
méme que leur existence légale était contestée en France, de
faire aboutir des causes susceptibles d'attirer vers elles la vé-
nération des fideles. Ceci est vrai pour les martyrs comme
our la sainteté de facon plus large. On ne peut exclure enfin
opportunité politique : en 1906, en 1926, (apres les menaces du
Cartel des gauches), les prétres, les religieux en particulier, sont
directement menacés.

1

Si les carmélites de Compiegne ont été les premieres, c'est
aussi patce que leur cause était exempte d'ambiguité et la con-
fession de leur foi, unanime et sans faille. Elles avaient prété le
serment Liberté-Egalité (1792) : conscience des réfractaires, M.
Emery, supérieur de Saint-Sulpice, avait conseillé de le préter,
dans la mesure ou il lui paraissait politique et non religieux. Au
cours de l'année 1792, elles signérent entre elles un acte de con-
sécration par lequel elles s'ottraient en holocauste pour la paix
de I'Eglise et de la France. Arrétées en 1794, elles rétracterent
alors le serment Liberté-Egalité et continuerent en prison leur
vie réguli¢re. Elles furent condamnées a mort le 17 juillet. Le
jugement fait état de « correspondances fanatiques ». Interro-
gé par une sceur a ce sujet le président du Tribunal révolution-
naire précisa : « Jentends par la votre attachement a ces
croyances puériles, vos sottes pratiques de religion ». lune
apres l'autre, elles monterent a 1'échafaud en chantant le
psaume 116: « Laudate Dominum, omnes gentes ».

Les causes en cours concernent 500 martyrs. Dans les années
précédant 1930, en de nombreux dioceses, les évéques encou-
ragerent des prétres-historiens a faire des recherches érudites

ui aboutirent quelquefois a d'excellents travaux, ainsi ceux de
l'abbé Charles Jolivet pour I'Ardéche (1931). Mais nombre de
compilations offrent moins de garanties : c'est en particulier le
cas pour le tome XII des Martyrs : la Révolution, 1913, de
Dom Henri Leclercq.

Quoiqu'il en soit et sans tenir compte des cas ambigus, liés
aux guerres de I'Ouest, il existe des centaines d'autres cas réu-
nissant les conditions nécessaires pour que la résistance spiri-
tuelle ne soit pas équivoque. Comme 1'écrit I'un des derniers
historiens de la Révolution dans le cadre d'un département,
I'abbé Jean Meyer pour la Haute Garonne (1982), « quels
crimes contre-révolutionnaires pouvait-on

49



Gérard Cholvy

reprocher au é insermenté ou constitutionnel ? L'étude des
registres du Tribunal criminel jugeant révolutionnairement
nous a montré leur inexistence : le défaut de serment constitue
le seul crime contre-révolutionnaire qu'il est possible de
relever ». Nul doute que des prétres, des religieux et des reli-
gieuses non encore béatifiés, aient été d'authentiques confes-
seurs et martyrs. Entre cent, citons un Dom Pacome Lessus
(Jean Ignace), ex-chartreux de 28 ans, arrété apres un minis-
tere clandestin de plusieurs mois et guillotiné a Pontatlier «pour
l'exemple» le 25 avril 1794. Sa cause a été introduite en 1928.
Mais a ses cOtés était le meunier Barthélemy Javaux, associé
dans le méme culte populaire ensuite. C'est certainement du
coté des laics, condamnés pour « aide aux réfractaires »,
détention de « livres fanatiques » ou tentatives de défendre
le culte, qu'll y aurait un équilibre a rétablir.

LE martyre reconnu par I'Eglise est le fait d'une résistance

spirituelle excluant tout recours aux armes. Ainsi, ce qui s'appa-
renterait au combat des Camisards luttant pour la foi dans les
Cévennes protestantes au début du XVIII® si¢cle, ou a celui des
Cristeros du Mexique des années 1920, est exclu. Or une telle
forme de résistance se rencontre sous la Révolution avec les
Armées catholiques et royales de 1'Ouest ou 'Armée chré-
tienne du Midi du notaire des Nasbinals (Lozere),
Charrier, ainsi que dans plusieurs des diverses « Vendées » ; ou
encore, de fagon isolée, autour de certains prétres réfractaires
devenus les chefs de rassemblements comprenant, sous le
Directoire, beaucoup d'insoumis a la conscription : les autorités
assimilent cette résistance au banditisme. André Chamson a
fait un sort particulier a I'un de ces prétres, Jean-Louis Solier,
dans une oeuvre romanesque intitulée Sans-Peur, le « maqui-
sard » n'étant plus que « terroriste ». Ceci a suscité une con-
troverse au début des années 1980, les souvenirs des uns
n'étant pas ceux des autres. Cette forme de résistance, au sein
de laquelle tout un ensemble de facteurs est imbriqué, n'a
aucune chance d'étre retenue. Cela ne veut pas dire que la
motivation religieuse n'ait pas été « premiere » dans certains
cas, comme ce fut aussi le cas, durant la derniere guerre, pour
des militants chrétiens et patriotes a la fois tel le jéciste lyonnais
Gilbert Dru.

Un refus est a l'origine des condamnations conduisant au
martyre, celui des serments ; celui d'abandonner un prétre
réfractaire... comme aussi celui de céder a la déchristianisation
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active de 1'an II et dans ce cas on trouve des prétres
assermentés, il faut le souligner. Dans tous les cas, on ne peut
nier la protestation de la conscience, donc le caractere religieux
de l'inculpation et de la condamnation. La religion chrétienne
est bien la cause de celle-ci. Il serait d'un trés grand intérét, par
dela toute une historiographie qui a occulté le probléme, de
rechercher les cas de protestants, voire de juifs qui, pour les
mémes raisons, auraient été conduits a l'échafaug, car le «fa-
natisme» englobe 'attachement a tous les cultes.

Le martyr a confessé explicitement sa foi. Ainsi de cette ré-
ponse d'une religieuse de Bollene devant le Tribunal : « Nous
avons plus d'obligation a nos juges qu'a nos péres et meres,

uisque ceux-ci ne nous ont donné qu'une vie temporelle, au
geu que nos juges nous procurent une vie éternelle ». A la
question posée a Noél Pinot, de savoir pourquoi il ne s'est pas
conforme a la loi sur la déportation, celui-ci répond « qu'il
voulait instruire sa paroisse dont Jésus-Christ, qui est Dieu,
l'avait chargé ». Jean de Viguetie a relevé, parmi les circons-
tances qui accompagnent l'exécution, le chant des psaumes : le «
Miserere mei » (Psaume 50), le « Deus in adjutorium »
(Psaume 69), le « Lauda te Dominum (Psaume 116), le
« Laetatus sum » (Psaume 121); I'impressionnant « Parce
Domine» ; les litanies de la Vierge ou des saints, les hymnes
« Vexilla Regis » ou celui des martyrs, « Deus Tuorum mili-
tum»; le « Veni Creator et le « Te Deum », le « Salve Re-
gina» ; également des cantiques populaires en frangais, le «
Vive Jésus, Vive sa Croix », et pour les martyrs d'Avrillé, un
cantique du Pere de Montfort :

«Je mets ma confiance,
Vierge, en votre secours ».

Comme I'écrivait André Latreille, « ces traits dignes de la
vraie légende dorée ne sont pas sans intérét pour lhistoire. Si
lon ne sy arrétait... on risquerait de méconnaitre la qualité des
ames ». lls provoquerent en effet une contagion de dévouement
dans le peuple et ils constituent l'une des sources ou s'alimenta
la renaissance religieuse au début du XIX" siecle, le culte des
martyrs étant une expression vécue de la communion des
saints.

«En somme, les amis, c'est pour le Christ qu'on est
la », disait Camille Millet, d'Ivry-sur-Seine, a Gotha en avril
1944, lorsqu'il retrouva ses camarades jocistes, parmi lesquels
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Marcel Callo, béatifié en 1987, eux quiient partis au S.T.O.
comme missionnaires », comme ['était aussi le ohaxtDom
Lessus.

Gérard CHOLVY

Gérard Cholvy, né en 1932. Professeur d'histoire contemporaine a
1'Université Paul-Valéry (Montpellier III). Auteur, avec Yves-Marie Hilaire,
de I'Histoire religieuse de la France contemporain80@-1988 3 vol., Privat,
Toulouse, 1985-1988. Parmi diverses publications sur la Révolution, « La
Révolution frangaise et la question religieuse », L'Histoire, n°® 72, 1984 et
« La Révolution et 1'glise : Ruptures et continuité », Concilium,1989, 221.
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Xavier TILLIETTE

La Révolution frangaise
vue d'Allemagne

C'EST surtout en Allemagne que la Révolution frageai éte
un événement européen. Si la prise de la Bastilke
pas retardé la sacro-sainte promenaudgiénique d
Kant, comme le fit une fois, selon I'anecdote,datuire d
I'Emile, du moins le philosophe de larévolution intellec-
tuelle» s'entretenaiil assidiment avec ses convives
dernieres nouvelles politiques, et Kesnigsberg,msertoutes le
villes allemandes, était a I'heure de Paris. LiAdgne —ou
plutét les Allemagnes — divisée en duchés et ppauciés, sou-
mise a l'arbitraire et a la censure, offrait umeli favorablea le
contagion et, tandis que les cours observaienilance géé
les écrivains et les poetes se faisaient propag@sdienthou-
siastes. La Révolution se respirait dans l'airathops. Quelqu't
avait d'ailleurs plus que tout autre préparé Igsitssa la sym-
phonie de la liberté. C'était Schiller, alors dd¥éslat de l¢
jeunesse auréolée de persécution. Le dramBrigands frémit
du souffle de I'anarchie, maidon Carlos,en juin 1787 par le
voix du Marquis Posa, retentit de I'appel de laiib, lance
dans le champ fertile du temps {e vis contemporain ds
hommes a venir»)Posa adjure le roi Philippe Il :

« Vous voulez planter pour I'éternité

Et vous semez lamort ? (..)
Un trait de plume de cette main, et a nouveau
La terre est créée. Accordez

La liberté d'opinion» (1).

(1) Acte lll, scénelo.
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Gedankenfreiheit (2) | C'est I'injonction d'un citoyen éclairé.
Bien que Schiller n'ait pas salué la Révolution des Frangais, les
échos de sa noble éloquence explosaient comme de la poudre
dans les tétes surchauffées des pensionnaires du Séminaire
universitaire de Tubingue.

Le fameux Stift fut peut-étre, avec la forteresse de Mayence,
le foyer le plus ardent de propagande révolutionnaire. Le fait
u'll abritat un certain nombre de boursiers montbéliardais
irectement concernés ajoutait a l'agitation des jeunes impa-
tients. Les étudiants s'excitaient mutuellement. Les « albums
personnels » (Stammbiicher) conservés, ou ils consignaient,
sous forme lapidaire, leurs serments d'amitié indéfectible,
témoignent de I'exaltation libertaire, de l'imminence du jour de
gloire tant attendu : fin de la tyrannie et libération des
oppresseurs sont le souhait qu'ils s'adressent a l'envi. Il y avait
méme des activistes clandestins, auteurs de libelles subversifs,
tel ce Wetzel qui ne dut son salut qu'a la fuite, évidemment
suivie d'expulsion. A vrai dire, malgré la sage direction de
I'éphore Schnurrer, l'ardeur révolutionnaire s'attisait de révolte
juvénile contre un reglement austére et désuet, contre des
maitres et répétiteurs tracassiers, dans l'atmosphere confinée du
couvent (3). Le duc de Wurtemberg, Charles-Eugene, despote
éclairé et sourcilleux, était attentif a la bonne marche de sa
fondation, ainsi que de la Karlsschule de Stuttgart, qu'il sub-
ventionnait également. Un beau jour, ayant oul patler d'une
traduction pirate de la Marseillaise (partiellement due au « petit
Schelling »), il accourut en hate au séminaire pour fustiger
}Eubliquement le délit, sinon chatier les coupagles, puisque
inalement il se montra bon prince. Il mourut quelques mois

(2) Liberté de penser (N.d.l.R).

(3)G. Schmidgall, « Die franzosische Revolution imftStind die Studentenschaft
Ttibinger Bldtter 35, 1948 (le Stammbuch de Hiller) : Horst FuhrmaRs, W.J.
Schelling: Briefe und Dokumente II (BouvierGrundmann, Bonn, 1973); Wal
BetzendOrferHblder/ins Studienjahre im Ttibinger Stift, Heilbronn, 1922 ; M. Leuk
Das Tiibinger Stift (1770-1850), Stuttgart, 1953 Sur la situation d'alors 1
Wurtemberg: Erwin HOlzleDas alte Recht und die Revolution, Munich-Berlin,
1931. Tubingue n'était pas le seul foyer d'effartease. Outre I'« alliance des hom
libres» d'léna (avec la participation d'anciedts Wier) et le fameux club jacobin ¢
Mayence, les « Amis de I'égalité et de la libertéwec Forster, Kapf, Schlemme
etc., il y avait les fanatiques de la RévolutionHiemburg (Ch. Waas, « Fr. Wil
Jung und die Homburger Revolutions-séhwer, 1792-1794 », dan¥itteilungen
des Vereins far Geschichte und Altertumskunde zu Bad Homburg von der Hihe, 19
1936, p. 31-80), il y aura IBund der Geister de Francfort, avec Hegel, Sincl
HOlderlin, BOhlendorff, Ebel, Horn.
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plus tard. La chanson subversive (la plantation d'un arbre de la
Liberté est une légende) se réduit aux proportions d'un incident
mineur dans une vie d'internat ou l'ardeur novatrice se mani-
festait surtout par les lectures en cachette et la fréquentation
des tavernes.

NOUS sommes assez bien renseignés sur la résonance de la
Révolution dans le monde estudiantin de Tubingue, parce que
le hasard y a réuni entre 1790 et 1793 trois génies qui y four-
bissaient leur oeuvre : Hegel que I'on surnommait « le vieux »,
Holderlin beau comme un ange, et Schelling, le plus jeune et
le plus précoce. L'expérience, a distance, de la Révolution aura
a des digrés divers marqué leur vie et leur pensée. Schelling,
impulsif et doué, a flambé aussitot, stimulé par la teneur liber-
taire, a la limite du jacobinisme, de la philosophie fichtéenne

ui avait 1pénétré au couvent. Il est possible de lire entre les
lignes de la préface de Du Moi, son écrit de prémices, la trace
des idéaux révolutionnaires que symbolise la devise célebre
(4). Mais entretemps la déception s'était emparée des jeunes
gens ; les massacres de la Terreur, Robespierre a Paris, le si-
nistre Carrier a Nantes, rendaient évidente la corruptio optimu
pessima, et c'est un correspondant dégrisé, désabusé, qui s'ex-
prime ultérieurement dans le courrier 2 Hegel (5). Un peu plus
tard, la haine des potentats et l'exécration des Autrichiens le
font applaudir les armées francaises d'invasion, mais la trahi-
son ne dure pas ; la gourme est bel et bien jetée, et c'est un
jeune savant assagi, impeccable, stylé par le préceptorat, qui se
présente a Goethe en 1798 pour postuler une chaire a'Univer-
sité d'Iéna. L'auguste écrivain est surptis et ravi de ne découvrir
aucune « allure de sans-culotte » (6) chez un candidat que
précédait une réputation d'homme de gauche. De fait, la cat-
riere de Schelling illustre avec usure le quantum mutatus ab
illo. Sa francophilie n'a pas survécu aux campagnes de Napo-
léon ; de cosmopolite il s'est retrouvé Fatriote et méme chau-
vin, pour finir sa longue existence dans la peau d'un conserva-
teur endurci, voire d'un réactionnaire. Il a trés mal supporté

(4) Schellings Werke, I, 157-159 (« Secouer parleggsentiment de la liberté »... « |
fols que l'aurore est la, le soleil ne saurait mamgToutes les idées doivent d'ak
s'étre réalisées dans le domaine du savoir avas# dealiser dans [I'histoire. »).

(5) Fuhrmanspp. cit., 70, 78 (Plitt,Aus Schellings Leben in Briefen |, 78, 91).
(6) Briefe II (Hamburger Ausgabep. 349 (a C. G. Voigt, 29 mai 1798).

55



Xavier Tilliette

la Révolution de 1848 et il s'est montré réticehégard di
Parlement de Francfort, ou pourtant son gendre A\VHitisto-
rien, s'est distingué.

Des trois compagnons, Hierlin est celui sans doute ¢
avait investi le plus d'espoir et qui a éprouvédaeption |
plus amére. Sans partager intégralemanthése de Pier
Bertaux (7), selon laquelle 'engagement révolutare mar-
gue tout le comportement de l'auteliHypérion et déchiffre
son échec mental, il est possible de repérer tia@sposé, ch
I'« ermite en Gréce » et chez Empédocle, le Elye d'un grar
réve effondré. A lui comme au héros schillérien, aamait pi
conseiller degarder du respect pour les réves de sa jeunesse,
une fois devenu adulte» (8), si 'age d'homme n'avait été p
lui le temps de I'égarement.

Il etait réservé au wieux », a Hegel, de dresser le bilar
I'evénement et de regler les comptes de leurs ergaveniles
Le projet tenace de saisir son temps dans la pensée »,

ambition philosophique par excellence, s'applique magistrale

ment a la Révolution francaise (9). Elle a étejébd'une rumi-
nation et d'une évaluation durables, dont le résektengrang
dans laPhénoménologie de lEsprit (10). L'épisode de la Terre
encadré entre la wérité des Lumiéres » et la «vision morale
du monde », représente le point culminant d'udi@lectique d
la « liberté absolue » — d'une liberté qui ne pese résoudre
aucune euuvre ou action positive » et qui se consume dan:
négativité, la«qureur de disparaitre » L'universel ne sup-
porte pas la résistance de l'individu, le seul agerde l'univer-
selle liberté sera donc la mort —xliberté, que de crimes...
» —, que Hegel accompagne d'une formule

(7) Hélderlin und die franzdsische Revolution, Suhrkamp, Francfort, 1969. Du
méme :Friedrich Hélderlin, Suhrkamp 1978. En outre : Gunther Miefzjedrich
Hdlderlin, Dichter der btirgerlich-demokratischen Revolution, Rotten und Loe-
ning, Berlin, 1978: Alfred KelletatDer Hochverratsprozess gegen Sindair (EM
Beitrag zum Leben Hdlderlin), Francfort, 1969.

(8)Acte IV, scéne 21.

(9) Joachim RitterHegel und die franzdsische Revolution, Cologne-Opladen, 1957
et Francfort 1965 (traduction frangaise par MaRébnier chez Beauchesne) ; Otto
Ptiggeler, «Philosophie und Revolution beim jungegel », dandlegels Idee einer
Phcinomenologie des Geistes, Karl Alber, Freiburg, 1973, p. 13-78 ; Jurgen Hafwes,
«Hegels Kritik der franztisischen Revolution », ddfheorie und Praxis, Neuwied-
Berlin, 1963, p. 89-107.

(10) Section «L'Esprit»: VI. B. a) (1.) et VI. B. b) (IR) 1 et 2. C'est-a-
dire: «L'Esprit aliéné. La culture; fin de I'introdtion» et «La liberté absolue
et la Terreur ».
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aussi impressionnante que l'exclamation de Madaoiang
«La mort la plus froide et la plus plate, sans plus dimportance
que couper une téte de chou ou avaler une gorgée deau ». Voila
a quoi aboutit la volonté générale. Mais la peurndaitre
absolu — la mort —renvoie avec une fraicheur nouvelle
conscience a son instinct de conservation, ede négatif, la
mort insignifiante » se retourne en positivité : le concept, ac-
coutumé a abandonner ses cadavres sur le chamgtaikeb si
hate vers une autre figure, un autre pays de lesprit
conscient de soi », la moralité kantienne. Juapositior
symbolique : I'Allemagne prend la releve intellegdte de las
trame opaque » historique.

BIEN qu'il ait, a I'instar de Goethe, succombé &sé&
duction du héros (Napoléon), Hegel n'était qt
apparence détaché de sa jeunesse. En tout cas
transféré sur les destins de I'Espritérung (fermentation, u
de ses mots favoris) sociale et politique de laonavoisine
Encore une fois, c'est la maniere allemande d'apagmer
voire de poursuivre I'événement inoui. Frédéricl&H, qui
subi sans réserve l'engouementilparaphait alors sc
courrier d'un claironnant : Salut et Fraternité » — a frappé |
formule de ce parallélisme dans un aphorisme sausieéh de

['Athendum :

« La Révolution francaise, la Doctrine de la Sciencée
Fichte et le Meisterde Goethe sont les plus grandes tendances
de lépoque. Celui qui est scandalisé de ces rapprochements,
celui pour qui aucune Révolution ne semble importante, si elle
neest pas bruyante et matérielle, celui-la ne sest pas encore élevé
au point de vue vaste et supérieur de 'histoire de l'"huma-
nité » (11).

Longtemps plus tard, quoique dévot et dégriséet+—
d'ailleurs maudissant la Révolution,-# maintient le biném
philosophie-révolution :

- L'Eglise catholiquea science allemandet la Révdution
francaisesont les trois vraies tendances de lépoque, a vrai dire
deux seulement : l'Eglise catholique est le solide hypomochlior
le point ferme, le repos, autour duquel tourne tout... La science

(11) Athendum, Fragment 216.
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allemande fera le tour du monde, comme la Révoh
francaise» (12).

Le cadet Schlegel, cependant, chez qui ce textasssiz iso
(que d'anathémes et de malédictions en regardrecboeuvr
satanique de la Révolution !), sur ce point étsté fidele a lui-
méme et il n‘avait pas exorcisé le soupcon quiaggdur dan
un autre fragment déAthendum, qu'il vaut la peine de citer
entier :

«On peut... considérer la Révolution frangaise comme le
plus grand et le plus singulier phénomene de lhistoire politique,
comme un séisme presque universel, une inondation incom-
mensurable dans le monde politique, ou comme larchétype des
révolutions, comme la révolution tout court. Ce sont les points
de vue ordinaires. Mais on peut aussi la regarder comme le
centre et le sommet du caractére national frangais, ot tous les
paradoxes de celui-ci sont ramassés ; comme la plus terrible
farce de lépoque, dont elle mélange en un sinistre chaos, dont
elle entretisse aussi bizarrement que possible en tragicomédie
inouie de | humanité, les préjugés les plus chagrins et les
pressentiments les plus violents » (13).

Il y a quelque chose de piquant a voir associerSunlege
dans le premier aphorisme Wilhelm Meister a la Révolution
Car si quelqu'un, au contraide Klopstock, de Sieveking et
Wieland, est resté allergique a la cocarde trieoktrau bonn
phrygien, c'est bien Goethe, serviteur de l'ordebléet futu
admirateur de Napoléon. En revanche Fichtepedr leque
Goethe ne nourrissait qu'une tiede sympathiea-pris feu e
flamme, avec ce je ne sais quoi de plébéien qearactérise. ]
a brigué une chaire d'enseignement en Francetditstallié a
panache de la liberté, et il n'en a jamais vraint&monceé le
crimes, qu'évidemment il désappvait. Deux décennies ap
I'explosion de 89, il fut le paladin de la résismrmprussienne
de l'appel aux armes. Napoléon n'était pas I'te@ritais I
renégat de la Révolution. En 1793, peu avant lessaw@es
la Terreur, celui qui allait étre letitan d'léna » (sic, Holderlin)
s'était signalé ou plutdt dissimulé sous deux €@ieudonymi

a la gloire de la Révolution et du peuple. L'un, udiscours
vibrant d'éloquence, s'intitulRevendication de la liberté de

(12) Friedrich Schlegels Samtliche Werke XXI1, 17 (1820).
(13) Athendium, Fragment 424.
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pensée aux princes européens, qui l'ont jusqu'a présent
opprimée. |l est daté de &Héliopolis, la derniére année des
anciennes ténébres ». Il ressemble & un commentaide
plaidoyer du Marquis Posa en faveur de cpatladium de
’humanité, descendu du ciel » (14), la liberté incensable
L'autre écrit, copieux quoique inacheve, motivé yrse opiniatre
polémique contre le conseiller weimarien A. Rehberg, a po
titre Contribution pour rectifier le jugement du public sur la
Réuvolution francaise. Il est une justificationsans réserves
soulevement populaire. La Révolution, déckiahte d'entrée de je
« me parait importante pour l'ensemble de Uhumanité » elle
est «une riche illustration du grand texte : droits de ’homme
et valeur de l'homme » (15). En réalité, lecontenu déborc
largement la circonstance, si imposante slt#-; il expose
grands traits, avec les ressources oratoirest pllEqu'a la grandi-
loquence, qui distinguaient Fichte, toutge philosophie morale
juridique. L'art rhétorique culmindans l'apostrophe : &sus et
Luther, saints patrons de la liberté», que va bientot re-
joindre le troisieme protecteyKant), « qui a parachevé leul
oeuvre, qui a rompu la derniére chaine, la plus solide, de
lhumanité » (16). Tant il est vrai quepour les Allemands,
changement des esprits passe avant leersament des trén
Quant a la débacle des idéaux hétionnaires, Fichte n'a
dépensé sur elle une syllabetad® ; oubliant ce qui est en arrit
son tempérament le portait sans cesse a de nauaetiens.

LYyOUVRAGE consciencieux et documents de Jadwesz.

L'Allemagne et la Révolution francaise (17), présente
I'eventail ou la palette des attitudes allemaral¢sgard de
Révolution, depuis le lyrisme dubarde gallophile » Klops-
tock et de ses amis hanseéatiques jusqyactee en dentelles de

(14) Fichtes Gesantausgabe1/1,170.
(15) Ibid., 203.
(16) Ibid.. 255.

(17) Presses universitaires de France, Paris, 1949; J. Garber, éd. Revolutionire

Vernunft (Texte zur jakobinischen und Iiberalen Revolutionsrezeption in Deuts-
chland), Kronberg i. Taunus, 1974 (couvrela période 1789-1810).
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Goethe dont la Campagne en France (18) regorge de bonne
conscience, bien qu'il ait percu dans la canonnade de Valmy le
gong d'une nouvelle époque. Parmi les hourras, en effet, il y a
des notes discordantes, par exemple Matthias Claudius, le
pocte du bonheur domestique, Herder, Moser, le pieux comte
Stolberg, Wilhelm von Humboldt, qui se promene avec déta-
chement dans le Paris encore tremblant du Directoire. Il y a
surtout la légion des dégus précoces, les raisonnables, les
¢chaudés, les repentis, que la lecture de Burke a convertis et que
les excés des « enragés » ont hotrifiés : Jacobi, naguere panégy-
riste de Mirabeau, qui maintenant compare l'infortuné Louis
XVI a Oedipe et au roi Lear ; Wieland, choqué qui bientot se
rétracte ; Gentz qui sera le conseiller de Metternich ; ; Jean Paul
qui chante I'héroisme de Chatlotte Corday ; le répétiteur du
Stift et ami de Hoélderlin, Karl Philipp Conz, pocte médiocre
qui, d'une année sur l'autre (septembre 1791 — septembre
1792), passe du dithyrambe (« Poeme pour la féte de la Cons-
titution ») a 1'élégie (« La Nymphe de la Seine »)... Le cas
de Joseph Goérres, «qprophéete de la République franque et
publiciste enflammé, est a mettre a part. « Républicain alle-
mand », il avait tout jeune participé a l'aventure de Mayence, il
a espéré jusqu'en 1797 et 1798 en la « nation des Francs »,
protectrice de 1'éphémere république rhénane, avant de se
rendre a I'évidence de I'échec, au tournant du siecle. Il tire la
conclusion dans un écrit de grand style, Deutschland und
die Revolution, qui juxtapose « un grand Jugement de
Dieu et un crime de sang» et se termine significativement
par l'avertissement solennel : Discite justitiam moniti et non
temnere Divos ! (19). Le tournant est ptis et c'est un virage plus
abrupt encore que celui de Schelling (20).
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Le spectacle de la faillite a été épargné a un autre enragé ou
plutot engagé, Georg Forster (21). Forster, écrivain, journa-
liste, voyageur, homme d'action, polyvalent, est a la téte du
groupe de jeunes Allemands qui n'ont pas craint I'apparence de
la trahison et du mercenariat, puis de I'épuration et des re-
présailles. En fait, ils étaient des idéalistes a tous crins. Les «
collaborateurs » les plus résolus ont été les Mayencais ou «
clubistes » de Mayence. Ils ont fait cause commune avec l'oc-
cupant et partagé la table du Général Custine (exécuté par la
Convention en 1793). Le destin de ces « patriotes », en réalité
apatrides, est connu (22). Une mort prématurée, a Paris, évitera
a Georg Forster I'échafaud (1794). Sa femme Thérese Heyne,
qui se mariera en secondes noces avec le journaliste Huber, et
'amie d'enfance Caroline Michaelis-Bohmer, future épouse
d'A. W. Schlegel, puis de Schelling, ont fui Mayence précipi-
tamment. Mais, d'une facon générale, les agitateurs allemands
hoétes de la Révolution sauront tirer leur épingle du jeu : Ar-
chenholtz, Oelsner (23), le médecin Georg Kerner, Ebel, le
baron K. F. Reinhard, ami de Goethe et qui fit une belle
carriere de caméléon a la Talleyrand. Cependant, les armées du
peuple s'employaient a doucher le peu d'enthousiasme qui
subsistait apres le fiasco de la Convention ; l'occupation était
dirigée par des soudards comme Davout (24), Augereau,
Vandamme... La débandade de la collaboration eut lieu avant
que Fichte, pressenti a Mayence, et Schelling, appelé a
Cologne, aient eu le temps de se retourner. Mais, un peu plus
tard, on ne vouera pas au pilori le grand historien suisse, ami de

(21)Edith Schirok,Georg Forster und die franzbsische Revolution, Diss. Freiburg,
1972 ; Klauss Harpprechfieorg Forster oder die Liebe zur Welt : Eine biographie,
Rowohlt, Hambourg, 1987 ; H. Sche&lie Mainzerrepublik, T. |, Protokolle des
Jakobinerklubs, Berlin, 1975.

(22)Voir le récit de Goethe, « Le siége de Mayencep»,cit., p. 426-465 et comparer
au discours de Forster du 15 novembre 1792: « &uelation des Mayencgais aux
Francs»(Schriften zu Natur, Kunst, Politik, éd. par K. O. Conrady, Rowohlt, 1971,

91-104
(18) Gedenkausgave, Artémis-Verlag, Ziirich, XIBiographische Einzelschriften, p. p23)Oels?1er de Paris, ravitaillait en nouvelles lepparters allemands de la
237-425. Cest la campagne de 1792. Goethe artmrerdue :«<Auh ich in der l(%evoluuon (« Lettres historiques de Paris surdeénements de France », dans
Champagne !» L'ouvrage célébre d'Edmond Burke (1728-1797Regtections on the Minerva, «Journal de contenu historique et politique, édigé J. W. von
Revolution in France. Archenholz », 1° année).

(19) Enéide VI, 620: « Par cet avertissement apprenez la jgiseitne méprisez pas (24) 11 s'agit du point de vue allemand. Méme s'il a commis de&xn occupa-

les dieux ». tion, le ci-devant d'Avoust est un « soudard d'exiom », vainqueur d'Auerstaedt,
(20) Ausgewlihlte Werke (édités par Wolfgand Frdhwald), t. I, p. 294-456.1C I'une des plus brillantes victoires des campagreedNapoléon, et, apres celui-ci, le
329,456 « Ma profession de fo(Das Rote Blatt/ 1798), p. 7-93. meileur stratége de la Grande Arnr
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Fichte, Johannes von Mailer, coupable d'accepter un haudite
dans I'administratioau roi Jéréme.

L 'IDEOLOGIE romantique, passéiste et intérieure, a rapide-
ment éteint la foi démocratique et les velléit&sublicaines. L
mosaique des peuples allemands ne s'est pas recdans |'ef-
fervescence des voisins. Elle cherchait une réeoluaisonnald
un modéle réformiste de cété. Necker agréait aux Allemar
leur hardiesse ne dépassait pas les @insn, Mirabeau et l'ab
Sieyes étaient appréciés, mais Dantofartiori Marat et RO-
bespierre honnis — n'était pas préta@per un héros tragiq
comme dans le drame de Georg Bichner. Dans uroe matirce-
Iée, lapopulation est restée sage et patiente ; le jasphénde
intellectuels aprés une flambée a fait long feuTkareur a pro-
voqué une frayeur empreinte de stupeur. Avec stll&asa guillo-
tine et ses tétes coupées, sa Carmagnole et sessfuavec s
roi martyr et ses Chouans, le canon de Valmy ebtérepoid
des émigrés..., la Révolution était un phéeae trop ambig
pour ne pas déconcerter le jugement. Le débat s@sime o
dit, dépassionné. Peut-étre les Allemands navidgepis tol
d'estimer, avec Hegel, pour quelque temmg®en qu'il vaut miel
penser le monde que le transformer.

Xavier TILLIETTE, s.].

Xavier Tilliette, né en 1921. Entre dans la Compagnie de Jésus en 1938.
Enseigne a la Grégorienne (Rome). Derniéres publications : La christologie
idéaliste, Paris, Desclée, 1986 ; L'absolu et la philosophie, Paris, P.U.F.,
1987. En préparation : Christologies philosophiques, Paris, éd. du Cerf.
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Révolution et religion

Chateaubriand, de/’Essai sur les révolutions
au Génie du Christianisme

C'est pourquoi une apologétique qui se fonde unique ment sur

eux (les points de vue de Chateaubriand), laissant ains i échapper
les visées centrales du christianisme, ne pouvait, a lal  ongue, étre
efficace, et I'histoire I'a bien prouvé. Il reste qu'en ce qu i concerne

spécialement la France, on aurait pu prendre plus a coeur les su g-
gestions de Chateaubriand et mettre mieux en lumiér e les presse n-
timents délicats et confus qui I'animaient, au lieu de se précipit er
pour un demi -siécle dans un intégrisme politico-religieux bien au-
trement stérile et sans espoir, condamné a étre rel ayé par un
laicisme tout aussi pervers, mortel pour le coeur de la nation.
Hans-Urs von Balthasar, La Gloire et la Croix, |, p. 78.

NOUS évoquerons les premiers témoignages littérair€stoe-

teaubriand sur la Révolution. lls posent deux ques-
tions fondamentales : quels sont les rapports d@élajution e

de la religion ? Quelle religion fondera et saulermonde moderi

? C'est dire d'emblée que nous considérons l'adteGerze conme

un écrivain authentiquement et profondément chréée qu
/'Essai, loin d'étre une oeuvre mineure, sert de fondadidien-
semble du grand oeuvre.

L'Essai sur les révolutions, en 1797, €st marqué du plus sombre pes-
simisme : les sophismes et les crimes de la paditipnt de pa
avec I'échec consommé du christianisme ; le retdariberté natu-
relle est une illusion. Ce pessimisme donne lendeurs tragique
a Atala et René : an récCit de la fin du monde des bons sauvages ré-
pond la vie avortée du dernier rejeton de la \@eifurope chré-
tienne mais révolutionnée. Pourtantderie du Christianisme, en
1802, affirme la possibilité d'unsociété nouvelle, fondée di
une renaissance du christianisme
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De lEssai au Génie, Chateaubriand met en ocuvre d'une part
les ressources de son esprit nourri de culture antique et tenté
par le scepticisme ; d'autre part une fidélité (critique) a
Rousseau : s'il refuse les fondements de sa philosophie poli-
tique, il pousse jusqu'a ses dernieres limites sa philosophie du
sentiment. Nous essaierons de montrer comment ces inspira-
tions philosophiques sont intégrées — méme dans I'Essai — a
une méditation chrétienne qui rejoint d'une patt l'esprit des vani-
tés lié, dans I'Ancien Testament, au sens le plus puissant de la
transcendance, d'autre part la théologie fénelonienne du
Christ de douceur et de douleur. Elle aboutit, dans le Génie, &
l'espérance de fonder un renouveau de 1'Eglise dans une ma-
niecre de naturalisme chrétien, consacré a (%ire les persuasives
beautés de Dieu.

LyESSalsuwr tes revotutions frappe par limage trés sombre qui

se dégage des analyses touchant la Révolution fran-
caise. Ce pessimisme n'est pas celui d'un chrétien, mais
d'un historien sceptique. L'analyse historique aboutira pout-
tant a cette question qui occupe le dernier quart de I'ouvrage :
quels sont les rapports du christianisme avec les tempétes
révolutionnaires ?

Il est a peine nécessaire d'évoquer ici les caracteres de la
Révolution qui, pour l'auteur de I'Essai, la désignent comme
une monstrueuse catastrophe, lui qui s'affirme lui-méme
comme un « persécuté ». Les causes de la Révolution sont
politiques et morales a ses yeux : la corruption des grands a la
fm de l'ancien régime atteignit un tel degré qu'elle devint
presque contre nature (1) ; elle engendra la démoralisation du
peuple, un sentiment généralisé de malheur (2), puis bientot
I'égarement de la population urbaine, auquel travailla le fana-
tisme intellectuel des Jacobins (3). Les actes de la Ré-
volution prouvent, par leur violence, que le pouvoir populaire
est avant tout celui de I'armée et de la police (4) : tien ne contre-
balance les fatalités de la violence quand une nation condamne
le régime politique qui est, aux yeux de Chateaubriand, le

(1) Essai sur les révolutions, Gallimard, Pléiadey. 264.

(2) Ibid., p. 265s.

(3) Ibid., p. 79 4 91.

(4) Cette idée est omniprésente ddBSsai : voir. p. 75, 84s., 87, 274s. On perse
I'exigence cicéronienne Cedant arma togae ».
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Plus conforme ala nature, c'est-a-dire la monarchie (5) et
qu'elle ne trouve plus d'énergie que dans l'athéisme (6). Quant
aux effets de la Révolution, ils ne peuvent dans ces conditions
qu'étre radicalement négatifs : ils réalisent, sur tous les plans —
y comprtis le plan religieux, nous y reviendrons — la contre-
nature. Le fait révolutionnaire répond a un instinct d'« in-
quiétude » (7), aune malsaine curiosité qui enchaine le mal-
heur au malheur : de révolution en révolution, une nation peut
aller jusqu'a la « dissolution ».

Cette analyse est, on le voit, tracée dans l'amertume. 1l ne
s'agit point la des philippiques inspirées par un christianisme
tragique a Joseph de Maistre, dont les Considérations sur la
France datent elles aussi de 1797. Le point de vue du jeune
auteur de ['Essai est celui de l'historien qui s'est formé a cette
discipline aupres des maitres antiques, Tacite en particuliet,
plutot qu'en s'imprégnant de la tradition chrétienne et provi-
dentialiste de Bossuet (8).

Notons d'abord évidemment le point majeur. L'Essai est
consacré aux révolutions : l'auteur en dénombre cinq dans
I'histoire antique, sept dans l'histoire moderne, c'est-a-dire
avant que n'éclate celle qui affecta la France a partir de 1789.
La révolution — les Latins disaient volontiers mutatio rerum
— se définit comme une « conversion politique totale du
gouvernement d'un peuple, soit du monarchique au républi-
cain, soit du républicain au monarchique» (9). La conception
du temps historique impliquée ici est cyclique ; l'histoire est
faite de recommencements : « Il semble gu'ily ait des hommes
qui renaissent a des siécles d'intervalle pour jouer, chez
différents peuples et sous différents noms, les mémes roles, dans
les mémes circonstances» (10) Par conséquent, loin de voir
dans la Révolution francaise un terrifiant hapax, Chateau-
briand l'introduit dans une série, pour en réduire, sinon la

(5) Voir p. 328 & 339.
(6) P.376.
(7) P.263.

(8) Détail symptomatique : évoquant les violences révahnaires, I'auteur n'est nulle-

ment tenté d'y voir un chatiment infligé par DieLidée n'affleure qu'une seufeis :
« Tel était, ballotté entre les mains puissantes de cette faction, ce peuple
infortuné (..) lorsque Dieu, laissant son regard tomber sur la France, fit rentrer ces
monstres dans le néant » (89).

(9) P.48.
(10) P.72.

65



Arlette Michel

cruauté, du moins la nouveauté. LEssai est donc consacré,
dans sa premiére partie, a la premiere révolution athénienne
(elle conduit Athénes de la monarchie a la république), dans sa
deuxiéme partie a la révolution réalisée sous Philippe et
Alexandre. Tels sont les deux archétypes qui servent de
référence directe aux événements francais, les révolutions
florentine, suisse, anglaise, américaine n'intervenant qu'a titre
de relais et d'échos. L'Essai, inachevé, ne considére pas les
révolutions romaines, comme son auteur en avait le projet.

Ce point de vue est cetui d'un sceptique, chez qui un sens trés
puissant et tragique de la relativité se colore déja de l'esprit
biblique des vanités : « Il n'y a rien de nouveau sous le soleil »,
et la misére humaine est toujours égale a elle-méme, car
I'humanité est de 1'étoffe du néant.

Nous n'apercevons presque jamais la réalité deses
mais leurs images réflechies faussatmpar nos désirs. (.
Tandis que nous nous bercons ainsi de chiméresme:
vole et la tombe se ferme tout a coup sur nous.hoesme
sortent du néant et y retournent : la mort est and lau
creusé au milieu de la nature ; les vies humaic@sime au-
tant de fleuves, vont s'y engloutir (11).

Quant au dynamisme de l'histoire, il n'est point animé par
l'attention providentielle de Dieu : il git dans un certain rapport
de la politique et de la morale (12), dans un jeu constant de
déséquilibres compensés, jeu de forces réelles ou interviennent
la « fortune » et ses hasards (13). Cette conception positive de
lI'histoire va de pair avec une grande défiance a 1'égard des
idéologies, des systémes. Les idées de Rousseau sur la « volonté
générale » et le « contrat social séduisirent les esprits
dogmatiques qui crurent devoir prendre la téte des forces
révolutionnaires : le démon de l'abstraction perdit une nation
qui avait besoin non pas d'un « systéeme de la perfection » mais

(11) P. 15Préface de 1826) et p. 439n pense al'épigraphe desMémoires attribuée au
livre de Job « Sicut nubes... quasi naveselus umbra»

(12) P. 127 & 129.
(13) P. 430s.
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d'idées «applicables ». Les Jacobins incarnent, aux yeux de
Chateaubriand, cette erreur mortelle (14).

Dans le méme esprit, lauteur de [Essai se refuse a juger la
Révolution sur ses principes : il ne la juge que sur ses résultats,
ses effets concrets, quil estime désastreux. Peu lui importe que
les malheurs de la nation soient nés du pouvoir populaire : pour
sa part il croit, contrairement a Rousseau, que la monarchie est
le systéeme de gouvernement le plus conforme a la nature ; il ui
est pourtant arrivé de croire que, dans l'idéal, la république est
la meilleure forme politique : « Et moi aussi je voudrais passer
les jours sous une démocratie telle que je lai souvent révée,
comme k plus sublime des gouvernements en théorie » (15).

Le scepticisme, le sens de la relativité, l'indifférence aux
idéologies, le gott positif des faits sont les caractéres originaux
de Chateaubriand. IIs le conduisent, a la fin de [Essai, a une
tragique indécision, au moins a une suspension du jugement.
S'l n'est « rien de nouveau sous le soleil », I'auteur en vient a
souhaiter que 1'on perde « le gotit des innovations». La
Révolution « se consolidera-t-elle »(16)? Rien ne prend
oonsistance, mais tout verse en son contraire. Subsiste I'horreur
vérifiée des choses sociales et politiques qui rend impossible la
liberté (17). Faut-il réver d'une régression vers un utopique état
de nature, se contenter d'un anarchisme individuel ? Le
scepticisme de Chateaubriand n'ira jamais plus loin...

Clest dans ce contexte philosophique, apparemment bien
étranger au christianisme, que le jeune écrivain pose néanmoins
la question qui ne cessera plus de le tourmenter dans toute son
ceuvre : quels sont les rapports entre l'histoire et la religion, et
plus précisément : quelle religion reste possible pour le monde
moderne ?

(14) Rousseau péche par esprit d'abstraction et de systéme : Chateaubtiand refuse
comme improbable le postulat du « contrat social s fondé dans la « volonté géné-
rales : p. 57s ; p. 438s. Sur les Jacobins et leur fameux systéme de perfections, voir p.
82s. Sur l'influence de Rousseau au XIX¢ siécle, voir J. Roussel, Jean-Jacques Rous-
seau en France aprés la Révolution, 1795-1830, A. Colin, 1972.

(15) P.266.

(16) P.433.

(17) Cl'est le théme essentiel de I'Essai qui se présente comme une réfutation radicale
de la philosophie politique de Rousseau.
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S'interrogeant sur l'influence religieuse des révolutions, la
deuxi¢me partie de I'Essai donne lieu a un hlstorlque "du
Folythelsme et du christianisme. Une idée domine l'ensemble :
e christianisme cessa detre la religion de l'avenir quand il
perdit la liberté morale qu 'avaient exaltée en lui le martyre et les
persécutions. 1l défendit l'esclave, prit la protection des pauvres.
Cet idéal inspirait encore la chevalerie. La dégradation com-
menca pour le christianisme des qu'il voulut conquérir le pou-
voir (18). Cette décadence touche a lirréversible au XVIII®
siecle ; la Révolution anéantit les derniers restes de la religion : «
Depuzs le régne de Louis XV, la religion ne fit plus que
décliner en France ; elle sest enﬁn évanouie, avec la monarchie,
dans le gouffre de la Révolution » (19).

Cet évanouissement est, aux yeux de Chateaubriand, sans
espoir de réveil. Mais avant de nous interroger sur les éventuels
lendemains du christianisme défunt, comme l'auteur nous y
invite, interrogeons-nous sur ce qu'est pour lui le christianisme.
Nous disons bien : ce qu'est, et non pas : ce que fut. Dans la
Préface a IEssai composée pour I'édition des CEuvres completes
en 1826, Chateaubriand, qui est devenu depuis 1802 un écrivain
catholique, affirme qu'en dépit des sophismes de la jeunesse, le
texte de 1797 était déja chrétien : « La nature religieuse est au
fond» et l'incrédulité «n 'st qu'a la surface » (20).Ce jugement
nous semble en grande partie justifié : le scepticisme, tres
présent dans l'Essai, est une composante de la foi de Cha-
teaubriand jusque dans les oeuvres ou elle parait le plus soli-
dement ancrée.

S'il fallait, dans I'Essai, définir 1'image que l'auteur transmet
du chrlstlamsme nous évoquerions deux points essentiels.
D'une part, le christianisme est la forme la plus achevée de
I'expérience occidentale du sacré. Aprés Rousseau et la
« Profession de foi du vicaire savoyard », Chateaubriand af-
firme que le sentiment implique lintuition du divin : cette
intuition est particulicrement forte au contact de la nature :

(18)  P.390: aL Eglise, environnée de ténébres qui agrandissaient ses formes,
marchait, comme un géant, au despotisme».

(19) P.401.
(20) P.20.
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1l est un Dieu. Les herbes de la vallée et les cédres du
Liban le bénissent, linsecte bruit ses louanges, et 'éléphant le
salue au lever du soleil ; les oiseaux le chantent dans le
feuillage, le vent le murmure dans les foréts, la foudre tonne
sa puissance, et 1'Océan déclare son immensité ; '’homme
seul a dit : Il n'y a point de Dieu (...). Pour moi, j'ai vu, et
c'en est assez, j'ai vu le soleil suspendu aux portes du
couchant dans ses draperies de pourpre et dor. La lune, a
I'horizon opposé, montait comme une lampe d'argent dans
l'orient d'azur (21).

Le sentiment cosmique de la beauté qui distingue le pocte
Fpartlent spontanément a la conscience primitive et paienne :
le s'affine par le christianisme. C'est parce que les Barbares
éprouvaient, au contact de la nature, le sentiment de la
grandeur et du mystere qu'ils ont pu si aisément se convertir au
christianisme. La grandeur et le mystére sont deux caracteres
éminents du Dieu chrétien :

On congoit aisément comment des Sauvages sortis de
leurs foréts, n'ayant aucun préjuge religieux antérieur a
déraciner, se soumirent 4 la premiére théologie que le hasard
leur offrit. Limagination est une faculté active, a la fois écho et
miroir de la nature qui lenvironne : celle de Thomme des
bois, frappée du spectacle des déserts, des cavernes, des
torrents, des montagnes, se remplit de murmures, de
fantémes, de grandeur. Présentez-lui alors des objets
intellectuels, elle les saisira avidement, surtout s'ils sont
incompréhensibles (22).

Dira-t- on que le sentiment du sacré conduirait aussi bien au
déisme qu'a la rencontre du Dieu personnel ? Chateaubriand
envisage bien d'autres tentations spirituelles. Toutes sont tra-
giques et désespérées : une incrédulité douloureuse ; le déisme
et ses sécurités purement intellectuelles ; une soumission au «
Peére des miséricordes » — inconditionnelle mais désolée, car
les miséricordes sont bien peu sensibles :

O Toi que je ne connais point ! Toi dont jignore et le nom
et la demeure, invisible Architecte de cet univers, qui m'as

(21) P. 377 (premiére ébauche de ce qui deviendra ldesplus cé-
lebres «descriptions» de I'Enchanteur !).
(22) P.388.
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donné un instinct pour te sentir, et refusé une raison pour te
comprendre, ne serais-tu qu'un étre imaginaire, que le songe
doré de l'infortune ? (...) Pardonne a ma faiblesse, Pére des
miséricordes ! Non, je ne doute point de ton existence ; et
soit que tu m'aies destiné & une carriére immortelle, soit que
je doive seulement passer et mourir, jadore tes décrets en
silence, et ton insecte confesse ta Divinité (23).

Le sens de la transcendance doublé de la fascination du
néant, hérités tous deux de 1'Ancien Testament, creusent en
angoisse spirituelle les apories d'une intelligence armée par la
philosophie des Lumicres. Les réponses a une telle angoisse
sont présentes, elles aussi, dans ’Essai. Evoquant les causes qui
suscitent la chute du polythéisme romain, Chateaubriand écrit :
« Un homme extraordinaire avait paru dans [Orient ».

De cet homme, l'écrivain fait un portrait qui pourra inspirer
Renan et sa Vie de Jésus. Le Christ est pour lui d'abord un
homme exceptionnel, comme si la nature atteignait en lui une
excellence ou la marque de Dieu pourrait se reconnaitre : « St
la morale la plus pure, et le cour le plus tendre, si une vie
passée a combattre lerreur, et a soulager les maux des
hommes, sont les attributs de la Divinité, qui peut nier celle
de Jésus-Christ ?» La marque divine du Christ est la dou-
ceur et la miséricorde — une douceur plus forte que toute dou-
leur : « Iz force de son ame brille au milieu des tourments de
la croix; et son demier soupir, dans les angoisses de la mort,
est un soupir de miséricorde » (24).1.e Christ est le Dieu des
infortunés et des pauvtres : pour la premicre fois dans 'immense
ocuvtre de notre auteur se dessine l'image de celui qui restera
tenacement pour lui consolation et certitude. Dans Atala, le
Pére Aubry attestera la fidélité de Chateaubriand a la spiritualité
fénelonienne de la « douceur », de 1'abandon sans réserve a
l'amour : spiritualité « touchante » et héroique a la fois (25)

(23) P.378.

(24) P. 384. Le texte sera repris et amplifié dan&émie (IV' partie, livre lll, chap
1). LaPréface de 1826 le tient pour essentielOx trouve dans cette réverie de jeune
homme une profonde vénération pour Jésus-Christ et pour lEvangile », p. 20.

(25) Le Pére Aubry annonce limage destpé® humblement saints évoqués dar
Génie (IV' partie, livre lll/ chap. 2) et des missionnaires confessaie la foi(ibid.,
livre IV, chap. 8), dont la vie sublime passe da ladéal tracé dans |[&élémaque lui-
méme aux yeux de Chateaubrianddges de simplicité» et woies dhéroisme).
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On comprend comment le siecle des Lumieres et la Révolu-
tion purent vaincre si aisément le christianisme : il s'était renié
lui-méme en se livrant, comme les sociétés ou il
s'incarnait, au gout du pouvoir ; il avait été annulé par la cor-
ruption contre nature des intelligences et des cceurs (26). Cha-
teaubriand ne semble pas croire qu'il puisse renaitre. Tout
I'Essai tend a prouver que I'époque moderne, si elle reproduit
les révolutions anciennes, les reproduit exclusivement en ce
qu'elles ont de plus bas et en passant ici toute mesure. C'est
donc le crépuscule du monde occidental que décrit IEssai — et
non pas une crise de la foi chez un intellectuel tenté par les
« sophismes » du jour. D'ou la grande question : « Quelle sera
la religion qui remplacera le Christianisme ?» Elle nait d'une
amere constatation : « Le Christianisme tombe de jour en
jour » (27).

Les essais de réponse que propose Chateaubriand ont ceci de
frappant qu'ils se rattachent tous a une idée centrale : il ne s'agit
pas d'apaiser des curiosités ou des angoisses individuelles, mais
de donner consistance a une doctrine et a une conduite reli-
gieuses qui fonderaient moralement une collectivité, une so-
ciété. Les intellectuels pourraient se satisfaire du déisme ; les
réveurs, des divers illuminismes en vogue. Un peuple ne saurait
y prendre ses racines (28). Il est du reste devenu si « indifférent »
en « matiére religieuse » qu'il n'accueillerait le prophete d'aucun
« culte nouveau » : « Cependant, il faut une religion, ou la
société périt : en vérité, plus lon envisage la question, plus on
s'effraie; il semble que l'Europe touche au moment d'une
révolution, ou plutét d'une dissolution, dont celle de la France
n'est que lavant-coureur » (29).

On voit l'importance que Chateaubriand attache a la
religion : fidele ici a Rousseau, il croit le sentiment religieux
inscrit, comme l'instinct social, dans 1'état naturel de I'homme.
Il a constaté que la dégradation du christianisme et la
corruption de la société politique ont avancé du méme pas
jusqu'a la fin du XVIII® siecle. La palingénésie de l'une et de
l'autre lui paraissent également impossibles et pour la méme
raison, dix ans apres les secousses révolutionnaires.

(26) Voir p. 398-402 les effets de daecte philosophique sous Louis XV».
(27) P.428.

(28) P. 428-431.

(29) P. 429.
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Il est donc bien loin de croire a l'optimiste lai grogres : |

progrés des « lumieres » ne donnera point le bonheu

'humanité ; il ne la délivrera pas dé'&quiétude » essentielle
sa fragilité et qui apparait, dé¥ssai, comme une malac
spirituelle, méme si le jeune écrivain ne I'apppls encore ‘e
vague des passions» : « Cette inquiétude, dou vient-elle a son
tour ? Je nen sais rien : peut-étre de la conscience d'une autre
vie ; peut-étre d'une aspiration secrete vers la divinité » (30). Ce
instinct spirituel insatisfait est le ferment séates révolutions
elles naissent du malheur et conduisent au maltdens un
fatalité que n'éclaire, dan&ssai, aucune grace. De la ce
évocation grandiosement tragique d'une fin des $emtpde
nations modernes :

Déchirées intérieurement par des révolutions plasie@apre:
de longues guerres civiles et une anarchie affrealiss retour-
neront tour a, tour dans la barbarie (...) : desspremieres na-
tions tombées dans la barbarie en émergedentouveau,
reprendront leurs places sur le globe ; ainsi de slans un
révolution sans terme (31).

Le livre trouve sans doute dans tel désespoir son unité et
lieu. Il s'achéve dans l'aporie. L'éloge du borvaga et de ¢
fiere indépendance, de sa liberté morale et deosgmelles
vertus de candeur, d'hospitalité, ne constitue eéident pe
une solution aux angoisses du fmnToute solution devr:
étre collective. Ici ne s'exprime qu'une rébellmplitaire, un
tentation individuelle de régression vers la natieisque e
plus grand malheur des hommes est d'avoir des lois et un
gouvernement », le moindre mal est dedeconserver sans crc
gu'ils puissent devenir excellents et en évitanilgune
deviennent plus abominables encord.es corps politiques,
quels quils soient, ne sont que des amas de passions putréfiés
et décomposés ensemble» (32). Rousseau avait torta liberte
civile n'existe pas. Reste le grand réve, qui ma genais qu'u
réve, de la liberté absolue :Soyons hommes, c'est-a-dire
libres ». Mais comment? N'importe ou hors du monde &

(30) P.263.
(31) P.430.
(32) P. 438 et 441.
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homme de la nature, cest toi seul qui me fais me glorifier d'étre
homme ! Ton coeur ne connait point la dépendance » (33).

Chateaubriand n'a pas encore parcouru tout l'iéimé
spirituel qui lui permettra d'apporter & Rousseas tEponst
completes et cohérentes en méme tempspgsitives. Quand
aura totalement identifié christianisme et libeit&crira, dan
la Préface de 1826l&ssai : « Le christianisme porte pour moi
deux preuves de sa céleste ongine : par sa morale i tend a nous
délivrer des passions ; par sa politique il a aboli lesclavage.
Cest donc une religion de la liberté : cest la mienne » (34). Dés
lors la liberté cesse d'étre illusoire. Utopiquansld'état d
nature, impossible dans la société, elle fondeokpscsocial ¢
donne sa fécondité a I'histoire une fois identifaéechristia-
nisme. Le texte de 1797, quant a lui, reste béevart des nau-
frages. Le temps a fait son oeuvre destructri@nsdamémoire
il a déposé d'inoubliables souvenirs que I'écriyairne dan
le désespoir et le scandale.

NOUS voudrions maintenant ouvrir quelques perspec-
tives, évoquer par quels itinéraires I'oeuvre detehu-
briand s'ouvre a une restauration du christianis
espérance et consolation pour les temps modernes.

Elle ne s'opére certes ni daAtala ni dans René. Le réci
ameéricain décrit la fin du monde des bons sauvagetui-ci
s'effondre sous les coups de tribus sanguinaieesadvages ¢
n'‘ont pas échappé a la barbarie ou y sont retontibdisparai
enfin dans les massacres que leur infligent ledles nation
chrétiennes d'Europe. La présence obsédante derta de I
torture, de la tuerie dans les déserts américainsséns dou
entendre, transportés dans la nature profanéeg¢dbs:
sanglants des souvenirs révolutionnaires. Cettedfimnonde
paien, de son innocence qu'avait embellie pourtgritce
quelques missionnaires d'esprit fénelonien, la itGahreé-
tienne, apporte un démenti au réve qui achelVBisai. Les
utopies de Rousseau ne sont plus porteuses d'al
espérance.

René est encore le récit de la fiiun monde : la vieill
Europe chrétienne donne naissance a un derni¢éonmejeentre

(33)P. 439s.
(34)P. 27.
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dans les temps nouveaux alors que rien, dans sse,pe lui per-
met de s'y adapter : I'ancien monde Iui a tranarmegoi, une cultur
chrétiennes qui, dégradées, ne lui inspirent gles I'obsession
la mort, «l'inquiétude » du «vague des passions », l'insatisfactiol
et la peur de DieuAtala et René, satellites duGénie du Christia-
nisme, figurent, dans les revers the grande oeuvre ou s'édifie
charte d'un nouveau chrigtiame, les souvenirs obsédants
tentations qui risquent d'enenacer l'avénement. L'espéranct
toujours, chez notre auteur, en dialogue avecaitdgplus positi-
vement dépourvu d'illusions et le plus prompt autelo

On saitque Chateaubriand voulait faire apparaitre l'oelale
1802 comme le fruit d'une conversion tout augustimé —il a lu,
pleuré, et cru : par l&énie, il réparait les effets pertieux dt

scepticisme déEssai. Ce qui nous frappe bien davantage, cest |

continuité d'une meditation qui va s'agpralissant, car elle
renie rien — et pas méme son dialogassionné avec l'oew
de Rousseau. Nous ouvrirons seulement ici trossppetives ra-
pides.

1. Il s'agit bien, pour l'auteur di£nie, de fonder une sociéét pa
seulement de consoler quelques dilettantes cultivé®e sociét
chrétienne unie par une foi et un culte, une éthigae culture—
une commune et nouvelle maniére de sentir. Chatieag
n‘ambitionne pas de poser les bases d'unetéqgoatitique. L
Génie est presque silencieux sur ce qui pourrait étrepatidque
du christianisme : il montreomment peut se réunir un pet
chrétien, une Eglise que temps avait dispersée. Il s'agit en «
de rendre une fécondité au temps gaitgsaru s'arréter pour tour
dans les orniérede la misére humaine avec la Révolution
évoquant lesrésors de la mémoire collective fagconnée depis
siécles de christianisme — traditions de la faletculte, institu-
tions, inoubliables beautés de l'art chrétien et litargies —
Chateaubriand jette un pont entre I'ancien et leveau monde
Bien plus, en instaurant un dialogue entre culttimetienne «
culture antique, il prépare le plus large oecuisr@e. Il rappell
ainsi que le christianisme a vocation lil#ration universell
dans l'espace et le temps a la fois.

Cette vocation est favorisée par une vertu trésifapée du
christianisme, qui est la possibilité du pardonn®bun des cha-
pitres les plus importants peut-étre diénie, Chateabrianc
évoque les malheurs de la conscience naturellessBaw la dise
infaillible dans le discernement du bien et du nbvait
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confiance dans les ressources d'innocence de laenalza/a
montre que la nature peut étre trompRey qu'elle s'échappe
elle-méme dans les violences de la passion etdidgat de limagi-
nation. Parce gu'elle connait le bien — et quiedide fait pas —a
conscience naturelle est une conscience malheugeuse peut ¢
pardonned elle-mémeByron ne surmontera pas ce scandale :
des révoltes et des désespoirs romantiques erdproné Chateau-
briand corrige ici Rousseau : dans la mesuréedbieu intérieL
investit la conscience, le chrétien peutnsonter l'expérience
mal en lui et chez les autres. Il pardonne :

"La grace a surabondé ou avait abondé le crime". Toujours
préet a avertir le pécheur, le Fils de Dieu avait établi sa religion
comme une seconde conscience, pour le coupable qui aurait eu le
malheur de perdre la conscience naturelle, conscience évangé-
lique, pleine de pitié et de douceur, et a laquelle Jésus-Christ avait
accordé le droit de faire grice, que n'a pas la premiere (35).

2. Le christianisme post-révolutionnaire est fondésdenré-
conciliation des temps, dans l'universalité : cgst est, auxy/eux
de Chateaubriand, fondé dans la faculté la plusemni
selle, le sentiment. Rousseau avait donné au semttiacceptiol
la plus féconde : le sentiment est affectivitéestilieet a la raison
a limagination ; il est intuition du divinChateaubriand, s
doute, distend les liens du sentiment et de lamai€ontre la théo-
logie — qui s'adresse aux docteurs et aux spésutadiil choisit
une religion du sentiment (36). La gitin romantique souffrira
cet affaiblissement doctrindle retour de la théologie sera lor
se faire : la génération ®autain et de Lacordaire I'amorcera.
souffrira aussi d'un affadissement qui transforntersentiment e
sentimentalité et en douteusenysticité ». Chateaubriand en est-
responsable ? Nous ne le pensons pas.

@5 Geénie du Christianisme, Gallimard, Pléiade, p. 60air Le
Pardon, Beauchesne, « Le point théologique », 1988.

36) Génie, p. 470: « Qui est-ce qui lirait maintenamouvrage
de théologie?#-orce est donc pour un défenseur de la foi du
siecle de retourner l'ordfertement logique suivi traditionnellem
par l'apologétique et conservé jusquau X\glecle: il ne faut gas
Br_ouver qgue le Christianisme est excellent parcé gient de
ieu; mais qu'il vient de Dieu, parce qu'il estalant» (p. 469).

75



Arlette Michel

L'auteur du Génie a appris de Rousseau lui-méme les dan-
gers de subversion qui habitent le sentiment : I'imagination qui
est la faculté de 1'idéal est aussi la faculté des chimeres. Cha-
teaubriand sait, a la fois, qu'il est impossible d'habiter le pays
des chimeres et que I'abandon a l'imaginaire est toujours Ido-
latre et sacrilege : René, avant le livre 111 des Mémoires
d'Outre-Tombe, l'affirme (37). 1l ne prone donc pas la dérive
vers les illusions religieuses. Au contraire, pour répondre aux
tout-puissants fantasmes nés des nostalgies et des désirs, du
«vaguedes passions », de l'obsession impuissante de l'absolu, il
cherche a fonder le christianisme nouveau dans un bon usage
du sentiment, des souvenirs et des images.

Ne le demandons point a notre esprit, mais a notre cceur,
nous tous faibles et coupables, comment un Dieu peut
mourir. Si ce parfait modeéle du bon fils, cet exemple des
amis fidéles, si cette retraite au mont des Oliviers, ce calice
amer, cette sueur , de sang, cette douceur d'ame, cette
sublimité d'esprit, cette croix, ce voile déchiré, ce rocher
fendu, ces ténebres de la nature, si ce Dieu enfin expirant
pour les hommes, ne peut ni ravir notre coeur, ni enflammer
nos pensées, il est a craindre quon ne trouve jamais dans nos
ouvrages, comme dans ceux du Poéte, "des miracles
éclatants", speciosa miracula3g).

3. On a beaucoup reproché a Chateaubriand de favoriser
moins le christianisme qu'un dilettantisme esthétique, moins le
catholicisme que la poétique. C'est bien en effet a la beauté de
la religion que fait confiance notre auteur, mais cette beauté
reflete la « beauté de Dieu » (39). Le christianisme sera-t-il
« moins vrai » si I'on en révele les beautés a la fois exaltantes et
touchantes ? Serait-il desservi par l'écrivain qui en transmettrait
les plus persuasives images ? L'auteur de I'Emile avait vanté le
pouvoir de la rhétorique des images. Chateaubriand observe

(37) On se rappelle la derniére lettre de Julie dansVouvelle Héloise : « Le pays des
chimeres est le seul digne d'étre habité et tel est le néant des choses humaines qu tzors
[ Etre existant par lui-méme, il n'y a rien de beau que ce qui n'est pas s.
Chateaubriand, fasciné par ses chimeéres, sait,xréaogore que Rousseau, qu'e
sont néant et que I'amour gu'elles inspirent Pastinnocent : voiRené, ou le héro
reproche a Dieu de ne pas lui avoir donné a adbuerculte exclusif une femme dei
dispenserait de toute souffrance. Voir aussi lepittes 10, 11, 13 du livre Il degdeé-
moires (« Fantdme d'amour ; Deux années de délire ; Incantaj.

(38) Génie, p. 480s.
(39) Ibid., p. 591.
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que le Christ s'est révélé d'abord aux simples et, pour cela
méme, a travers des images. La défense du christianisme ré-
clame « toutes les sortes de tableaww. 11 s'inspirera donc du
modele biblique mais aussi suivra l'exemple que lui donnent
saint Augustin, Fénelon et également Pascal (4%)

«Le beau est un et existe absolument » (41). Sa révélation
n'est pas accordée aux seules consciences éduquées. L'huma-
nisme généreux des Lumiéres n'est pas ici renié : la conscience
nature]%e, des l'Essai, apparaissait ouverte aux sentiments du
beau et du sacré. Sauvages et « barbares » en étaient
dépositaires ; plus encore sans doute un peuple dont l'atavisme
séculaire est chrétien. La beauté de Dieu est cette « beauté par
excellence » que « tout le cceur de 'homme suffit a peine pour
sentir » (42). L'auteur du Génie en développera les carac-
teres inscrits dans les harmonies de la création, dans les inspira-
tions morales et doctrinales de 1'Eglise, dans ses cultes consa-
crés par le temps, mais aussi dans l'admirable piété populaire
pour laquelle Chateaubriand, dans toute son oeuvre, marque
une prédilection de tendresse (43)

Comment dessiner cette beauté de Dieu ? Chateaubriand
répond : « n'est rien de beau, de doux, de grand dans la vie
que les choses mystérieuses » (44). 1l vante les « harmonies » de
Dieu, de la création, de la religion. L'esthétique qui se dégage
de tels textes est largement classique. S'y méle une sensibilité
nouvelle, fascinée par la coexistence, en Dieu, des contraires.
Les caracteres divins de la beauté — « grandeur » et « douceur »
— se fondent dans une dimension qui releve a la fois de I'élé-
vation et, paradoxalement, de I'indécision : c'est le « mystere ».
Cette dimension est spécifique du divin : elle confirme le carac-
tere ontologique des beautés que 1'écrivain découvre en Dieu.
Le Beau, en son mystere, est splendeur voilée du Vrai — mais il
ne serait pas perceptible a I'homme sans ce voile. Ainsi, les
larmes que « la touchante religion » du Christ, du Dieu de

(40) P. 470s ; voiDéfense du Génie du Christianisme, Pléiade, p. 1105s.

(41) P.787s.
(42) P.513.

(43) DéslEssai (p. 417), I'écrivain vante la piété des curés aepemne (da simplicité
du ceeur, la sainteté de la vie, la pauvreté évangélique, la charité célestes); dans le
Mémoires, il dit sa tendre erespectueuse admiration pour la piété de sa iceyde
marins, de tout le peuple breton. DanGlénie, voir Ille partie, livre V, chap. 6 «
Dévotions populaires ».

[AN) MNAnin ~ AT
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tendresse nous inspire empéchent nos yed¥tre éblouis» :
cela« nous permet du moins de les fixer un moment <
croix » (45). L'imagination est attirée par l'indécision
I'infini : désir et nostalgie, elle y reconnait siomage ; misel
d'impuissanceglle capte de l'absolu du moins ce qui peut
communiquer de facon voilée et incompléte (46). Db
mystére » de Dieu se rencontre, pour une esthégiguee spiri-
tualité nouvelles, le sublime et la grace, la pméeed'urDieu a I
fois évident etabsent, la puissance d'une douceur qui n'est |
plus elle-méme qu'au moment ou elle est défigpegda doulel
— I'Essai l'affirmaitdéja.

Le Génie du Christianismepngtemps avant leMémoire:
d'Outre-Tombe, faitapparaitre un Dieu grandiosementger
dans la création et le Dieu caché qu'appellentésss &raver:
les déserts du désespoir et de la mort :

Notre ame demande éternellement ; a peineelet-
obtenu l'objet de sa convoitise, qu'elle demanderen: I'uni-
vers entier ne la satisfgpoint. L'infini est le seul champ ¢
lui convienne ; elle aime a se perdre dans les nesnla con-
cevoir les plus grandes comme les plus petites dime
sions. Enfin gonflée et non rassasiée de ce quéetiévoré
elle se précipite dans le sein de Dieu,viennent se réur
les idées de I'infini, en perfection, en temps retegpace
mais elle ne se plonge dans la Divinité que paueeagtte Di-
vinité est pleine de ténébrdus absconditus (47).

Mais, dans leGénie plus que partout ailleurs dans
oeuvre, Chateaubriand répond aux tentations qirenkpdouble
fascination de I'absolu et du néant par une espéraa Chris
de douceur et de douleur est le Dieterdre » ek touchant
d'ou viennent le pardon et la consolation.apaisait dé
peut-étre l'auteur dé&essai.En lui, douceur et sublime se rencon-
trent dans la gimplicité »(48). La fidélité de Chateaubriand a l'es-
thétique et a la spiritualité féneloniennegriéserve de toute dér
dans le sentimentalisme religieux.

@5 P.480.

(46) Voir Mémoires, Pléiade, t. I, p. 209: la beauté de 'immensité ne se tévele jamais aussi bien,
en mer, qu'au moment ou passe la brume.

(47)  Génie, p. 603.

348) Le christianisme est «entendu du pauvre d'esprit », p. 485. Le chapitre consacré 2 Jésus
ans le Génie (IV partie, livre 111, chap. 1) n'est que l'amplification du chapitre de /Essa
consacré au meme sujet.
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Le modele du sentiment est en effet 'Amour, lari@acett
«passion nouvelle»gssez puissante powaincreou sublime
toutes les autres. Inscrite dans la nature, elteent en mén
temps a quelque chose de célestetle est heureuse beal
heureuse merveille —grice et joie » (49). Comme la«
conscience évangélique parfait la «conscience naturellesa
charité paracheéve le sentiment : Fénelon permétade@ibrianc
d'éviter les dangers de la religion du sentimelle tpui'elle s'ex-
prime chez Benjamin Constant et de dépaBseisseau sans
renier : le vicaire savoyard admirait 'Evangijei parlait a son
coeur »et la grandeur du christianisme, faie sublimité simple
de charité (50).

EN achevant cette esquisse, nous retiendrons troisspaiel'Es-
sai au Génie,une révolution parait affecter I'oeuvre de Chateau-
briand. En 1797, il désespérait de I'histoire ethiistianisme
sa réflexion était essentiellement d'ordre poléigue Génie met
en rapport christianisme et poétique ; ilforde pas une socit
civile et politigue, mais un peuple de croyantsudl@avons es-
sayé de montrer comment l'appral@sement de la réflexi
nourriede christianisme et d'une fidélité critique a Reassme
en fait les deux oeuvres en prolongement l'unéaderé. Si la
volonté générales'idertifie au christianisme, un peuple nouv
prendra corps.

Dansl'Essai, laréflexion était aimantée par un refus violdet
la Révolution ; dans I&énie,la Révolution est commeffa-
cée : nous voici non plus dans la fin du mondeesmenaidans
commencement d'un monde neuf. Le jugement de Chatea
briand sur ces événements qui s'éloignent a-tahgé ? len
sans doute, mais il en accepte les acquis. Fidglii@ertél'atta-
chent a la monarchie et au christianisme. Pal tiépasse Rous-
seau sans le renier. On se rappelle que Rouétsapartisan de
monarchie appuyée sur le consensus ; le modgldlkiéain qu'i
empruntait a Rome lui paraissait impraticable cetiecnent. Cha-
teaubriand cherchera a fonder la rmamie de droit divin dans
«volonté générale : unetelle conciliation n'est possible que ¢
christianisme est liberté.

(49) Génie, p. 517.
(50) Ewik. Pléiade, livee IV, p. 627 et 629.
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Par la, Chateaubriand, théocrate libéral, rejoint lagée d
Ballanche.

Le christianisme peut donc étre une religion pas tenps
modernes : ils sont rendus possibles par un renramw\k
sentiment religieux. Méme si les tentations restgandes
s'abandonner aux fantasmes des désirs, des nestahi:
mirages de l'idolatrie et du désespoir, une espsxaas
possible. Dans l&énie du Christianisma'exprime ul
apaisement qui ne se retrouvera pétre plus , chez not
auteur. Il s'associe aMagnificat de la création (51), ¢
Misereredes douleurs et des déserts d'absence les«
souffrances prient »¢crira l'auteur deMémoires(52) : dans |
livre de 1802, ils osent se fondre dans l'espeB#atitudeg53)

Arlette MICHEL

(51)Chateaubriand a écouté comme Francois d'Assisealet cles oiseauxGénie,
p. 566.

(52) Mémoirest. 1, p. 96.

(53) Geénie, p. 943:« Du spectacle méme de cette foule pauvre et malheureuse, il fait
naTtr_ef ses béatitudes : Bienheureux ceux qui pleurent : bienheureux ceux qui ont faim
et solif... ».

Professeur de littérature francaise a P&wsbonne. Thése sur Amour
Mariage dans la Comédie humaine chez BalEacpréparation : Littératu
et religion au XIX° siecle.

80

Communio, n°® XIV, 3-4 — mai-ao(t 1989

Philippe LEVILLAIN

Révolution et
Contre-Révolution :

Emile Keller

L A DOCTRINE contre-révolutionnaire n'est pas sintglis
mais procede d'un principe simple : refuser &R&volutior
toute valeur dans I'histoire et en fairedaurce de tot
les maux de la société qui en est issue (libéraliso-
cialisme, communisme, anarchie). Le cattistne intransigea
qui s'affirma apres 1870 s'efforca de faire triogpla Contre-
Révolution, mais moins pana négation seche de la Révolut
comme chez Joseph de Maistre ou de Bonald, auxguets-
prunta toutefois, que par une lecturel'tiéstoire a la lumiér
du Syllabus,considéré comme ungrofession de foi positi
pour sauver la société libérale. Adaurce de cette pensée,
livre : L'encyclique du 8 décembre 1864 et les principes7@®
ou I'Eglise, I'Etat et la liberté'Emile Keller (1).

Le livre de Keller est une lecture de I'encycligdganta Cura
et duSyllabusa la lumiere de I'histoire. L'étude des rapports
entre les principes fondamentaux défendus pari$Egt ceux
de 1789 intervient a l'intérieur d'une analyse galeéles vicis-
situdes propres a toutes les sociétés humaineguiedes se
gouvernent en dehors des vérités de la foi ou eaikes. L'ou-
vrage présente deux versants, partagés par ladigreéte que
constitue la Révolution francaise. Le monde gagme
libertés, avec des heurs et des malheurs, gréioddehce de

(1) Paris, 1865, 442 p. Cet article reprend deshifpements proposés dahibert
de Mun : Catholicisme francais et catholicisme romain, du Syllabusau Ralliement,
Ecole frangaise de Rome, De Boccard, 1983. Saucatidn contraire, les citations
sont extraites de cet ouvrage.
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I'Eglise, jusqu'en 1789 et commence ensuite uradefatescen
vers la décadence morale, intellectuelle et mal&riea sécula-
risation croissante de la politique et des socidis au princip
de la neutralité religieuse, et la ruine progressi pouvoil
pontifical en constituent les signes irréfutables.but de Kel-
ler est de démontrer que les deux textes pontificii1l864
ont pour objet d'arréter cette dégradation lourée consé-
guences. Et son livreesclét sur une présentation
moyens propres a régénérer le siecle, au nombrgueds
intervient en premier l'action sociale, placée deusigne de |
Vérité sociale.

PAR SA DEMARCHE, Keller se place au-dessus des amtag

nismes, suscités par yllabus — qui l'intéressecomme
il est naturel,davantage que l'encyclique Quanta Cura
— , entre catholiques libéraux et catholiques intrgeants
Il considére d'abord que I'encyclique (et son agefine son
pas spécifiguement destinés a la France. |ls'adresse
«ni a un homme, ni a un parti, ni a un peuple isolé... (mais)
au XIXe siecle tout entier ». Traduisons : ni a Napoléan, ni
aux catholigues libéraux francais, ni a la Frantais al'Europe
chrétienne. Il estime que ces deux textes ne peupanétr
simplement considérés comme unexposé platonique de
doctrines immuables » dont on peut dibrement et indé-
finiment s'écarter dans la pratique, pourvu qu'on les

respecte en principe ». C'est répondre, sans l'attaquer directe-

ment (et Kelle n'attaque jamais personne nhommeément),
subtiles distinctions établies par Mgr Dupanloupreha thés
et I'nypothese dans sa brochure a suc&esConvention du 15
septembre et 'Encyclique du 8 décembre (2). Mais les mises i
point de Pie IX n'engadrent pas pour autant chez lui
sentiment de triomphe analogue a celui de LouisilMdéulans
LTlusion libérale, publiée la méme année. Que la papau
apporté un démenti cinglant a la pensée et a Bactie:
catholiques libéraux, en particulierahcais, ne lintéresse f
Keller n'a rien d'un polémiste et son intransigeaes
dépourvue d'exaltation sectaire. Son ouvrage, grageureux
écrit dans une langue forte et sobre, est a llhéstlu catholicis-

(2) Publiée en 1865, la brochure fut un énormeésude librairie.
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me intransigeant ce queAncien Régime et la Révolution
de Tocqueville est a I'histoire politique libéralaneméditatior
historigue destinée a comprendre le siecle. Ilagbute ul
sentiment d'urgence qui n'entache [@mseérénité des analys
mais les dramatise, au terme du livre, dans unervisatastro-
phique de I'évolution des rapports entre I'Eglisd'Etat.
On comprend qu'aprés avoir vécu la réunion du Cendi
Vatican et le climat apocalyptique dans lequelddclaméle
dogme de linfaillibilite pontificale, appris I'e¥e des troup:
italiennes dans Rome le 20 septembre 1870, paéiailk
défaite de la France devant I'Allemagne, de MuhaeTour dt
Pin aient pu étre saisis par la force des propokealer que
sur la question sociale, la Commune corrobora.

Keller s'adresse a deux publics : les catholiquegénéral
les catholiques libéraux en particulier. Il invies premiers
« chercher..., a poursuivre..., a opérer lapplication de lencycli-
que chacun dans la sphere de son actwité ». L'encyclique, selc
lui, constitue une interpellation a laquelle, désas, personr
ne peut se dérober, de chaque catholique pardédlin poir
est essentiel : si Keller est ultramontain, il nfess fidéise. Il ne
cache pas quesdl faut étre avec Pie IX pour rester catholique,
ce nest pas tout de se soumettre et d'accepter la vérité les yeux
fermés, sans songer ni a létudier ni a lappliquer. L'adhésion du
chrétien nest pas une abdication ni un abaissement passif de
laraison ». Cet appel a la réflexion, a la conjonction de [k
et de la raison demarque Keller des crispationsti@anaire
de la plupart des catholiques intransigeants. Diarscy-
clique, il ne veut pas se contenter de relever agslamna-
tions portées au nom d'un ordre surnaturel. |l adiedes élé-
ments positifs de la doctrine catholique, suscégside conduil
l'action des catholiques au sein du monde modeome itl ne
récuse pas les traits spécifiques, comme le capitdindustrie
mais les conséquences désastreuses ks moeurs et la vie

des peuples ». En ce sens, l'attitude de Keller est réso-

lument moderne. Elle annonce, a prés de trente
d'avance, lesanalyses de certains catholiques forme
I'école du catholicisme intransigeant et passéa ®dmo-
cratie chrétienne amom du catholicisme et au moment
Ralliement, selon lesquelles de I'encycligdeanta Cura et
du Syllabus a l'encycliqueRerum Novarum, il n'y a pas d
coupure, mais une continuité. Keller, comme piaid Léor
Harmel et Henri Lein, prés de I'Oeuvre des Cercles, '
Lemire et George&oyau, estime, des 1864, qu'il y a une
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somme positive du Syllabus (3). Clest pourquoi son intransi-
geance est totale vis-a-vis des catholiques libéraux, les princi-
paux destinataires de son livre. Pour lui, le temps des illusions
est révolu : on ne peut étre a la fois catholique et libéral. Car
I'Eglise et les sociétés libérales en sont arrivées a un point de
contradiction tel, sur les notions de bonheur, de liberté et de
progres, qu'il faut opter.

La raison en est simple : les sociétés libérales sont en train de
ruiner 1'Eglise. La liberté religieuse concédée par 1'Etat aux
citoyens et la neutralité religieuse de I'Etat qui 'accompagne en
principe conduisent a une religion d'Etat dissimulée, qui est
celle du pouvoir, de I'égoisme effréné, de I'asservissement des
faibles et, si des révoltes viennent a se déchainer, du césarisme.
Et quoi qu'on dise, la neutralité de 'Etat n'est pas I'expression
de la tolérance. Elle aboutit a une lutte sourde et permanente
contre le catholicisme, parce que celui-ci défend des princi{)es
qui font concurrence a ceux des sociétés libérales, lesquelles
sont pétries d'un naturalisme qui ne peut accepter la
prééminence des vérités de la foi. D'ou cette rage, selon Keller, a
mépriser les droits humains les plus élémentaires, comme
ceux du travail, qui explique le retard spectaculaire des pays
catholiques libéraux dans clle domaine social, a la différence de
I'Angleterre et des autres pays protestants. Les sociétés libérales
font fausse route. La naissance du Prolétariat en constitue un
signe évident. Elles ne peuvent pas I'admettre parce qu'il est de
leur nature de croire a la force de la raison. Mais la destruction
qui les menace est certaine quand on voit le développement du
socialisme et du communisme, « conséquence(s) logiques(s) et
nécessaires(s) du naturalisme en politique et du rationalisme en
théologie ». 11 s'agit donc de sauver les sociétés contre les
méfaits du libéralisme. Et Keller pense qu'il faut prendre l'en-
cyclique dans sa dimension profonde : celle d'une « réconci-
liation » entre la liberté et l'autorité, entre les puissants et les
faibles, entre les riches et les pauvres, qui n'est possible qu'avec
la garantie de I'Eglise.

KELLER . de homme une vision pessimiste, a Iinstar des

contre-révolutionnaires. Mais son pessimisme ne

s'alimente a aucun illuminisme, 2 aucune mystique,
|l : 1

comme c'est le cas chez Joseph de Maistre, qu'Albert de Mun

(3) Cf.les analyses de Jean-Me& Mayeurdans Annales E.S.C2 marsavril 1972.
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découvrit par la suite. Son opposition au rationalisme n'est pas
une haine de la raison, mais une hostilité amére au naturalisme;
c‘lui en représente 'exces philosophique et politique. Surtout,
l'analyse historique de Keller n'est rattachée a aucune théologie
sur le mystere de la créature. La notion de péché, c'est-a-dire la
dimension surnaturelle de I'hnomme, n'intervient qu'au titre de
ses manifestations cliniques dans la vie des sociétés affranchies
de la foi : faiblesses humaines de I'égoisme, de 'envie, de la
révolte, de l'orgueil, etc. Les principes fondamentaux défendus
par 'Eglise ne sont pas présentés comme des abstractions. La
morale ne domine pas la politique de toute la hauteur de sa
valeur dogmatique. Principes de la morale chrétienne et prin-
cipes de 1789 sont mis dans un véritable rapport dia-
lectique. Et la question se pose de savoir si Keller a non seu-
lement lu mais médité Hegel. Car I'Eglise dans son ouvrage
occupe une place analogue a celle de la raison dans I'histoire
chez Hegel. Le développement progressif de 'homme vers une
émancipation universelle est, pour Keller, I'ocuvre de 1'Eglise.
L'Eglise a apporté au monde la liberté (et I'on entend déja le
discours prononcé par Albert de Mun a la Chambre le 21
tévrier 1878) (4), l'esprit de sacrifice individuel au bien
commun, qui est le fondement de 1'autorité et de la vie
politique, la liberté sociale sans laquelle le travail n'est qu'une
fatigue et une humiliation. Les socié¢tés libérales qui, «qpar peur
de la liberté », se jettent dans le despotisme, dont l'autorité
politique est constamment ébranlée par le déchainement
d'appétits antagonistes, qui tiennent le peuple et le prolétariat
sous le joug par peur de la vérité sociale, devraient comprendre
que I'Eglise seule détient la vérité des principes, qui, isolés de la
foi, menacent leur existence. Keller n'en propose pas pour
autant un retour vers un modele de société chrétienne déja
incarnée dans I'histoire, comme celle de I'époque médiévale par
exemple. Il a des mots durs pour la théocratie, « abus hypocrite
du pouvoir spirituel, exploitation des choses saintes, asservis-
sement des ames» 1l prévient la critique selon laquelle
l'influence de I'Eglise risque d'aboutir a l'exercice de la coerci-
tion. « Car alors elle ne serait plus la vérité » Keller voit dans le
XIX® siedle une forme tout a fait nouvelle d'alliance entre
I'Eglise et le monde, et il renverse — sans le dire — la propo-

(4) Discours politiquesl, 1888,p. 189-190.
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sition 80 duSyllabus (5). Pour lui, « le progres..., la civilisa-
tion moderne peuvent et doivent se réconcilier avec
lEghse » i)ulsqu'ﬂ suffit de reconnaitre ce que le progres lui doit
et ce civilisation moderne peut en recevoir de satisfac-
tion. uquel cas, le probléeme du libéralisme est réglé. Les
catholiques paraissent alors sous un jour nouveau. Keller
tourne en dérision les catholiques libéraux qui, dit-il, « espe-
rent que, se [falsant quelque peu révolutionnaires dans
leur vie publique, ils obtiendront des autres quils redevien-
nent catholiques dans leur vie privée » La critique de la pen-
sée libérale est pour le moins hative. Mais a partir du moment
ou Keller se situait sur le plan de la vérité des principes, il était
difficile qu'il ne schématise pas les idées de Montalembert (6) ou
de Mgr Dupanloup. De toute facon, l'objectif de Keller est de
proposer un visage tout a fait nouveau du catholique, tracé
d'apres l'encyclique et le Syllabus. 11 le voit comme un homme
qui opérera la synthese totale du conservatisme et de la Révolu-
tion : « Comme le conservateur, le catholique respecte les lois
et les institutions et croit quil vaut mieux les améliorer que de
les renverser. Comme le révolutionnaire, le catholique n'est
jamais satisfait du présent. Il est convaincu quil y a tou-
jours quelque chose a faire, et pour le bonheur de son pays
et pour celui de Uhumanité tout enttere ». Car, pour Keller, 1'es-
perance révolutionnaire elle-méme n'est, en fin de compte,
3u une sécularisation des conquétes inscrites dans les principes
éfendus par I'Eglise.

La réconciliation du monde avec les vérités détenues par
I'Eglise de par sa nature méme ne doit donc pas arréter le
progres, mais temperer les violences auxquelles il aboutit né-
cessairement, 511 ne smsplre que des principes de 1789. Le
catholicisme n'est plus l'exercice impétieux de dogmes indiscu-
tables, mais un facteur d'équilibre au sein des sociétés. Keller
place Tes catholiques dans une situation de médiateurs qui
devrait aboutir, sur l'échiquier politique, a en faire des
centristes. 11 con31dere ar exemple, que le catholicisme seul est «
capable de tempérer LEL monarchie et laristocratie par ce que
la démocratie renferme de sérieux et de légitime ». Son analyse
le porte donc vers un systeme représentatif, dont la stabilité

(5) « Le Pontife romain peut et doit se réconcilieiransiger avec le progrés, avec le
libéralisme et la civilisation moderne ».

(6) Exprimées de fagon spectaculaire au Congrés dendéaties 20 et 21 aolt 1863.
Montalembert fut blamé par Pie
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serait assurée Ear le serment politique, dont la conformité aux
vérités de 'Hglise serait maintenue par un role assigné au clergé
dans les institutions. Son légitimisme, on le voit, est un mélange
de réflexion theologlque 'analyse soclologlque et de fidélité
historique. Et l'on peut méme dire qu il est davantage un anti-
otléanisme qu'un légitimisme pur, c'est-a-dire un légitimisme de
tradition, de contre-révolution et de sensibilité. Keller ne patle
pas d'alliance du trone et de l'autel, mais « d'échanges de
services » entre 'Eglise et I'Etat. A I'Etat de faire respecter une
autorité dont lEghse détient le fondement, non pas politique
mais moral. A 'Eglise d'éclairer 1'Etat dans I'épanouissement
des principes du progres universel. Dés lors, E catholicisme
social quitte les notions de bienfaisance, de charité, voire
d orgarnsatlon sociale pronées par Armand ‘de Melun (7) pour
s'intégrer a une vision globale de la politique, gouvernée par
'application des principes evangehques : morale civile et
morale religieuse ne font plus qu'un et s'appuient l'une sur
l'autre pour secréter le uprogres dans l'harmonie sociale. Sur le
plan des principes, Keller va beaucoup plus loin que le comte
de Chambord dans sa lettre du 20 avril 1865 sur les ouvriers.

L'originalité¢ de Keller, malgré des parentés avec la sociologie
unitaire de Joseph de Maistre, est indéniable, et sa pensée d'une
cohérence remarquable. Il n'en demeure pas moins qu'il ne
qultte jamais le plan de la morale publique. I.a régénération
qu'il voit dans le retour modulé a une influence de lEghse sur
les sociétés est une rédemption. Il prend le siecle tel qu'il est
avec son capitalisme, son industrie, son prolétariat. Il ne privi-
légie aucune figure sociale de perfectlon telle paysan, ainst que
le faisaient la plupart des contre-révolutionnaires, tel Rivarol,
attachés au monde rural, a des symboles comme l'arbre, etc.
Mais s'il défend le progtes, c'est du progres moral qu'il s'agit,
de I'¢mancipation universelle des consciences et non des indivi-
dus. Sa société est fixiste. Il n'en percoit aucune évolution.
Etrange personnage, en vérité, que ce bourgeois du Haut-Rhin
3u1 emprunte a Hegel sa vision dynamique de I'histoire pour

¢montrer la fonction de régénération des sociétés libérales
propre a 1'Eglise et qu1 propose une utopie morale et politique
dont le spiritualisme n'est pas sans rappeler certains themes de
l'idéalisme quarante-huitard. Qu'on pense a L'Ere Nouvelle de

(7) Cf. Jean-Baptiste Durosellées origines du catholicisme social en trance

Jusqu'en 187(Paris, 1951p. 209-227.
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l'abbé Maret (8). Avec Keller, les catholiquexciaux du Parti
I'Ordre retrouvaient un systeme de pensée qui demait tou-
jours fait défaut, beaucoup plus nuanceé les théories de |
Play, dontLa Réforme sociale avait paru en 1864...

ON comprend ce qui, dans la pensée de Keller, aéu s

duire une partie des catholiques intransigea
Contre un christianismémédiocre”; les analyses ¢
Keller proposaient une logique de la foi et dei justifiée ps
I'histoire, qui dépassait la simple critique deRavolution €
permettait de definir un comportement chrétien guiuyEl
s'exprimer soit dans les oeuvres, soit dans latigpie.
Précisément, c'est ce qui devait pousser un hormomame
Albert de Mun a entrer en conflit avec Rome et &@emettre
dés lors qu'en 1885 #dongea a organiser un parti catholic
qui rassemblerait des' catholiques députés, ceédai
impossible aux yeux de Léon Xlll, le catholicisme mouvar
pas s'inscrire dans une seule famille d'esprit.

Philippe LEVILLAIN

(8) Cf. Claude Bressolette, L'Abbé Mares : Le combat d'un théologien pour une démo-
cratie chrétienne (1830-1851), Beauchesne, Paris, 1977.

Philippe Levillain, né en 1940. Ancien Eléve dectle Normale Supérieu
ancien directeur des études pour I'histoire modeteontemporaina
I'Ecole francaise de Rome. Professeur d'histoiréeogporaine a I'Universi
de Parix X-Nanterre. Marié, trois enfants. Il a éboutre Albert de Mun
Catholicisme francgais et catholicisme romain, $itiabusau Ralliemer
(Ecole francaise de Rome, De Boccard, 1988F lieutenants de Dieu (
collaboration avec Catherine Grémion), Fayard, £dd86 et, récemme
une étude consacrée a la biographie dmgr une histoire politiquesous i
direction de René Rémond, Seuil, Paris, 1988.
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Jean-Marie PENY

Péguy et la Révolution*

M AURRAS disait, en 1941, a Massis a propos de Pé-
guy: « Dans la mesure ou cet illisible peut étre lu, il
est tres dangereux, car sa téte est Révolution. » (1).
L'instinct du vieux doctrinaire, adversaire irréciiable de la
Républiqgue née de la Révolution frangaise, nedmpait pas,
ni ses souvenirs d'avant 1914. C'est, d'ailleutgui? lui-méme
qui proclame : «Je suis un bon républicain. Je suis un vieux
révolutionnaire ». (2). Cette déclaration n'est évidemment pas
de l'«ardent et sombre et stupide jeune homme, dix-huit vingt
ans... tout frais débarqué a Paris » évoqué dan<lio (3),
qui n'a que trop serwi la lecture réactionnaire de Péguy, a
ceux qui tiennent tant a découper en tranches hmenat
I'oeuvre, pour écarter livraie des débuts socediet dreyfu-
sards du bon grain qui s'est révélé plus tard sdfafichage du
nationalisme et le retour avoué au catholicismed712908).
La revendication de la Révolution par Péguy, genvid'étre
rappelée, est dank'Argent suite (1913) : elle est donc de
l'auteur deNotre Patrie (1905), duMystere de la charité de
Jeanne d'Arc (1910), duPorche du mystére de la deuxieme
vertu (1911).

La Révolution, pour Péguy, c'est la Révolution fraise,
qu'il prend « en bloc », pour réutiliser I'expressde Clémen-
ceau, sans y distinguer le positif de la Déclaraties droits de

(1) Henri Massis, Maurras et notre temps, Ia Palatine, Plon, 1951, t. I1, p. 190.

(2) Pléiade II, p. 1184 et s.

(3) Pléiade 11, p. 27.

*Les références pour les ceuvres de Péguy renvoient aux éditions dans la collection
de la Pléiade.

Pléiade 1: Euvres poétiques complétes, nouvelle édition, 1975.

Pléiade Il : Euvres en prose, 1909-1914, édition par Marcel Péguy, 1957.

Pléiade III : Tome I des Euvres en prose complétes, dans I'excellente édition procurée
par Robert Burac, 1987.
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I'homme et du citoyen en 1789 et le négatif de la Terreur en
1792-1794 ou le triomphe thermidorien de la bourgeoisie
ensuite. Le Péguy de sa maturité est catégorique, toujours dans
L'Argent suite : «... Je suis pour la politique de la Convention
Nationale contre la politique de IAssemblée de Bordeaux, je
suis pour les Parisiens contre les ruraux, je suis pour la
Commune de Paris, pour lune et lautre Commune... » (4). Et
de telles pages célebrent Robespierre. Avec Mathiez, qui ré-
habilita I'Incorruptible et que cite alors Péguy, il y a plus que de
la vieille camaraderie de la rue d'Ulm, du temps qu'ils étaient
« coturnes » de la « turne » Utopie.

On peut méme considérer que Péguy simplifie de fagon ou-
tranciere sa légitimisation de 1789 et du 21 janvier 1793 :
« Toute cette histoire de France est tellement simple. Louis
XVI, n'étant plus assez roi, fut déplacé par une République
plus roi. Ce Louis XVI était bon. Ce n'est pas cela que l'on
demande a un gouvernement; cest d étre ferme. Ce Louis XVi
était un gros, un doux, un bon, un pacifiste, un débonnaire, un
humanitaire. Un philosophe. On le lui fit bien voir. Il fut
déplacé par les suivants. Roi fainéant il fut déplacé par la jeune
République comme les derniers Mérovingiens, devenus fai-
néants, furent déplacés par les jeunes Carolingiens, comme les
derniers Carolingiens, devenus fainéants, furent déplacés par
les jeunes Capétiens. La République fut la quatriéeme dynastie ;
forte dans sa jeunesse » (lArgent suite) (5).

C'EST une conception ancienne déjé chez Péguy que celle de
la Révolution non pas comme d'une rupture : « Du pas-
sé faisons table rase », mais comme de la continuité des
véritables valeurs en dépit des altérations du temps :

« On ne suit pas toujours ses aieux ni son pere :

Le peu de soin, le temps, tout fait qu'on dégénere »,
disait .a Fontaine (Fables, VIII, 24, L'Education). Une
révolution, c'est la résurgence de la continuité des véritables
forces de la vie, de I'histoire. On pouvait déja lire de Péguy, en
1904, l'Avertissement au Cahier de M. Mangasarian : « Une

révolution est un appel d'une tradition moins parfaite a une
tradition plus parfaite, un appel d'une tradition moins

(@) Pléiade II, p. 1185.
(5) Pléiade II, p. 1190.
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profonde a une tradition plus profonde, un reculement de
tradition, un dépassement en profondeur ; une recherche a des
sources plus profondes ; au sens littéral du mot, une ressource »
6).

Ainsi, « c'est une des plus grandes erreurs des temps
modemes, une des plus grossieres, et par consequent lune des
plus communément répandues, que de s‘imaginer qu'une
révolution est essentiellement corrosive, qu'une révolution est
essentiellement une opération qui détruit. Une révolution
est essentiellement au contraire une opération qui fonde »,
est-il bien précisé, en 1905, dans les Suppliants para?leles (7).

La question de la Révolution, pour Péguy, n'est pas une
Jclluesuon politique : « Les republlcams et les monarchistes (d1t—
dans Notre Jeunesse, erkLl 1910) cr(l)azent aux l;egzmes ?ctc quun
régime fait ou ne et re, orce et la vertu,
la sant'é etla mdfladpai asgzceut)tce la C%Llfee la tfranquzllzte dun
peuple. La force d'une race. Clest comme si lon croyait que les
chateaux de la Loire font ou ne font pas les tremblements de
terre.

Nous croyons au contraire (au contraire des uns et des
autres, au contraire de tous les deux ensemble) qu'il y a des
forces et des réalités infiniment plus profondes, et que ce sont
les peuples au contraire qui font la force et la faiblesse des
régimes ; et beaucoup moins les régimes, des peuples » (8).

Or, la Révolution francaise, pour Péguy, c'est, certes, la Dé-
claration des droits de I'homme et du citoyen, I'ébranlement
pour la conquéte, au long des autres révolutions francaises,
parisiennes, pendant le XIX® si¢cle, du droit de vote dont on ne
saurait faire fi, méme si les élections sont devenues dérisoires.
Car « lThéroisme et la sainteté avec lesquels, moyennant lesquels
on obtient des résultats dérisoires, temporellement dérisoires,
cest tout ce qu'il y a de plus grand de plus sacré au monde.
Ceest tout ce quil y a de plus beau » (Notre Jeunesse) (9).

C'est surtout, pour Péguy, a I'évidence, I'Evénement par ex-
cellence par lequel pour ce mystique, dans son sens du sacré,
ressuscite (pourquoi ne pas oser le terme ?) ce qui est, depuis

(6) Pléiade I11, p. 1305.
(7) Pléiade IV, p. 358.

(8) Pléiade II, p. 513-514.
(9) Pléiade II, p. 514-515
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toujours, dans le Royaume quand il était vrai, dans la
Chrétienté quand elle était libre, avant la trahison du Royaume
Ear le pouvoir monarchique et la stérilité privilégiée de la no-

lesse de cour et des parlements, avant la trahison de la Chré-
tienté par le pouvoir cFérical et le sacrilege des prébendes ; c'est-
a-dire le Peuple de I'Ancienne France, de « la République une
et indivisible, c'est notre royaume de France » seclon
l'alcjlrnirable raccourci de l'Argent suite (10) : le Peuple de la
Liberté.

On peut sourire : alors, avec Péguy, on en est, pour
l'essentiel, a la vision de Michelet, au mythe du Peuple, sinon
méme a la mystique du Peuple, ou, si l'on préfere, a l'idéologie
de I'école primaire triomphante ! En tout cas, telle est la con-
naissance, la foi de Péguy dans ce domaine.

M AIS «faisons un pas de plus dans ces choses pro-
fondes» : la Révolution francaise est donc l'ex-
traordinaire événement historique par un prodigieux
élan épique (dans une « inscription historique» (11) comme
aime dire Péguy, qui ne se console é)as de ne pas en avoir
bénéficié de telle dans son socialisme, dans son dreyfusisme, du
moins le croyait-il) que constitue la résurgence de tout un
peuple, conscient de son élan, par quoi se fonde la Patrie (et il
faudrait insister avec netteté sur les rapports organiques entre
Révolution et patriotisme pour Péguy).

Mais, si 1'on revient a la définition donnée par
l'Avertissement au Cahier de M. Mangasarian, selon laquelle
« une révolution est un appel d'une tradition moins parfaite a
une tradition plus parfaite... », il est également bien précisé :
« Une révolution n'est rien, si elle n'est pas lintroduction d'un
nouveau plan, si elle nengage pas tout un nouveau regard,
toute une nouvelle vue, toute une nouvelle vie, si elle n'introduil
pas tout un nouveau plan, social, moral, mental ; une
révolution n'est révolution que si elle est entiére, globale, totale,
absolue » (12).

(10) Pléiade II, p. 1195.
(11) NotreJeunesse, cf. Pléiade Il, p. 642, gtassim.
(12) Pléiade IlI, p. 1309.
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Faut-il dénoncer une contradiction entre la Révolution
comme tradition véritable et la Révolution comme nouveauté
absolue, ce qui est a la fois le double statut de la Révolution
francaise en tant que g)rototype, modeéle, idéal, et de toute
révolution authentique ? S'il y a contradiction des concepts, il
n'en va pas de méme pour ce qui importe seul a Péguy, pour le
réel, qui n'a rien a voir, selon lui, avec une logique conceptuelle.
Clest T'originalité méme de la pensée de Péguy que de tenir
fermement a ces aspects unis, caractéristiques, pour lui, de
toute révolution véritable. Et, apres tout, est-on si loin dans
cette dualité apparemment contradictoire et profondément
complémentaire de ce qui est dit dans saint Matthieu (13, 51)
du Royaume des Cieux, pour lequel il faut nova et vetera ?

Si donc la révolution véritable est « entiére, globale, totale,
absolue, il est presque fatal, par cette 'sorte de loi fameuse, si
souvent répétée dans le vocabulaire hérité de Péguy, loi de la
dégradation de la mystique, de toute mystique en politique, en
de la politique (13), qu'?l y ait échec de toute révolution histo-
rique et, de (%ait, Péguy n'a pu que constater « l'‘avortement de la
Reévolution francaise et de l'oeuvre de la Révolution fran-
caise» (14).

D'autant que la Révolution, on I'a dit, ne peut se contenter
d'étre politique. Elle doit étre aussi et nécessairement sociale.
Péguy, a ce propos, suit, pour l'essentiel, I'évolution globale de
la pensée socialiste au XIX siecle et il partage, dans Marcel
¢! §)98), l'utopie de la « cité harmonieuse » (15). Il est dommage
qu'on ne puisse s'étendre sur la nouveauté, la nouvelle vue et
nouvelle vie, proposée par cette oeuvre de jeunesse, si généreuse
et belle. Pour le normalien militant, « le socialisme est une vie
nouvelle et non point seulement une politique » (lettre du
27 février 1897 au docteur Camille Bidault).

La Révolution de 1789, ainsi, avait besoin d'étre continuée,
reprise, et tout particuliecrement Péguy ne dissocie pas de son
mouvement essentiel ce qui est pour lui l'autre grand élan
révolutionnaire francais, celui de la Commune de Paris en
1871, pour la défense et illustration de laquelle les Cahiers de la
Quinzaine ont apporté une fidele et importante contribution.

(13) Notre Jeunesse, cf. Pléiade Il, p. 516.
(14)A nos amis, a nos abonnés, 1909, cf. Pléiade Il, P. 37-38.
(15) Pléiade I, p. 55-117.
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Mais, en deca de « la cité harmonieuse », dans le flux et le
reflux concrets de l'histoire, 'exigence révolutionnaire pour
Péguy impose que I'on porte pour le moins témoignage contre
les servitudes nationales, les injustices sociales et contre les
impérialismes (prussien, russe, turc... ) et les colonialismes
grangals anglais, belge...). De 1900 4 1914 les séries des Ca-

iers n'ont pas failli a une telle tache.

La dimension économique de l'idéal social est clairement
rappelée, par exemple dans le De Jean Coste (1902) : «Le
premier devoir social, ou pour parler exactement, le devoir
social préalable, prelzmmazre celui qui est avant le premier, le
devoir indispensable, avant l'accomplissement duquel nous
n'avons pas méme a discuter, a examiner quelle serait la cité
la meilleure, ou la moins mauvaise, car avant laccomplisse-
ment de ce devoir il ny a pas méme de cité... lantépremier
devoir social est d'arracher les miséreux a la misére, d'arra-
cher les miséreux au domaine de misére, de faire passer a
tous les miséreux la limite économique fatale» (16).

Et l'on a souvent cité la formule fameuse (mais il faut la citer
compléte) sur la couverture du deuxieme Cahier de la deuxieme
sétie (1900) : « La révolution sociale sera morale ou elle ne sera
pas ». La fidélité de Péguy exige que l'on ne sacrifie aucun des
deux adjectifs et il fauégralt développer la part capitale faite a
l'impératif moral dans la pensée de Péguy a propos de la révo-
lution.

M AIS il faut signaler a tout le moins encore trois autres arti-
culations. C'est ainsi, d'abord, ce que 1'on peut lire,
signé de Péguy, sur la quatrieme page de couver-
ture du Cahier de M. Mangasarian : « Une révolution revient
essentiellement a fouir plus profondément dans les res-
sources non épuisées de la vie intérieure ; et ceest pour cela
que les grands hommes dlaction révolutionnaire sont émi-
nemment des grands hommes de grande vie intérieure,
des méditatifs, des contemplatifs; ce ne sont pas les
hommes en dehors qui font les révolutions, ce sont les
hommes en dedans» (17).

(16) Pléiade Ill, p. 1020.
(17) Pléiade 111, p. 1306.
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D'autre part, si la République est fille chez nous de la Révo-
lution, Notre Jeunesse (1910) établit un étonnant rappott :
«Le mouvement de dérépublicanisation de la France est pro-
fondément le méme mouvement que le mouvement de sa
déchristianisation. C'est ensemble un mime, un seul mouve-
ment de démystification. C'est du méme mouvement profond
d'un seul mouvement, que ce peuple ne croit plus a la
République et qu'il ne croit plus a Dieu, qu'il ne veut plus
mener la vie républicaine, et qu'il ne veut plus mener la vie
chrétienne... » (18).

De la découle une derniere articulation en ce qui concerne le
propos de cet article : il s'agit d'un rapport, inévitable selon
Péguy, entre la Révolution et le Christianisme, plus précisé-
ment I'Eglise. Il est en effet, précisé, toujours dans Notre
Jeunesse : «L'Eglise ne se rouvrira point l'atelier, et elle ne se
rouvrira point le peuple a moins de faire, elle aussi, elle comme
tout le monde, a moins que de faire les frais d'une révolution
économique, d'une révolution sociale, d'une révolution indus-
trielle, pour dire le mot, dune révolution temporelle pour le
salut éternel. » (19). Ce n'est jamais que l'application de ce qui
est sans doute l'intuition capitale de Péguy :

« Car le surnaturel est lui-méme charnel..
Et l'éternité méme est dans le temporel... » (Eve, 1913)
(20)

Certes, le chrétien Péguy a redécouvert 'Espérance : « La foi
que jaime le mieux, dit Dieu, c'est lespérance» (Le Porche du
Mystere de la deuxiéme vertu, 191 1) (21). Et elle est d'un autre
ordre, pour utiliser la notion pascahenne qui a tant servi a
Péguy. Mais I'un des mysteres de «la Eetlte fille espérance » (et il
ne faudrait pas I'éluder), c'est sa complicité avec la révolution.

Jean-Marie PENY
(18) Pléiade 11, p. 506.
(19) Pléiade I, p. 595.

(20) Pléiade I, p. 1041,
1) Pléiade I, p. 531.

Jean-Marie Pény. Agrégé de Lettres classiques &h. Fdofesseur en 1K
Supérieure du Lycée Chaptal. Marié, quatre enfauistre petits-enfants.
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Communio, n° XIV, 3-4—mai-ao(t 1989

Mgr Claude DAGENS

La mission de I'Eglise
dans l'épreuve
de la Révolution*

Introduction : Pour une lecture spirituelle
de I'histoire

1. Lecture historique et lecture spirituelle

Mieux vaut d'emblée annoncer les couleurs et rendneptt
du projet, ou du choix, qui a présidé a ces rédlexisur «la
mission de lEglise dans lépreuve de la Révolution ».

Je ne nie évidemment pas qu'il y ait une lectunestorique :
de I'histoire des hommes : une lecture aux muliplveaux
politiques, économiques, sociaux, culturels, saridier I'histoire
des mentalités et de leurs lentesan@&rphoses. Et je trouve t
a fait normal que I'on entreprenne une lecture higter de
rapports entre I'Eglise Catholique et la Révolutfoancaise
comme l'avait faitAndré Latreille en 1979 et comme l'ont ref
plus recemmentiean de Viguerie ou Michel Vovelle. Car il es
évident que le conflit, d'abord larve, puis outriolent jusqu'
la persécution, entre les révolutionnaires et lhatiques d
France est un des traits majeurs de cette grarsgelgstorique.

Et pourtant, je voudrais m&tuer sur un terrain un p
différent. L'objet de mes réflexions, ce ne son$ pabor:
I'Eglise et la Révolution, congues comme des foopgmsees,
sont plutét les catholiques de France vivant léopér révolu-
tionnaire de 1789 a 1799, et la vivant comme uneu#e.

En quoi consiste cette épreuve ?
Sur quoi a-t-elle porté exactement ?

* Texte d'une conférence donnée a Poitiers le %i¢ari989 dans le cadre d'un cycle
conférences consacré a la Révolution francaisegenisé par les juristestbaliques d
France.
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Quels ont été ses effets ?

Dans une premiere partie, je tenterai de comprecoiremen
s'est développée cette épreuve, c'eiteacomment et dans qu
domaines la Révolution francaise est entrée enlitanfec
I'Eglise catholige de France, dans son personnel, dans son
et dans ses croyances. Inutile de le nier : cetteuge historigl
a profondément marqué le catholicisme francaisj'ehe
maniére durable.

— Pourtant, et ce sera ma seconde partie, je me diemx
aussicomment cette épreuve historique, ce terrible afénment
a été vécu comme une épreuve spirituelle : je rexcomm:
une épreuve assumée dans la foi en Dieutre des temps et de
lliistoire» et une épreuve qui, paradoxalement, mais réelle
va engager les catholiques de France sur de nouvewsamites
Je n'entends pas ainsi démontrer ['utilité providéa de la Ré-
volution. Une épreuve reste une épreuve avec soegen d
violences, de drames, de victimes, de blessurésiparguérissa-
bles. Mais je voudrais étre fidele a mon maRfenri-Irénée
Marrou, et, atravers lui, asaint Augustin, en essayant de po:
qguelques jalons pour une histoire spirituelle dpdaode révolu-
tionnaire, telle qu'elle a été vécue, dans la sanfe et souve
jusqu'au sang, par les catholiques de Fr.

2. Une vision augustinienne de I'histoire

Puisque je me réclame d'Augustin et d'Henri Marjeume
dois d'expliquer quelquasis des présupposés de cette v
augustinienne de I'histoire qui ne prétend pastout s
superposer au travail des historiens, mais quinessimplemel
gue I'histoire des hommes a du prix aux yeux deiDe¢ que |
Royaume de Dieu, comme le dit Jésus au moyen G plas
se construit a travers la trame de I'histoire hamai

Premier présupposé de cette théologie de I'hist@itest ul
présupposé éminemmenéaliste. L'histoire des hommes
comme toute réalité humaine : elle est infinimeamplexe
Augustin aime dire qu'elle est comme ywwmixtio : un méli-
mélo, un mélangmextricable de bien et de mal, de bon gra
d'ivraie. Dans les 22 livres de §ité de Dieu, il montrera qu
cette sainte Cité de Dieu est mélée en permaneneeqd'il ap-
pelle lacivitas terrena : et il faut entendre par la la cité «
hommes en tant qu'elle voudrait se suffire a glfme et s
passer de Dieu. Ce déroulement de I'histoire @ésddd'enchevé-
trement incessant entre ces deux cités, qui nepsmoles force
opposées, mais plutét des orientations différesedaliberté
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humaine : « Lamour de Dieu jusqud l'oubli de soi et
lamour de soi jusqu’a loubli de Dieu...

Tenter une lecture spirituelle de lepreuve révolutionnaire, c'est
donc en respecter la complexité. Et par conséquent, refuser les
interprétations « idéologiques» qui, clles, voudraient déméler
I'écheveau, en disant ou est le partt du Bien et ot est le parti du
Mal. L'mterpretatlon idéologique peut ctre de type marxiste et
montrer comment des bourgeois d'abord opprimés deviennent
des bourgeois conquérants. Mais clle peut ctre aussi de type
mautrassien et présenter la fin de 1'Ancien Régime comme une
catastrophe absolue, en raison d'un vaste complot fomenté par
des francs-macons, des juifs et des athées. Je me refuse a ces
tentations 1deolog1ques Parce qu'elles ignorent la complexité du
réel et parce qu'elles aboutissent toujours a une diabolisation de
I'histoire, a un manichéisme radical : ici le camp des bons, la le
camp des méchants. Un disciple de saint Augustm et de Marrou
se refuse a faire le tri entre Il bon grain et l'ivraie. 1l respecte la
complexité des hommes qui essaient de vivre leur histoire tant
bien que mal.

Le second présupposé, propre a cette lecture théologique,
insiste sur son caractere dramatique L'histoire des hommes n'est
pas le développement hnealre d'une idée, ni méme d'un projet..
Elle est toujours le lieu ou s'exercent et ou s'affrontent les libertés
des hommes, pour le meilleur comme pour le pire. La encore il
s'agit d'un principe réaliste. Pas d'optimisme a priori, pas de
marche assurée vers une cité idéale. Pas de pessimisme non plus,
car il y a des défaites a Sparentes qui peuvent se révéler comme
des victoires en profondeur,

Et tout cela vaut, bien sar, pour le drame révolutionnaire, ou
les affrontements marquants vont se multiplier : Girondins et
Montagnards, Danton et Robespietre, prétres jureurs et prétres
refractaires, ct, dans la vie quotidienne, tant de cas de conscience,
tant d'actes d'héroisme mélés 4 tant de bassesses et de vengeances.

Interpréter la Révolution francaise comme un drame spirituel,
c'est penser au moins deux choses.

— D'abord que l'irrationnel fait aussi partie de l'histoire : a
preuve la Terreur. La Raison pure, fat-elle une Déesse, ne suffit
donc pas a empécher les déreglements de la liberté humaine. Le
progres des Lumieres peut aussi conduire a la folie.

— Ensuite, que les chrétiens ne sont jamais disgensés de vivre
dans la foi de telles situations dramatiques. Cela peut aller
jusqu'au martyre. Et ce fut le cas notamment au Couvent des
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Carmes en septembre 1792. Mais cela peut aussi provoquer des
sursauts invisibles de la foi et libérer 1'Eglise de certaines pe-
santeurs. Une époEue de grands craquements devient ainsi une
dE>oque de nouvelles fondations. Et ce fut le cas pour le ca-

olicisme frangals dont I'élan missionnaire a sans doute été
réveillé par I'épreuve révolutionnaire.

Clest ce que je voudrais montrer dans ma seconde partie sur
'épreuve sCFmtuelle apres avoir analysé d'abord I'épreuve
historique, dans son développement et dans sa signification.

l. L'épreuve historique:
I'Eglise affrontée a la Révolution

1. L'Eglise affrontée a la Révolution

IT s'agit, avant tout, d'une épreuve imprévisible. Car, a
premlere vue, 1'Eglise cathohc(:)lue de France, lEghse alhcane
régie par le Concordat de 1516, n'est pas menacce. Elle semble
méme bien intégrée a la sociéte francaise. Elle constitue un
« ordre » organisé et officiellement reconnu par I'Etat monar-
chique.

Mais la se trouve peut-étre la source de I'épreuve qui va l'at-
teindre : a partir du moment ou la monarchie est mise en
question, I'Eglise elle-méme, en tant qu'elle est institutionnelle-
ment li¢e a la monarchie, va étre mise en question, obligée de
redéfinir, bon gré mal gré, sa place dans une société qui se
transforme, dans un Etat qui ne se déclarera plus catholique.

En fait, personne n'était pret, ni du cot¢ de I'Eglise, ni du coté
des nouvelles forces politiques, a une telle remise en question. Du
coté de I'Hglise gallicane le lien a la monarchie francaise, qui dure
depuis treize siecles, semble a l'abri de toute contestation.
Comme si l'appui de I'Etat garantissait la validité du catholi-
cisme : un catholicisme daﬂ%eurs fortement teinté de gallica-
nisme, et dont les relations avec Rome sont plus politiques et
d1 lornathues que religieuses. La Révolution frangaise aura pour

fet second de faire apparaitre, de fagon toute nouvelle, la
personne du Pape dans la vie des catholiques de France, puisque
Pie VI viendra mourir chez nous, a Valence, en 1799, quasiment
comme un martyt.

Faudrait-il alors penser que le projet révolutionnaire était
comme tel un projet anti-chretien, voire un projet de destruction
du catholicisme ? Je ne crois pas que 'on puisse donner une
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réponse catégorigua cette guestion. Pour au moins d
raisons.

La premiere, c'est que la Révolution n'est pas Hithique
(les travaux de Francois Furet I'ont montré d'agih que I'o
peut espérer définitive) : elle se présente pladdime une sél
complexe de crisesuccessives que personne ne domine vre
et ou les passions sont aussi puissantes quediessprationnel-
lement pensés. Un homme comme Condorcet,«datel-
lectuel en politique », comme dit le livre de Robert et Eliza-
beth Badinter, va le constater a ses dépens. Htbep des repré-
sentants du courant rationaliste (je pense a Mniardp seror
scandalisés par les débordements de la violenceatholique
a partir de I'été 1792.

D'autre part, la Révolution francaise comporte dimeensiol
religieuse irréductible. S'il faut parler en ternues forces anta-
gonistes, il ne suffit pas d'opposer des révolukames fana-
tigues a des catholiques intransigeants. Il negasatoublieque
parmi les hommes de la révolution, un conflit otnadrparfois
dramatique existe entre des athées et des spatitisal les Giron-
dins sont athées, alors que Robespierre, «peétre»
comme dira Proudhon, pense qu'une divinité transcendas
nécessaire a la vie sociale, pour fournir des foreaes a la Lc
et des raisons de vivre a la Nation.

Bref, I'épreuve révolutionnaire était d'autant piemprévisible
gu'elle va faire émerger des motivations complekesire reli-
gieux. C'est le type méme d'unerwpture de tradition » a
laquelle personne n'était vraiment prépaas plus les homrr
politiques que les hommes d'Eglise. Et c'est parcau plu:
fort de la crise se léveront des hommes d'espérarmram
Monsieur Emery, le supérieur général de Saint-8alpjui ten-
teront d'éviter l'irréparable et de préserver have

2. Mais c'est un fait aussi que cette épreuve impré  visible
a été une épreuve violente et dont la violence,
jusqu'en 1797, n'a cessé de grandir.

Ce furent d'abord les mesures Iégislatives :

— la nationalisation des Biens du Clergé, en noveriizg9
— puis la Constitution civile du Clergé et le sermexigé de
prétres et des évéques a partir de juillet 1790.

— Ensuite, a partir de I'été 1792, ce furent les @b@ms et le
massacres avec le point culminant de septembre d Patis
gui va se prologer au moins jusqu'en 1794 dans
provinces,
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— puis le bannissement et I'emprisonnement des pré
fermeture des églises,

— et pour couronner le tout, la tentative d'organla déchris-
tianisation de la France, avec le calendrier régaibl et I'inven-
tion des liturgies révolutionnaires, avec de ndegdEtes, d
nouveaux martyrs et de nouveaux célébrants.

Tout cela représente une terrible accumulation idkences
une page sanglante de notre histoire. Impossiblenidemise
cette réalité I'Eglise de France, en l'espace de dix ans
devenue un&glise menacée et persécutée. Elle a eu ses marty
canonisés ou non, évéques, prétres, religieuxigiereses, laic
Elle est devenue, sans avoir le temps de s'y mepane Eglis
de ténoins. J'insisterai plus loin sur I'engagement qanel di
beaucoup de prétres devant I'exigence du sermsriieaucou
refusérent de le préter, c'est en faisant appaliraconscience. |
foi chrétienne, la foi catholique publiquement ps¥ée est appa-
rue alors comme une exigence de la conscience.

On devine déja gu'une telle épreuve ne pouvaitneapa
avoir des conséquences profondes pour l'avenitEdgise. L:
violence de la persécution préparait, sans le wula réel re-
nouveau de la foi, ire de tout appui officiel et décidé a ex
dorénavant les conditions d'exercice de cettetBber

3. Mqis;e voudrais surtout insister surle  caractére
radical de I'épreuve révolutionnaire.

Car on pense quelquefois que les hommes de la Réw
ont simplement cherché a modifier le statut politiqueatial di
I'Eglise : la monarchie disparaissant, le cathatiw n'étant pl
religion d'Etat, il s'agissait de redéfinir le rale catholicism
dans la société francaise, sur la base de la édarde Droits
de 'Homme et de la Constitution civile du Clergé.

Cette intentioria est réelle, comme le prouve d4ailleurs le -
de la Constitution civile du Clergé, qui vise a wastructuratio
de I'Eglise et aine redéfinition du statut social de sonspenel
évéques et prétres, désormais élus par des asssrdbl@euple.

Mais, consciemment ou inconsciemment, le projebltéion-
naire allait plus loin : il touchait a la nature mm& de la foi et ¢
I'Eglise. Il avait des implications théologiquessgtituelles, qu
nous apparaissent sans doute mieux avec le redehths et le
lecons de I'histoire contemporaine.

Tout d'abord, ce que la Constitution civile de ligg met e
guestion, au moins de maniere implicite, c'estdaure
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sacramentelle de lEglise. Les Constituants prétendent restructu-
rer I'Eglise dans le cadre de la nouvelle société francaise. Et pour
cela, ils se réclament souvent de I'Eglise primitive ou les évéques
et les prétres auraient été directement issus des communautés.
Mais cet appel émouvant aux origines chrétiennes est une
trompetie, ou une ignorance. Car ce qui détermine la structure de
'Eglise primitive, ce n'est pas le processus d'élection. Cest la foi
au Christ, la certitude de son action quasi immédiate dans I'Eglise
et la soumission a sa volonté.

Cette Eglise nouvelle, qui se veut démocratique, n'est plus dans
la ligne de la tradition chrétienne. Structure sociale mieux
organisée ? Peut-ctre. Sacrement du Christ ? Non. Et surtout,
cette Constitution civile met brutalement entre parentheses la
dimension catholique de I'Eglise : les dioceses frangais nouvelle-
ment répartis ne sont plus que des structures administratives. Le
lien avec I'Eglise de Rome et son évéque' devient superflu. C'était
peut-ctre la logique interne de la tradition gallicane, accentuée
encore par le jansénisme. Mais ce n'est pas la logique interne du
catholicisme, qui congoit les Eglises locales comme la réalisation
de l'unité catholique, dont le successeur de Pierre est le coeur et
le garant.

Et quand I'évéque constitutionnel Grégoire, cet homme de
valeur, nouvellement élu évéque du Loir-et-Cher, écrit une lettre
d'allégeance au Pape Pie VI, c'est qu'il a bien senti le probleme.
Ce lien a I'évéque de Rome garantit sa liberté spitituelle d'évéque
francais. Mais une lettre personnelle ne suffit pas. Il y a la une
réalité profonde d'ordre sacramentel, que la Constitution civile a
voulu écarter, mais qui, d'un jour a l'autre, resurgira pour que
'Eglise de France demeure I'Eglise catholique, qui ne peut jamais
se réduire a une Eglise nationale.

Enfin et surtout, le projet révolutionnaire touche indirectement
a la nature de la foi chrétienne, a son contenu et a son expression.
La encore, les révolutionnaires se présentent parfois comme des
réformateurs : ce n'est pas a la foi qu'ils s'attaquent, selon eux,
mais a ses exces. A la suite des philosophes et des encyclopédistes,
ils militent contre toutes les formes de fanatisme et de supers-
tiion. Ce qu'l faut détruire, ce n'est pas la religion, ce sont ses
transformations, ou, pour mieux dire, son c6té non-
rationnel : le dogme trinitaire, les miracles du Christ, l'affirma-
tion de l'au-dela. Tout cela est inacceptable pour un esprit éclairé.
La religion doit étre interprétée et vécue dans les limites de la
Raison. selon les enaaaseionements de Kant ou de Rousseau.
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Tous ces hommes de la Révolution, aristocrates, évéques, gens
du Tiers Etat, sont de terribles moralistes. Ils veulent purifier la
foi et les mceurs. Ils veulent susciter I'avéenement d'un homme
nouveau, a la fois raisonnable, généreux, social. Sur cette morale
humanitaire, il y a un consensus assez général, au moins au
début, et ce consensus s'exprime dans la Déclaration des Droits
de I'Homme. Mais de quel homme s'agit-il ? Quels sont les
fondements de son existence ? Ce souci général de moralité doit-
il évacuer la question centrale de la Révélation chrétienne et de la
foi ?

4. Une derniére remarque sur ce sujet qui est fonda  men-
tal : I'Eglise était-elle préparée a affronter de telles
questions?

Je crois que non. Je -me demande si cette Eglise de France
du XVIII® siecle, cohérente, bien administrée, généreuse, a
bien mesuré les changements culturels dans lesquels elle était
entrainée. Face aux a?ﬁrmations des Encyclopédistes, 1'apolo-
gétique ne suffisait pas et la philanthropie pure et simple ne
répondait pas a ces défis nouveaux qui s'adressaient a la foi,
dans sa profondeur et dans son contenu.

Clest peut-ctre I'épreuve révolutionnaire elle-méme qui va
appeler I'Eglise a ce renouveau de la foi, d'une foi plus
consciente ﬁeﬂe—méme, moins sur la défensive, plus forte pour
s'engager dans les remous de T'histoire et y aftirmer sa force
spécifique.

Il. L'épreuve spirituelle I'Eglise
en état de mission

II est clair que I'Eglise de France, les catholiques de France
ont profondément souffert de la Révolution. Ils ont été di-
visés, persécutés, acculés au schisme ou a la résistance.

Et pourtant, I'épreuve n'a pas été seulement destructrice.
Avec le recul du temps, et aussi avec le discernement spirituel
qu'autorise une vision augustinienne de ces événements, on
peut penser Cﬂle cette épreuve a été aussi purificatrice et
parfois méme libératrice. Elle a appris au peuple des croyants
de nouvelles manieres de professer sa foi. Ce christianisme
éprouvé par la Révolution se révele aussi comme un chris-
tianisme renouvelé.
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En quoi et comment :un tel renouvellement a-t-ikfag-
complir ?

1. L'appel & la conscience personnelle

Ce qui me semble decisif, c'est I'appel a la censa per-
sonnelle, face aux décisions du pouvoir politigigepense par-

ticulierement au serment réclameé des évéques et
prétres a la Constitution civile du Clergé, sermamtfidélite
«a la Nation, a la Loi et au Roi ».

L'immense majorité des évéques a refusé ce sertdae
forte proportion des prétres, difficile a évaluarqe qul y
avait sans doute des degrés dans le refus comms
l'adhésion, a préféré ne pas jurer.

Or ces réfractaires donnent a peu prés toujoursew
motif a leur refus. lls n'invoquent pas l'autorité Pape ¢
celle de leur évéque. lls disent simplementMe conscience

ne me le permet pas ». Ce refus est un acte personnel, tota-
lement libre et qui les engage totalement, avetetoses con-

séquences. Et k¢ janvier 1791, alors que va expirerdélal
imparti pour le serment, quand le président
I'asserblée insiste pour que les réfractaires se décielefim,
c'est I'évéque de Poitiers, Mgr de Beaupoil de tSuiteire.
qui monte a la tribune. On croit qu'il va jurer,isné déclar
ced : «Jai 70 ans, jen ai passé 35 dans lépiscopat, ou jai fait
tout le bien que je pouvais faire. Accablé dannées, je ne veux
pas déshonorer ma vielllesse, je ne veux pas préter serment. Je
prendrai mon sort en esprit de pénitence ». (La séance est
levée)...} (cf. J. de ViguerieChristianisme et Révolution, 1986
p. 89).

Un scénario analogue se déroule dans les par@ssesle
curés qui expliquent tranquillement a leurs paieiss qu'e
refusant de jurer, ils ne font pas un acte d'opfpos
politique, mais un acte de fidélité a leur consogerC'est ain
que Goizet, le curé de Notre-Dame de Niort, décaer ne
teté : «m'est absolument impossible de faire un serment qui
est contraire a ma conscience ; car autant je suis attaché a la
Nation, a la Loi et au Roi, autant et plus je le suis a mon
Dieu, a ma religion, a ma foi et a mon peuple » (Cité dan
Jacques Perdtfistoire de la Révolution francaise en Poitou-
Charentes, p. 129).

Il'y a la, de maniére concréte, dans un cont
dramatique, une nouvelle manifestation de la faifoi catho-
lique ne peut pas étre déterminée par un sermégtiei
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Elle est un acte libre, indépendant de tout pousife toute
détermination politiques.

2. La profession de fol catholique distinguée
d'un systéme politique

Le caractére rigoureusement personnel de la -
cependat, qu'on le veuille ou non, des implications slas
Dire que la foi est liée a la conscience, a maaense, c'e:
dire qu'elle ne se confond pas avec un ordre pple
extérieur, quel gulisoit, qu'il soit républicain ou qu'il s
monarchique.

Peutétre que, sans le savoir et sans le vouloir, céset
insermentés, « réfractaires », sont en train decdakse
l'ordre politique, ou plutdt la relation étroitetenl'ordre poli-
tique et I'ordre religieux qu'implique la monarciiedroit
divin.

La plupart de ces réfractaires sont évidemment
royalistes. Mais ils vont apprendre que la fidéétéa foi es
plus importante que la fidélité a la Royauté. Quspadica-
lement, qu'on n'est pas chrétien parce qu'on dpptg un
ordre politique chétien, a un Etat catholique, mais d'al
parce qu'on professe librement la foi au Christ.

Il'y a la un phénoméne complexe, et qui n‘a pagiérpro-
duire ses effets, peut-étre encore de nos jouriauliira at-
tendre Léon XIII, en 1891, avec son appel au Rabiet,poul
que les catholiques de France commencent a penselaq
République n'est pas de soi incompatible avec ilacHioé-
tienne.

Mais je me demande si cette dissociation entrelicidmeet
oooooomonarchie n'a pas commencé beaucoup plusietot,
facon inveible, dans les consciences : quand les prétres
laics ont compris que la valeur de la foi n'étais plu mérr
ordre que celle d'un systeme politigue, méme licatholi-
cisme.

Et pour le vérifier, il faudrait chercher & compten ce
guexprimaient les catholiques quand ils prenaienti geout
les prétres réfractaires, qu'ils les abritaierg, dachaient, l¢
faisaient venir dans leurs paroisses. Ce qui Isgiriait alors
ce n'était pas l'attachement au systéme monarchigjaeai
I'attachement a I'Eglise, et la conviction que teurde
I'Eglise, ce n'est pas une autorité politique, nugis autorit
spirituelle, qui échappe aux conditionnements testdire
parce qu'elle vient de Dieu.
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Quand Elisabeth Bichier des Ages, la fondatrice des Filles
de la Croix, va trouver le Pére André-Hubert Foumet, revenu
de son exil en Espagne et réfugié dans la ferme des Marsyllis,
on sait qu'elle a di attendre son tour pour lui parler, clle, une
aristocrate. Mais ce pretre refractaire était simplement prétre
en la traitant ainsi : et c'est lui qui allait l'engager a servir les
pauvres sans attendre.

D'une manicre générale, on comprit assez vite que cette
situation d'épreuve et de persécution obligeait a organiser
d'une autre maniere I'apostolat de I'Eglise. On ne pouvait pas
compter sur I'appui des autorités politiques. On congut alors
un nouveau dlSpOSltlf celui des missions, avec des prétres
itinérants, charges d'un territoire assez vaste. Et I'on rédigea
des manuels 2 lintention des nouveaux missionnaires. Or Iun
de ces manuels précise la conduite a tenir a 1'égard des
autorités civiles :

« Nous devons nous rappeler la sentence de saint Grégoire,
citée par le Pape Pie VI au commencement du bref du 10
mars 1791 (qui condamnait la Constitution civile du clergé) :
"Que dans les temps de révolutions, il faut retenir et peser
attentivement toutes sesparoles” La méme régle de prudence
exige que nous soyons sounus a toutes les lois, les réglements
et les usages qui n'ont rien de contraire a la religion et aux
bonnes meeurs ; que nous exercions les fidéles a la méme
soumission, et surtout que nous nagitions jamais les questions
dangereuses et délicates de la légitimité des lois... La religion
chrétienne s'est toujours pliée aux différentes formes que les
révolutions ont données aux gouvernements temporels, et ses
ministres nont jamais du prendre part a ces révolutions. Ils
obéissaient aux autorités qui s'élevaient soit quelles fussent
établies de Dieu dans sa miséricorde, ou permises dans sa
colére » (cit¢ par A. Latreille, L'Eglise catholique et la
révolution francaise, tome 1, p. 234).

Certes, la fidélit¢ a la monarchie de la trés grande majorité
des cathohques francais ne fait aucun doute. Pourtant, a
travers I'épreuve révolutionnaire, I'Eglise apprit que sa liberté

irituelle ne se confondait pas avec %es conditions transitoires
d[; sa liberté politique.

3. Lafidélité a Rome réaffirmée concrétement

Autre évolution décisive, provoquée par la Révolution : les
liens renoués avec Rome et avec le pontife romain.
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II est certain que I'Eglise de France, au XVIIE siecle, reste
foncierement gallicane. La personne et l'autorité du Roi
comptent plus pour elle que la Ipersorme et l'autorité du Pafp
On ne va gucre 2 Rome en pélerinage. La vie chrétienne fait
peu de place au successeur de Pierre. D'autant plus que la
plupart des papes du XVIII® siecle sont des personnalités
assez ternes, a part Benoit XIV.

Ces bouleversements révolutionnaires vont paradoxale-
ment réveiller la fidélité a Rome des catholiques francais.
Dans les débats qui suivent le vote de la Constitution civile du
clergé, le dialogue est difficile entre Rome et la France. Louis
XVI approuve la Constitution. Pie VI semble hésitant : en
tout cas, il attend plusieurs mois avant d'exprimer son refus.
Les évéques francais espéraient une solution de compromis. 11
faut se résigner au schisme.

Mais surtout, a mesure que l'entreprise de déchristianisa-
tion se developpe que les pretres sont proscrits, que les
¢évéques doivent se réfugier a l'étranger, le role du Pape
apparait dans une perspectlve nouvelle : il devient le garant de
la liberté spirituelle de I'Eglise et de ses ministres. Les pretres
refractalres sont appelés romains et 'on comprend de lus en
plus qu'étre catholique oblige a cette solidarité avec I'Eglise
entiere et I'évéque de Rome.

D'autant plus que beaucoup de prétres francais vont se
réfugier en Italie et que Pie VI crée une organisation spéciale
pour les accueillir. Des liens concrets s'établissent ainsi avec la
papauté. Ils ne poutront que s a{)profondlr surtout quand les
armées du Directoire occupent les Etats pontificaux en 1798
et décident de transférer en France le « citoyen pape ».

Or Pie VI est un vieillard, a moitié paralysé, qui meurt
d'épuisement a Valence, en aout 1799, cinqg mois apres son
entrée en France, ou la population lui a réservé un accueil
é¢tonné et cordial. Ainsi commencent les épreuves de la
papauté, qui vont rehausser son prestige spirituel. Pie VI,
mourant a Valence, avant Pie VII, prisonnier de Napoléon,
est déja la figure du « Pere humilié », qui manifeste I'héroisme
du successeur de l'apétre Pierre. La relation a Rome de
'Eglise de France va en étre durablement transformée. Le
Pape n'est plus une autorité politique étrangere, plus ou
moins hostile a la France. Il apparait comme une autorité
spirituelle, située au cceur méme du drame que traverse
I'Eglise.
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Et cette Eglise, les Francais réfugiés a I'étramgecom-
prennent davantage le caractere catholique. Tauguéque
ont d0 émigrer, et aussi pres de 30 000 prétress'igstallen
en Espagne, en ltalie, en Suisse, en Belgique,ngieterre ¢
jusqu'aux Etats-Unis. Cette expérience de I'émdarate I'exil
a été une expérience éprouvante. Méme dans lescpilys-

liqgues, comme I'Espagne, ces prétres francais pameté tou-

jours trés bien regus. Etre frangais provoquaitvenu de
soupgons. De sorte que ces prétres et ces evéahliggs d
rester a I'ebérieur de la France, ont davantage compris le
missionnaire de la France. L'exdrcé ne les a pas entral
dans un combat politique contla révolution. Il les a plut
convaincus que leur mission aurait s'exercer encore
France, mais dans des conditions nouvelles.

4. Le renouveau spirituel et missionnaire

Les formes nouvelles d'évangélisation vont d'aiflesurgi
en pleine période révolutionnaire. Ce sont soudest forme
de vie religieuse. On connait peu I'extraordinawventure d
Dom de I'Estrange, un moine cistercien, qui ouvre
Trappe a la frontiére suisse en 1791 et qui, deldonder de
communautés en Russie, puis aux Efadtss, avant d
revenir en France ou il sera expulsé par Napol&tais
avant sa mort, en 1827, 700 moines se réclamagela sbiri-
tualité de I'abbé de Rancé.

On connait mieux le nom du Pere de Cloriviere guan
de reconstituer la Compagnie de Jésus en 181hde fdeu
sociétés ; l'une de prétres, la société du Cadeudésus, ¢
1791, et l'autre de personnes vivant dans le mosates au-
cune cléture, ni aucun costume particulier, lee&itlu Coeur

Immaculé de Marie, dont I'animatrice fut Mlle Cham-

pion de Cicé, soeur de l'archevéque de Bordeagaree de
sceaux jusqu'en 1790. Ces fondations du Pére divi€le re-
posent sur une mystique de la mission en vertuadaelle
toutes les situations sociales peuvent étre imgEgme
I'Evangile. La cléture n'est plus nécessaire piunewnevie
religieuse : on peut aussi pratiquer dans le maratéaires
formes de consécration.

Bien des initiatives nouvelles sont prises poueféce au
besoins d'assistance et d'enseignement auxqueglsd'Ees
empéchée de répondre. Et, plus largement, poundépa
de nouveaux besoins humains et spirituels plusa@nsn
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aggravés par la crise révolutionnaire. Je pense ideux
femmes : une poitevine, Jeanne-High Bichier des Ages,
qui va fonder les Filles de la Croix pour secole# pauvres,
les malades, les enfants, et une bordelaise, Mééeese-
Charlotte de Lamouroux, qui va fonder les Soeurkaddisé-
ricorde pour accueillir les prostituées. L'une 'atitte ont été
éveillées par Dieu a ces formes de misére humhbinee a la

campagne, l'autre en ville, au moment méme ou les

prétres sont pourchassés et le culte clandestineldu l'autre
seront conseillées et encouragées par deux préfrastaires,
qui avaient fui en Espagne : la premiére par lee Pardré-
Hubert Fournet, curé de campagne converti a larpédivla
seconde par le Pére Chaminade, qui fondera biegd¥la-
rianistes.

Pour ces femmes comme pour ces prétres, I'éprévotur
tionnaire suscite comme un sursaut de foi et us smouvelé
de toutes les détresses humaines et socialeagill sh méme
temps de résister a la déchristianisation et dioaes voies
nouvelles a la présence chrétienne dans une seciépdeine
évolution. Ce combat est d'abord un combat spirtee
on le voit bien a travers les formes de priereesspiritualité
sur lesquelles insistent ces fondateurs et cesdoinegs, du

Pere de Cloriviere au Pére Chaminade : dévotioa a |

Croix, aux Cceurs de Jésus et de Marie, recoursidréga
I'Eucharistie : bref une spiritualité foncieremestiristolo-
gique. Mais au cceur de tout, il y a les exigencesedvie
chrétienne authentique, débarrassée de tout coisfosm et
qui va déboucher, dans toute la premiére partieXtx®
siecle, sur une présence renouvelée de I'Eglisena |
semble de la société francaise.

En ce qui concerne les fondations religieusesaduidfait
ajouter les nouvelles orientations du ministere pe&res.
Dans la période de clandestinité, qui dure plusiamnées, les
prétres sont amenés a dépasser le cadre des paroigs
deviennent des missionnaires itinérants, baptisacglébrant
I'Eucharistie, et laissant en leur absence desluatés pris
parmi les fideles les plus s(Ors pour tenir regidas baptémes,
mariages et sépultures. Le réle des laics s'esti &craison
de la présence limitée des prétres : en beaucotggams, il y
eut des assemblées sans prétres, préparées dépsasar des
chrétiens adultes, souvent des maitres d'écolecinede ras-
sembler leurs paroissiens.
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Certes, on ne peut pas nier qu'entre I'Eglise constitution-
nelle et 'Eglise réfractaire, il y ait eu des tensions violentes.
Mais, dans l'ensemble, la crise révolutionnaire a rendu les
prétres plus proches des fideles et les fideles plus sensibles a
l'importance du ministere des prétres.

Au total, reconnaissons que la Révolution a beaucoup
détruit, qu ‘elle a provoque un recul assez général de la pra-
tique rehgleuse qu'elle a créé des divisions difficiles a sur-
monter. Et pourtant, c'est aussi a travers le];l)reuve révolu-
tionnaire que des énergies nouvelles ont été libérées et que
I'Eglise se trouve remise en état de mission, préte a ré-
pondre a des besoins nouveaux avec un ¢lan’ missionnaire
plus fort et plus enraciné dans la foi.

Les catholiques de France sortent de la Révolution blessés,
meurtris, comprenant mal 'ampleur du drame qui vient de se
passer. Et pourtant, ils savent déja, ou ils sauront bientot, que
la crise de 1'Ancien Régime n'est pas la fin du christianisme.
La mission de I'Eglise va continuer avec une liberté nouvelle,

qui ne vient pas du Concordat, mais de I'Esprit Saint @
l'ocuvre au milieu des épreuves de I'histoire.

En conclusion : de 1789 a 1989

Deux siecles ont passé depuis ces événements dramatiques
et décisifs qui ont faconné l'inconscient collectif de la nation
francaise tout autant que des catholiques frangais.

Deux siecles jalonnés par des phases de tensions nouvelles
entre I'Eglise et I'Etat devenu républicain, en particulier
lorsque fut décidée et votée, grace a Jules Ferry et Paul Bert,
dans les années 1880, la séparation de I'Eglise et de I'école, et
aussi lorsqu'Emile Combes, Jean Jaures et Aristide Briand
imposerent la séparation de I'Eglise et de I'Etat en 1905. Et
sans doute faudrait-il ranger dans une série analogue d'autres
épisodes de tensions, notamment autour de la « question
scolaire ».

Je n'ai pas l'intention, ici et maintenant, devoquer cette
longue histoire qui semble parfois balbutier, ou 'on voit re-
surgir des conflits q1 e l'on croyait oubliés et oil ne man-
quent pas non plus es périodes de réconciliation et de dia-
logue posmf entre I'Eglise et la société civile, surtout dans les
moments d'épreuves nationales, comme les guertes.

Nous sommes un peuple a la mémoire longue. Raison de
plus pour faire un bon usage des anniversaires, surtout si nous
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consentons a faire aussi mémoire de l'action de Dieu dans
notre histoire tourmentée.

Et c'est pourquoi je voudrais, en guise de conclusion, me
livrer a un exercice de mémoire qui puisse déboucher sur
l'avenir. Il me suffira pour cela d'instaurer une comparaison
entre le moment historique ou la France célébra le premier
centenaire de la Révolution et celui ou elle entreprend de
célébrer le second.

1. 1889: la République, le projet laique

et les catholiques

1889: La troisieme République est en train de s'affirmer et
de conﬁrmer ses fondations. En fait, ce nouveau systeme
politique s'appuie sur une véritable 1deolog16 qui se confond
avec le projet lai Ccllue 11 s'agit presque d'une nouvelle rehg10n
dont la science définit les dogmes, dont les prophetes s'ap-
pellent Littr¢, Renan, Auguste Comte et dont les instituteurs
de l'école primaire seront les missionnaires : « ces hussards
norrs de la République », comme disait Péguy.

Le positivisme triomphant semble I'emporter définitive-
ment sur les illusions religieuses et Jules Ferry n'hésite pas a
répondre a Jean Jaures, en 1885, que son projet est
« dorganiser Thumanité sans Dieu et sans Roi».

C'est comme si, un siecle apres 1'échec apparent de la Ré-
volution et le retour de la Monarchie, les idéaux de 1789
étaient en train de faconner durablement une nouvelle
France. Par la force des choses, le catholicisme ainsi agressé se
met sur la défensive et organise la résistance au projet laique.
D'autant plus que, depuis 1870, les troupes du macon Gari-
baldi ont chassé le Pape de ses Etats et fait de lui un prison-
nier. Comment éviter cette défense interne de I'Eglise, avec la
mise en place d'une école catholique qui sera forcément,
surtout dans les régions chrétiennes, une rivale de l'école
laique?

Et pourtant il ne faudrait pas exagérer cette opposition,
méme .en 1889. Trois ans plus tard, Léon XIII va inviter
malgré tout les catholiques de France a accepter la
République. Et méme si le catholicisme francais demeure
majoritairement un catholicisme intransigeant, il est aussi,
comme I'a montré Emile Poulat, un catholicisme social, qui se
préoccupe d'étre présent aux nouveaux pauvres du monde
industriel en train de naitre. Les sentiments monarchiques
n'empéchent pas le sens social chez Albert de Mun et ses

111



Mgr Claude Dagens

disciples. Surtout apres l'encyclique Rerum Novarum de
1891.

Méme en 1889, par conséquent, la présence catholique ne
se confond pas avec le projet contre-révolutionnaire et un
observateur aussi attentif que Ferdinand Buisson, un des
grands tenants du projet laique, le constatera avec perspicacité
quelques années plus tard :

« Quest lEglise daujourd’hui aupres de ce quelle était
avant 89 ? On lui a tout enlevé, semble-ti, de ce qui faisait sa
force : titres, privileges, richesses, honneurs, monopoles. Or
elle tient incontestablement dans la France daujourd’hui une
place qu'elle navait pas jadis : elle a développé son action
bienfaisante, charitable, philanthropique ; elle a aujourd’hui,
par ses ouvres de toute espéce, une popularité plus grande
que jamais et de meilleur aloi... Elle est loin détre fermée au
socialisme, tout au moins sous la forme daspirations sociales.
.. Ce n'est pas le catholicisme d’il y a un siecle a qui nous
avons a faire, et il serait vain de le combattre avec les seules
armes de Voltaire ou de Paul-Louis Courier » (Revue
politique et parlementaire, octobre 1903).

2. 1989: Nouvelle laicité et nouvelle évangélisatio n

1989 : le paysage politique et culturel a considérablement
évolué. D'abord parce que la V*République, de de Gaulle a
Mitterrand, a probablement réussi a associer une part du
principe monarchique aux structures normales de la démocra-

tie. Ensuite parce que nous sommes aujourd’hui & une épogue post po-

sitiviste :le rationalisme n'est plus triomphant, ou plutot la
rationalité avoue ses limites, aussi bien en histoire qu'en
physique. La dimension religieuse de I'homme semble dé-
sormais irréductible, et en tout cas, i n'est plus question de
choisir comme norme de la pensée universelle la Raison
éclairée de I'homme européen, disciple de Voltaire ou de
Diderot.

L'Etat, comme la science, sont devenus modestes. Il y a
plutét une sorte d'incertitude généralisée qui oblige a une
recherche des fondements :

— sur quoi fonder une formation civique et morale ?
— au nom de quoi proposer des valeurs ?

— faut-il admettre une transcendance et laquelle ?
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Quant au catholicisme, il ne se confond plus avec le camp des
défenseurs de I'Ancien régime et il admet en son sein un plu-
ralisme effectif. D'autant plus que le Concile de Vatican II est
passé par la : le rapport de I'Eglise au monde s'exprime en termes
et en gestes de présence : une présence originale, sacramentelle,
inséparable de la présence du Christ, « qui est venu chercher et
sauver ce qui était perdu. ».

De Jean XXIII a Jean-Paul Il, en passant par Paul VI, les
papes de cette seconde moitié du XX siecle mettent en oeuvre ce
dialogue et cette confrontation ouverte entre 'Eglise et le monde,
entre 'Evangile du salut et les cultures humaines. Et c'est un pape
venu de I'Est qui reconnaissait en 1979, lors de sa premiere visite
en France, que les idéaux de la Révolution frangaise, la liberté,
I'égalité et la fraternité, ont des racines chrétiennes, que nous ne
pouvons oublier.

Bref, en raison de ces multiples évolutions, I'Eglise de France
se juge en mesure de souhaiter un « nouveau statut de la laicité ».
Elle désire étre reconnue non pas comme l'expression d'une
religion dominante et dominatrice, dotée d'un pouvoir social,
mais comme une référence spirituelle et morale, qui peut étre utile a
l'ensemble de la collectivité nationale.

Cette reconnaissance, a mon avis, ne doit pas étre recherchée
d'abord sur le terrain juridique et institutionnel, par un nouveau
concordat, mais sur le terrain culturel et spirituel: comment
permettre a la foi catholique de ne pas étre réduite a une opinion
privée, mais de constituer a la fois une mémoire vivante, en
faisant apparaitre les racines de notre histoire et une force
d'inspiration pour vivre et servir la vie de tous ?

Pour cela, nous demandons simplement que l'on nous respecte
comme croyants, membres du peuple de Dieu au sein du peuple
de France, et qu'on renonce définitivement a soupgonner, au
nom de soi-disant Lumieres, la foi catholique regue des apotres,
d'étre une aliénation de l'esprit humain.

Nous demandons aussi que 'on respecte notre désir de té-
moigner d'un Dieu qui ne se révele pas comme le Dieu des
catholiques, mais le Pere de tous les hommes : méme si nous
reconnaissons notre situation minoritaire, rien ne pourra NOUs
empécher d'étre ouverts a tous et a chacun a cause de Jésus, le
Fils de Dieu, qui s'est identifié lui-méme a tout homme en quéte
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de secours humain. Tel est le projet de ce quiatieaparfoicz nou-
velle ou Ia seconde évangélisation il S'agit, dans notre
Occident en mal d'espoir et de sens, dappeldndouine a la foer
Dieu, non plus a partir du paganisme religieuXatiiduité,mais
partir de notre état dindifférence, et de fairsa@te qude Dieu di
Jésus-Christ n'apparaisse pas seulement commeulel€s catho-
ligues romains, mais comme le Créateufuhévers, le Pere |
tous les hommes et le sens personnel de toutmezisimaine.

Et rien, surtout pas les épreuves de I'histoirppoga nous endp
cher de révéler au monde que le critére utimeite foi,c'est la vi
donnée jusqu'au bout, c'est le martyre. Et pastjuoi ceux q
préparaient la société nouvelle fondée slibé&té, I'egalité et
fraternité, c'était Robespierre, DantBig¢yes et Condorcet, m
c'étaient aussi les carmélites @empiegne, les prisonniers
Cannes et les condamnés des pontondedelidame qui s'étai
engageés par serment, sfls échappaient a la matjegnais réve-
ler le nom de leurs dénonciateurs.

Tant il est vrai que ce qui prépare un monde Irdelfe nor-
veau au coeur et au-dela des violences de I'histesse lepardol
donné a des bourreaux, a la suite de Jésus. Almsprassentons
peu que la force qui mene lhistoire des homeseplus forte qt
toutes les forces humaines, puisquelle veutestacréconciliation au
dela de toutes les déchirures.

Mgr Claude DAGENS

Claude Dagens, né en 1940. Ancien éleve de I'ENolenale Supérieur
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Eloge de notre faiblesse, Editions Ouvrieres, Paris, 197 Culture et expérience
chrétienne, Etudes augustiniennes, Paris 1977zomme renouvelé par Dieu,
DDB, Paris, 1978 Le Maitre de limpossible, « Communio », Fayard, Pal
1982 et 1988. Cofondateur et membre du comité dactidon deCommunio
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L'Eglise,
la Révolution francaise
et les revolutions

QUAND en 1789 se réunissent a Versailles les égntg-g
raux du royaume de France, la majorité des dégutéler-
gé, de la noblesse et du tiers n'ont pasiems qu'une ére tot
fait nouvelle s'ouvre pour leur pagk que 'un des changem
majeurs concernera la situaticgligieuse de la nation. S:
doute, beaucoup de députEnaissent la crise intellectus
religieuse et spirituelle qui se manifeste deuigémps déja da
les esprits et quillustre l'autorité des « @ojahes ». Mais il s'a
d'abord pour les états généraux dmédier aux problém
financiers duRoyaume. Pourtant, par une série d'événe
auxquels les « clercs » (quils soient d'Eglisaiques) prétent die
blée une portée historique, les péripéties deuimailj’89 devie-
nent une révolutioria Révolution.

La conscience de décréter et de vivre un événemignte, u
éveénement total, simpose aux contemporains. Egengeau>
révolutions antérieures (anglaise et américaiesipgperite, ca
il ne s'agissait la que d'événements limitépaaticuliers
«ll y a révolution quand les hommes prétendegsoudre
par elle tous leurs problemes a la fois, politiguscciaux
et moraux aussi bien, et veulent se changer eux-ragran
leur entier ».C'est ainsi que Chateaubriand, défssai surla

révolution, se refuse a user du mot pour désigner les- cha

gements de dynasties, les guerres civilés rouvemenpartiel
d'une nation momentanément insurgée bne veut le rete-
nir que «sl'esprit des peuples change().

(1) Mona Ozouf, in Dictionnaire critique de la Révolutiorfrangaise, Pa-
ris, Flammarion, 1988, p. 851.
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A partir du moment ou la perspectiveun tel changeme
s'impose aux contemporains, la religion et toucispeément |
religion catholique est concernée. Non seulemens ks insti-
tutions du Royaume, mais, quelques années plus darc le
consciences individuelles elles-mémes. L'articlalé0a Décla-
ration des droits de I'Homme et du Citoyen du 26tdd8¢
déclare en effet : &lul ne doit étre inquiété pour ses ripns
méme religieuses, pourvu que leur manifestaticinoodble par I'ordre
public établi par la loi »Dans les intentions des auteurs de la Décla-
ration, comme dans la volonté des promoteurs dati@nalisa-
tion des biens de I'Eglise ou de la Constitu civile du Clerge
l'objectif n'est pas de détruire le catb@ime. Ainsi, quand le :
avril 1790, la Constituantesppose a la demande de D
Gefle de déclarer le cathoisme religion nationale, c'e
sur le motif explicite quex lattachement de I'Assemblée natio
au culte catholique, apostolique et romaia saurait étre mis
doute »(2). Pourtant, derriére cette déférence de facade,cse pr
duisent deprofondes cassures entre Révolution et relig
Le test duserment & la constitution civile du clergé dévoie
brisures dont la géographie régionale de la pratigeli-
gieuse porte encore la trace. Les régianscgmpterent le plt
de prétres réfractaires au serment sont celles @uatique reli-
gieuse eshujourd'hui encore la plus élevée. Les événemes
1789-1791sont certes révélateurs de phénomeénes antél
notamment en ce qui concerne |'éloignemers jpopulations
certaines régions a I'égard de I'Eglise. Maisabinpas doutel
non plus que la fin du catholicisme comme religivatio-
nale et leschisme constitutionnel accéléreront un process
« déchristianisation ». Celui-ci ne peut touches lastitu-
tions, lesédifices publics, le calendrier... sans qu'il eigtie
aussi les consciences. La commission de survedlgrannais
précisera en novembre 1793t faut que chaque citoyen éprol
et opére en lu-méme une révolution égale a adlle changé ldace di
la France »(3). Il y a eu incontestablement une volonté déchris-
tianisatrice des hommes de la Révolution. L'Eglissse de pré-
sider aux activités sociales et elle perd pourlug fa

(2) Cf. Michel Vo'elle, La Révolution contre I'Eglis€aris, Editions Complexes, 1988,
P.27.
(3) Cité par Mona Ozoufp. cit.,p. 855.

116

L’ Eglise, la Révolution francaise etles révolt

retrouver en totalité sa mission de guide des exisé:
individuelles.

On connait les délais avec lesquels le Pape Piét
connaitre son avis sur les événements de 1780-én France.
faudra attendre le 10 mars 1791 pour qu'un brefsasérau Car-
dinal de La Rochefoucauld et aux évéques de |'AskmmNa-
tionale précise la position du Saint-Siege. Cellest sans app
Le Pape condamne les principes de la constitufiole cu cler-
gé. Il conteste la compétence du pouvoir civil di@ssmatiére
ecclésiastiques. Allant plus loin dans l'analysefdadements (
la constitution civile, Pie VI s'en prend a [¥claration de
Droits de I'Homme et du Citoyen du 260t 1789. La Consti-
tuante n'a-elle pas déclaré une liberté illimitée en matiée
religion, qu'un chacun peut penser, lire, écprdglier ce qu'il vel
en ce domaine 2Qu'y a-t-il de plus insensgue d'établir une tel
liberté et égalité entre tous ?Gette égalité, cette liberté, si exal-
tées par I'Assemblée National@boutissent qu'a renverse
religion catholique et voilpourquoi elle a refusé de
déclarer dominante dans le Royaume, quoigiire lui ail
toujours appartenu... Le Pape s'insurge devaaitlgud'«une telle
liberté indéfinie puisserofiter aux peuples étrangers a I'Eglise, tels
les infideles dies juifs »... « La liberté de penser et d'agir es
droit chimérique contraire aux droits du Créateur (4).

La suite des évé@aments ne donnera pas l'occasion a P
de changer de perspective, voire de la modifiesdarsens
la souplesse. Bien au contraire. Au consistoird dyuin 179%
le Pape évoquera la mort de Louis XVI avec des ats
émouvants. Surtout, il condamnera le nouveau régioditi-
gue de la France,...cette toute puissance publique donné@eupl
qui ne se conduit ni par raison, ni par conseil,sedorme sur auct
point des idées justes, apprécie peu de cpar la vérité et en évalue
grand nimbre d'apres l'opinion (ce peuple) qui est toujours inconsis
facile a étre trompé et entrainé a tous les eiwpst, arrogant, cruel ; g1
se réjouit dans le carnage et l'effusion du samgdi.. »(5).

(4) Pierre Blet,Pie VI et laRévolution francaiseCentre d'études Saint-Louistlance
Rome, 1987, pro manuscripto, p. 9 ; cf. Pierre Riet, L'Eglise et la Révolutior
1789-1889, Paris, Nouvelle Cité, 1988, p. 84. Louis de Vawzll« LesDroits de
I'Homme, pierre d'achoppementBrojet, septembre-octobre 1988, pp. 115128.

(5) Pierre Blet, art. cit§y. 14 ; Pierre Pierrardp. cit. p.84.
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Le refus des principes de 1789

Il est patent que l'idée méme de révolution répugite VI
Elle va servir de péle de répulsion tout au longXdX® siécle
En effet, si on ne peut faire de la ConfRévolution ui
mouvement exclusivement catholique, on ne peutphas con-
tester que celle-ci s'appuiera longtemps sur laad@ismeet
qu'elle en constituera pendant le XlIXiécle I'une de
expressions politiqgues les plus remarquables. |&®&d, comm
Jacques Godechot I'a bien montré : la Comesrolutior
anticipe la Révolution. Deés le milieu du XVilsiecle, ells
constitue une doctrine politio@ligieuse en opposition dire

avec les <Lumieéres » (6). Evidemment, les événements de 1789-

1799 vont donner une impulsion croissante a césxiéhs fon-
dées sur le conservatisme historique et le pringipaarchjue

et aristocratique. «e rétablissement de la monarchie,

qu'on appelle Contre-Révolution, écrira Joseph de Maistre

1797, ,ne sera point une Révolution contraire, mais le contraire

de la Révolution » (7). Les catholiques, stimulés par le Paf

les évéques, se reconnaissersaient dans ce mouvem

d'idées et d'actions politiques. Le mouvement awme

référence constante : le refus des principes dé &78ut parti-
culiérement «da critique dun monde bati sur les Droits de

['Homme ». |l faut relever ici que divers courantle pensé

viendront s'alimenter a la ContfRévolution : romantisn

politique, libéralisme modéreé, catholicisme social'est dir

que la proximité des événements révolutionnaireamani-

guait a de nombreux esprits, par ailleurs bienéchffits, un

profonde méfiance devant les déclarations, princgiesctes ¢

la Révolution, quelles qu'aient pu étre les intardi de leul

auteurs. Il n'est donc pas surprenant que les lapiks aier

presque unanimement partagé de tels sentiments.

C'est dans un tetontexte qu'il faut replacer I'enseignen
pontifical du XIX® siécle. La Révolution n'y figure jamais (
comme le pbéle de répulsion auquel viennent se jeimdmm
autant de contrealeurs : modernité, démocratie, libéralis
Droits de 'Homme, liberté de conscience, etc. ld&é&mbre

(6) Jacques Godechdta Contre-Révolution : 1789-1804, Paris, P.U.F. ; Pierre
Pierrard,op. cit., p. 115.

(7) Cité par Massimo Boffén Dictionnaire critique de la Révolution francaise,
p. 665.
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1864, Pie IX adressera a tous agques en méme temps
son encycliqgueQuanta Cura un catalogue owWSyllabus de
quatre-vingts propositions qu'il condamne. Quagsse duna-
turalisme» ou refus de Dieu (prop. 1), duwationalisme » de
«lindifférentisme», du « libéralisme», le Papemontre qu
toutes ces erreurs et doctrines pernicieuses » ont été lancées
développées par la Révolution francaise. C'estqumirla pro-
position selon laquelle {e Pontife romain peut et doit se
réconcilier et transiger avec le progres, le libéralisme et la
civilisation moderne » est, a son tour, condamnée (prop.
« Gigantesque contresens », « testament et suicide » « bouf-
fonnerie » : la presse libérale s'indigne (8). Retenons de
déclaration de Pie IX le jugement conjoint sur lav&ution
francaise et la modernité. L'Eglise ne peut lepiee. Si not
cherchons encore, nous découvrons que la diffidatéamen-
tale et principale (ou plus exactement dit : I'abl essentie
réside dans les Droits de I'Homme et la libert@ielse,soit le
fameux article 10 de la Déclaration des Droits 'H@inme di
26 aolt 1789. Albert de Mun salueraSgllabus en ces termes
« Ce que nous voulions en effet, (...) cest la rupture ouverte
avec les doctrines de la Révolution » (9). Le Syllabus appaaitre
longtemps comme une oeuvre de clarification. En1],
Veulillot écrira encore : dous mourons de la Révolution »
(10). Pie IX a déclaré tout haut ce que beaucoup de logtlee
éprouvaient dans ce monde si profondément ébramldep se-
cousses révotionnaires, secousses qui ne cessaient d'ailte
se renouveler en France et dans le monde. L& 3iéle restel
globalement marqué par Il'opposition irréductible catholi-
cisme et de la Révolution francaise. On ne sauwepen-
dant s'en tenir & un jugement aussi général. Laaier{i782-
1854), Lacordaire (1802-1861), Montalembert (18870
seront les plus célébres de ceux qui, & un momeatunautre
de leur vie, chercheront a réconcilier I'Eglisel@tRévo-
lution. Lacordaire pourra ainsi déada en 1854 (il est vrai ¢
ans avant ISyllabus) que da Révolution a soutenu

(8) Yvon TranvonezCatholiques d'abord : Approches du mouvement catholique en
France, XIXeXXesiecles, Paris, les Editions ouvriéres, pp. 39-41.

(9) Yvon Tranvonezpp. cit., p. 54.
(10) Yvon Tranvonezop. cit., p. 15.

11¢



Mgr Pierre Eyt

quelques idées chrétiennes en soi, qui, malgré les crimes et les
fautes, ont fini par devenir générales en Europe » (11).

L'Eglise se détache de la Contre-Révolution

La recherche des causes pour lesquelles I'opinionimoritaire
de quelgues-uns a fini par s'imposea la majorité des catho-
liques, alors que s'estompait le point de vue d'indnsigeanc
absolue que bien peu de fidéles contestaient jusglde se présen
ta comme l'une des difficultés de I'histoire religguse contem-
poraine. La solution d'une telle énigme importe d'dleurs
beaucoup, car bien des options et des attitudes prendre
aujourd'hui peuvent dépendre de notre interprétation de I'his-
toire. De nombreux facteurs jouérent. La fin du powoir tempo-
rel des Papes, le ralliement des catholiques franigaa la Répu-
blique, le vote des A lois laiques », la séparatiaie I'Egliseet de
I'Etat, l'universalisation de la Déclaration des Doits de
I'Homme aprés la_deuxieme guerre mondiale, I'engageent
international de I'Eglise dans les questions éconadques e
sociales, le Concile Vatican Il, le magistére pofiigal de Pie Xl ¢
Jean-Paul II...

Une évolution positive marque alors le jugementqsté par le
magistére de I'Eglise tant sur la Révolution francise que sur le
Droits de 'Homme. La question des Droits de I'Homma ayan
fait 'objet d'études fondamentales (12), nous nousn tiendrons
dans le cadre de cet articla I'examen de l'attitude de I'Eglise
concernant la Révolution francaise. Les remarqueseallLacor-
daire citées plus haut semblent avoir été prophétieges. Jean-
Paul 11, venant a Paris, en juin 1980, pourra s'écrier : «ue
n'ont pas fait les fils et les filles de votre nation pour la con-
naissance de ’homme, pour exprimer I'Homme par la formu-
lation de ses droits inaliénables ! On sait la place que 1'idée de
liberté, d'égalité et de fraternité tient dans votre culture, dans
votre histoire. Au fond, ce sont Ia des idées chrétiennes. Je le
dis, tout en ayant bien conscience que ceux qui ont formulé
ainsi les premiers cet idéal ne se référaient pas a l'alliance

(11) Cité par Pierre Pierrard, op. cit., p. 136.

(12) J.-M. Aubert, Droits de I'Homme et libération évangélique, Patis, Le Centurion,
1987 ; R. Coste, Théologie de la Iiberté religieuse. Gembloux, Duculot, 1969, et
L'Eglise et les Droits de 'Homme, Paris, Desclée, 1983.
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de I'homme avec Ia sagesse éternelle. Mais ils voulaient agit
pour I'homme » (13). Développant ces paroles|'assemblé
pléniere de I'épiscopat francais vient de déclareplus nette-
ment encore : «I789 et sa Déclaration des Droits de 1'Homme
et du Citoyen ont développé les conditions d'une société res-
ponsable qui demeure un objectif pour notre génération et les
chrétiens d'aujourd’hui » (14).

On mesure donc le chemin parcouru entre les positis in-
transigeantes de Pie VI et de ses successeurs imratxet le:
distinctions introduites par JeanPaul Il et les évéques francai
Lors du premier centenaire de la Révolution francase, le
positions initiales n‘avaient guere encore changé. Mgr Frepp
évéque d'Angers, maintenait fermement le jugementeton
lequel la Révolution frangaise est récuser en bloc, sans dis-
tinguer entre 1789 et 1793. Il en va de méme, pola prélat, de
la Déclaration des Droits de 'Homme. Celle-ci, empreinte d'un
vague déisme et qui proclame Il'indifférentisme du pouvoir pu-
blic en matiére religicuse, est une déclaration de guerre a Ia foi
traditionnelle des ancétres » (15). Deux siecles aprés 1789,
jugement a progresseé verplus de nuance.

Dans cette évolution remarquable, un chainon de listoire
doctrinale doit étre pris en compte. Les paroles ddean-Paulll
de 1980 et plus réecemment la déclaration de I'épiggoat francais
de 1988 en portent la trace. 1789 s'impose désormaiositi-
vement a l'attention parce qu'y furent définies «les condi-
tions d'une société responsable ». Ainsi, le discernementexerce
par I'Eglise sur la démocratie précéde-t-il son jugmentsur la
Révolution francaise. Le radiomessage de Pie Xl dda4 dé-
cembre 1944, I'encycliquePacem in terris de Jean XXIII pré-
parent l'enseignement que proclamera la constitutio pasto-
rale Gaudium et Spes du Concile Vatican Il (n° 75, 1). Illy sere
en effet précisé, en des termes trés voisins desugs textes
de I'Assemblée nationale de 1789, qUu'd est pleinement con-
forme a Ia nature de I'homme que l'on trouve des structures
juridico-politiques qui offrent sans cesse davantage a tous les

(11) Jean-Paul IT, Homélie a la Messe du Bourget, 1juin 1980, La documentation
catholique, 1980, p. 585.

(12) Conférence des évéques de France, «Déclaration au sujet du bicentenaire de la
Révolution frangaise ». La documentation catholique, 1988, p. 1143.

(13) Georges de Pascal, Le centenaire de 1789 et les conservateurs catholiques, 1888,
cité par Pierre Pierrard. Cf. Mgr Freppel, La Révolution frangaise, a propos du Cen-
tenaire de 1789, Paris, Roger et Chernoviz, 1889.
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citoyens, sans aucune discrimination, la possibilité effective
de prendre librement et activement part, tant a létablissement
des fondements juridiques de la communauté politique,
qu'a la gestion des affaires publiques, a la détermination du
champ d'action et des buts des différents organes et a lélec-
tion des gouvernants ».

Révélateurs de cette évolution deux philosophescdi
avaient relevé les affinités entre le christianisti@éal inscritlan:
la devise republicaine : kberté, égalité, fraternité». Préci-
sant la pensee de Bergson dasisdeux sources de la morale
et de la religion, J. Maritain avait écrit en 1943: Non seule-
ment létat d'esprit démocratique vient de linspiration
évangélique, mais il ne peut subsister sans elle ». Grace a ur
prise en compte positive des exigences et dedjtitisiices da

démocratie, 'Eglise catholique s'est peu a peu ouverte a-un ju

gement nuance sur la Révolution francaise, jugepgnton-
traste avec les prises de position qui marqueesntdntem-
porains des événements ainsi que leurs comeanstaendant pl
d'un siecle (16).

Révolution et libération

‘Dans les décennies plus récentes, il est bien révgle
I'Eglise n'a guere eu a prendre position sur laokRéen fran-
caise et ses suites. A cet égard aussi, Réwolution fran-
caise est terminée » et les rares expressions du magistenet
comme on vient de le voir, largement marquéesrpannsenst
serein. En revanche, les mouvements révoldioes qui se s
développés dans le monde — notamment a la suiie [Révolu-
tion russe de 1917 — sont devermosxtensifs a la planete
posent dans l'actualité de trés graves problemetiscerneme
politique et religieux. Sensible auxignes des temps » I'Eglise n
peut que discemer la puissante et quast-irrésistible aspiration
des peuples & une lbération » qui leur restitue leur dignit
leurs droits et leur personnalité cuttile propre (17). Dans |
pays occidentaux, se développent et se renouvelént

(16) Cf. Pietre Eyt, «Vers une Eglise démocratique?» Nouvelle Revue théologique,
juin juillet 1969, pp. 606-608.

(17) Congrégation pour la doctrine de la foi, Instruction sur quelques aspects de la
théologie de la libération, La documentation catholique, 1984, p. 890.
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hénomeénes de pauvreté etdiasion : en Afrique, Ameriq
atine, Asie et Océanie, le saléreloppement accroit son cor
dinégalités, et d'abotd I'€gard de I'alimentation ; par ailleurs,
nations soumisesdes regimes de totalitarisme d'Etat ne voier
tres rarement leur situation s'ameéliorer. Partansde mode, s
][nanlfestde défi de l'injustice, de l'oppression, de lasnok et de
aim.

Pour aider 'humanité a triompher de ces situatkifglise a
multiplié ses interventions, ses concours, seslspgeegrave
responsabilité incombe aux chrétiens de prendrgarective a
combat pour la justice, pour le droit, la libeteepartage egqu
table des biens de toutes sortes. Dans la fidélit€hrist et
I'Evangile, I'Eglise cherche a insérer dans ta#ssctions, paro
et jJugements €amour de préférence pour les pauvres » (18).
Celui-ci constitue pour ainsi dire le visagdigentité de I'Eglis
gu sein d'un monde qui, a certains egards, pajaitiden jour plt

ur.

Sur le chemin de cette prise de conscience, sentigiacles su
gissent. Parmi eux, a coté de I'égoisme et deuteissenent di
cceur des personnes, les structures économiquesiadess in-
justes constituent un empéchement radical pcréalisation de
aspirations a la liberté 2ta justice. La violence qui pése fhit de
telles structures fait naitre de puissaetstiments de frustrati
et de révolte (19). Les populatiosissi opprimées ne peuver
plus souvent imaginer une issueette situation que dans la |
ou le combat.

Ainsi, se profile & nouveau la question de la néwah. De-
puis la fin des années 60, celle-ci s'est imposeédiscer-
nement du magistére, a la réflexion théologiqukengage-
ment des laics (notamment en France dans le nenaer)
Autour de 1968, commence en France une recheatterd'hési-
tante. Répondant a des militants ouvriers, ttwse rencont
nationale de I'A.C.O. en mai 1968, Mgr Alfrédicel souligner
«l'ambiguité» du terme de révolution. @n a parlé de la révolu-
tion hitlérienne, de la révolution nationale. Au Brésil, quand
on parle de la révolution, c'est pour désigner linstauration
de la dictature militaire. C'est pourquoi vous avez bien fait

(18) Congrégation pour la doctrine de la foi, « Instruction sur la liberté chrétienne et la libéra-
tion », La documentation catholigne, 1986, pp 403-404.

(19) Congrégation pour la doctrine de la foi, La documentation catholique, 1984, p.895.
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d'expliquer ce qui, a vos yeux, est une véritable révolu-
tion, une authentique révolution... » En effet, par l'ex-
pression « authentique révolution » les intetlocuteurs de
Mgr Ancel, entendaient désigner « une refonte totale des bases
de la société par une transformation du droit dans la vie
sociale ». En parlant ainsi, commentait Mgr Ancel « vous
rejoignez directement lenseignement du Concile dans
Gaudium et Spes et l'enseignement de Paul VI dans Populo-
rum Erogressio. Meéme si les documents de [Eglise n'emploient
pas le mot "révolution’a cause de son ambiguité... » (20).

Un méme effort de discernement transparait dans un do-
cument treés proche dans le temps, la lettre C]pontiﬁcale adres-
sée le 30 juin 1968 a M. Alain Barrere, président des Semaines
Sociales de France. Le cardinal A.C. Cicognani, Secrétaire
d'Etat, y souligne que des changements et des réformes pro-
fondes sont nécessaires dans la société, mais qu'« i faut laffir-
mer auwjourd’hui sans équivoque, la révolution de l'Evangile
n'est pas celle de la force et de la violence paienne, mais celle
de lamour, a lexemple et a la suite du Christ »(21).

« Véritable révolution, authentique révolution, révolution de
l'Evangile... ». La terminologie trahit une hésitation. En effet,
dans Populorum progressio (1967), Paul VI avait admis
indirectement la légitimité de l'insurrection révolutionnaire
dans « le cas de tyrannie évidente et prolongée qui porterait
atteinte aux droits fondamentaux de la personne et nuirait
dangereusement au bien commun du pays» (n° 31). Cette
proposition de l'encyclique suscita des interprétations indues
concluant a la sacralisation de la violence et de la révolution. Le
Pape ne tarda pas a déceler que, dans bien des commentaires,
le document était invoqué pour ouvrir la voie a une « théologie
de la révolution ». 1l réagit donc trés clairement dés le premier
anniversaire de I'encyclique, le 27 mars 1968. I a semblé a
certains qu'en dénoncgant, au nom de Dieu, les trés graves
besoins dont souffre une si grande partie de | humanité, nous
ouvrions la voie a ce que l'on appelle la théologie de la
révolution et de la violence. Une semblable aberration était
bien éloignée de notre pensée et de nos paroles. Combien

(20) Commission épiscopale frangaise du monde ouvtiardocumentation
catholique, 1968, col. 1015.

(21) « L'homme dans la société en mutation », Lettrdifiomle a M. Alain Barrére,
La documentation catholique, 1968, col. 1356.
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différente est lactivité positive, wuragense et énergigue qui, dans
de nombreux cas, est nécessaire pour instaurer de nouvelles
formes de progres social et écononsigue » (22).

Quelques mois plus tard, a Bogota, le 23 aoat 1968, le méme
Paul VI répétera : « Nous devons dire et réaffirmer que la vio-
lence n'est pas évangeélique : elle n'est pas chrétienne. Des change-
ments brusques ou violents de structures seraient trompeurs,
inefficaces en euwx-mémes. Ils ne seraient cerfainement PAS CON-
formes a la dignité du penple, laquelle requiert que les transforma-
tions nécessaires se ralsent du dedans, Cest-Q-clire par une juste prise
de conscience, avec la préparation voulue et avec cette parti-
cipation effective de tous que lignorance et des conditions de
\(/Zi%) parfois infra-humaineempéchent actuellement dassurer »

Violence et mythe révolutionnaires

Il est ais¢ de noter avec quelle précaution le magistere ec-
clésial évite d'appeler « révolution » les changements de
structures économiques, sociales et politiques reconnus par
ailleurs indispensables. Pourquoi cette défiance ? C'est que le
terme « révolution » parait appartenir de plein droit a la
doctrine et a la praxis marxistes et qu'y avoir recours équivaut
a s'aligner sur cette vision du monde et ce type d'engagement
dans %histoire. Sur ce point, les deux instructions de la Con-
grégation pour la doctrine de la foi sur la « Iibération » (1984-
1986) nous fournissent une clé d'interprétation particulicrement
pertinente. Attachons-nous a l'instruction de 1984 qui étudie
directement notre probleme.

Dans ces textes, il est d'abord reconnu qu'il existe
légitimement une aspiration a la libération et que celle-ci peut
trouver une authentique formulation dans une « théologie » qui

(22) Paul VI, discours a l'audience du 27 mars 1968 documentation catholique,
1968, col. 680. Cf. l'article du Pére Georges Jaf@€omment lire 1'encyclique "Popu-
lorum progressio ?", publié dafi®sservatore romandes 25-26 mars 1968. 11y es
souligné : « A ceux qui voudraient une "théolodiela révolution", 1'encyclique a
répondu. Elle déclare qu'« il est des situationst 'dnjustice crie vers le ciel » (n°
30). Mais elle rappelle qu'il n‘est ni moral ni gemtde recourir 2 une insurrection Si
elle engendre de nouvelles injustices, introduit md@veaux déséquilibres et
provoque de nouvelles ruines (n° 3A13.documentation catholique, 1968, col. 681.

(23) Paul VI, discours a Bogotaa documentation catholique, 1968, col. 1551, 1568.
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ouvre tant sur des considérations théoriques que sur des enga-
gements pratiques. « L'aspiration a la libération, comme le
terme lui-méme le suggere, rejoint un theme fondamental de
l'Ancien et du Nouveau Testament » Aussi bien, prise en elle-
méme, l'expression « théologie de la libération » est une
expression pleinement valable : elle désigne alors une réflexion
théologique centrée sur le theme biblique de la libération et de
la liberté et sur l'urgence de ses incidences pratiques » (24). La
« libération » apparait dés lors comme le contre-pole de la
« révolution », celle-ci étant caractérisée d'abord comme
« recours aux moyens violents ». Le lien organique entre la
perspective de la révolution et « la lutte des classes » constitue
l'une des données de base du marxisme. L'expression « lutte des
classes », en effet, ne peut étre neutre et tenue pour « Un
équivalent de portée empirique de l'expression : conflit social
aigu » (25). L'analyse de la réalité sociale en termes de « lutte
des classes » embraye sur la perspective de la lutte révolution-
naire, impliquant le recours systématique a la violence et a « des
voies d'action contraires a une éthique respectueuse des
personnes » (26). « La loi fondamentale de Uhistoire, qui est
la loi de la lutte des classes, implique que la société est fondée
sur la violence. A la violence que constitue le rapport
de domination des riches sur les pauvres devra répondre la
contre-violence révolutionnaire par laquelle ce rapport sera
renversé » (27)

Un autre aspect de la révolution telle que le marxisme en
impose la compréhension consiste dans sa portée « mythique ».
L'instauration de structures économiques et socio-politiques
différentes engendrerait un « homme nouveau » qui serait
totalement sauvé par son appartenance a une humanité déja
réconciliée par I'aboutissement du processus révolutionnaire
(28). Des lors, il est des a présent indispensable de se consacrer
tout entier a cet événement. « La lutte nécessaire pour la justice
et la liberté humaines, entendues dans leur sens économique

(24) Congrégation pour la doctrine de la fop. cit., La documentation catholique,
1984, p. 891.

(25) Ibid., p. 895.
(26) Ibid., p. 891.
(27) Ibid., p. 896.
(28) Ibid., p. 893.
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politique, constitue l'essentiel et le tout du salut »?29). C'est
en se référant a cette erslgective de mythisation du terme
de révolution que le Pere René Coste, des 1968, contestait la
sacralisation et la 1égitimation, alors fréquentes, des procédés
révolutionnaires (rappelons qu'en aout 1968 1'U.R.S.S. agres-
sait cyniquement la Tchécoslovaquie pour y sauvegarder les
acquis de la « révolution » (30). La révolution « a toujours
raison », car a travers la lutte des classes, elle constitue « le
processus de lauto-rédemption de ’homme » (31). A ce ni-
veau de la compréhension qu'ils ont respectivement d'eux-
nﬁmes, christianisme et marxisme sont absolument incompa-
tibles.

En tirant l'expérience et le combat non-violent pour la libé-
ration vers la révolution, linfluence marxiste détourne les
énergies des engagements efficaces et les capte au profit de
stratégies trompeuses. « La lutte des classes comme chemin vers
la société sans classes est un mythe qui empéche les réformes et
aggrave la misere et les injustices. Ceux qui se laissent fasciner
par ce mythe devraient réfléchir sur les expériences historiques
ameéres auxquelles il a conduit. Ils comprendraient alors
quil ne sagit nullement dabandonner une voie efficace de
lutte en faveur des pauvres au profit dun idéal qui serail
sans effet. Il sagit au contraire de se libérer d'un mirage pout
sappuyer sur lEvangile et sa force de réalisation » (32).

La Congrégation pour la doctrine de la foi expose aussi, a
propos des risques théoriques et pratiques qu'encourent des «
théologies de la libération », la fascination que peut exercer la
prétention du marxisme a se dire «scientifique » Alors que ce
sont le plus souvent des « a priori idéologiques qui sont
présupposés a la lecture de la réalité sociale » on recourra sans
méthode critique a des analyses dont on ne percoit pas qu'elles
dépendent d'une stratégie préconcue (33).

(29) Ibid., p. 894.

(30) René Coste, « Violence et révolution dans le maodéemporain »Nouvelle
Revue théologiquejanvier 1969 p. 65-84.

(3139g:ongrégation pour la doctrine de la fbig documentation catholique,1984,
p. .

(32) Ibid., p. 899.
(33) Ibid., p. 894.
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Révolution et royaume de Dieu

Allant plus loin dans l'analyse, il faut souligner que le théme
de la révolution constitue pour le christianisme et I'Eglise une
contradiction fondamentaf)e pour un autre motif encore. En
prétendant possible une eschatologie immanente a I'histoire, ces
doctrines révolutionnaires revendiquent un salut total pour
I'homme ici-bas. Par la méme est vidée de sa substance la
promesse du Royaume de Dieu dont l'avenement plénier
transcende l'histoire. Compter sur la révolution en s'y
engageant corps et ame pour en obtenir la réalisation de toutes
ses attentes, c'est ne plus reconnaitre la toute-puissance fon-
datrice de la Grace de Dieu et de ses dons. Croire en la révo-
lution comme il est requis de se livrer a elle, c'est-a-dire en y
risquant sa vie et en menacant celle des autres, c'est accepter
que soient détournées de leur vérité la mission du Sauveur
comme celle de I'Eglise, les exigences de 1'Evangile et la loi de
'Amour. Mettre son espérance dans un processus révolution-
naire qui sera fatalement associé a la violence, c'est se con-
damner non seulement a ne porter remede a aucun malheur du
monde, mais a y en ajouter, puisqu'on substituera au mal pré-
sent un mal plus grand encore. S'engager dans le combat ré-
volutionnaire, c'est, pour soi-méme et pour les autres, s'en-
fermer dans un systeme de contraintes qui ne peut respecter la
liberté de 'homme.

La réalité « démonique » de la révolution, sa structure en
forme de mythe globalisant et simplificateur empécheront que
soient respectées dans leur ordre I'économie et les régles de vie
en société, ou encore les exigences démocratiques liées au
fonctionnement de 1'état de droit. Dans un texte ou il
développe la vision anthropologique de l'instruction de la
Congrégation pour la doctrine de la foi sur « la liberté chré-
tienne et la libération » de 19806, le cardinal J. Ratzinger
avance une proposition qui peut servir de conclusion a notre
étude : « La doctrine sociale catholique ne connait pas d'utopie,
mais elle développe des modeéles dorganisation optimale
des réalités humaines, dans une situation historique donnée.
Cest pourquoi elle refuse le mythe de la révolution et
cherche le chemin des réformes. Elle n'exclut dailleurs pas
entierement la résistance violente dans des situations ex-
tréemes, mais s'éleve contre l'acceptation de la révolution
comme un "Deus ex machina” duquel devraient surgir un
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jour de maniere inexplicable lHomme nouveau et la société nou:
velle » (34). A ceplan de réexion, on retrouve sans surprise le mor
inaugural de la Révolution francaise ainsi quecmexte philoso-
phigue. Un mot semble en avoir caractérisé I'abjecelui de «ré-

énération ». Mona Ozouf lui accorde une place décisive
'imaginaire et la rhétoriqgue des années révolntors (35
« Homme nouveau », « nouveau peuple », « vie nouvelle» : le pro-
grammesans limites que s'assignent pour I'homme les iactk
la Révolution leur fait croiser le vocabulatieologique chrétie
de la naissance spirituelle du baptéme, de I'édldge et de la nou-
velle vie que le dogme chrétien associe a la extion universelle d
la fin des temps. Il y a, a travers cbrouillard» plus ou moin:
intentionnel, une mythisatiomles événements révolutionna
dans lesquels parait devoir s'acptimune eschatologie dever
immanente. A l'absolu se réalisant infailliblen#ams ['histoire, I'arbi-
traire et la violence sont consubstantiels. Neifqués aider, par tol
les moyensa tout prix, les événements a atteindre, les but:
leurs promteurs leur ont assignés ? (36). La Terreur vient
logiquement « dordre du jour » 5 septembre 1793). A travdes
vicissitudes de deux siécles, I'Eglise catholiqu@manu des aveu-
glements dont certains furent coupables. Maislguad su déder,
derriere le masque épique des révolutions, le gistiia menac
totalitaire, de cela on ne peut lui discuter leit@er

EN 1791, Pic VI exprimait clairement qua ses yeux
constitution civile du clergé aurait pour effet ¢oimt «
danéantir la religion catholique » et avec €lle « lobéissance
due aux rois » Dans cet esprit, l'attitude de la hiérarchieatholiqu

fut tout au long du XIXsiécle et sans doute jusqu'a Pie XI une atti-

tude prioritairement conservatrice, associaits son refus du

(34) J. Ratzinger, Egliseguménisme et politigne, Paris, Fayard, 1987, p. 356.

(35) Mona Ozouf,in_Didionnaire critique de la Révolution frangaise, p. 821-831. Cf.Francoi
Furet, ibidem, p. 167: «...La régénération de I'hnomme par quoRé&olution fran-
gaise s'apparente & une annonciation de typeexeligiur un modsécularisé », p. 1€
Francois Furet ajoute : « Par la Terreur, la Ré&imiy cettehistoire inédite, toute new
fera un homme nouveau ».

(36) Cf. Jean-Paul 11So/icituds rei socialis, I, 37. Ayant relevé les conséqueng@esverse
de deux attitudes : le désir exclusif du profitaesoif du pouvoir dans le bdtimposer au
autres sa volonté, le pape observe que, en chabeifes, il y a un «@wuz prix » : « En
d'autres termes, nous nous trouvons faceba/utisation de cesattitudes humaines a
toutes les conséquences qui en découlghtapcumentation catholigne, 1988, p. 249).
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Frocessus révolutionnaire la menace contre I'Eglise et la vo-
onté de changement radical des structures socio-politiques. Au
fil des événements de la premicre moitié du XX siccle et devant
linstauration des régimes totalitaires, le point de vue de
l'Eghse connut une profonde transformation. Le refus de la
vole révolutionnaire répond désormais a une analyse mettant
en cause, par ordre de gravité, trois éléments du phénomene
révolutionnaire : sa mythologie exclusive de tout « salut » et
de tout «sauveur», sa prétention a une eschatologie «dans
ce monde-ci », son inexorable recours a la violence et a la mani-
pulation. Dans un tel discernement, il ne s'agit pas de la projec-
tion d'une idéologie conservatrice, mais au nom du Christ libé-
rateur et rédempteur, d'un témoignage et d'une action en fa-
veur d'autres voles du changement social. Vers plus de liberté,
de justice et de respect de I'homme.

Mgr Pierre EYT

Pierre Eyt, né en 1934 a Laruns (PyrénAdantiques). Prétre en 19¢
docteur en théologie, professeur de théologie fometstale a I'lnstitt
Catholique de Toulouse, dont il est nommé recteut @75. Recteur ¢
I'Institut Catholique de Paris en 1981. Archevéguoadjuteur de Bordea
en 1986. Membre de la Commission théologique iatéynale.

Communio, n° XIV, 3-4 — mai-aotit 1989

Steven ENGLUND

« Rome » et « César » en France

« RIENa/origine ne laissait prévoir le conflit entre Révo-
lution et I'Eglise». « La Révolution francaise ramals eu l'ambi-
tion de déraciner le christianisme G'est ce qu'affament (res-
pectivement) Mona Ozouf et Frangois Furet dans leur admi-
rable et décisif Dictionnaire critique de Ia Révolution Frangaise
(1), et c'est le point de vue qui semble désormais s'imposer.
En d'autres termes, s'il y eut une «logique » aboutissant a
un affrontement inévitable entre 1'Eglise et I'Etat révolution-
naire, les protagonistes n'auraient au moins pas eu conscience
que la collision était programmée d'avance et les événements
se seraient enchainés de maniére contingente...

De fait, les disclPles des « Lumieres » ne discernaient
dmcompatlblhte qu'au sein du christianisme, selon qu'il se
présentait « comme croyance » (et donc respectable) ou bien
« comme pouvoir politique ». Malheur 4 I'Eglise qui avait
« scellé par Ia révocation de 1'Edit de Nantes son alliance avec
Ia monarchiey, s'offrant ainsi elle-méme en «cible d'élection »
des ennemis de I'absolutisme. Ces critiques venaient d'ailleurs
surtout du bas-clergé, et leur porte-parole le plus éminent fut
sans doute le bénédictin Dom Gerle, décrit pour une part
comme « un chaud patriote» par Michelet. Le soutien du clet-
gé au Tiers-Etat fut manifeste dés la convocation des Etats-
Généraux et ne fit pas défaut tout au long des réformes qui
affecterent le plus radicalement I'Eglise — y compris lors de la
« nationalisation » de ses biens. Certes, quelques députés du
clerge (et surtout des éveques) tinrent a_protester. Mais ils
n'allerent pas plus loin, a la fois par mauvaise conscience et

(1) Dictionnaire critique de la Révolution francajs#irigé par Frangois Fur
et Mona Ozouf, Paris, Flammarion, 1988. Sauf indicatimntraire, les citations st
extraites de cet ouvrage.
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parce que« /'Eglise catholique était habituée a cette subordination au pomvoir
temporel ».

La Constitution civile du Clergé marqua évidemment: hange-
ment de rythme ». N'y a-t-il pas alors lieu de soupgonitiémergenc
d'une hostilité latente au catholicisme ? Maialitt fse garder de con-
fondre anticléricalisme et volonté de déchristiatia1. N'a-ten pa:
simplement |& une wvanche du jansénisme », c'est-a-dire d'wne Eglise
alignée sur l'ordre civil et dépendant entierement du ponvoir temporely ¢ La
conclusion est alors que/scrise du serment renouvelle sons nne forme
plus aigué, et infiniment plus massive, des épisodes de I'bistoire des relations entre
Lancienne monarchie et le clergé janséniste ».

Il n'en demeure pas moins que, méme si cet afframit nefut
voulu par personne, les conséquences Meitique religiense de la
Révolution » furent profondes et durables, bien au-dela de€qers
tions et de la vaine tentative de déchristianisatio regle et d'éta-
blissement d'une r/igion révolutionnaire ». Michelet disait déja qt
<« la Révolution a pu fermer I'Eglise mais non ouvrir le Temple ». On peu
reconnaitre aujourd’hui que/sRéwlution n'est pas une parenthése qu'on
referme : elle marque les débuts d'une pratique indifférente et intermittenter —
jusqu'a nos jours. Mais la question reste iposée de savoir si u
telle mutation n'est issue que du reglement vipltams la confla-
gration des années 1789-1799, de conflits mgpaux « temy
modernes » (XVA et XVllle siécles) entre I'Eglise et I'Etat,
s'il ne convient pas de rechercher des origines plas loin-
taines et pourtant non moins décisives.

LORSQU'ON parcourt r'histoire de I'Europe occidenta
depuis la chute de Rome et qu'on la compare arebaut
itinéraires — ceux du Japon, de la Chine, du Moyen-
Orient ou des Etats-Unis d’Amérique —, on s'apeggdelle

se distingue par un caractere bien spécifique.'€s pas |
lutte entre les riches et les pauvres, ni la stlisdin de

« nations » ou d'« Etatgtions » a un Empire. Ce n'est pas
plus l'antagonisme entre I'Etat et la religion é&iemne ou
non). Car tous ces fils qui tissent I'histoire '@etident latin
ont leurs paralléles ou leurs équivalents dansrés&aultures,
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depuis I'Egypte jusqu'a la Russie en passant peari8e (2)Non,
ce qui rend si singuliere, me semble-t-il, I'nistode 'Europe
occidentale, c'est I'existence permanente & Rameridal de « Cé-
sar ».

Mon propos n'est pagiide développer ce que je consil
comme l'originalité du christianisme en généralietatholtisme
en particulier, en tant que systeme religieux, dsess relatior
avec I'Etat. Je ne puis, a cet égard, que renvogleux ouvrage
qui, chacun a sa amiere, traitent le sujet de facon saisissa
celui du théologien protestant Paul Lehmann (3)eéti du car-
dinal Joseph Ratzinger (4). Mais $euhaite m'attarder sur
répercussions de lintrusion d'uroisieme partenaire, I'Egli
universelle, dans le téte-a-téte entre I'Etat sb&@été (ou la « na-
tion »).

Si I'on regarde l'histoire de France depuis sagines au V et
VI¢siécles jusqu'a 'avénement de la dynastie desoBosyy il saut
aux yeux que I'Eglise catholique et plus précisénteriPontife
romain ont joué un rdle important et méme capitadsdl'instau-
ration de la monarchie « trés-chrétienne », ainsi dans la con-
solidation de la société francaise et dans la foomale sa cul-
ture. Jinsiste sur ce schéma triangulaire (Etsdciété civile -
Eglise universelle), en faisant valoir l'intédét point de vue du
médiéviste », parce qu'il m'apparait que la petsgedu « mo-
derniste », malgré séscontestables et immenses mérites, der
insatisfaisante.

Il est bien sir nécessaire et fructueux de repleE=e@véne-
ments, les institutions, les principes et les peralités dda périod
1789-1799 dans le contexte plus large de la Fraaaghoniennt
Ainsi, quand la question est de savoir quand etquai la «»onar-
chie sacrale » €St morte en France, la réponse sera:u gentuan:
Lidéologie de la transmission par le sang au détriment du droit public de la monar-
chie, en attachant le droit divin moins @ un principe gu'a une personne concréte,
Louis XIV" et Bossuet ont, sous les apparences éblonissantes de la royauté
solaire, fragilisé le roi ; en poursuivant une politigne d'affranchissement a
['égard du sacerdoce, la royanté, Quinet le dit trés bien, « a mis son génie

(2) Cf. Brian Tierney, Reigion, Law, and the Growth of Constitutional Thought, 1150-1650, Cam-
bridge University Press, 1982, p. 8-12.

(3) The Transfignration of Politics, Harper and Row, 1975.
(4) Eglise, occuménisme et politique, tr. fr., Paris, Fayard, 1987.
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a se séparer du sanctuaire » et s'est exposée a exhiber « son
isolement et sa nudité» ; en se déliant tout ensemble du
juridique et du religieux, le roi devient sans loi ni foi ».

Mais si I'on gagne évidemment a replacer la Réwwluat
terme des « temps modernes », peut-étre y perdgaiangéent Et
c'est ce que je me permettrai de suggérer. Déeoiténduregne
de Louis XIV, I'Eglise en France avait été de faita bien de
niveaux, gallicanisée au point de pouvoir apparattidu moins au
yeux de nombreux officiers fonctionnairesroyaux, de mén
gu'au regard des aristocrates éclairés et dessppih@s —eomme
un « corps » parmi d'autres dansdeiété francaise, comme |
des forces politiques a I'oeuvre dans la nation.

On peut bien déclarer gukn'apparait pas qu'on puisgéduire
I'élément religieux a un autre niveau de réalitétaisc'est un fait qt
est perdu de vue lorsqu'on ne reconnait a la Framée
révolutionnaire que deux (et non troigjiliers »,qui sont da mo-
narchie absolue et la société aristocratique »ajemitant que ri Louis
XVI ni Marie-Antoinette ne pouvaient concevoir leur monardosp
rant sur les ruines de la société aristocratiqueSh.I'existence ¢
« parti dévot » est bien évoquée, il est apparemiogét inutile
d'examiner s origines, ses objectifs ni son discours. |
sommes alors ames a croire que, pour le roi, la religion n'
rien de plugju'une affaire personnelle de conscience et dé.d
méme ignorance — toute relative, il va sans direle+ta dimen-
sion religeuse conduit I'historien (5) & négliger le fait tpgeprétre
furent nombreux parmi les victimes des massacresegterre
1792, ou il y eut bel et bien, sous plus d'un aspereagressio
contre I'Eglise, et non une simple explosion detepopulaire.

En un mot, je veux dire que le « préjugé du modemnb (s
I'expression n'est pas trop ambigué) consisterdifide le catho-
licisme a I'Eglise de I'neure, puis celle-ci au sw@hde siérarchi
(et d'abord a I'épiscopat), tout ceci en conformio@& que certail
pensaient a la fin de I'Ancien Régime. On pditg que, Sous ¢
angle, Francois Furet rejoint quelques-unsee auteurs préfé
(comme Turgot et Tocqueville), en réduisant I'Egglsn'étre rien

(5) Histoire de la Révolution francaisepusla direction de Francois Furet, Hache
Paris, 1988.
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de plus qu'une institution assujettie et sclérasemilieu de beau-
coup d'autres.

Ce qui, @ mon humble avis de spécialiste de la
République, fait vraisemblablement défaut a cetpgnvue (ete
gue peut apporter une perspective médiéviste}, ates évalua-
tion plus exacte de la place du catholicisme dangeldda France
du réle qu'il a joué dans la constitution de ldit@gublique €
sociale de la France royale, et donc de sa rivatidonde, du-
rable, mais partiellement visible (parce que péetreent cons-
ciente) avec I'Etat.

Celui-ci avait, bien avant la Révolution, pris denbreuses me-
sures pour limiter les prétentions les plus intibies du catholi-
cisme. Il avait en particulier suscité cette erthééarde qu'on ap-
pelle le gallicanisme. La monarchie avait pour ag goustrait
I'Eglise le soin de sa légitimation, pour recoarites principes héré-
ditaires et dynastiques. Mais rien de tout cecitofése a rematt
en guestion le fait que les fondations, non seutérde la monar-
chie et du royaume, mais encore de la civilisatot@meuraiel
enracinées dans cette institution internationaléngtossible
maitriser totalement qu'est le catholicisme romawec sa «
idéologie » chrétienne, impossible a récupérefaiotant, qui in-
terdit de confondre (mémersqu'une Eglise l'oublie) ce qui est
a Dieu et ce qui est diCésar. En France, l'implantation de «
Eglise « universelle » a pris la forme d'un « gtatclésiastique-
le premier du royaume — avec ses tribunawéparés et dis-
tincts », sesrevenus, ses impots, ses terres, ses rites, sames
sa langue, ses institutions avec pignon sur rue-€e qui n'es
pas le moins important — sa prétentinagalée de parler au n
de Dieu, en tant que ministre du culte qui luireatiu, avec toude
prestige qui s'y rattache.

Méme gallicanisée, cette Eglise n'était assurérpast « un
corps comme les autres ». Elle n'était pas qu'un degiliers» du
royaume, au méme titre que la noblesse (d'épée eblk),la
bourgeoisie, etc. Durkheim avait raison d'écrire dpreligior
implique un «sacré » qui est «nis a part et inviolable ». De par s
nature méme et en vertu de ses douze sieclepichiéEglse d
France était @ine nation dans la Nation », comme le nota Mi-
chelet non sans quelque irritation. Mémallicanisée, I'Eglis
constituait un champ distinct et permandatforces magnétiqu
qui non seulement jouissait de privileges bien glesdugju‘aucul
autre « corps », mais encore proposait ses prdpfistions et
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légitimations des « réalit francaises », qu'elles fussent cultu-
relles et politiques aussi bien que religieuses.

Bien entendu, il est parfaitement justifié de souligner la
complicité profonde (toute contestable et suicidaire qu'elle ait
¢été) entre I'HEglise gallicane et les machinations du pouvoir
étatique et monarchique. De méme, la perte de crédibilité due
a la complaisance de 1'épiscopat envers l'aristocratie et la cou-
ronne — bien que cette complaisance ait été réciproque — est
indéniable. Et pourtant je ferai remarquer qu'en dernicre ana-
lyse, les contemporains persistaient a voir la une perversion de
la situation antérieure et fondatrice, c'est-a-dire 'enracinement
de I'Eglise dans ce cpi taisait la France, quelque facheuse exté-
riorité préalable quimpliquat un tel enracinement. Méme as-
sujettie et désarmée au sommet de sa hiérarchie (et cette do-
mestication n'est que trop facile a caricaturer), 1'Eglise de
France était finalement encore I'Eglise en France, avec sa
théologie qui opposait Dieu et César, et ses liens particuliers
avec Rome. Un siecle — a partir de « l'affaire de la régale » (6)
— de corruption politique et de déchristianisation populaire n'a
pas suffi a altérer cette réalité. La lutte entre 'Eglise et un Etat
en voie de sécularisation est toutefois devenue plus apre. Mais
il faut ici marquer la différence entre la monarchie et 1'Etat : le
second pouvait évidemment se séculariser bien plus aisément
que la premiere. Au XVIII® siecle, il ne pouvait voir dans
I'Eglise d'un coté qu'un corps « étranger » et de 'autre qu'un
adversaire a rabaisser et briser. Nous retrouvons ici le projet
« érastien » (7) de 'Ancien Régime, que Francois Furet a si bien
comptis.

MAIS avec l'apparition de I'Etat révolutionnaire niepuis
m'empécher de penser que nous nous trouvdan
guelque chose de radicalement différent. lldeasoi qu
I'Assemblée Constituante reprit la tache exactemaent le:
ministres « éclairés » du roi l'avaient laisséepuis la na-
tionalisation des biens d'Eglise jusqu'a la réductu pou-
voir politique du clergé, ils poursuivirent lesgéhes éras-
tiennes. Mais on alla bien plus loin, en s'effotgn

(6) L'« affaire de la régale » posa, a partir de 1&Brobleme des droits respectifs du
roi et du pape sur I'Eglise de France, a proposiéges épiscopaux vacants.

(7) L'érastianisme vient du médecin suisse alémaniduariks Erastius (mort
1582), discipledu réformateur zurichois Ulrich Zwingli et partisdfune suprémat
de I'Etat jusque dans les affaires ecclésiastiques.
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remettre en question ce dhit au coeur mémelu probleme : la
« différence » de I'Eglise, son inviolable altérité, sa revendication
exorbitante de '« offer of a bid of meaning » (pour re-

rendre une formule du P. Schillebeeckx). Cette conception
inédite de I'Etat — appelons-la « laique », faute de mieux —
faisait faire un saut qualitatif bien au-dela du gallicanisme et de
I'érastianisme. Méme chez un Turgot ou dans la vision d'un Le
Paige, 'unité fondamentale « du trone et de l'autelr (pour
reprendre une expression du XIX® siecle) n'était pas remise en
cause.

Seule une assemblée comme la Constituante, qui s'employa,
volontairement ou non, a repenser de fond en comble la réa]}ilté
olitique et sociale de la France, pouvait s'attaquer de front a
autorité spirituelle et culturelle de 1'Eglise. Elle 1'a fait, par
exemple, en annulant les veeux monastiques. Méme un évéque
relativement modéré comme de Bonal, président du « Comité
ecclésiastique », ne put que protester que 1'Assemblée « rompait
les barréres quelle navait pas placées... avant que la puissance
qui seule a le pouvoir de lier et de délier ait prononcé ». Et
méme Dom Getle, ce « chaud patriote » n'hésita pas, dans cette
épreuve significative, a se montrer « bon catholique ».

1

Mais la législation sur la vie monastique et méme le Serment
de 1791 ne %Jrent que jeux d'enfants par comparaison avec
I'emprise profonde qu'entendirent exercer les assemblées sou-
veraines qui succéderent a la Constituante. La Législative et plus
encore la Convention travaillerent a dépouﬂlget 'Eglise (et
méme 1'Eglise « nationale » ou « constitutionnelle ») %e toute
appropriation du « sacré » afin d'établir celui-ci autrement et
ailleurs: « Si l'on définit la religion révolutionnaire comme le
réinvestissement du sacré sur la Patrie, il faut dire que oui, i a
existé une religion consubstantielle a la Révolution ». (Plus
tard, néanmoins, la question revient de savoir si un tel transfert
du sacré est seulement possible).

Clest donc pourquoi, lorsque le Serment et 1'Eglise constitu-
tionnelle sont décrits comme un simple « épisode de 1’ histoire
des relations entre l'ancienne monarchie et l'Eglise» — un
rapprochement est méme suggéré avec l'affaire des « billets de
confession » (8) —, je ne peux suivre jusqu'au bout. La

(8) L'« affaire des billets de confession» secouarnEe de 1731 a 1771 : les
réfractaires jansénistes a la bullaigenitus,auxquels on refusait les sacrements,
recurent le soutien du Parlement.
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comparaison est boiteuse, car la monarchie prend la le parti de
Rome et des ¢veéques francais contre une minorité de
jansénistes et le Parlement. De méme, lorsqu'il est dit que les
non jureurs sont embarrassés pour choisir entre « une convic-
tion intérieure et l'autorité de l'Etat », ou lorsque le catho-
licisme de Louis XVI est presente comme une affaire ]Personnelle
de « conscience religieuse »; jai le sentiment que 'on passe a
coté d'un point crucial. Car, pour le roi comme pour le clergé
réfractaire (et aussi, sans doute pour nombre de jureurs), la toi
ne relevait pas de Ia seule conscience privée. Elle faisait partie
intégrante de leur conception du politique, aussi bien que du
social, du culturel et (naturellement) du religieux. Elle était,
répétons-le, constitutive de l'idée qu'ils se faisaient de la société
tout autant que d'eux-mémes.

11 ny a pas, pour la these que javance, de meilleure preuve
ue I'évolution des relations entre I'Etat et sa propre créature
gans le domaine religieux : I'Eglise constitutionnelle. Coupée de
tout lien avec Rome, entierement soumise a 'autorité politique
« nationale », cette institution ne fut pas longtemps supporta-
ble. Tant qu ‘elle conservait quelque trace de sa « différence » et
de son inviolabilité sacrée héritées du catholicisme, elle restait
une menace, si « patriotes » et « nationaux » que fussent ses.
dirigeants. Son monopole sur I'état-civil n'était pas plus
tolérable que la particularité du célibat conservée dans son
clergé. Finalement, ce catholicisme désintégré se vit traité par
I'Etat exactement comme l'avait été le catholicisme dans sa
version romaine, et la Révolution entreprit ouvertement la
tache impossible de la divinisation de la nation, de I'Etat, ou
d'elle-méme, voire des trois ensemble.

JE terminerai en citant longuement le sermon alambiqué et

torturé qu'a prononcé devant ses ouailles un curé normand
juste avant de préter le Serment. 11 se rétracta quelques mois
plus tard. J'avoue que ces paroles me touchent. D'abord patrce
que je n'al aucune peine a m'imaginer moi-méme, me débat-
tant vainement dans le méme picge. Mais surtout parce que
ces lignes nous montrent clairement pourquoi un
« chaud patriote mais aussi bon catholique » (comme
Michelet décrivait Dom Gerle) était condamné a susciter la
méfiance et bientot l'intolérance d'un Etat qui entendait a
tout prix éliminer cet autre champ de forces magnétiques qui,
avec lui et avec la société, avait donné naissance a la France.
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«Pour ne rien faire d'inconsidéré dans une position aussi
délicate (..), jai profité des délais qui nous ont été accordés |...).
Jai consulté les personnes les plus capables de méclairer (..).
La sainte religion nous ordonne de rendre a Dieu ce qui est du
a Dieu. En conséquence, je jure solennellement de maintenir de
tout mon pouvotr la pureté et l'unité de la foi évangélique,
lintégrité de la religion catholique, apostolique et romaine
dans laquelle je veux vivre et mourir, linviolabilité de la
puissance privément spirituelle que Jésus-Christ a don-
née a l'Eglise seule. Voia ce que je dois a Dieu, a la religion
et a lédification de ceux qui mhonorent de leur confiance.
Cette méme religion moblige a rendre a César ce qui est a
César, a obéir a mes supérieurs, a leur étre soumis parce que
toute puissance vient de Dieu. Aprés donc vous avoir don-
né l'exemple de mon attachement inviolable a la religion,
je vous dois celui de la soumission aux lois de lEtat. En
conséquence, pour obéir au décret de l'Assemblée nationale
du 27 novembre, sanctionné par le Roi le 2 décembre, je jure
de remplir les fonctions qui me sont confiées, détre fidele a la
Nation et a la Loi (..) et de tout mon pouvoir a la Constitu-
tion décrétée par l'Assemblée et acceptée par le RoL.. »

Steven ENGLUND

(traduit de I'anglais par Jeannie Carlier et Jean Duchesne)
(Titre original : «Church and Revolution in France»)

Steven Englund, né en 1945. Auteur de Man of Slaughter : A True Story of
Love, Death, and Justice in America, Doubleday, 1983 et, avec L.S. Ceplair,
de The Inquisition in Hollywood : Politics in the Film Community
(19301960), University of California Press, 1980. Prépare actuellement un
livre sur le concept de « nation » dans 1'histoire de France. Invité a ensei-
gner a 1'Université de Paris-VIII (Saint-Denis) et a 1'Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales (Paris.)
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Yves-Marie HILAIRE

Droits de I'homme,
droits de la personne

Un siecle de conflits, un siecle de convergence
entre I'Eglise et les Déclarations des Droits de 'Homme

APRES avoir critiqué certains articles de la Déclaration
des Droits de 'Homme et du Citoyen du 26 aout 1789, et avoir
contesté pendant plus d'un siecle l'idéologie individualiste qui
I'a inspirée, 'Eglise catholique défend et promeut aujourd'hui
les « droits de 'nomme ». Comment et pourquo1 cette évolu-
tion s'est-elle prodmte ? L'Fglise a-t-clle atténué son intransi-
geance ? En sens inverse, la transformation des soci¢tés a-t-elle
permis a I'Eghse de mieux faire comprendre ses réserves et de
contribuer a obtenir des compléments a la Déclaration de
1789 ? En 1980, au Bourget, Jean-Paul II a retracé en
quelques mots ce grand débat historique :

« Que n'ont pas fait les fils et les filles de votre nation pour la
connaissance de 'Homme, pour exprimer 'lhomme par la
formulation de ses droits inaliénables ! On sait la place
que lidée de liberté, d'égalité et de fraternité tient dans
votre culture, dans votre histoire. Au fond, ce sont la des
idées chrétiennes. Je le dis tout en ayant conscience que ceux
qui ont formulé les premiers cet idéal ne se référaient pas a
lalliance de 'Homme avec la Sagesse éternelle. Mais ils vou-
laient agir pour '’homme ».

Afin de mieux saisir les origines du conflit entre I'Eglise et les
droits de I'homme, il convient d'abord de retracer la
« préhistoire » des droits de 'homme avant la Déclaration de
1789 ; nous pourrons alors préciser les circonstances et les
développements du conflit entre I'Eglise catholique et les droits
de I'homme ; enfin nous verrons comment I'évolution des idées
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et des sociétés au XX siecle rend compte de la convergence
entre I'Eglise et les droits de I'homme au XIXe.

|. Les droits de I'hnomme
avant la Déclaration de 1789

1. L'Antiquité et le Moyen-Age

Notre culture politique est issue de la sagesse grecque, du
droit romain et é) christianisme. Athénes nous a apporté la
philosophie, Rome le droit et Jérusalem la ferveur, comme I'a
rappelé récemment France Quéré.

Avec Aristote, les Grecs a la recherche de ce « meilleur
gouvernement », illustré par la fresque du Palais communal de
Sienne, ont fond€ Ia science pohthue et ont proposé la regle de
la majorité, en considérant qu'il y avait plus de lumieres dans
un grand nombre de citoyens que dans un petit nombre. Les
Romains ont €laboré empitiquement et progressivement un
droit qui aboutit a considérer tous les étres humains comme des
sujets de droits, mais aussi a accorder des pouvoirs considéra-
bles a lempereur souverain et législateur supréme. Les
chrétiens, a la suite du Christ, ont proclamé 1'égalité devant
Dieu et la fraternité de tous les hommes, libres et esclaves fils
de Dieu et rachetés par le Christ, et ils ont lutté jusqu'au mar-
tyre pour avoir le dEou dexpﬁmer leur foi pendant les pre-
miets siccles de notre ere. Avec saint Augustin (354-430), ils se
sont définis comme citoyens de deux cités : celle de Dieu —
Jérusalem éternelle et céleste, mais commencée des cette terre
dans I'Hglise —, et celle de I'humanité terrestre — Rome
tempore]%e, transitoire, mais dotée de tous les droits et pouvoirs
de la cité antique.

A l'apogée de la monarchie chrétienne, au siecle de saint
Louis (1214-1226-1270) et de saint Thomas d'Aquin (1224-
1274), le roi chrétien, qui re¢oit des graces spéciales lors de son
sacre, est responsable du salut de ses sujets. Il doit obéir a la loi
de Dieu et a la loi naturelle inscrite par Dieu dans le cceur des
hommes. Il gouverne pour le bien commun de ses sujets et il
accorde des libertés a certaines communautés par des chartes.
Le roi Alphonse X de Castille, dit le Sage, se qualifiait lui-
méme en toute sérénité, de « roi des trois religions » (chrétienne,
juive et musulmane). Cependant, I'Eglise crée et les Etats
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admettent le tribunal de I'Inquisition pour lutter contre les
hérétiques.

2. La monarchie absolue et sa contestation
au XVIII® siecle

Le XVTI* siecle oscille entre le Prince chrétien d'Erasme et le
Prince de Machiavel. D'un c6té, les nouvelles responsabilités
issues des grands affrontements entre Etats et laconquéte de
'Amérique amenent Vitoria a définir le droit international et
Las Casas a défendre la liberté des Indiens, en refusant leur
mise en esclavage. De l'autre, les Etatsmodernes, confrontés a
de dures réalités, se trouvent fortifiés par la renaissance du droit
romain et par les réformes protestantes qui, avec les princes
luthériens d'Allemagne et Henri VIII d'Angleterre, rejettent le
pouvoir spirituel du Pape et confisquent les grands domaines
des abbayes supprimées. Quant au roi de France, resté catho-
lique, il est « empereur en son royaume » Le roi absolu est
placé au dessus de la loi ; il est la loi vivante, et il rend compte
de ses actes a Dieu seul. I peut imposer sa religion a ses sujets,
comme I'a fait Louis XIV en révoquant I'Edit de Nantes, mais il
peut aussi la réformer et confisquer les biens des ab-
bayes, en suivant l'exemple de Joseph II, empereur
d'Allemagne au XVIII® siecle.

Or, en ce siccle des Lumieres, certains philosophes operent
un retournement de la pensée politique en contestant radicale-
ment la monarchie absolue. Comme I'a souligné Jacques Mari-
tain, Rousseau et Mably transférent la souveraineté du roi au
peuple. Celui-ci fait la Loi a laquelle tout citoyen doit obéis-
sance. La soumission a la « volonté générale » exprimée par
la Loi rend le citoyen libre, selon Rousseau. Le roi n'est plus
qu'un agent d'exécution de la Loi. Le pouvoir spirituel dispa-
rait, mais une religion civile, dont la Lo1 définit l'or-
ganisation et les conditions d'exercice, demeure nécessaire
pour cultiver les vertus civiques chez les citoyens.

3. La monarchie anlglaise, limitée par les Décla-
rations de Droits et les libertés

La monarchie anglaise connait une histoire plus conflictuelle
depuis le Moyen-Age. Grace a leurs représentants, les sujets

142

Droits de 'homme, draits de la sanne

se font reconnaitre des droits depuis la Grande Charte de 1215
jusqu'a la Pétition des Droits de 1628 et au Bill de 'Habeas
corpus, garantissant la liberté individuelle, en 1679. I.a mo-
narchie a%solue s'assujettit I'Eglise sous les Tudors lors des
réformes anglicanes, mais se trouve contestée sous les Stuarts
qui gerdent e trone, provisoirement lors de la Révolution de
1648 et définitivement lors de celle de 1688. Cette « Glorieuse
Révolution » de 1688 est suivie de la Déclaration des Droits de
1689, qui limite le pouvoir royal en rappelant solennellement le
droit des sujets, représentés par le Parlement, de consentir
I'imp6t et de voter la loi.

Pour Locke (1632-1704), penseur politique de la monarchie
limitée et admirateur des « Péres pélerins » qui ont fondé le
Massachusetts en 1620, des hommes libres ne peuvent étre
assujettis 2 un pouvoir absolu, et le pouvoir royal repose sut un
contrat de confiance entre eux et le roi. Au XVIII® siecle, lors
de la tentative de reconstitution de la monarchie absolue opérée
sous George I, les treize colonies d'Amérique, aprés avoir
Spuisé les moyens pacifiques de protestation, s'insurgent pour

¢fendre les libertés bafouées, violées par la monarchie
anglaise. Les multiples déclarations de droit américaines énu-
merent les griefs, précisent les libertés non respectées et les
proclament bien haut : Déclaration d'Indépendance de 1776,
déclarations des différents états, dix premiers amendements de
la Constitution, proposés a la suite de celle-ci dés 1787, ratifiés
en décembre 1791 et relatifs aux libertés. Les libertés
américaines, issues de l'expérience et de l'histoire, mais pro-
clamées lors d'une guerre de libération a laquelle la France prit
part, exercent une influencé sur les Francais qui détruisent en
1789 la monarchie absolue.

Il. Le conflit entre I'Eglise et les Droits de 'lHo ~ mme

1. Le conflit nait de la Constitution civile
du Clergeé (1790)

Il est important de rappeler que la destruction de la
monarchie absolue, opérée en moins de trois mois, de juin a
aout 1789, et consacrée solennellement par la Déclaration des
Droits de 'Homme et du Citoyen du 26 aout, ne provoque pas
de conflit avec I'Eglise catholique. Le conflit ne nait pas de Il)a
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Déclaration elle-méme, mais de la réforme de I'Eglise entreprise
ultérieurement et unilatéralement par I'Assemblée constituante.

En effet, la Déclaration des Droits de 'Homme, votée par les
députés du Clergé, est bien accueillie é)ar la plupart des catho-
liques, dans le climat d'unanimisme des premiers mois de la
Révolution. L'affirmation des principes d'une réorganisation
politique et sociale semble nécessaire apres la ruine de la mo-
narchie absolue et de la soci¢t¢ inégalitaire. L'exemple améri-
cain séduit. Les références a « ['Etre supréme » et au droit natu-
rel rassurent. A propos des deux articles qui susciteront le plus
de litiges par la suite — les articles 10 sur la liberté de culte, et 11
sur la liberté de presse —, on remarque d'abord les restric-
tions introduites Far I'Assemblée constituante, qui inquietent
les protestants et les partisans d'une liberté plus large.

En revanche, la réorganisation de la France opérée par
I'Assemblée constituante affecte fortement le premier ordre du
royaume, le Clergé, les ordres étant supprimés. Influencée par
le gallicanisme, le jansénisme, le rousseauisme et par l'exemple
donné récemment par Joseph II, la majorité de 1'Assemblée
nationalise les biens du clergé le 2 novembre 1789, ne reconnait
plus légalement les veeux de religion le 13 février 1790, sup-
prime des congrégations vouces 2 la priere et a l'erudltlon
réforme entierement 1'Eglise de France, sans négocier avec le
Pape, par la Constitution civile du Clerge le 12 juillet 1790, et,
le 27 novembre 1790, exige de tous les ecclésiastiques, devenus
fonctionnaires publics, le serment d'étre «fidéles a la Nation, a
la Loi et au Roi, et de maintenir de tout leur pouvoir la
Constitution décrétée par l'Assemblée et acceptée par le
Roi ».

Face a ces mesures, les évéques ne font pas la politique du
pire. Ils sont présents a la messe de la Féte de la Fédération le
14 juillet 1790. Certains d'entre eux conseillent au roi d'accepter
la Constitution civile du Clergé, sous téserve d'une consultation
du Pape. Surtout, a la fin d'octobre 1790, 93 évéques adherent
a l'Exposition des Principes sur la Constitution civile du
Clergé : ils s'opposent a ce que la puissance civile fasse des
changements dans l'ordre de la religion sans le concours de
I'Eglise ; ils veulent donc connaitre le voeu de I'Eglise romaine,
mats souhaitent éviter le schisme.
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2. Le Pape Pie VI critique plusieurs articles

de la Déclaration des I_Droits_ (_je 'Homme,
condamne la Constitution civile du Clergé et
remet en cause certains principes de la Révolution

Apres s'étre fait longtemps attendre, le 10 mars 1791, le Bref
Quod aliquantum du Pape Pie VI condamne la Constitution
civile du Clergé et plusieurs articles de la Déclaration des Droits
de 'Homme. Ce long texte, qui fait référence a I'Exposition des
éveques francais d'octobre 1790, évoque de nombreux précé-
dents. L'attitude de I'"Assemblée nationale est comparée a celle
d'Henri II persécutant Thomas Becket, a celle d'Henri VIII
supprimant les monasteres : « L'Assemblée nationale s'est
awlbuelapwssanoesputuellepardes reglements contraires au
dogme et a la discipline » et par l'obligation du serment
imposée aux ecclésiastiques. Ce n'est qu'a titre second, l'objet
principal du texte n'étant pas la, que le Pape s'en prend en
termes assez vifs a plusieurs des principes qui avaient inspiré les
changements politiques, et particulicrement les articles 10 et 11
de la Déclaration des Droits de 'Homme du 26 aott 1789: le
droit de ne pas étre inquiété pour ses opinions religieuses, la
liberté d'expression que le Pape assimile a « la licence de penser,
de dire, d'écrire et de faire imprimer en matiere de religion tout
ce que peut suggérer limagination la plus déréglée : droit
monstrueux qui parait cependant a lAssemblée résulter de
légalité et de la liberté naturelles a tous les hommes. Mais que
pouvait-il y avoir de plus insensé que d'établir parmi
les hommes cette égalité et cette liberté effrénée qui sem-
blent étouffer la raison ? » la dureté de cette censure
frappe les esprits, mais le texte pontifical déplore l'individua-
lisme des auteurs de la Déclaration : I'homme n'est pas créé
pour lui seul, mais pour étre utile a ses semblables. Et le Pape
rappelle les droits du Créateur supréme a qui nous devons l'exis-
tence, et les devoirs des hommes envers Dieu, exprimés dans
les Dix Commandements du Décalogue.

Dorénavant, le grand conflit est engagé entre la Révolution
et la Contre-Révolution. Dans ses Réflexions sur la révolution
de France, publiées des 1790, un libéral anglo-irlandais, qui a
défendu au Patrlement les libertés des Américains, Edmund
Burke, rejette le rationalisme des révolutionnaires qui ont fait
table rase du passé et critique la notion abstraite de droits de
I'homme, fondée sur un pseudo-universalisme et méconnais-
sant le role de I'histoire dans l'avenement des libertés concretes.
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En soulignant les différences entre leslarations anglaise (1689
et américaine de 1776, et en retournant la sigtific desmots a la
mode, nature et raison, Burke ouvre la voie a umatré-
Révolution plus conservatrice que réactionnaire.

3. Un conflit qui s'apaise puis rebondit
pendant cent ans

La « Grande Nation» conquiert I'Europe occidentale et
« missionnaires bottés » apportent dans leurs bagages les ddzts
I'nomme. La résistance des catholiques a la Catistitcivile du
Clergé et aux cultes révolutionnaires amene Botapathercher u
compromis avec Rome. Le Concordat de 1801clocentre Pie V!
et Bonaparte, reconnait que le cattisine n'est plus religion d' E
mais religion de la majorité des Fcais, et prévoit urie réorganisat
compléte de I'Eglise de Francecaptée cette fois par Rome.
Saint-Siege admatomme un moindre mal la disparition de I'
chrétien pouobtenir la garantie du libre exercice du culte aighe
Mémela Charte de la Restauration, qui fait & nouvea
catholicisme une religion dEll; ne s'écarte guere de la Déclar:
de 1789, en ce domaine, puisqu'elle proclame datdilwle culte.

Les révolutions de 1830-1831 remettent en quesgdiagile équi-
libre. En France, les révolutionnaires rejettenAlliance du Tréne
et de l'Autel qui a caractérisé la Restauration. [Edie, la révolt
libérale et nationale éclate dans lasts pontificaux et menace
pouvoir temporel du Pape. Le roi des barricades», Louis-
Philippe, doit compter avec les révolutionnairespguticipent a de
manifestations anticléricales Paris et dans un certain nombre
villes de province. L&Charte révisée de 1830 ne reconnait pl
catholicisme commeeligion d'Etat, mais le Concordat de 1801
maintenu. Dans ces conditions difficiles, le progree trés libére
affiché par le journal 'Avenir de Lamennais, qui a pour épigrapt
devise de Voltaire ¢ Dieu et la Liberté », apparait aventureux
beaucoup. Lamennais et ses amis croient que lddibergonse
tout, excepté en matiére économique. lls réclardent toutes l¢
libertés religieuses et politiques — libertés dasmence, de reli-
gion, d'enseignement, de presse, d'associatioantiélisation —et
revendiquent une séparation totale
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de I'Eglise et de I'Etat. lls prennent pour modeédeEtats-Unis|a
Belgique et la Pologne.

Lamennais et ses amis, Montalembert et Lacordamreonflit
avec les évéques de France, vont porter leur gliffiér Rome, mai
Grégoirexvi, menacé dans s&Sats par les révolutionnaires, rejet
leurs idées par I'encycligudirari vos (aolt 1832) en des termes vé-
héments qui «blessent quelque peu lurbanité francaise»
(Mgr Frayssinous). La liberté dmnscience y est définie comnr
un délire, une erreur des plus contagieuses » menant &
lindifférence religieuse ; la liberté de pressesiconsidérée comme
tres funeste et détestable » ;la liberté d'association détruit le res-
pect et l'autorité et provoque des troubles ; erifin’y a riena at-
tendre d'heureux de la séparationégise et de I'Etat. Cependar
une lettre du cardinal PaaaLamennais tente de ménager sa per-
sonne et d'éénuer quelque peu la vigueur de la condamnatit
précisant que les libertés pouvaient étre tolédées certaines cir-
constances.

Le XIX® siécle catholique connait donc un décalage éattieése
et I'hypothése, entre I'Etat chrétien et 'Etat &ilibéral, entre le ter-
rain des principes et celui des faits. En 1848s dasCas de cons-
cience, Mgr Parisis, évéque de Langres, revendigue la lib&tesei-
gnement dans le cadre du systeme des libertés coesngui nous
régit depuis 1830 sous la Monarchie de Juilletstjaten 1864 le
Pape Pie IX, menacé par les révolutionnaires, llegdps principes
par I'encycligueQuanta cura et le catalogue des erreurs Sylla-
bus, Mgr Dupanloup, évéque d'Orléans, pour atténuerotiém
produite en France par ces documents, reprendtiaction entre
la these présentée par le Pape et I'hypothesetemdm des faits et
des accommodements nécessaires avec les libedésnes.

Le conflit atteint son paroxysme lors de la priseRibme par les

troupes italiennes le 20 septembre 1870. Le Pa&pXPgui a rejeté
la formule de Cavour : 'Egllse libre dans l'Etat libre »,
refuse la Loi des Garanties votée par le Parlentgiiegn, mais a
besoin d'exercer une souveraineté reconnue intenagment
sur un certain territoire pour pouvoir s'exprimengir librement.
Ainsi, pendant une vingtaine d'années au moinsSydabus
fournit un fondement supplémentaire a lidéologientie-
révolutionnaire, qui est partagée par de nombretixoques lors
de la célebration du premier centenaire de la Régalen 1889. Au
dela du Ralliement de I'Eglise la République (1892), I8ylla-
bus, diffusé par lesontre-révolutionnaires de I'Action fran-
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caise, est parfois invoqué par les catholi é{ues qui veulent
refaire une société chrétienne a défaut de pouvoir recons-
truire un Etat chrétien.

lll. La convergence entre I'Eglise catholique
et les droits de 'homme au XX © siecle

1. Le renouveau théologique romain sous Léon Xl

_ Face aux crises politico-religieuses, issues de la disparition des
Etats pontificaux, a laquelle la Papauté ne se résigne pas, et de
l'accroissement des pouvoirs des Etats modernes qui entraine
des menaces contre les libertés des catholiques, comme en té-
moigne le Kulturkampf déclenché par Bismarck, le Pape Léon
X1 adopte une attitude plus pragmatique et promeut un renou-
veau theolog1que En Allemagne, le parti catholique, le Zentrum
(Centre), s'oppose victorieusement au Kulturkampf en utilisant
les libertés modernes d'association, de réunion, de presse, de
tribune parlementaire. En France, devant la persécution anti-
congréganiste engagée par Emile Combes, Pie X admet que
I'Eglise devra étre défendue par la liberté. D'autre part, I'ensei-
gnement de saint Thomas d'Aquin, que Léon XIII encourage
fortement en 1879, est actualisé par les encycliques Immortale
Dei (1885), Libertas (1888) et Sapientiae christianae (1890), qui
insistent sur la distinction du spirituel et du temporel l'existence
des deux cités définies par saint Augustin. L'encyclique Libertas,
au titre significatif, évoque les conditions du bon exercice des
libertés. Enfin, en 1891, l'encyclique Rerum novarum, sur la
condition des ouvriers, rappelle les lacunes de la législation révo-
lutionnaire déja signalées par les socialistes et les catholiques
sociaux, revendique les droits sociaux trop oubliés, et ébauche
une définition des droits des travailleurs (juste salaire, justes
conditions de travail, droit d'association). A partir des années
1880, les députés catholiques, comme Albert de Mun, proposent
au Parlement des lois sociales, dix, vingt ou trente ans avant leur
adoption, et certains d'entre eux, comme Jean Lerolle, contri-
buent 2 les faire aboutit au XX° siécle, 2 un moment ou le catho-
licisme social, soutenu par toutes sortes d'institutions (Semaines
sociales, Action populaire, Association catholique de la Jeunesse
frangalse) a acquis une certaine influence.
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2. Sturzo et Maritain :
les droits de la personne humaine

L'avenement du fascisme en Italie (1922) et la condamnation de
'Action francaise par le Pape Pie XI (19206) incitent les chrétiens a
¢laborer une pensée politique qui refuse I'Etat totalitaire défini par
Mussolini et le nationalisme exagéré de Maurras. Le fondateur du
Parti populaire italien (P.P.L), le prétre italien Don Sturzo, est
obligé, aprés la conquéte du pouvoir par Mussolini, de Sexiler a
Paris, puis a Londres ou il suscite un courant anufasclste chrétien.
ng1 Sturzo considere que la source du droit n'est pas dans
I'Etat, comme le prétendent le nationalisme intégral de Maurras
ou le nationalisme totalitaire de Mussolini, mais dans la personne
humaine. Cette personne humaine n'est pas un individu isolé ; elle
s'insere dans des cotps sociaux qui ont chacun un droit fondamental
: famille, classe sociale, profession, commune, province, commu-
nauté des Etats, Eglise. A tous ces corps sociaux, I'Etat doit ac-
corder une expression et une garantie politique. Ainsi, la liberté
n'est plus posée comme un absolu, ce qui entraine la reconnais-
sance génante de la liberté du mal, mais comme une méthode qui
permet de revendiquer des droits et de les traduire dans les faits. La
pensée de Sturzo, trop méconnue en France, a contribué a inspirer
les institutions italiennes actuelles et, pour une part, les institutions
européennes.

Jacques Maritain (1882-1973), qui a connu Sturzo et a été in-
fluencé par lui, nous laisse quatre grands livres de réflexion poli-
tique. Dans Primauté du spirituel, il se dégage du nationalisme
d'Action francaise qui l'avait séduit, et il s'oppose a lui ; dans
L’humanisme intégral (1936), il affronte et dépasse la crise de
civilisation des années trente ; dans Christianisme et démocratie
(1942), écrit aux Etats-Unis pendant la guerre, il montre, apres
Bergson, que les libertés démocratiques sont d'essence évangé-
lique ; enfin, dans L'Homme et ['Etat (1953), il fait une critique
radicale de l'idée de souveraineté de 1'Etat, forgée par les absolu-
tistes au profit du roi et reprise par Rousseau qui la transfere au
peuple. Pour lui, la notion de souveraineté de la loi, issue de
cette conception de la souveraineté du roi ou du peuple est
de nature totalitaire. I'Ethique ne peut étre soumise au Politique.
Or les droits humains trouvent leur fondement dans 1'Ethique. Et
Maritain souligne I'importance des droits sociaux et familiaux,
négligés en 1789 au profit des individus. La pensée de Maritain,
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ambassadeur de France aupres du Saint-Siege de 1945 a 1948,
a contribué a inspirer le Préambule de la Constitution de 1946,
auquel se réfere notre actuelle Constitution de 1958, et la Dé-
claration universelle des Droits de 'Homme (1948), dont I'un
des principaux rédacteurs a été le juriste de la France libre, Re-
né Cassin. Dans ces deux textes, les droits sociaux et fami-
liaux figurent en bonne place.

3. Le retournement antitotalitaire
des droits de I'hnomme sous Pie XI

Pie XI, en concluant avec 1'Italie les Accords du Latran
(1928), regle la « question romaine », fait reconnaitre la souve-
raineté internationale du Saint-Siege et se libere du passé. Sa
théologie politique, récemment étudiée par Fabrice Bouthillon,
est influencée par la faillite du libéralisme et de la mo-
dernité, illustrée par le scandale de la Premic¢re guerre mon-
diale, véritable guerre civile européenne. Face a ce « suicide de
l'Europe » (Benoit XV), Pie XI affirme la royauté du Christ. 11
donne un nouvel élan a la mission des laics en développant
'Action catholique et en la dégageant de la politique, et il pro-
pose dans l'encyclique Quadragesimo anno (1931) une ré-
organisation de la société qui donne une large place aux
droits des familles, des professions, des régions. Apres avoir
condamné le nationalisme de 1'Action francaise, il est confronté

a la « statolatrie » du fascisme et au néo-paganisme du nazisme.

Ses grandes encycliques de 1937, qui concernent des Fitats
totalitaires et persécuteurs : Divini Redemptoris 1'URS.S,,
Mit brennender Sorge 1'Allemagne nazie, et Firmissimam
constantiam le Mexique, ont un large retentissement, notam-
ment les deux premieres. Pie XI dans Divini Redemptoris
demande que toutes les choses de la terre soient ordonnées a la
personne humaine ; d'ou les droits a la vie, a l'intégrité
corporelle, aux « libertés de conscience » a l'association, a la
propriété. Dans Mit brennender Sorge, il condamne le racisme et
proclame que «’homme en tant que personne posséde des
droits qu'l tient de Dieu et qui dowent demeurer vis-a-vis de la
collectivité hors de toute atteinte qui tendrait a les nier, a les
abolir ou a les négliger ».

Cette défense des droits de 'homme par le Pape face aux
Etats totalitaires impressionne le personnel politique des dé-

mocraties occidentales qui éprouve une sincére émotion
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lorsque Pie XI disparait en février 1939. Le cent-cinquantenaire
de la Révolution francaise est célébré dans une atmosphere tres
différente de celle du centenaire. Tandis que l'historien chrétien
Henri-Irénée Marrou, qui vient d'observer en Italie les
errements du fascisme, écrit dans la revue Esprit un article inti-
tulé : « Nous, héritiers de 1789 », le cardinal Verdier, arche-
veque de Paris, déclare au Président du Conseil Daladier, au nom
de I'Assemblée des cardinaux et archeveques, que « la mission
de la France est de sauvegarder la vraie liberté, légalité fonciére
de tous les hommes et la fraternité chrétienne ». Ams1 cent cin-
quante ans apres 1789, I'Eglise catholique semble définitivement
réconciliée avec la devise révolutionnaire et avec les droits de
I'homme.

4. L'explicitation des droits de I'homme
par les Papes récents

Les deux premiers successeurs de Pie XI, Pie XII et Jean
XXIII, ont enrichi la notion des droits de 'homme, Pie XII
dans ses textes de guerre, I'encyclique Summi Pontificatus
d'octobre 1939, les radio-messages de No61 1942 et 1944, Jean
XIII dans l'encyclique Pacem in terris d'avril 1963. Le radio-
message de Noél 1942 énumere les droits fondamentaux de la
personne : le droit a entretenir et a développer la vie corporelle,
intellectuelle et morale, le droit a2 une formation et a une édu-
cation religieuse, le droit du culte de Dieu, privé et public, le
droit au mariage, a la société conjugale et domestique, le droit
au travail, le droit au libre choix d'un état de vie, le droit
l'usage des biens matériels. Dans ses discours et allocutions
d'apres guerre, Pie XII aborde les problemes de bio-éthique,
condamne fortement la torture en rappelant un enseignement
argumenté du Pape Nicolas |*, datant de 866. Tl traite des
droits sociaux dans 120 textes différents.

Avec Jean XXIII, l'encyclique Pacem in terris constitue une
véritable « Charte des droits de 'homme », qui reprend les en-
seignements de ses prédécesseurs et les développe. Faisant ré-
férence a la Déclaration universelle des Droits de 'Homme de
1948, le Pape précise le contenu du droit a une existence dé-
cente, des droits relatifs aux valeurs morales et culturelles, du
droit d'honorer Dieu selon la juste regle de la connaissance, des
droits relatifs au choix d'un état de vie et a la famille ou les
époux sont égaux. Les droits au travail, au juste salaire et a la
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propriété privée, comportant une fonction sociale, sont réaf-
firmés. Les droits de réunion et d'association sont fort pré-
cieux, le droit d'émigration et d'immigration est a nouveau
reconnu a tout membre de la famille humaine, citoyen d'une
communauté universelle. Enfin, I'homme doit prendre part a la
vie civique et obtenir une protection efficace de ses propres
droits.

La « Déclaration sur la Liberté religieuse » du Concile Vati-
can II fait évoluer un vieux débat sans rompre avec la tradi-
tion ecclésiale. En effet, elle évite de se fonder sur la liberté de
conscience individuelle qui n'est pas infaillible et peut étre
erronée, mais elle exige le respect de la liberté des consciences.
La doctrine de la liberté religieuse a ses racines dans la Révéla-
tion et se trouve impliquée par la liberté de l'acte de foi et le
respect de la dignit¢ de la personne humaine. Le Concile
abandonne completement la notion de religion d'Etat qui avait
contribué a faire rejeter I'article 10 de la Déclaration des Droits
de 'Homme de 1789. 1l souhaite que tous les Etats garantissent
la liberté religieuse a tous leurs ressortissants. Enfin, avant que
Jean-Paul II ne lui donne une grande dimension, Paul VI patle
en 1974 du ministére de la promotion des droits de I'homme
dans le monde. Ainsi, la convergence actuelle entre la mission
de 1'Eglise et la promotion des droits de 'nomme s'est
beaucoup développée depuis vingt-cing ans.
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A propos de droits

Droits Individuels et droits sociaux

TROP longtemps, le débat sur les droits de 'homme s'est fixé sur

la distinction classique entre droits individuels (liberté, stare-
té, propriété) et droits sociaux (travail, santé, éducation),
dans laquelle se sont complu tant les marxistes, contempteurs
des libertés « formelles » au nom des droits « réels », que les tradi-
tionnalistes, pourfendeurs de l'individualisme de 89 au bénéfice des
libertés dites « organiques ». Il est sans doute inutile de souligner,
apres l'article décisif de Marcel Gauchet a ce sujet (1), com-
bien il est nécessaire de réviser ce schéma trop simple.

On sait aujourd'hui que les régimes totalitaires, de droite ou de
gauche, qui ont prétendu developper les droits sociaux au détri-
ment des libertés « bourgeoises » n'ont en fin de compte pas da-
vantage respecte ceux-la que celles-ci : la ou les libertés politiques
sont abolies, qu'importe en effet aux tyrans le bonheur des peuples
I Au contraire, les démocraties occidentales qui ont le mieux pré-
servé les libertés formelles sont aussi celles qui ont poussé le plus loin
les bienfaits du Welfare state.

D'ailleurs, cette dynamique propre aux socié¢tés libérales était
présente des l'origine : Marcel Gauchet rappelle opportunément
que, si la Déclaration des Droits de I'Homme et du Citoyen du 26
aout 1789 ne fait pas mention des droits sociaux, c'est parce qu'elle
est restée en chantier : prise par un ordre du jour chargé, I'Assem-
blée constituante, qui avait l'intention de faire figurer les droits
sociaux dans la déclaration, n'eut pas le temps d'y venir. Question
de priorité, dira-t-on : certes, mais il est intéressant de voir que,

(1) M. Gauchet, «La déclaration des droits de 'homme et du citoyenn»,
Commentairene 43, automne 1988.
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des 1789, 1a question des droits politiques débouche sur celle
du « droit au bonheur » (2).

Je, tu, Il...

Classique, elle aussi, 'opposition des droits et des devoirs de
I'homme mérite d'étre nuancée. Ainsi, y a-t-il en pratique une
différence entre dire : « Tu ne voleras pas » et « La propriété est
un droit inviolable et sacré» ? N'est-ce pas en définitive une
simple question de genre littéraire voire de conjugaison ?

La encore, l'accusation portée contre la Révolution d'avoir
proclamé les droits et oublié les devoirs de 'homme mérite
d'étre réexaminée. La Constituante avait également prévu une
déclaration des devoirs, laquelle ne fut pas davantage menée &
son terme que le volet social des droits de 'homme. La Décla-
ration des droits de 1'an 111, aujourd'hui tombée dans l'oubli (et
qui ne fait plus mention, on le notera en passant, des libertés
d'opinion et d'expression inscrites dans celle de 1789), est suivie,
elle, d'une déclaration des devoirs dont 'article 4 dit par exemple
que « nul n'est bon citoyen s'il n'est bon fils, bon pere, bon
frére, bon ami, bon époux ». 1l y a un siecle, ce texte figurait
encore en bonne place dans les écoles de Jules Ferry.

Mais, méme si les devoirs ne sont pas mentionnés, I'affirma-
tion des droits elle-méme n'a pas toujours le méme sens. Ainsi,
en patlant de droits, je peux revendiquer mon droit, mais aussi
défendre celui de l'autre : l'esprit n'est pas le méme. Encore que
la fiere devise : « Dieu et mon droit », qui est toujours celle
de la couronne d'Angleterre, ait une origine féodale, la Décla-
ration de 1789 a paru a I'époque davantage comme une reven-
dication effrontée de l'individu que comme un appel au respect
d'autrui. Par rapport a une société chrétienne fondée sur les de-
voirs, cela rendait assurément un son nouveau. Cette tendance «
revendicative » n'a naturellement pas disparu. Mais aujourd'hui,
il est habituel qu'en parlant de droits, on se réfere plutot aux
droits d'autrui : des immigrés, des plus défavorisés, des noirs
d'Afrique du Sud, etc. Amnesty international pousse cette
logique a son terme puisque d'apres

(2) Voir aussi Christine Fauré, Les déclarations des droits de lhomme de 1789,
Payot, 1988.
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ses statuts, ses militants ne s'occupent que d'un pays étranger au
leur.

Mais si on pose qu'a tout droit est liée une obligation, qui est
l'obligé ? La réponse n'est pas toujours simple, notamment
quand il s'agit des droits sociaux, comme le droit a la santé ou au
travail. Elle I'est davantage pour les droits individuels, comme le
respect de la dignité et de I'intégrité personnelle : il arrive dans
ce cas que l'obligé ce soit «nous» — et on retrouve alors une
autre facon de rappeler les devoirs : par exemple s'l s'agit de
lutter contre les attitudes racistes ; mais le plus souvent,
c'est cependant la société, 1'Etat, voire un état étranger,
c'est-a-dire « l'autre », qui sont en cause. Dans ce cas, la revendi-
cation se fait dénonciation. Ainsi, selon que j'exige mon droit de
l'autre, de moi le droit de l'autre ou de l'autre le droit de l'autre,
le discours sur les droits change singulicrement de sens (3).

Vers une dynamique des droits

Un étroit réseau d'interdépendances relie entre eux les diffé-
rents droits, soit qu'ils se renforcent, soit qu'ils se com-
battent les uns les autres (4:) D'abord au sein d'une méme espece
de droit : si mon voisin fait l'objet d'un emprisonnement arbi-
traire, il va de soi que, méme sauf, ma sireté se trouve ipso facto
mise en cause : c'est ce raisonnement qu'ont a juste titre suivi
nos compatriotes entrés en résistance du fait de la persécution
des juifs. En matié¢re de libertés personnelles, le respect des
droits des uns conforte d'une maniere générale celui des autres.

De méme, des droits différents par le contenu peuvent se
trouver dans une relation que nous qualifierons de congruence,
c'est-a-dire qu'ils se fortifient réciproquement : ainsi la liberté de
presse et les différentes libertés politiques, comme le droit
d'association, de réunion, le droit de vote, ou encore la sireté
personnelle. On sait que la tyrannie a besoin de l'obscurité et
qu'au contraire, elle ne supporte pas la lumiere. Pour revenir a

() Moniteur universel, n° 340, 10 fructidor an IlI, suppl. ; cité par Chaulanges, Manty,
Seve, Textes historiques: 1789-1799, Delagrave.

(4) Cf. ace sujet R. Aron, Essai sur les Libertés, Calmann-Lévy, 1965, notamment la conclu-
sion.
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l'articulation des droits politiques et des droits sociaux que nous
évoquions plus haut, la grande découverte de ces der-
niéres années pourrait se formuler en disant qu'ils se trouvent en
situation de congruence et non point, comme on le croyait, d'an-
tagonisme.

Dans le méme sens, le Pape Jean-Paul II souligne que la liberté
religieuse apparait aujourd’hui comme un droit particulicrement
fondamental, non seulement en lui-méme, mais aussi parce que,
dans le monde contemporain, elle se trouve en synergie avec la
plupart des autres droits auxquels nous sommes attachés (5).

La concurrence est en revanche la regle, s'agissant de droits in-
dividuels dont l'exercice s'apparente a un jeu a somme nulle : le
droit de propriété par exemple, puisque, bien évidemment, cha-
cun ne peut pas tout avoir ; il en va de méme pour certaines formes
de liberté d'expression, comme l'expression radiotélévisée : liberté
ou pas, on ne saurait accorder a tout le monde un canal de télévi-
sion, ni méme une bande FM | Mais tant que l'on raisonne au sein
d'un méme « droit », des régles commutatives peuvent, au moins
en principe, faciliter les arbitrages.

L'arbitrage apparait par contre un exercice singulicrement plus
compliqué des lors qu'on a affaire a une concurrence, non plus au
sein d'un méme droit, mais entre des droits différents, voire com-
pletement hétérogenes. Les exemples foisonnent : des plus ordi-
naires — droit de greve et droit des usagers, droit de propriété
et utilité publique, liberté du commerce et de l'industrie et
défense de l'environnement — aux plus délicats : droit de la
femme et droit a la vie, etc. Chaque société établit, en fonction de
ses meceurs ou de ses aspirations, un certain équilibre entre ces
différents droits. Mais les regles ne sauraient épuiser la multiplicité
des cas concrets : l'activité quotidienne des administrateurs est
faite d'arbitrages entre ces droits antagonistes.

L'opposition classique des droits individuels et des droits col-
lectifs ne revét plus seulement la forme archaique des droits du
citoyen face a ceux des collectivités intermédiaires (pro-

(5) Cf. entre autresDiscours au parlement européen, II octobre 1988Documentation
catholique, n"1971.
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vinces, corporations...) (6), mais aussi des formes nouvelles qui
touchent au droit international : on sait ainsi que le principal
obstacle opposé aujourd'hui a la défense des droits de 'homme
dans le monde est le « droit des peuples a disposer d'eux-
mémes », lequel implique le principe de non-ingérence dans les
affaires intérieures des autres ctats.

II résulte de ces considérations qu'aucun droit ne saurait étre
considéré comme un absolu et que la coexistence des différents
droits suppose nécessairement des compromis. Tel est d'ailleurs
l'esprit de la Déclaration des Droits de 'Homme de 1789, la-
quelle assortit presque chaque droit qu'elle pose de certaines
bornes (art. 1, 5, 6, 7, 8, 10, 11, 172. ]usqu'é a borne générale
d'une si admirable concision : « Iz liberté consiste a pouvoir
faire tout ce qui ne nuit pas a autrui» (art. 4).

Des arbitrages nécessaires

Mais, dans ladpratique, les compromis sont difficiles a
¢tablir ; et cela d'autant plus que chaque droit a sa logique
propre laquelle pousse ses promoteurs a en porter les dévelop-
pements aux extréemes. Or il n'y a pas vraiment de point central
d'ou se puisse faire I'arbitrage : rien ne supplée a cet égard l'an-
tique don de conseil (7).

Marcel Gauchet rappelle que si le seul pouvoir politique,
méme et surtout s'il est issu du suffrage populaire, a la respon-
sabilité de fixer et gérer ces limites entre les différents droits, st
I'Etat devient une sorte d'autrui collectif tout-puissant et omni-

présent, méme la Déclaration libérale de 1789 n'est pas @ l'abti
d'une dérive totalitaire. Il est significatif qu'un des droits les plus
importants marqués par le texte du 26 aout 89 (article 2), la
sureté (c'est-a-dire la garantie contre les arrestations arbitraires
dont la Bastille était précisément le symbole)

(6) L'argumentation traditionnaliste en faveur desrii® «organiques» des corps inter-
médiaires de I'Ancien régime, opposées aux libartdwiduelles de 89, méme si elle
conserve sa valeur théorique, nous parait avoidypee son actualité, du fait de la
prc;lifération croissante des associations, synslicatituelles, etc., ainsi que de la décen-
tralisation.

(7) Cette analyse permet de mieux cadrer certainesardéiohs pontificales qui ont
beaucoup choqué les libéraux, comme celle de PioNtre la liberté « illimitée », ou de
GrégoireXVI qui gratifie celle-ci de « délire ».
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ait servi a désigner quatre ans apres l'organe essentiel de la
Terreur : le « Comité de Sureté générale ».

C'est pourquoi on peut penser, apres Montesquieu, que les
nécessaires équilibres n'ont de chances d'étre valablement
préservés que si les grandes familles de droits sont chacune
portées et 3éfendues par des institutions ou des forces sociales
en situation d'indépendance relative, que si prévaut, en d'autres
termes, la séparation des pouvoirs. Avant méme L'Esprit des
Lois, l'originalité de 1'Occident a résidé pendant des siecles dans
la coexistence conflictuelle d'un pouvoir temporel et d'un
pouvoir spirituel, irréductibles 1'un a I'autre.

II est également probable que le génie politique de la France
moderne se trouve quelque part au point d'équilibre des dé-
fenseurs résolus des libertés individuelles et de ceux non
moins intransigeants de l'autorité de I'Etat : des dreyfusards et
des antidreyfusards, si -I'on veut. Irréductibles I'une a l'autre,
leurs deux logiques n'en contribuent pas moins chacune a sa
maniére a préserver un état de droit (c'est-a-dire plus qu'un Etat
sans droit et un droit sans Etat...) : chacun des protagonistes
tirant la couverture a soi, ils se tiennent en quelque sorte 1'un
l'autre en équilibre...

Congruence et concurrence, synergie et antagonisme des
droits : un habile mathématicien, muni de quelques hypothéeses
simples, pourrait sans doute formaliser la maniere dont, un peu
comme un champ magnétique fait de forces d'attraction et de
répulsion, se structure le champ des libertés.

Par dela le conflit classique entre deux droits : le droit d'ex-
pression littéraire ou artistique d'un coté, et le droit des
croyants a ne pas voir leurs convictions bafouées de l'autre, un
des enjeux de ['affaire Salman Rushdie (et méme de La derniére
tentation du Christ) (8) est l'intransigeance des sociétés oc-
cidentales au sujet de la liberté d'expression. Méme si celle-ci
souffre déja de nombreuses exceptions (diffamation, racisme,
sexisme, apologie des crimes de Euerre), et pourrait donc en
principe en supporter de nouvelles, relatives au respect des
consclences, on considere a tort ou a raison que, du fait du
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principe de congruence évoqué plus haut, il s'agit la d'une piece
centrale de I'édifice démocratique.

Elargir le cercle de famille

Mais qui est sujet de droits ? Indépendamment de leur équi-
libre interne, les différents systéemes de droit varient beaucoup
selon la dimension plus ou moins large du « cercle de famille »
considéré, autrement dit de I'ensemble des sujets de droits.

On sait que I'"Antiquité ne considérait pas l'esclave ni méme
l'étranger comme des sujets de droits a part entiere. Plus ré-
cemment, 'Ancien régime établissait au sein de la société les
distinctions que 'on sait. Or l'histoire montre un élargissement
permanent du cercle des sujets de droits. Les condamnés de
droit commun sont certes privés de certains droits, notamment
politiques, mais n'en font pas moins l'objet aujourd'hui de cer-
tains égards. De méme les handicapés, les malades mentaux.
Cette évolution s'est faite en partie sous l'impulsion du chris-
tianisme. A cet égard, la Révolution a pris le relais, émancipant
les esclaves noirs ainsi que les minorités religieuses.

L'Eglise catholique continue de proner un élargissement du «
cercle », en demandant le respect de la vie de I'enfant a naitre. La
dernic¢re campagne présidentielle américaine, dont ce fut un des
principaux thémes, en témoigne : l'avortement demeure une
question bralante, car il est un point-limite de notre droit.

Or, si le XX siecle a connu d'inquiétantes régressions —
ainsi l'exclusion, voire le massacre des minorités raciales ou
sociales dans les régimes totalitaires — (9), la tendance domi-
nante n'en demeure pas moins celle d'un élargissement du «
cercle de famille ».

(8) Il va de soi que nous ne traitons pas ici medceptable violation tant du droit des (9) Linstauration dans presque tous les pays dhoit & I'avortement constitue elle
personnes gue du droit international que constituappel au meurtre lancé par un gou- aussi une régression. On ne saurait toutefois lrenen paralléle avec les actes des ré-
vernement a travers le monde. Cette dimension comihe suffit & 8ter toute gimes totalitaires : l'inspiration de ses promosewon contexte, sa portée, en font
commune mesure aux deux affaires que nous évoquons. quelque chose de tout a fait distinct.

158 159



Jean Marensin

Et les droits de Dieu ?

Dieu doit-il aussi étre inclus dans le cercle ? L'Eglise catho-
lique a en son temps rappelé, face aux droits de 'homme, les
«droits du Créateur »(10). Dans un sens assez voisin, elle a
opposé a la liberté d'expression, et méme d'opinion, les droits
sacrés de la vérité, qui pour les papes ne pouvaient étre les
mémes que ceux de l'erreur.

Mais encore faut-il s'entendre sur le sens des mots : si je
soutiens que 2 + 2 = 5, un mathématicien me dira que je n'ai
« pas le droit » de dire cela. Cela ne signifie nullement qu'il me
fera mettre en prison. On aurait sans doute évité bien des
malentendus en précisant que c'est sur ce registre que les papes
du XIX" siecle se sont presque toujours placés quand ils par-
laient des « droits » de la vérité (11). Les mots de droit, justice
et méme liberté ont pour eux un sens absolu qu'ils n'ont pas
pour le juriste.

Les droits de I'nomme tels qu'ils figurent dans les lois des
états se rapportent, pour leur part, au seul fonctionnement de
la société civile : ils recoivent a ce titre la sanction de ses tri-
bunaux et l'appui de la force légale dont I'état a le monopole.

Méme si toutes les sociétés, particulierement celles du passé,
ont partagé, au-dela de leur ordre juridique, un certain nombre
de valeurs a caractere spirituel ou moral, ces valeurs n'ont
jamais été transcrites dans leur intégralité dans le droit positif.
Surtout si on ne prend en compte dans ce dernier que les
stipulations assorties de sanctions et que l'on en exclut les
simples positions de principes dépourvues de conséquences
pratiques.

Au fondement des droits de 'homme

Est-ce a dire que les deux univers : celui du droit positif et
celui des valeurs transcendantes sont indépendants ? Il s'en faut
de beaucoup.

(10)Pie VI, BrefQuod aliquantum, 1791, page 10.
(11)Notamment Grégoire XV{Mirari vos, 15 aolt 1832) et Pie IXQuanta cura,

8 décembre 1864). Le cas @lyllabus (en particulier les § 24 et 77-80) est plus

complexe.
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Nous avons vu plus haut que les Dix Commandements et la
Déclaration des Droits de 'Homme étaient différents par le «
genre » : ils n'en sont pas moins les témoins de la méme civili-
sation. On peut méme dire qu'ils sont complémentaires : les
uns patlent a la conscience individuelle, les autres aux pou-
voirs, mais on a le pouvoir qu'on mérite. Rousseau, apres Atis-
tote, rappelle que la République « ne saurait subsister sans la
vertw (12). Plus pres de nous, Zinoviev a émis I'hypothése que
la négation totalitaire des droits individuels pourrait ctre le point
d'équilibre final d'une société oa la conscience morale a perdu
tous ses droits (13)

Non seulement les droits de 'homme s'inscrivent dans la
continuité de I'héritage judéo-chrétien, mais encore, on ne voit
pas qu'ils puissent subsister longtemps hors d'une métaphysi-
que qui garantisse quelque dignit¢ a I'homme en tant que tel.
Les épisodes tragiques des deux derniers siccles nous en ap-
portent la confirmation : la dérive terroriste de la Révolution
francaise avait annoncé le théme : les régimes totalitaires du
XX siecle l'ont développé et amplifié. La négation idéologique
de toute transcendance amene vite un rétrécissement de ['uni-
vers du droit, tant par la multiplication des exclusions que par
l'abaissement de l'individu devant I'Etat tout-puissant. Clest
pourquoti sans doute la chaire de saint Pierre, longtemps sous le
choc du traumatisme de la Révolution francaise, a fini par re-
connaitre dans les droits de I'homme son enfant (14).

Une autre approche de cette continuité est de dire que les
droits de 'homme ne sont qu'une partie des droits de Dieu : car
les égards dus a 'hnomme sont d'abord ceux qui reviennent a un
enfant de Dieu.

Intégrismes

Alors, dira-t-on, si les droits de Dieu et les droits de
I'homme, la loi morale et le droit positif ont ainsi partie liée, ne
vaudrait-il pas mieux qu'ils coincident ? Tel est en effet l'idéal
intégriste pour lequel est « satanique » tout décalage de l'ordre
légal et de l'ordre moral.

(12) Du Contrat social, livre 1ll, chapitre IV.

(13)Alexandre Zinoviev, Le communisme comme réalité, Julliard-L'Age
d'homme, 1981, p. 72.

(14)Cf. Jean-Paul Il Homélie du Bourget, I" juin 1980. Livre de Poche, p. 87.

161



Jean Marensin

Mais Dieu « qui fait pleuvoir sur les justes et sur les injustes » (Matthien
5, 45), a-t-il vraiment besoin que les hommes lui fassent justice »
A mettre Dieu sur le méme plan que les autres sujets de droit, 2 en faire
un acteur parmi d'autres du jeu social, autrement dit un sujet de droit
commun, né pratique-t-on pas une forme de réduction assez analogue
en définitive a celle des idéologies athées et dont on ne sera pas 'éton-
né qu'elle aussi porte en germe une dérive totalitaire ?

La Déclaration des Droits de 'Homme et du Citoyen du 26 aott
1789 a évité cet écuell et trouvé a cet égard une forme d'équilibre qui
n'est pas sans mérites : les droits de Dieu n'interviennent pas dans
le cotps des articles, mais le préambule de la déclaration précise
néanmoins que ces droits sont proclamés « en présence et sous les anspices
de ['Erre supréme » (expression qui, ainsi que I'a montté J. Deprun (15), fait
partie intégrante aux XVIle et au XVIII® siecles du vocabulaire
chrétien et ne présente jusqu'a Robespierre aucune connotation déiste
particuliere) (16)

Ethique et droit

A Topposé de linté ignsme le laicisme qui, au XIX® siecle, ne refusait
que le seul princi Pe dlune religion d'Etat a pris en notre siécle une nou-
velle tournure qu'on pourrait qualifier de laicisme moral ou d' esprlt liber-
taire. Sous son inspiration, les gouvernements occidentaux s'attachent
a effacer de la législation non seulement toute référence a une
croyance particulicre, mais méme a toute norme morale (17).

La encore, 1l s'agit d'un exces. Selon leur degré de cohésion, les difté-
rentes sociétés ont toujours plus ou moins puisé dans le fonds com-
mun des valeurs transcendantes, spirituelles ou

(15) Voir notamment: «A la féte de 1'Etre supréme: "les noms divins" dans deux
discours de Robespierte », Annales historiques de la Révolution frangaise, n° 2 -1972,
repris par Jean Deprun, De Descartes au romantisme, Paris, 1987, p. 157-176.

(16) La Déclaration des Droits de I'Homme et du Citoyen du 26 aoiit 1789 a réintégré
I'ordre juridique frangais avec la Constitution de 1946 (cf. Dalloz, Code administratif. éd.
1987, page 16). La décision du Conseil constitutionnel n° 73-80 du 28/ 11/ 73 s'y réfere
expressément.

(17) La maniére dont a été engagée dans les pays occidentaux la lutte contre le SIDA, en
évitant tout ce qui pourrait apparaitre comme un discours moral, pour ne retenir que
des méthodes de prévention mécaniques, est significative des effets de cette idéologie.
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éthiques pour. consolider leurs bases. Voltaire lui-méme ne disait-il
pas que I'lnquisition, qui a laissé le souvenir que l'on sait, avait ¢par-
gné a 'Espagne les affres d'une guerre civile ! Loin de ces exces, la
plupart des sociétés ont c?endant, d'une fagon ou d'une autre, par-
tagé un certain nombre de valeurs religieuses ou a tout le moins
morales, excédant les regles strictes de la coexistence.

Certes, les bases du consensus social sont de nos jours moins pomtues
? e jadis. "Mais si nos sociéés satisfont  moindre frais que celles d'autre-
ofs les emgences de leur cohésion, ce dont on ne peut que se féliciter, il
est douteux qu'elles puissent faite & long terme I'économie de tout
choix éthique.

Dieu n'a pas besoin des hommes : certes. Mais les hommes peuvent
avoir, eux, besoin de Dieu, et en tous cas de quelques références mo-
rales qu1 soient inscrites dans leur droit positif. Non point d'abord
dans I'intérét de telle ou telle chapelle — ou de « Ere supréme » —, mais
en vue de la cohésion et de la prospérité de la cité terrestre.

Quoi qu'en disent les tenants d'un état « amoral », il n'est pas sar Eu'ﬂ
ny ait pas aujourdhui une certaine congruence entre 11nsc1:1pt10n un
minimum de valeurs éthiques dans le droit et Ia survie d'une société de
liberté — une société de liberté ou les tables du Sinai et les déclara-
tions successives des droits de 'homme apparaissent comme les ja-
lons d'une méme aventure histotique.

Jean MARENSIN

Jean Marensiméen 1948agrégé d'histoire.

Offrez un abonnement de parrainage

aun séminariste, un pretre age
un missionnaire...
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Communio, n° XIV, 34 — mai-aotit 1989

Philippe BOUTRY

La canonisation
des martyrs de laRévolution

Hagiographie¢z histoire

LA REVOLUTION frangaise, comme moment historique

de rupture d'une Nation avec le christianisme, de persécution d'un
Etat contre I'Eglise catholique, son clergé et ses fideles, était-elle
propre a faire de ses victimes des martyrs au sens canonique du
terme, c'est-a-dire des bienheureux ou des saints ayant souffert in
odium fidei jusqu'au sactifice de leur vie ? Le gouvernement révo-
lutionnaire pouvait-il tenir 'emploi du persécuteur des siecles de
Dioclétien ou de Julien ? Tel est I'enjeu de la béatification des pre-
miers martyrs de la Révolution au regard du Saint-Siege.

Hagiographie et Révolution

Clest a la suite du premier centenaire de la Révolution, dont le
temps fort est pour I'Eglise de France 'anniversaire des persécu-
tions, que s'engage un ample projet de sacralisation du sacrifice.
Sur l'initiative d'Arthur Captier, supérieur général de Saint-Sulpice
et postulateur de la cause, et sous l'autorité du cardinal Richard,
archevéque de Paris, est conduit a Paris de 1896 a 1899, avec
l'assentiment du cardinal Masella, préfet de la Congrégation des
Rites, le procés de béatification des seize Carmélites de Com-
piegne exécutées en juillet 1794. Le 21 mars 1901, a I'Institut Catho-
lique de Paris, le méme cardinal Richard préside a I'ouverture de la
premicre session du proces de béatification des prétres martyrs
des massacres de septembre 1792. A Rome, des 1902, Mgr Ales-
sandro Verde, promoteur de la foi, et futur secrétaire de la Congré-
gation des Rites, souligne dans ses Animadversions l'importance
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du moment. « C'est une noble et splendide cause», expose-t-il
aux cardinaux, « qui est proposée a votre jugement éclairé, mais elle
est aussi tres grave. Pour la premiére fois, vous étes appelés
a décider si la Révolution frangaise, parmi tant de victimes,
en a frappé qui puissent étre véritablement appelées martyrs
de lEglise du Christ » (1). Le 2 décembre 1902, la Congréga-
tion émet une sentence favorable, en stipulant que le proces
apostolique prenne en considération l'ensemble de la persécution
révolutionnaire ; le 16 décembre, Pie X signe le décret d'introduc-
tion de la cause, ouvrant une nouvelle étape dans I'hagiographie
catholique.

Le 27 mai 1906, six mois a peine apres la promulgation de la Loi
de Séparation de I'Eglise et de I'Etat, les seize Carmélites de Com-
picgne sont élevées par Pie X au rang de bienheureuses. En vingt
ans, cing autres causes de martyrs de la Révolution vont aboutir :
les quatre Filles de la Charité d'Arras et les onze Ursulines de Va-
lenciennes, béatifiées par Benoit XV le 13 juillet 1920 ; les trente-
deux religieuses d'Orange, portées sur les autels par Pie XI le 10 mai
1925, au cceur de l'année sainte. Enfin, le 17 octobre 1926, Pie
XI procede a la béatification de 191 « martyrs de septembre »
(tout en réservant le jugement de 1'Eglise pour 22 d'entre eux),
puis éleve encore, quatre jours plus tard, au titre de bienheureux le
prétre angevin Noél Pinot, supplicié le 21 février 1794 revétu de
ses habits sacerdotaux, et dont le Procés avait été ouvert dans un
tout autre « climat » hagiographique, en 1864, par Pie IX, sur les
vives instances du général de la Moricicre. Il faudra attendre 1984
pour voir le pape Jean-Paul II conclure a la béatification de mar-
tyrs laics de la Révolution, parmi les 99 martyrs d'Angers. La Ré-
volution frangaise est ainsi, a partir du premier quart du XX°
siecle, « entrée en hagiographie ».

La question du serment

Au ceeur des proces de béatification des martyrs de sep-
tembre et des martyrs de la Terreur se situe la question, com-
plexe et longuement débattue, du « petit serment » imposé

(1) Roger de Teil, «Autour d'une cause de béatiitca Les seize carmélites de
Compiégne», Le Correspondant, 25 mai 1906, p. 714.
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par les décrets des 10 et 14 aout 1792: ge jure d'étre fidéle a la
Nation et de maintenir la liberté et légalité, ou de mourir en les
défendant ».

Clest le troisieme serment imposé aux ecclésiastiques en
moins de deux ans. Le serment a la Constitution Civile du
Clergé, rendu obligatoire par le décret du 27 novembre 1790,
avait ¢établi le partage entre constitutionnels et réfractaires,
rupture fondamentale dans I'histoire religieuse de la Révolu-
tion. Le « serment civique » a la nouvelle Constitution, défini
par le décret du 29 novembre 1791 (mais auquel le Roi refuse
sa sanction le 19 décembre), n'impliquait pas directement une
adhésion a la Constitution Civile du Clergé, que le pape Pie VI
venait de condamner solennellement par les brefs Quod ali-
quantum et Caritas des 11 mars et 13 avril 1791: certains
prétres ou religieuses fideles a Rome jugerent licite de le préter.
La question de la licéité d'un serment « purement civique » se
trouve a nouveau posée-dans les circonstances dramatiques de
I'été 1792, alors que le décret du 26 aout ordonne, sous peine de
déportation, a l'ensemble du clergé réfractaire de quitter la
France dans les quinze jours, et que déja des centaines de
prétres et plusieurs évéques sont arrétés et emprisonnés.

Clest autour de la licéité du serment de liberté-égalité que
s'affrontent avec le plus d'apreté les témoins du proces de béa-
tification. Car, on le sait, en cette tragique fin du mois d'aott
1792, la majeure partie du clergé parisien, a la suite de M.
Emery, supérieur de Saint-Sulpice et principal conseil du clergé
réfractaire de la capitale, opte pour la licéité et préte serment.
Dans un texte capital adressé au député (girondin) Gensonné,
rapporteur du décret, M. Emery écrit :

«1 °J'ai envisagé et envisage ce serment comme
renfermé purement dans l'ordre civil et politique.
2° Jentends par liberté en général tout ce qui exclut le
despotisme d'un coté et la servitude de lautre ; et plus
particulierement, jentends par liberté cet état ou l'on est
gouverné par des lois et non par des volontés arbitraires;
3° Jentends par égalité, premierement la répartition des
impots entre les citoyens, en raison de leurs facultés, sans
aucun privilege ; secondement, l'application des mémes
peines aux mémes délits, sans aucune distinction de
personnes; troisiemement, le droit pour chaque citoyen
daspirer et de parvenir aux dignités et aux emplois par le
mérite et les services, sans qu'aucun puisse en étre exclu
sous le prétexte seulement de lobscurité de sa naissance
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ou de la modicité de sa fortune. 4° Jentends par les lois
dont il sagit dans ce serment, les lois qui ont pour objet de
maintenir la liberté et légalité ainsi entendues » (2).

« La trés grande majorité des plus savants et des plus
vertueux ecclésiastiques qui sont encore dans la capitale et qui
ont cru devoir préférer le service des fideles a la pureté
personnelle que donne la déportation, a cru quil ne renfermait
rien dillicite et quon pouvait le préter dans ces circonstances...
Une notable partie des prétres détenus aux Carmes au jour de
leur martyre était sous l'opinion qu'on pouvait le préter »,
témoigne encore en avril 1793 M. Emery. Loin d'apparaitre
purement tactique, comme le soutenait Mathiez, le choix, pesé et
argumenté, des soumissionnaires est dicté par de pressantes
considérations pastorales, et constitue, au plus fort du péril,
une ultime tentative pour concilier fidélité catholique et obéis-
sance a I'Etat, enseignement de 'Eglise et valeurs nées de la Ré-
volution.

Les futures victimes de la Révolution apparaissent ainsi pro-
fondément divisées. « Des hommes tres vertueux firent le ser-
ment de la Liberté et de Egalité, éctit 'abbé Barruel, « on vit
des saints mourir plutot que de le faire : le doute méme eut ses
martyrs » Si les Carmélites de Compiegne prétent également
le « petit serment » sur le conseil de leur supérieur, M. Rigaud,
et a I'exemple de leur directeur, M. Courouble, le 19 septembre
1792, loin de Paris, au contraire (et la nouvelle des massacres de
septembre contribua a emporter la décision des hésitants),
prétres et religieuses réfractaires le repoussent pour la plupart
— mais il existe quelques exceptions notables. Rome, enfin, ne
tranchera pas : consulant conscientiae suae cum in dubio
jurare non liceat, « comme dans le doute il n'est pas permis de
jurer, quils mettent ordre a leur conscience » se bornera a décla-
rer, tardivement, Pie VI, sans exiger des soumissionnaires la
rétractation que lui réclamaient leurs adversaires.

Les proces ne font a cet égard qu'ordonner selon de
nouvelles logiques les arguments relatifs a la licéité du serment
de liberté-égalité. Ils opfposent en particulier le chanoine pari-
sien Paul Pisani, attentif aux nuances d'opinion du clergé pati-
sien a la veille du massacre, au lazariste Lucien Misermont,

(2)3‘C1r:ité par Lucien Misermont.e serment de liberté-égalité, Paris, Gabalda, 1914,
p.34.
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principal avocat de la cause des religieuses d'Arras, et surtout a
I'abbé Francois Uzureau, l'ardent historien des martyrs
d'Angers. Témoignages, mais aussi libelles et articles permet-
tent a ces derniers de faire triompher leur these, qui fonde le
martyre sur le refus du serment. L'abbé Misermont collationne

a Rome les preuves archivistiques du jugement négatif du
Saint-Siege a l'encontre du serment de liberté-égalité. Dans sa
correspondance, publiée en 1969 par Bernard Plongeron,
l'abbé Uzureau s'exprime avec une particuliere vigueur : pour
lui, tous les serments sont solidaires, les martyrs, « tous victimes
de la Constitution civile du Clergé » :

« Pour les martyrs de septembre et pour nos prétres de
['Ouest et en général de la province, il n'y avait qu’un seul
serment dont la premiere formule avait été modifiée le 10
aout... M. Emery ne fut jamais qu'un isolé avec sa petite
colonie parisienne dans la France ecclésiastique qui
rejetait le serment de 92 comme le premier dont il était le
prolongement (3). »

« Rome est avec nous » conclut-il, «puisqu'elle a déja
déclaré vénérables, en juin 1916, les religieuses d'Orange
guillotinées uniquement pour avoir refusé le serment de 1792 ».
La béatification des Filles de la Charité d'Arras par Benoit XV
en 1920 mettra fin au débat, sans clore définitivement les in-
terrogations, comme en témoigne l'exclusion de vingt-deux
noms de la liste définitive des martyrs de septembre, pour
défaut d'information ou incertitude sur le serment. La fidélité
des victimes 2 Rome a sans doute pesé lourd dans le jugement
du Saint-Siege, et la mort a eu vertu simplificatrice. « Complot
de I'historiographie », suggere Bernard Plongeron ? C'est
plutot, nous semble-t-il, entre la tradition concordataire pari-
sienne et le catholicisme intransigeant de I'Ouest que tranchent
Benoit XV, puis Pie XI.

Plus proche de Pie X, en un sens, le pape Jean-Paul II ne
s'appesantira pas, au contraire de ses prédécesseurs, sur la
question du serment, pour exalter le sacrifice des victimes et
leur fidélité a la foi catholique :

«Sans doute », s'exprime-t-il dans son homélie du 19
février 1984, « dans un contexte de grandes tensions

(3) Bernard Plongeron, «Le serment de liberté-&gajenése d'un "complot de I'historio-
graphie"», inConscience religieuse en Révoluti®ayis, Picard, 1969, p. 42
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idéologiques, politiques et militaires, on a pu faire peser
sur eux des soupgons dinfidélité a la patrie, on les a, dans
les attendus des sentences, accusés de compromission avec
les «forces contre-révolutionnaires» ; il en est dailleurs
ainsi de presque toutes les persécutions, Olier et
dayjourd’hui. Mais pour les hommes et les femmes dont
les noms ont été retenus — parmi beaucoup d'autres sans
doute également méritants —, ce qu'ils ont réellement
vécu, ce qu'ils ont répondu aux interrogatoires des
tribunaux, ne laisse aucun doute sur leur détermination d
rester fideles — au péril de leur vie — a ce que leur foi
exigeait, ni sur le motif profond de leur condamnation, la
haine de cette foi que leurs juges méprisaient comme
« dévotion insoutenable » et «fanatisme » Nous demeu-
rons en admiration devant les réponses décisives, calmes,
breves, franches, humbles, qui n'ont rien de provocateur,
mais qui sont nettes et fermes sur lessentiel: la fidélité a
[Eglise» (4).

Hagiographie et histoire

Hagiographie et histoire entretiennent, on le sait (et particu-
licrement dans le domaine, encore souvent trop passionnel, de
I'histoire de la Révolution francaise), des relations défiantes,
ou, pour le moins, circonspectes. Qu'il soit permis a l'auteur de
ces lignes de s'exprimer ici en historien, en énongant trois re-
marques.

I convient d'abord de rappeler un événement hagiographi-
que qui engage I'ensemble des causes de béatification des mat-
tyrs de la Révolution francaise : le refus énoncé par la Cour ro-
maine, des l'aube du XIX® siecle, de procéder a la
béatification de Louis XVI, le « Roy Martyr » par excellence de la
Restauration monarchique et des légitimistes. Alors que le
pape Pie VI, dans son allocution consistoriale du 17 juin 1793,
avait célébré le défunt roi a 1'égal d'un martyr, le mémoire
rédigé en septembre 1820 a la demande du cardinal Consalvi
par la S.Congrégation des Rites exprime distinctement a
l'intention de la duchesse d'Angouléme, la propre fille de Louis
XVI, I'insurmontable difficulté qui s'oppose a I'aboutissement

(4) Acta Apostolicae Sedis, LXXXVI/6, p. 559.
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de la cause : « Comment pourra-t-on démontrer qu'il fut
immolé par les impies en haine de la foi, et non pas pour des
motifs temporels ?» (5). Le cardinal politicante de Pie VII a
ainst définitivement délivré la cause des martyrs de la
Révolution de l'ombre du politique, créant les conditions de
possibilité d'une approche hagiographique cohérente (6).

Une seconde remarque tient a la pratique méme de l'histoire
contemporaine, et aux concepts qui ont, depuis un demi-siccle,
renouvelé l'analyse de l'histoire des foules révolutionnaires.
Quelques années a peine apres les béatifications de 1925-1926,
Georges Lefebvre, I'historien de la Grande Peur (1932) et des
« foules révolutionnaires » (1934), s'efforce ainsi d'éluder les
jugements sommaires et les apologies univoques en recourant a
des notions nouvelles, celles de psychologie collective ou de
mentalité. « Je tiens a dire », écrit-il en rendant compte du
médiocre et polémique ouvrage de Gérard Walter sur Les
Massacres de septembre (1932), « que les massacres de
septembre sont a mes yeux un sujet comme un autre et que
j'étudierais la psychologie collective qui, a mon avis, les
explique, avec autant de «gout» que jai étudié celle qui rend
compte de la Grande Peur, d'autant qul y a filiation de lune
a lautre. Le sentiment ni lopinion n'ont rien a faire ici ». Et de
reprocher discrétement, trois ans plus tard, a Pierre Caron,
l'auteur de la synthese historique sur les Massacres de sep-
tembre (1935), d'avoir, afin de « mettre a néant les argu-
ments qui avaient nourri une polémique plus que sécu-
laire », «procédé... de maniere analytique », en s'interdisant « de
reconstruire lenchainement chronologique et mental des
faits» (7). Un nouvel horizon historiographique se profile, qui
ne conteste ni la réalité ni les effets du massacre, mais leurs
motivations et, partant, leur sens : si la figure des victimes n'en
sort nullement diminuée, celle du persécuteur in odium fidei
s'effrite, au nom du collectif et de l'irrationnel. Au choc des
(5) « Come si potra provare the sia stab immolato dagli empi in odio della Fede, e

non piuttosto per motivi temporali ?» Mémoire de la S. Congrégation des Rites,
Archivio Segreto Vaticano, Nunziatura di Parigi, septembre 1820.

(6) Cf. en ce sens les réflexions de Victor Delaporte, « Le roi-Mattym» dans les Etudes de
janvier 1893, ou encore 'opuscule Louis XVI martyr de la foi. Mémoire pour servir d
l'introduction de sa cause, Toulouse, Privat, 1908.

(7) Annales historiques de la Révolution Frangaise, X (1933), p. 87 et XIII (1936), p.
173.
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croyances, la nouvelle école historique substituera bient6t l'ana-
lysé des mentalités.

Est-ce a dire que I'étude de la persécution des prétres et des
fideles catholiques durant la Révolution frangaise puisse
devenir « un sujet comme un autre » ? Certes, au regard de la
problématique historique, pour laquelle la Révolution demeure
un « bloc », non pas pour étre jugée hativement, mais pour étre
analysée dans chacun de ses aspects et (pour retrouver une
expression de Michel de Certeau) pensée ensemble. Mais le
risque est grand, et n'a pas toujours été évité, de faire des «
mentalités » le commode bouc émissaire de toutes les
violences et le fondement épistémologique de la dilution des
responsabilités. La proclamation par I'Eglise du martyre réaf-
firme au contraire solennellement le sens que revét a ses yeux
et aux yeux de ses fideles le sacrifice des victimes de la persé-
cution religieuse révolutionnaire. Et peut-étre con-
viendrait-il, de la part des historiens, de reconsidérer, a tra-
vers une démarche critique et positive, cet ensemble
imposant réuni par I'hagiographie moderne : proces de béatifi-
cation consetvés a L'Archivio segreto vaticano et aux archives
de la S. Congrégation pour la Cause des Saints, ouvrages his-
toriques qui les ont précédés, soutenus ou prolongés. «
Toute une volumineuse littérature hagiographique a pris
naissance depuis que le cardinal Richard a institué, le 14
mars 1901, un tribunal ecclésiastique en vue de la béa-
tification et canonisation des prétres vicimes des massacres de
septembre », relevait en 1905, non sans une certaine exaspé-
ration, Albert Mathiez (8). Le travail accompli par les archi-
vistes et les historiens catholiques des années 1860-1930, de-
meure considérable, bien qu'injustement méconnu par l'histo-
riographie révolutionnaire : des milliers d'archives ont été par-
courues, un immense matériau a été publié sur des criteres
sciendﬁques et critiques le plus souvent irréprochables. Cette
masse d'information et de réflexion a été toutefois, et reste
souvent encore, desservie, au regard de I'histoire, par une vo-
lonté justificatrice, simplificatrice ou polémique : «a les lire,

rotestait Albert Mathiez dans le texte déja cité, « on emporte
}l)’impression que la Révolution frangaise ne fut quune

(8) Albert Mathiez, « Coup d'eil critique sur 1'histoire religieuse de la Révolu-
tion », in Contributions a lhistoire religieuse de la Révolution francaise, Paris,
Alcan, 1907, p. 2-3.
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sorte de saturmale impie, quun acces de rage homicide contre la
religion et contre ses ministres, qu'une oeuvre démoniaque,
comme is disent ...

LA REVOLUTION frangaise a proclamé 2 la face du

monde des valeurs de liberté, d'égalité, de souveraineté nationale
et de démocratie qu'aucune conscience moderne ne songe plus
aujourd'hui & récuser. La tragédie vécue dans la foi par les prétres
et les fideles catholiques de I'an II mérite une attention d'autant
plus rigoureuse et plus compréhensive, afin que leurs « vertus mo-
destes que les riches et les puissants tiennent volontiers en
mépris — la bonne volonté, la patience, lesprit de conciliation
(.car i y a plusieurs sortes de courage, et celui des grands de la
terre nlest pas celui des petites gens »), selon les paroles que Ber-
nanos préte a Mere Lidoine dans le Dialogue des Carmélites
(9), que leurs « réponses décisives, calmes, bréves, franches,
humbles », pour reprendre I'expression du pape Jean-Paul II, ré-
sonnent encore authentiquement dans la mémoire des
hommes de cette fin du XX siecle.
Philippe BOUTRY

(9) Georges Bernanosg Dialogue des carmélites, 111, 2, Pléiadep. 1615.

Philippe Boutry, né en 1954. Marié, 1974: EcolerNale supérieure. 1978 :
Agation. 19847 Membre de I'Ecole francaise de Rar888: Directeur

d tudes en Histoire moderne et contemporaine. €atlins : Prétres et Pa-
roisses au pays du Curé dArs, Cerf, 1986. En collaboration Deux péleri-
nages au XIXe siécle : Ars et Parav, Beauchesne, 1980.
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Documents

EN COMPLEMENT des articles de ce numéro, nous présen-
tons le texte intégral de deux Déclarations des Droits de
I'Homme : celles de I'Assemblée nationale (26 aodit 1789),
et la Déclaration universelle du 10 décembre 1948, en invi-
tant le lecteur a les comparer et a relever sur quels points
critiques éelles divergent, et en particulier la source du droit el
la référence ou non a des normes morales antérieures au
droit positit, qui le transcendent et le fondent.

Suivent de larges extraits du Bref Quod aliquantum du
Pape Pie VI (10 mars 1791) (1), texte décisif dans le confiit
entre l'Eglise et la Révolution, qui s'en prend dabord et
essentiellement a la Constitution civile du Clergeé, mais,
loin de restreindre le débat, Iélargit et |approfondit, gar-
dant ainsi toute sa pertinence. On se reportera avec profit
au texte intégral, présente, édité et annoté par Jean
Chaunu aux éditions Critérion (Limoges) (2), avec
dautres documents de la méme époque, dont le Bref Cha-
ritas et I'Exposition d'évéques francais au Pape, ainsi que
la Constitution civile du Clergé dans son entier.

1/ est enfin utile de renvoyer a larticle de Dom Philippe

Dupont, « La liberté religieuse dans notre numéro XIII,
6, p. 75-99).

(1) Le texte donné ici est celui de la traduction de I'édition M.N.S. Guillon, Paris,
1798, sans en moderniser I'orthographe ni la ponctuation.
(2) Bureau a Paris : 89, rue de Seine.
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Document:

Déclaration des Droits
de 'Homme et du Citoyen

Décrétés par I'Assemblée Nationale

dans les séances des 21, 22, 23, 24 et 26 ao(t 1789

PREAMBULE

Les représentants du peuple Francais, constitués exssem-
blée nationale, considérant que l'ignorance, I'oublou le mépris
des droits de I'homme sont les seules causes deshaars
publics et de la corruption des gouvernements, ontésolu
d'exposer, dans une déclaration solennelle les dtginaturels,
inaliénables et sacrés de 'hnomme ; afin que cetti&claration,
constamment présente a tous les membres du corpisdy leur
rappelle sans cesse leurs droits et leurs devoirsfin que les
actes du pouvoir législatif et ceux du pouvoir exétif, pouvant
étre a chaque instant comparés avec le but de chaqu
institution politique, en soient plus respectés ; fan que les
réclamations des citoyens, fondées désormais sursdarincipes
simples et incontestables, tournent toujours au mafien de la
constitution et au bonheur de tous.

En conséquence, l'assemblée nationale reconnait dgclare,
en présence et sous les auspices de I'Etre suprénes, droits
suivants de I'homme et du citoyen.

Article premier —Les hommes naissent et demeurent libres et
€gaux en droits ; les distinctions sociales ne peant étre fon-
dées que sur l'utilité commune.

Article 2 — Le but de toute association politique est la con-
servation des droits naturels et imprescriptibles d 'lhomme. Ces
droits sont : la liberté, la propriété, la sOreté €la résistance a
l'oppression.

Article 3 —Le principe de toute souveraineté réside essentiel-
lement dans la nation ; nul corps, nul individu nepeut exercer
d'autorité qui n'en émane expressément.

Article 4 — Laliberté consiste a pouvoir faire tout ce qui ne
nuit pas a autrui. Ainsi, I'exercice des droits natrels de chaque
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homme n'a de bornes que, celles qui assurent dtesanembres
de la société la jouissance de ces mémes droits.bGmes ne
peuvent étre déterminées que par la loi.

Article 5 — Laloi n'a ledroit de défendre que les actions nuisibles
a la société. Tout ce qui n'est pas défendu pairhe peut étre empé-
ché, et nul ne peut étre contraint a faire celquigrdonne pas.

Article 6 — La loi est I'expression de la volonté générale ; teas
citoyens ont droit de concourir personnellementpau leurs re-
présentants, a sa formation ; elle doit étre la enpour tous, soit
gu'elle protege, soit qu'elle punisse. Tous leg/eits étant égaux a
ses yeux, sont également admissibles a toutestéigmilaces et
emplois publics, selon leur capacité et sans alistinction que
celle de leurs vertus et de leurs talents.

Article 7 — Nul homme ne peut étre accuseé, arrété, ni déteau qu
dans les cas déterminés par la loi, et selon tesefoqu'elle a pres-
crites. Ceux qui sollicitent, expédient, exécutentfont exécuter
des ordres arbitraires doivent étre punis ; mais ¢toyen appelé
ou saisi en vertu de la loi doit obéir a l'instaitse rend coupable
par la résistance.

Article 8 — Laloi ne doit établir que des peines strictementvet é
demment nécessaires et nul ne peut étre puni gefend'une |oi
établie et promulguée antérieurement au déliggdiément appli-
guée.

Article 9 - Tout homme étant présumé innocent jusqu'a ceagjudté
déclaré coupable, s'il est jugé indispensableadétér, toute rigueur
qui ne serait pas nécessaire pour s'assurer dersape doit étre
séverement réprimée par la loi.

Article 10 — Nul ne doit étre inquiété pour ses opinions, méslie r
gieuses, pourvu que leur manifestation ne troubte Iprdre public
établi par la loi.

Article 11 —La libre communication des pensées et des opinions
est un des droits les plus précieux de I'hommaeit; ditoyen peut
donc parler, écrire, imprimer librement, saufépondre de l'abus
de cette liberté dans les cas déterminés par la loi

Article 12 — La garantieles droits de 'hnomme et du citoyen né-
cessite une force publique ; cette force est dustitiée pour I'avan-
tage de tous, et non pour l'utilité particuliérecdexa qui elle est
confiée.
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Article 13 — Pour l'entretien de la force publique, et pour les
dépenses d'administration, une contribution commune est
indispensable ; elle doit étre également répartie entre tous les
citoyens, en raison de leurs facultés.

Article 14 — Les citoyens ont le droit de constater, par eux-
mémes ou par leurs représentants, la nécessité de la contribu-
tion publique, de la consentir librement, d'en suivre l'emploi, et
d'en déterminer la quotité, l'assiette, le recouvrement et la
durée.

Article 15 — La société a le droit de demander compte a tout
agent public de son administration.

Article 16 — Toute socié¢té dans laquelle la garantie des droits
n'est pas assurée, ni la séparation des pouvoirs déterminée, n'a
point de constitution.

Article 17 — La propriété étant un droit inviolable et sacté, nul
ne peut en étre prive, si ce n'est quand la nécessité publique,
légalement constatée, l'exige évidemment, et sous la condition
d'une juste et préalable indemnité.
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Déclaration universelle
des Droits de 'Homme

Adoptée et proclamée par I'Assemblée générale
des Nations Unies le 10 décembre 1948

Article premier — Tous les étres humains naissent libres et
égaux en dignité et en droits. Ils sont doués de raison et de
conscience et doivent agir les uns envers les autres dans un
esprit de fraternité.

Article 2 — Chacun peut se prévaloir de tous les droits et de
toutes les libertés proclamés dgns la présente Déclaration, sans
distinction aucune, notamment de race, de couleut, de sexe, de
langue, de religion, d'opinion politique ou de toute autre opi-
nion, d'origine nationale ou sociale, de fortune, de naissance ou
de toute autre situation. De plus, il ne sera fait aucune distinc-
tion fondée sur le statut politique, administratif ou internatio-
nal du pays ou du territoire dont une personne est ressortis-
sante, que ce pays ou territoire soit indépendant, sous tutelle
ou non autonome ou subisse toute autre limitation de souve-
raineté.

Article 3 — Tout individu a droit a 1a vie, a la liberté et 2 la
sureté de sa personne.

Article 4 — Nul ne sera tenu en esclavage ni en servitude ;
l'esclavage et la traite des esclaves sont interdits sous toutes
leurs formes.

Article 5 — Nul ne sera soumis a la torture ni a des peines ou
traitements cruels, inhumains ou dégradants.

Article 6 — Chacun a le droit a la reconnaissance en tous lieux
de sa personnalité juridique.

Article 7 — Tous sont égaux devant la loi et ont droit sans
distinction a une égale protection de la loi. Tous ont droit a une
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protection égale contre toute discrimination qui violerait la pré-
sente Déclaration et contre toute provocation a une telle discrimi-
nation.

Article 8 — Toute personne a droit 2 un recours effectif devant les
juridictions nationales compétentes contre les actes violant les
droits fondamentaux qui lui sont reconnus par la Consti-
tution ou par la loi.

Article 9 - Nul ne peut étre arbitrairement arrété, détenu ni exilé.
Article 10 — Toute personne a droit, en pleine égalité, a ce que sa
cause soit entendue équitablement et publiquement par un tribunal
indépendant et impartial, qui décidera soit de ses droits et obliga-
tions, soit du bien-fondé de toute accusation en maticre pénale
dirigée contre elle.

Article 11 — 1° Toute personne accusée d'un acte délictueux est
présumée innocente jusqu'a ce que sa culpabilité¢ ait été légale-
ment établie au cours d'un proces public ou toutes les garanties
nécessaires a sa défense lui auront été assurées ;

2° Nul ne sera condamné pour des actions ou omissions qui, au
moment ou elles ont été commises ne constituaient pas un acte dé-
lictueux d'apres le droit national ou international. De méme, il ne
sera infligé aucune peine plus forte que celle qui était applicable
au moment ou l'acte délictueux a été commis.

Article 12 — Nul ne sera l'objet d'immixtions arbitraires dans sa
vie privée, sa famille, son domicile ou sa correspondance, ni d'at-
teintes a son honneur et a sa réputation. Toute personne a droit a la
protection de la loi contre de telles immixtions ou de telles atteintes.

Article 13 — 1° Toute personne a le droit de circuler librement et

de choisir sa résidence a l'intérieur d'un Etat ;

2° Toute personne a le droit de quitter tout pays, y comptis le sien,
et de revenir dans son pays.

Article 14 — 1° Devant la persécution, toute personne a le droit de
chercher asile et de bénéficier de l'asile en d'autres pays ; 2° Ce
droit ne peut ¢tre invoqué dans le cas de poursuites réellement
fondées sur un crime de droit commun ou sur des agissements
contraires aux principes et aux buts des Nations unies.

Article 15 — 1° Tout individu a droit 2 une nationalité ;

2° Nul ne peut étre arbitrairement privé de sa nationalité ni du droit
de changer de nationalité.
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Article 16 — 1° A partir de l'age nubile, 'homme et la femme,
sans aucune restriction quant a la race, la nationalité ou la reli-
gion, ont le droit de se marier et de fonder une famille. IIs ont
des droits égaux au regard du mariage, durant le mariage et lors
de sa dissolution ;

2° Le mariage ne peut étre conclu qu'avec le libre consentement
des futurs époux.

3° La famille est I'élément naturel et fondamental de la société et
a droit a la protection de la société et de I'Etat.

Article 17 — 1° Toute personne, aussi bien seule qu'en collec-
tivité, a droit a la propriété ;

2° Nul ne peut étre arbitrairement privé de sa propriété.

Article 18 — Toute personne a droit a la liberté de pensée, de
conscience et de religion ; ce droit implique la liberté de mani-
fester sa religion ou sa conviction, seule ou en commun, tant en
public qu'en privé, par l'enseignement, les pratiques, le culte ou
l'accomplissement des rites.

Article 19 — Tout individu a droit a la liberté d'opinion et
d'expression, ce qui implique le droit de ne pas étre inquiété
pour ses opinions et celui de chercher, de recevoir et de ré-
pandre, sans considération de fronticre, les informations et les
idées par quelque moyen d'expression que ce soit.

Article 20 — 1° Toute personne a droit & la liberté de réunion
et d'association pacifiques ;

2° Nul ne peut étre obligé de faire partie d'une association.

Article 21 — 1° Toute personne a le droit de prendre part a la
direction des affaires publiques de son pays, soit directement,
soit par l'intermédiaire de représentants librement choisis ; 2°
Toute personne a droit a accéder, dans des conditions d'égalité,
aux fonctions publiques de son pays ;

3° La volont¢ du peuple est le fondement de l'autorité des
pouvoirs publics ; cette volonté doit s'exprimer par des
¢lections honnétes, qui doivent avoir lieu périodiquement, au
suffrage universel égal et au vote secret ou suivant une procé-
dure équivalente assurant la liberté du vote.

Article 22 — Toute personne en tant que membre de la société a
droit a la sécurité sociale ; elle est fondée a obtenir la satisfac-
tion des droits économiques, sociaux et culturels indispensables
a sa dignité et au libre développement de sa personnalité, grace
a l'effort national et a la coopération internationale, compte
tenn de 'aroanication et des ressonirces de chaanie navs
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Article 23 — 1° Toute personne a droit au travail, au li
choix de son travail, a des conditions équitaliesatsfaisantes
de travail et la protection contre le chdmage ;

2° Tous ont droit, sans aucune discrimination, salaire égal
pour un travail égal ;

3° Quicongue travaille a droit a une rémunératiguitéble et
satisfaisante lui assurant ainsi qu'a sa famille existence
conforme a la dignité humaine et complétée, sillieu, par
tous autres moyens de protection sociale ;

4° Toute personne a le droit de fonder avec d'autes syn-
dicats et de s'affilier a des syndicats pour e de ses inté-
réts.

Article 24 — Toute personne a droit au repos et aux loisirs, et
notamment a une limitation raisonnable de la ddtégavail et
a des congés payeés périodiques.

Article 25 — 1° Toute personne a droit a un niveau de vie
suffisant pour assurer sa santé, son bien-étrewst de sa
famille, notamment pour l'alimentation, [I'habilleme le
logement, les soins medicaux ainsi que pour lescesrsociaux
nécessaires ; elle a droit a la sécurité en cahdmage, de
maladie, dinvalidité, de veuvage, de vieillessalans les autres
cas de perte de ses moyens de subsistance padsuite
constances indépendantes de sa volonté ;

2° La maternité et I'enfance ont droit a une aitl@ ene
assistance spéciales. Tous les enfants, gu'iletstés dans le
mariage ou hors du mariage jouissent de la ménteqtian
sociale.

Article 26 — 1° Toute personne a droit a I'éducation. L'édu-
cation doit étre gratuite, au moins en ce qui coreden-
seignement élémentaire et fondamental. L'enseigmeme
technique et professionnel doit étre généralisaccés aux
études supérieures doit étre ouvert en pleinetégatous en
fonction de leur mérite ;

2° L'éducation doit viser au plein épanouissementadoer-
sonnalité humaine et au renforcement du respectirdés de
'homme et des libertés fondamentales. Elle deibriser la
compréhension, la tolérance et I'amitié entre soletenations et
tous les groupes raciaux ou religieux, ainsi qudéeelop-
pement des activites des Nations unies pour letigraide la
paix;

3° Les parents ont par priorité le droit de chdesigenre
d'éducation a donner a leurs enfants.
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Article 27 —1° Toute personne a le droit de prendre part
brement a la vie culturelle de la communauté, de jouir des arts et
de participer au progres scientifique et aux bienfaits qui en ré-
sultent ;

2° Chacun a droit a la protection des intéréts moraux et maté-
riels découlant de toute production scientifique, littéraire ou
artistique dont il est l'auteur.

Article 28 —Toute personne a droit a ce que regne, sur le plan
social et sur le plan international, un ordre tel que les droits et
libertés énoncés dans la présente Déclaration puissent y trouver
plein effet.

Article 29 —1° L'individu a des devoirs envers la communauté,
dans laquelle seul le libre et plein développement de sa per-
sonnalité est possible ;

2° Dans l'exercice de ses droits et dans la jouissance de ses
libertés, chacun n'est soumis qu'aux limitations établies par la
loi exclusivement en vue d'assurer la reconnaissance et le res-
pect des droits et des libertés d'autrui et afin de satisfaire aux
justes exigences de la morale, de l'ordre public et du bien-étre
général dans une société démocratique ;

3° Ces droits et libertés ne pourront en aucun cas s'exercer
contrairement aux buts et aux principes des Nations unies.

Article 30— Aucune disposition de la présente Déclaration ne

peut étre interprétée comme impliquant pour un Etat, un grou-
pementou un individu un droit quelconque de se livrer @ une
activité ou d'accomplir un acte visant a la destruction des droits
et libertés qui y sont énoncés.
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Bref Quod aliquanturn

A SES FILS, et a ses vénérables fréres, salut et
bénédiction apostolique.

L'importance du sujet, et les affaires pressantes dont
nous étions accablés, nous ont forcé, nos chers fils et nos vé-
nérables freres, de différer quelque temps notre réponse a
votre lettre du 10 octobre, signée d'un grand nombre de vos
llustres collegues. Cette lettre a renouvelle dans notre coeur une
douleur profonde qu'aucune consolation ne pourra jamais
adoucir, et dont nous étions déja pénétrés depuis le moment ou
la renommée nous avoit appris que l'assemblée nationale de
France, appellée pour régler les atfaires civiles, en était venue
au point d'attaquer par ses décrets la religion catholique, et que
la majorité de ses membres réunissoit ses efforts pour faire une
irruption jusque dans le sanctuaire.

Nous avions d'abord résolu de garder le silence, dans la
crainte d'irriter encore ces hommes inconsidérés, par la voix de
la vérité, et de les précipiter dans de plus grands excées. Notre
dessein étoit appuyé sur l'autorité de S. Grégoire-le-Grand, qui
dit, qu'l faut peser avec prudence les circonstances critiques des
révolutions, pour ne pas laisser la langue se répandre en
discours superflus, dans les occasions ou il faut la réprimer ;
c'est 2 Dieu que nos paroles se sont adressées, et nous avons
aussi-tot ordonné des prieres publiques, pour obtenir de 1'Es-
prit-Saint qu'il daignat inspirer a ces nouveaux législateurs la
ferme résolution de s'éloigner des maximes de la philosophie du
siecle, et de s'attacher invariablement a ces principes salu-
taires auxquels la religion les rappelle. En cela nous avons suivi
l'exemple de Suzanne, qui, selon l'observation de S. Ambroise,
fit plus par son silence, qu'elle n'etit pu faire par ses paroles ;
elle se taisoit devant les hommes, mais elle parloit a Dieu :
lors méme qu'on n'entendoit pas sa voix, sa conscience étoit
éloquente ; elle ne cherchoit pas le jugement et lopinion des
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hommes, parce qu'elle avoit pour elle le témoignage de
Dieu.

Tandis que nous nous livrions 2 ces soins, une nouvelle en-
core plus désolante est venue nous frapper ; nous apprenons que
l'assemblée nationale, c'est-a-dire, la majorité (c'est toujours
dans ce sens que nous nous servirons de cette expression) ;
nous apprenons que l'assemblée nationale, vers le milieu du
mois de juillet, avoit publié un décret qui, sous prétexte de
n'établir qu'une constitution civile du clergé, ainsi que le titre
sembloit I'annoncer, renversoit en effet les dogmes les plus
sactés, et la discipline la plus solennelle de I'église, détruisoit .
les droits du premier siege apostolique, ceux des éveques, des
préetres, des ordres religieux des deux sexes, et de toute la
communion catholique, abolissoit les cérémonies les plus
saintes, s'emparoit des domaines et des revenus ecclésiastiques,
et entrainoit de telles calamités, qu'on auroit peine a les croire
si on ne les éprouvoit. (...)

A U plus fort de notre douleur, vers la fin du mois d'aott, nous
avons recu une lettre de notre trés-cher fils en Jésus-
Christ Louis XVI, roi tres-chrétien, dans laquelle il nous
presse, avec beaucoup d'instances, de confirmer par notre
autorité, du moins provisoirement, cinq articles décrétés par
l'assemblée, et déja revétus de la sanction royale. Quoique ces
articles nous parussent contraires aux canons, cependant, par
¢égard pour le roi, nous crames devoir user de ménagement dans
notre réponse ; nous lui écrivimes que nous soumettrions ces
articles a une congrégation de vingt cardinaux, dont nous fe-
rions remettre les opinions par écrit, pour les examiner nous-
mémes a loisir, et les peser avec toute la maturité qu'exige une
affaire aussi grave. Dans une autre lettre plus particulicre, nous
priames le roi lui-méme d'engager tous les évéques de son
royaume a lui faire connoitre leurs sentimens avec confiance, a
nous communiquer a nous-méme le parti qu'ils seroient con-
venus de prendre, et a nous instruire de tout ce que la distance
des lieux déroboit a notre connoissance, pour que nous n'eus-
sions aucune fausse démarche a nous reprocher. Nous n'avons
cependant recu jusqu'ici de votre part aucun renseignement sur
la conduite que nous avons a tenir dans cette occasion ; (...)

Il nous est cependant parvenu une exposition manuscrite de
vos sentimens sur la constitution du clergé, que nous avons
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ensuite recue imprimée, dont le préambule présente un extrait
de plusieurs décrets de I'assemblee, accompagnés de réflexions
qui en font connoitre l'irrégularité et le venin. Presque dans le
méme temps, on nous a remis une nouvelle lettre du roi, par
laquelle il nous demande notre approbation provisoire pour
sept autres décrets de l'assemblée nationale, a-peu-prés con-
formes aux cinq qu'il nous avoit envoyés au mois d'aodt ; il
nous fait part aussi du cruel embarras ou le jette la sanction
qu'on le presse de donner au décret du 27 novembre, décret qui
ordonne aux évéques, a leurs vicaires, aux curés, supérieurs de
séminaires, et autres fonctionnaires ecclésiastiques, de preéter,
en présence des municipalités, le serment de maintenir la
constitution, et, s'ils n'obéissent au terme prescrit, leur inflige
les peines les plus graves. Mais nous avons répété et confirmé ce
que nous avions déja déclaré, et ce que nous déclarons encore,
que nous ne publierons point notre jugement sur ces artlcles,
avant que la majorité des évéques ne nous eut clairement et
distinctement exposé ce qu'elle en pense elle-méme. (...)

Nous attendons donc un exposé fidéle de vos avis, de vos
sentiments, de vos résolutions, signés de tous, ou de plus grand
nombre. Nos idées s'appuyeront sur ce monument comme sur
une base solide ; il sera le guide et la regle de nos délibérations ; il
nous aidera a prononcer un jugement convenable, également
avantageux pour vous et pour tout le royaume de France. En
attendant que notre voeu s'accomplisse, nous trouvons dans vos
lettres des secours qui nous facilitent 'examen de tous les
articles concernant la constitution du clergg.

EN effet, quelle jurisdiction les laiques peuvent-ils avoir
sur les choses spirituelles ? De quel droit les ecclésiastiques se-
roient-ils soumis a leurs décrets ? Il n'y a point de catholique qui
puisse ignorer que Jésus-Christ, en instituant son église, a donné
aux apotres et a leurs successeurs une puissance indépendante
de toute autre, que tous les peres de l'église ont unanimement
reconnue. (...)

Et cependant, malgré des principes si généralement reconnus
dans I'église, l'assemblée nationale s'est attribué la puissance
spirituelle, lorsqu'elle a fait tant de nouveaux réglemens con-
traires au dogme et a la discipline ; lorsqu'elle a voulu obliger
les éveéques et tous les ecclésiastiques a s'engager par serment a
l'exécution de ces décrets. Mais cette conduite n'étonnera pas
ceux qui observeront que l'effet nécessaire de la
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constitution décrétée par I'assemblée, est d'anéantir la religion
catholique, et avec elle l'obéissance due aux rois. C'est dans
cette vue qu'on établit, comme un droit de 'homme en société,
cette liberté absolue, qui non-seulement assure le droit de n'étre
point inquiété sur ses opinions religieuses, mais qui accorde
encore cette licence de penser, de dire, d'écrire et méme de faire
imprimer impunément en maticre de religion, tout ce que peut
suggérer 1'imagination la plus déréglée ; droit monstrueux, qui
paroit cependant a l'assemblée résulter de l'égalité et de la
liberté naturelles a tous les hommes. Mais que pouvoit-il y
avoir de plus insensé, que d'établir parmi les hommes cette
égalité et cette liberté effrénée qui semble étouffer la raison, le
don le plus précieux que la nature ait fait 2 'homme, et le seul
qui le distingue des animaux ?

Ou est donc cette liberté de penser et d'agir que l'assemblée
nationale accorde a 'homme social comme un droit impres-
criptible de la nature ? Ce droit chimérique n'est-il pas contraire
aux droits du Créateur supréme a qui nous devons l'existence
et tout ce que nous possédons ? Peut-on d'ailleurs ignorer que
I'homme n'a pas été créé pour lui seul, mais pour étre utile a ses
semblables ? car telle est la foiblesse de la nature, que les
hommes, pour se conserver, ont besoin du secours mutuel les
uns des autres ; et voila pourquoi Dieu leur a donné la raison
et l'usage de la parole, pour les mettre en état de réclamer
l'assistance d'autrui, et de secourir a leur tour ceux qui implo-
reroient leur appui. C'est donc la nature elle-méme qui a rap-
proché les hommes et les a réunis en société : en outre,
puisque l'usage que 'homme doit faire de sa raison consiste
essentiellement 2 reconnoitte son souverain auteur, a I'honoret,
a I'admirer, a lui rapporter sa personne et tout son étre ;
puisque deés son enfance, il faut qu'il soit soumis a ceux qui ont
sur lui la supériorité de I'age ; qu'il se laisse gouverner et
instruire par leurs lecons ; qu'il apprenne d'eux a régler sa vie
d'apres les lois de la raison, de la société et de la religion : cette
égalité, cette liberté si vantée, ne sont donc pour lui, des le
moment de sa naissance, que des chimeres et des mots vides de
sens. Soyez soumis par la nécessité, dit I'apotre S. Paul : ainsi
les hommes n'ont pu se rassembler et former une association
civile, sans établir un gouvernement, sans restreindre cette
liberté, et sans l'assujettir aux lois et a l'autorité de leurs chefs.
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E XAMINONS maintenant les divers articles de la constitu-
tion du clergé. Un des plus répréhensibles est sans
doute celui qui anéantit les anciennes métropoles, sup-
prime quelques évéchés, en érige de nouveaux et change toute
la distribution des dioceses. (...)

Ce qu'on vous demande, nous dit-on, c'est d'approuver cette
division des dioceses décrétée par l'assemblée : mais ne faut-il
pas que nous examinions murement Si nous devons l'approu-
ver ; et le principe vicieux d'apres lequel ces divisions et ces
suppressions ont été ordonnées, n'est-il pas un grand obstacle
au consentement que nous pourrions leur donner ? Il faut
d'ailleurs remarquer qu'il ne s'agit pas ici de quelques change-
ments dans un ou deux diocéses, mais du bouleversement
universel de tous les dioceses d'un grand empire. (...)

Ce changement, ou plutot ce renversement de la discipline,
offre une autre nouveauté considérable dans la forme
d'élection, substituée a celle qui étoit établie par un traité mu-
tuel et solemnel connu sous le nom de Concordat, passé entre
Léon X et Frangols I*", approuvé par le cinquiéme concile géné-
ral de Latran, exécuté avec la plus grande fidélité pendant deux
cens cinquante ans, et qui par conséquent devoit étre regardé
comme une loi de la monarchie. On y avoit réglé d'un com-
mun accord la maniere de conférer les évéchés, les prélatures,
les abbayes et les bénéfices : cependant au mépris de ce traité,
l'assemblée nationale a décrété que les évéques a l'avenir se-
rolent élus par le peuple des districts ou des municipalités, et
semble avoir voulu par cette disposition embrasser les erreurs
de Luther et de Calvin, adoptées depuis par I'apostat de Spa-
latro ; car ces hérétiques soutenoient que I'élection des évéques
par le peuple étoit de droit divin. Pour se convaincre de la faus-
set¢ de ces opinions, il suffit de se rappeller la forme des an-
ciennes élections. (...)

A ces autorités, Luther, Calvin et leurs partisans opposent
l'exemple de S. Pierre, qui, dans une assemblée des freres,
composée de cent vingt personnes, dit : « il nous faut y choisir
parmi les disciples qui ont coutume de nous accompagner,
quelqu'un qui soit capable de remplir le ministere, et de
succéder a l'apostolat dont Judas s'est rendu indigne ». Mais
l'objection porte a faux : car, d'abord Pierre ne laissa point a
cette foule qui I'environnoit, la liberté de choisir qui elle jugeroit
a propos, mais il lui désigna un des disciples. (...)
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et jamaisil n'est arrivé, comme on s'efforce aujourd'hui de le
faire accroire au pubhc que le peuple seul ait joui du droit
d'élection ; et jamais les pontifes romains n'ont abandonné 2 cet
égard I'exercice de leur autorité. (..)

Enfin les troubles, les factions, les discordes éternelles, et une
foule d'abus forcérent d'elolgner le peuple des electlons et
méme de ne plus consulter ni son voeu ni son témoignage. Mais
si cette exclusion du peuple a eu lieu, lorsque les électeurs
¢tolent tous catholiques, que dire du décret de l'assemblée
nationale qui, excluant le clergé des élections, les livre a des
départemens dans lesquels il se trouve des juifs, des hérétiques,
des hétérodoxes de toute espece ? La grande influence de ces
ennemis de la religion sur le choix des pasteurs produiroit cet
horrible abus qui excitoit l'indignation de S. Grégoire-le-
Grand ; « non, disoit ce pontife écrivant au peuple de Milan,
non, je ne puis consentir en aucune maniere a l'élection d'un
sujet choist, non par des catholiques, mais par des Lombards ».

Ce mode d'élection renouvelleroit les troubles, réveilleroit les
haines assoupies depuis si long-temps ; il donneroit méme a
I'église catholique des prélats fauteurs de Thérésie ; ; des docteurs
qui du moins en secret et au fond du coeur nourriroient les
opinions erronées des électeurs : « les jugemens du peuple, dit
S. Jérome, sont souvent bien faux, le vulgaire se trompe dans
le choix de ses prétres ; chacun les veut conformes a ses
meeurs ; ce nest pas le ‘meilleur pasteur quil cherche, mais
un pasteur qui lui ressemble ». (...)

Mais 2 mesure qu'on avance dans I'examen de ce décret, on y
rencontre des dispositions encore dplus vicieuses : les évéques
¢lus par leurs départemens ont ordre d'aller demander la con-
firmation au métropolitain, ou au plus ancien évéque ; s'il la re-
fuse, il est obligé de consigner par écrit les motifs de son refus.
L'élu peut en appeller comme d'abus devant les magistrats
civils ; ce sont eux qui décideront si l'exclusion est légitime ; ils
se constitueront juges des métropolitains et des éveéques aux-
3uels cependant apgartient de plein droit le pouvoir de juger

es meeurs et de la doctrine. (...)

Enfin, n'est-il pas évident que le but de l'assemblée dans ces
décrets est de renverser ou d'anéantir 1'épiscopat, comme en
haine de la religion dont les évéques sont les ministres. Son
dessein se manifeste évidemment par 1'établissement d'un
conseil permanent de prétres qui doivent porter le nom de
vicaires. Dans les villes de dix mille habitans, ces conseillers
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seront au nombre de seize, et dans les lieux moins peuplés, ils
se réduiront a douze. On force encore les évéques de s'attacher
les curés des paroisses supprimées ; ils sont déclarés leurs
vicaires de plein droit, et, par la force de ce droit, ils sont
indépendans de I'évéque. Quoiqu'on lui laisse le libre choix de
ses autres vicaires, il ne peut cependant, sans leur aveu, exercer
aucun acte de jurisdiction, si ce n'est provisoirement ; s'il ne
peut les destituer qu'a la pluralité des suffrages de son conseil.
N'est-ce pas vouloir que chaque diocese soit gouverné par des
prétres, dont l'autorité anéantira la jurisdiction de 1'évéque ?
N'est-ce pas contredire ouvertement la doctrine exposée dans
les actes des apotres : « le Saint-Esprit a établi les éveques pour
gouverner I'église que Dieu a acquise au prix de son sang » ?
Enfin n'est-ce pas troubler et renverser absolument tout I'ordre
de la hiérarchie ? Par-la les prétres deviennent les égaux des
éveques, erreur que le prétre Aerius enseigna le premier. (...)

Mais avancons. L'assemblée a du moins laissé aux évéques le
pouvoir de choisir leurs vicaires dans tout le clergé. Mais quand
il a été question de régler I'administration des séminaires, elle a
décrété que 1'évéque ne pourroit en choisir les supérieurs que
d'apres l'avis de ses vicaires, et a la pluralité des suffrages, et ne
pourroit les destituer que de la méme manicre. Qui ne voit a
quel point on porte la défiance contre les évéques, qui
cependant sont chargés de droit de l'institution et de la
discipline de ceux qui doivent étre admis dans le diocese et
employés au ministere ? N'est-il pas incontestable que I'évéque
est le chef et le premier supérieur du séminaire ? (...)

Le droit qu'on attribue aux administrations de départemens
de fixer elles-mémes les limites des paroisses comme elles le
jugeront a propos, est déja fort extraordinaire ; mais ce qui m'a
causé le plus grand étonnement, c'est le nombre prodigieux de
paroisses supprimées ; c'est le décret qui ordonne que, dans les
villes ou bourgs de six mille habitans, il n'y aura qu'une seule
paroisse. Et comment un curé pourra-t-il jamais suffire a cette
foule immense de paroissiens ? (...)

QUI ne voit que le principal objet des usurpateurs, dans cette
invasion des biens ecclésiastiques, est de profaner les temples,
d'avilir les ministres des autels, et de détourner a l'avenir tous les
citoyens de 1'état ecclésiastique. A peine avoient-ils commencé a

porter les mains sur cette proie que le culte divin a été aboli, les
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églises fermées, les vases sacrés enlevés, le chant des divins of-
fices interrompu. (...)

...s1 la gloire de la maison de Dieu, si la majesté du culte est
avilie dans le royaume, le nombre des ecclésiastiques diminuera
nécessairement, et la France aura le méme sort que la Judée,
qui, au rapport de St.-Augustin, lorsqu'elle n'ett plus de pro-
phetes, tomba dans l'opprobre et l'avilissement, au moment ou
elle se croyoit a I'époque de sa régénération. (...)

Venons maintenant aux réguliers, dont l'assemblée nationale
s'est réellement appropriée les biens, en déclarant qu'ils sont a
la disposition de la nation, expression moins odieuse que celle
de propriété, et qui présente, en effet, un sens un peu différent.
Par son décret du 13 février, sanctionné six jours apres par le
roi, elle a supprimé tous les ordres réguliers, et détendu d'en
fonder aucun autre a l'avenir. Cependant l'expérience a fait voir
combien ils étoient utiles a I'église ; le concile de Trente leur a
rendu ce témoignage ; il a déclar¢ « qu'il n'ignoroit pas combien
de gloire et d'avantages procuroient a l'église de Dieu les
monasteres saintement institués et sagement gouvernés ». (...)

11 est bien vrai que plusieurs ordres religieux se sont relachés
de leur ferveur primitive, que la sévérité de I'ancienne discipline
s'y est considérablement affoiblie, et personne ne doit en étre
surpris. Mais faut-il pour cela les détruire ? Ecoutons ce que
répondit au concile de Bale, Jean de Polemar aux objections de
Pierre Rayne, contre les réguliers. 11 convint d'abord « qu'il
sétait glissé, parmi les réguliers, quelques abus qui exigeoient
une réforme. Mais en admettant qu'on pouvoit leur faire ce
reproche, comme a tous les autres états, il ne s'étendit pas
moins sur les éloges quils méritoienz, par les lumieres que leur
doctrine et leur prédication répandoient dans l'église. Un
homme raisonnable, dit-l, se trouvant dans un lieu obscur,
éteint-il la lampe qui léclaire, parce quelle ne jette pas un as-
sez grand éclat ? Ne prend-il pas soin plutét de la nettoyer et
de la mettre en état ? Ne vaut-il pas mieux, en effet, étre
un peu moins bien éclairé, que de rester absolument sans
lumiere ?» Cette pensée est la méme que celle de Saint-Augustin,
qui avoit dit, long-temps auparavant, «faut-il donc abandonner
l'étude de la médecine, parce quil y a des maladies incu-
rables »? (...)

Les membres de I'assemblée nationale qui se piquent d'étre
sages et prudens, voulant se dérober aux murmures et aux
reproches que la vue de tant de religieux dispersés allait exciter
contr'eux, ont jugé a propos d'Oter aux religieux leur habit
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pour qu'il ne restat aucune trace de l'état auquel on les avoit
arrachés, et pour effacer méme jusqu'au souvenir des ordres
monastiques. On a donc détruit les religieux, d'abord pour
s'emparer de leurs biens, ensuite pour anéantir la race de ces
hommes qui pouvoient éclairer le peuple, et s'opposer a la
corruption des meeurs. (...)

AJOUTONS a ce que je viens de dire sur les veeux des régu-
liers, l'odieux décret porté contre les vierges saintes, et qui les
chasse de leur asyle, a 'exemple de Luther. (...)

Notre cceur a été vivement touché des persécutions
u'éprouvent les religieuses en France ; la plupatt nous ont écrit
jes différentes provinces de ce royaume pour nous témoigner a
uel point elles étoient affligées de voir qu'on les empechoit
j’observer leur régle et d'étre fideles a leurs veeux ; elles nous
ont protesté qu'elles étoient déterminées a tout souffrir, plutot
?ue de manquer a leurs engagemens. Nous devons, nos chers
is et vénérables freres, rendre aupres de vous témoignage a
leur constance et a leur courage ; nous vous prions de les sou-
tenir encore par vos conseils et vos exhortations, et de leur
donner tous les secours qui seront en votre pouvoit. (...)

N

OUS pourrions faire un grand nombre d'autres

observations sur cette nouvelle constitution du clergé,

qui, depuis le commencement jusqu'a la fin, n'otfre
presque rien qui ne soit dangereux et répréhensible ¢ qui, dans
toutes ses parties, dictée par le méme esprit et par les mémes
principes, présente a peine un article saint et tout-a-fait exempt
d'erreur. Mais apres en avoir relevé les dispositions les plus
choquantes, lorsque les papiers publics nous ont appris que
l'évéque d'Autun, contre notre attente, s'étoit engagé par set-
ment a obsetrver une aussi blamable constitution, nous avons été
accablés d'une si violente douleur que la plume nous est tom-
bée des mains : nous n'avions plus de forces pour continuer
notre travail, et jour et nuit nos yeux étoient baignés de larmes,
en voyant un éveque, un seul éveque se séparer de ses collégues,
et prendre le ciel a témoin de ses erreurs. (...)
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NOUS navons point encore jusquici lancé les foudres de
I'église contre les auteurs de cette malheureuse constitu-
tion du clergé ; nous avons opposé a tous les outrages la dou-
ceur et la patience ; nous avons fait tout ce qui dépendoit de
nous pour éviter le schisme, et ramener la paix au milieu de
votre nation ; et méme encore attachés aux conseils de la cha-
rité paternelle qui sont tracés a la fin de votre exposition,
nous vous conjurons de nous faire connoitre comment nous
pourrions parvenir a concilier les esprits. La grande distance
des lieux ne nous permet pas de juger quels sont les moyens les
plus convenables ; mais vous, placés au centre des événemens,
vous trouverez peut-ctre quelqu'expédient q]m ne blesse point le
dogme catholique et la discipline universelle de I'église. Nous
vous prions de nous le communiquer, pour que nous puissions
l'examiner avec soin, et le soumettre a une mure déliberation. Il
nous reste a supplier le Seigneur de conserver long-temps a son
église des pasteurs aussi sages et aussi vigilans ; nous accom-
pagnons ce voeu de notre bénédiction apostolique que nous
vous donnons, nos chers fils et vénérables freres, du fond du
ceeut, et dans l'effusion de notre tendresse paternelle.

Donné a Rome, a S. Pietre, le 10 mars de I'année 1791, la
dix-septiecme de notre pontificat.

PIE VI
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Communio, n° XIV, 3.9 — mai-aolt 1989

Marie-Christine CHALLIOL

Les droits de I'homme :
un probléme d'origine

L INVOCATION des droits de I'homme, si fréquente de nos
jours, ne peut ¢tre comprise qu'en référence aux diverses décla-
rations, de la Déclaration américaine des Bills of rights a la
« Déclaration universelle des droits de l'homme » en pas-
sant par la Déclaration francaise des «Droits de lThomme et du
citoyen ».

La Déclaration de 1789 n'a pas une mince ambition,
puisqu'il s'agit de fonder et de garantir un nouveau régime
politique. Nous retrouvons cette ambition et cette valeur su-

réme accordées a la proclamation des droits de I'homme dans
a Déclaration des Nations-Unies en 1948: la reconnaissance
de la dignité et des droits de 'homme constitue « le fonde-
ment de la liberté, de la justice et de la paix dans le
monde» (Préambule). Si, en effet, le respect des droits de
I'homme est le plus souvent synonyme de respect de 1'Etat de
droit et de la éjignité humaine, il importe de préciser quelle
conception de 'homme est impliquée par l'affirmation de ses
droits. II est également nécessaire de s'interroger sur le fonde-
ment de ces droits. Au-dela du volontarisme apparemment
traduit par le fait méme de la Déclaration, les droits de
I'homme supposent une nature humaine universelle, a réaliser
et a défendre, certes, mais cela est-il compatible avec la Décla-
ration comme acte situé et politique ? Comment comprendre
le rapport des droits de 'homme a I'Etat qu'ils fondent, et qui
pourtant les garantit ? En d'autres termes, comment 'ambition

fondatrice inhérente a toute déclaration des droits est-elle justi-
fiable ?

Une réponse se profile : les droits de I'homme seraient a
fonder sur le droit de Dieu. Mais si satisfaisante que puisse
paraitre tout d'abord cette origine radicale, elle ne va pas sans

194

Les draits de thomme : un probleme diorigine

poser des problemes. Les droits de 'homme, méme en 1789,
n'ont jamais exclu toute transcendance : sans patler de litre
supréme, dont l'influence sur les droits n'est sans doute pas

évidente, il faut de toute facon se référer au droit naturel, donc 2
une nature humaine universelle. Encore est-il nécessaire de
préciser la conception de cette nature, et sa possible immanence
au droit positif. D'autre part, méme si le droit de Dieu apparait
en derniere analyse comme la seule origine véritable, en quel
sens pouvons-nous patler de droit de Dieu. Entretient-il avec
les droits de I'homme un autre type de rapports que celui d'un
fondement logique sans grande efficacité ?

Les droits sont compris comme exigibles, donc pas encore
satisfaits, ou toujours menacés, c'est pourquoi ils doivent étre
reconnus et proclamés. Nous nous situons ici dans le domaine
proprement humain et culturel de la médiation. Mais le droit se
différencie de la simple revendication, car il se veut l'expression
d'une essence. L'homme est, en ce sens, dépositaire de droits

ui sont le fruit de sa nature, et le droit peut alors étre distingué

e l'aspiration, du besoin, ou du caprice. Que les droits de
I'homme soient «sacrés», comme laffirme la Déclaration de
1789, est en ce sens un pléonasme.

II reste alors a montrer que la nature humaine ne peut étre
ensée comme dépositrice de droits que si elle est pensée a
'image de Dieu. Loin de stigmatiser la « récupération » par
I'Eglise des droits de 'homme, il faut plutét se demander
comment on peut fonder une politigue des droits de I'homme
alors qu'on ne reconnait plus l'efficacité directe et politique de
son fondement divin. Plus qu'une politique des droits de
I'homme, n'est-ce pas une morale du respect de la nature hu-
maine qu'il faut invoquer ?

I. Des droits naturels qui n'acquiérent toute
leur valeur que par leur déclaration et par
le droit positif

Clest une caractéristique essentielle des droits de I'homme
que de devoir étre «solennellement déclarés » (1789), «procla-
més» (1948) sous peine d'étre méconnus, oubliés, méprisés. 11
semble paradoxal que des droits maturels», donc impliqués
par l'essence de I'homme, et universels, donc présents a la

~rnncrianca Ao thak havnons aiant ronondants hacnin A'Aeea Hvhc
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et énumérés. « Ces droits sont la liberté, la propriété et la
résistance a loppressior, affirme l'article 2 de la Déclaration
de 1789, se voulant ainsi exhaustive. Quant a la Déclaration de
1948, son article 3 énonce bien que « tout individu a droit a la
vie, a la liberté, et a la stireté de sa personne », mais son
préambule reconnait par avance que ces droits ne vont pas de
sol, ou que leur grande généralité demande des précisions, et
elle consacre ainst un considérant particulier a la nécessité d'une «
conception commune de ces drotts et libertés ».

Non seulement les droits naturels de I'homme doivent étre
récisés, ils doivent aussi étre garantis par le droit positif. « Le
ut de toute association politique est la conservation des droits

naturels et imprescriptibles de U'homme ». (1789, art. 2). Clest-
a-dire, certes que ces droits sont la norme de l'association
politique et de sa légitimité, mais c'est bien cependant la loi, le
droit 1positif, qui fixe les bornes de l'exercice de ces droits
naturels au sein de la société (art. 4). La Déclaration de 1948 est
a cet égard plus explicite : «..il est essentiel que les droits de
l'homme soient protégés par un régime de droit pour que
lhomme ne soit pas contraint, en supréme recours, a la révolte
contre la tyrannie et l'oppression » (Préambule). Elle reconnait
ainsi que I'Etat est a la fois le plus grand danger et le seul garant
possible, que le droit naturel peut certes s'exercer contre 'Etat,
mais c'est alors une solution désespérée.

Que la loi naturelle, gravée au cceur de 'homme, ait cepen-
dant besoin d'étre officialisée pour éviter les tergiversations
ou les aveuglements d'une conscience trop prompte a l'igno-
rer, voila qui est facilement compréhensible. En revanche, com-
ment étre certain que les hommes qui proclament ces droits,
et surtout les auteurs des lois qui dotvent en préciser et en ga-
rantir l'exercice, ne céderont pas aussi a cet aveuglement qu'il
s'agit d'éviter ? Laisser a la loi la détermination des bornes de la
liberté (1789, art. 4), ce serait alors nier toute trans-
cendance de cette « nature » dont découlent les droits de
I'homme, et courir ainsi a tous les exces, si souvent dénoncés,
d'une loi exclusivement humaine qui n'a pas d'autre référent

u'elle-méme. Clest donc toute I'ambition fondatrice des droits

e I'homme qui est en jeu dans cette question : comment les
droits naturels de I'homme peuvent-ils fonder un droit positif
qui doit les réaliser ?

La réponse se trouve bien évidemment dans la «volonté
générale » dont la loi est l'expression (1789, art. 6). Il n'est pas
indifférent de remarquer qu'elle devient en 1948 la « volonté du
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peuple» exprimée par des « élections libres » (art. 21),
montrant ainsi, par rapport a l'origine rousseauiste, un écart
sans aucun doute déja présent en 1789. II est certes inévitable de
mentionner les difficultés d'application et les dangers de la
volonté générale, mais il faut auparavant rendre justice a
Rousseau d'avoir, a travers elle, élaboré une solution qui dé-
passe l'autonomie du droit naturel et du droit positif, et qui
conduise la société politique sur ce droit de 'homme essentiel
qu'est la liberté. En effet la volonté générale évite l'asservisse-
ment a un intérét particulier, cela, non par une simple loi du
nombre ou de la majorité, mais par I'annulation réciproque des
intéréts particuliers. (Du contrat social, ch. 111, livre II). Clest
pourquoi il est si important que tous les citoyens délibérent
cux-mémes, sans représentants, et qu'il n'y ait aucune
« association partielle » entre eux au moment du vote. C'est
l'assurance d'une particularité maximale des intéréts de chacun
des votants qui peut seule garantir la généralité, donc la
légitimité du résultat final. Ce sont ainsi, bel et bien, des
hommes particuliers qui actualisent la liberté, droit fondamen-
tal de I'homme, c'est bien une démarche de droit positif qui
garantit la réalisation des droits naturels en fixant leurs bornes,
mais cette démarche, grace a l'alchimie de la volonté générale,
est telle qu'elle ne peut que respecter le droit naturel.

On peut adresser a la solution rousseauiste deux types de
critiques. Tout d'abord, elle ne peut étre mise en oeuvre dans
des Etats de la taille de ceux que Rousseau connaissait déja. Le
trop grand nombre de citoyens rend la représentation pour
ainsi dire inévitable, comme le montre la Déclaration de 17809.
Mais la volonté générale est, a 1'évidence, dénaturée, elle
devient la « volonté de tous [qui] regarde a l'intérét privé et
n'est qu'une somme de volontés particulieres (id., L. II, ch. III).
La lot est sa propre légitimite, c'est-a-dire, au mieux, la
légitimité du plus grand nombre, en aucun cas celle d'une

uelconque nature §e I'homme. Sa toute-puissance risque alors
ﬂe mettre la liberté en danger, bien loin de nécessairement la
préserver. Cet échec est, a 'évidence, celui d'une application
dénaturée de la volonté générale et non celui de la volonté
générale elle-méme, mais il est pour le moins génant qu'une
théorie politique ne puisse étre appliquée dans son intégrité.

On peut également adresser a Rousseau une critique plus
radicale, qui porterait non sur les problemes d'application, mais
sur la conception méme de la volonté générale. La généralité de
la volonté, qui est neutralisation de toutes les particularités,

197



Marie-Christine Challiol

n'est-elle pas abstraction ? Elle serait alors au plus haut point
dangereuse, car ce rouage essentiel de la société politique ne
serait qu'une source de blocage: toute mesure concrete, méme
émanant du gouvernement qui n'est pourtant pas tenu a la
méme généralité, risque d'étre suspectée d'illégitimité. Il ne
s'agit pas ici de nier la dimension de généralité et d'universalité
constitutive du droit et de la loi, mais de préciser jusqu'a quel
degré elle est légitime. Une loi trop générale exigera des décrets
d'application, qui seront en fait des exercices d'interErétation
tels qu’ils jpeavent aller jusqu'a faire dire au législateur bien plus
que ce qu'll a exprimé.

La critique d'abstraction retentit immédiatement sur
I'homme des droits de I'homme, que la volonté générale devrait
respecter, mais aussi mener a sa pleine réalisation : son univer-
salité proclamée ne contient-elle pas la négation de ce que
toute déclaration des droits a I'ambition d'accomplir, c'est-a-
dire la fondation d'un ordre politique ?

IL La proclamation des droits de I'homme
peut, par l'universalite qu'elle suppose,
nuire a leur respect

Si la déclaration des droits est une condition nécessaire a leur
respect, c'est que chaque homme peut, grace a sa seule raison,
reconnaitre que ces droits sont en lui comme en tout homme.
Déclarer les droits revient donc a affirmer l'universalité de
I'homme qu'ils caractérisent. Or, nous l'avons constaté a travers la
volonté générale, cette affirmation d'universalité risque fort
d'étre une abstraction, une déduction de la raison imposée au
réel, et qui par la-méme le méconnaitrait, et mépriserait les
droits réels de I'homme qui est nécessairement un homme
concret, cet homme particulier. On a, depuis fort longtemps,
fait remarquer qu'il y a des libertés qui vatient selon la situation
matérielle ou social}é:, et que l'exercice de la liberté d'opinion,
par exemple, exigeait d'abord cette liberté élémentaire, que tous
ne possedent cependant pas, d'avoir les moyens de survivre ou
méme d'avoir regu une instruction minimale, qui, de la
possibilité — d'abord uniquement négative, comme absence
d'obstacles — d'exprimer son opinion, fasse une réalité. Ce qui
est liberté pour tel citoyen ne l'est pas pour celui qui n'a pas Ciles
moyens de l'exercer. Ce n'est donc pas une déclaration des
droits qui peut servir de norme pour leur respect, un droit
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général pouvant avoir, dans son application, des contenus
radicalement opposés.

Mais il ne s'agit pas seulement ici de rappeler la critique de
Marx, de la fausse universalité d'une déclaration, qui confond
le bourgeois francais de 1789 et ses aspirations avec 'Homme et
ses droits, et d'en tirer la conclusion de la valeur seulement
relative d'une telle déclaration, et d'un scepticisme quant a une
nature de I'homme qui transcenderait les conditions historiques
et pourrait a ce titre fournir une norme au comportement de
lindividu ou de I'Etat. Pas plus qu'il ne s'agit simplement de
dénoncer l'individualisme qui est bien, en un sens, a la base de
la Déclaration, et qui tend a faire de I'Etat un instrument qui
limiterait les droits naturels de chacun afin d'éviter les heurts
réciproques et donc de mieux garantir I'exercice des droits.

11 s'agit bien plutét d'apercevoir la signification de cette re-
vendication d'universalité pour des droits qui semblent,
somme toute, subjectifs et individuels. Hegel montre ainsi (cf.
Lecons sur la philosophie de l'histoire) que les droits revendi-
qués par la Déclaration de 1789 sont bien propres a des représen-
tants de la société « civile-bourgeoise », fruits du développe-
ment, au sein de la société, de la sphere de I'économie et de
l'échange. Ils traduisent bien une prise de conscience de I'im-
portance de l'individu et de ses besoins particuliers, mais cette
prise de conscience est la suite nécessaire du développement
de la subjectivité inauguré avec le christianisme, alors que les
civilisations antérieures, orientales et romaines, niaient, a des
degrés différents, le principe méme de la valeur propre de
l'individu.

Les droits de I'homme, qui sont, certes, droits de 'homme en
tant que membre de la société civile-bourgeoise, doivent donc
étre, reconnus et protégés }]jar I'Etat. Ce qui signifie que ces
droits ne peuvent étre réalisés que parce que l'homme est
citoyen, mais non, pour autant, que les droits de 'homme se
réduisent a ceux du citoyen. Il s'agit a la fois de reconnaitre que
I'homme n'est pas homme abstrait, qu'il vit au sein de la
famille, des corporations, de divers agents de la société, que ce
sont ces droits précis, concrets, particuliers, qui doivent étre
respectés, et qu'ils ne sont véritablement des droits, c'est-a-dire
qu'ils ne se distinguent du besoin, de l'impulsion, de l'intérét
particulier indifférent du bien commun, que parce qu'ils sont
limités, ordonnés et reconnus par la sphere de 'Etat, qui les
dé]passe en ayant pour but l'intérét commun. La remarque
célebre de Hegel, selon laquelle la grandeur de I'Etat moderne
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par rapport a la société politique antique viendrait de la re-

connatssance et de la satisfaction de la subjectivité, signifie

alors que les dr01ts de 'homme sont un moment essentiel de

I'Etat, qu'il n'y a plus de société politique légitime sans leur

éespect mais qu'ils ne sont pas pour autant fondateurs de tout
ro1t

Ils sont d'autant moins fondateurs du droit que, rendus a
leurs particularités, c'est-a-dire a leur réalité, ils ne peuvent
qu'étre contradictoires : contradiction des libertés subjectives
entre elles, et contradiction de chacune de ces libertés avec
'Etat qui doit pourtant intervenir, que ce soit pour permettre la
coexistence pacifique des droits individuels, ou pour leur
donner les moyens de leur réalisation. Qu' ils soient compris
comme une abstraction sans efficacité, ou porteuse de danger,
ou comme les droits légitimes de la partlculaﬂte les droits de
'homme apparaissent ainsi incapables de jouer le role
fondateur que leur présentéa Déclaration.

S'ils sont, cependant, indispensables a tout Etat de droit,
Fmsque I'exaltation de la liberté individuelle est C})our le citoyen

assise d'ou s'éleve en lui la conscience que ses devoirs civiques
sont également des droits civiques, le probléeme se pose alors de
préciser quel est leur fondement. La solution hégélienne ne
saurait a cet égard etre totalement satisfaisante, puisque Hegel
précise bien que ce n'est pas le politique qui détermine le con-
tenu des droits de I'hnomme. Cette détermination est le fait du
mouvement de I'histoire de la nécessité historique, qui déter-
mine certes elle-méme Iltat, mais dont précisément I'Etat
risque fort d'étre identifi¢ comme la seule manifestation effec-
tive. L'instance politique peut alors limiter ou violer les droits
de I'nomme sans que cette violation apparalsse méme comme
telle : comment, en effet, parler de 'homme a respecter si la
nature humaine n'a pas d'autre référent que celui de la situa-
tion hlstonque du moment présent ? Il faut donc fonder les
droits de I'nomme sur une nature humaine, sur un universa-
lisme qui évite la dissolution des droits au sein de la relativité de
I'histoire, sans pour autant tomber dans l'abstraction de droits
rationnellement déduits d'une nature non moins abstraite. Or,
il est possible de montrer comment les droits de 'homme de la
Déclaration de 1789 trouvent leur source, apres des transfor-
mations dont il faudra certes préciser la portee, dans une con-
ception du droit de Dieu qui pouvait seule justifier les droits de
I'homme, comme émanation de la nature humaine, elle-
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méme compréhensible uniquement dans l'ordre et la hiérarchie
de l'ensemble de la création.

I/I. Du droit de Dieu aux droits de I'homme

Il semble aussi peu satisfaisant de fonder les droits de

I'homme sur le droit de Dieu, que sur la seule raison humaine.
En effet, les droits de I'homme sont blen souvent comprls
comme ce qui est exigible par 'homme, c'est-a-dire ce qui n'est
pas réalisé. Le droit est ainsi affirmé par rapport a un obstacle
¢levé contre ce droit, et pour dénoncer lm]usnce de ce retard
apporté a une satisfaction légitime. Ce n'est certes pas en ce
sens qu'on peut parler du droit de Dieu : le droit est alors bien
plut6t l'expression meme de la toute puissance de Dieu. Le
créateur ne peut avoir qu'un droit absolu que les théologiens
pensent tres tot en terme de «dominiumy, de domaine (1) sur
ce qu'il a créé, que ce droit soit concu comme un pouvolr de
mise en ordre, filans la perspective selon laquelle la volonté de
Dieu serait liée par sa sagesse, ou comme le fruit de la seule
volonté divine, dgms la perspective d'une création ex nihilo. Le
droit de 'nomme est alors justifi¢ a la fois par la hiérarchie
naturelle, et par la participation a la puissance du dominium
divin. Ces deux justifications peuvent étre contradictoires,
puisque la seconde pourrait im hquer un acte effectif, une
décision divine qui conférerait a 'homme ses droits, alors que
la premicre insiste sur l'ordre naturel qui, une fois etabh peut,
d'une certaine fagon, se suffire a lui-méme. Remarquons que
nous trouvons la la conception d'une nature humaine
«objective », c'est-a-dire située au milieu d'un ordre qm la
degasse etla fonde une nature qui ne peut étre comptise qu'en
rétérence a autre chose qu'elle-méme, et qui semble ainsi
exactement inverse de l'abstraction rationnellement déductible
qui sera a la base notamment de la Déclaration de 1789.

1l ne faut cependant pas méconnaitre le role de la raison :

justifier les droits de I'nomme par sa nature, cest a la fois le
situer par Jrapport a l'ordre naturel dont il n'est qu'un élément,
méme si c'est celui vers lequel s'orientent tous les autres, et aussi

() Pour plus de précisions, se reporter a l'atidé Mme Renoux-ZagaméDu
roit de Dieu au droit de lhomme : sur les orines théologiques du concept
moderne de propriété, in : Droits, 1985, Al.
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insister sur sa relative autonomie par rapport a son créateur. La
raison humaine est ainsi compnse comme la justification et la
puissance de mise en ceuvre d'un domaine, dont Dieu bien
¢videmment demeure la source (saint Thomas) Parall¢lement,
on assiste au rejet, tout au moins dans les déclarations de prin-
cipe, de l'idée que le dominium puisse naitre de la seule vo-
lonté¢ divine, comme un don qui ne peut appartenir qu'a
I'homme )ustlﬁe par la grace. De plus, le réle ge la raison se
transforme peu a peu : elle demeure, pour beaucoup de théo-
logiens du XVI° siecle, la condition d'existence du ominium,
mais elle tend de plus en plus a apparaitre comme sa « racine »
ou son «fondement ». Au lieu que Dieu soit la source du do-
maine humain, c'est 'homme qui, }ﬁ ar sa raison, se donne a lui-
méme un domaine qui reste par ailleurs profondement marqué
par sa parenté avec le domaine divin.

Dans cette émancipation progressive de la raison humaine se
trouve l'origine de la conception moderne des droits de
I'homme.

La source divine de I'homme n'est pas niée pour autant, mais
elle n'a plus de réelle efficacité : la conscience et la raison suffi-
sent a 'homme pour apercevoir la loi naturelle (2) Cette sépa-
ration des deux dimensions, divine et humaine, s'accompagne
d'une transformatlon du droit, jusque- la ob)ectlf en un droit
subjectif : un droit, c'est ce que que qu'un peut se permettre, et
aussi ce que quelquun est fondé d'exiger (3). Mais CFaradoxale—
ment, c'est de leur origine objective que les droits de 'homme
tiennent leur caractere absolu et sacré : s'il est important de
satisfaire des droits qui affirment la liberté fondamentale de
I'homme, n'est-ce pas parce-que cette liberté est le signe meéme
de 'homme comme image de Dieu ?

11 est, dans ces conditions, bien certain que I'Eglise, en re-
connaissant les droits de 'homme en tant qu'ils sont fondés
dans l'ordre de l'univers, loin d'effectuer une quelconque et
tardive récupération de thémes 4 la mode, se contente de

(2) Rousseau déclare ainsi reconnaitre trois autorsigsérieures a l'autorité
souveraine : cf. Droits n° 2, p. 8. Il est toutadt fsignificatif que la loi naturelle soit

dite dérivée de la constitution de I'homme.
(3) « Le droit de nature que les auteurs appellent aomémentjus naturale est la

liberté que chaque homme posséde d'user de soreppopvoir, comme il le veut lui-

méme, pour la préservation de sa propre nature ». Holllmegathan, ch. XIV.
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retrouver dans ces droits leur inspiration premiere (4). Il n'en
reste Fas moins que le sens particulier qu'ont acquis ces droits
sous leur forme %e déclaration nécessite des précautions dans
I'emploi de certains termes. C'est ainsi que 'homme des droits
de I'homme est tou;ours un homme concret, situé au sein de la
société, et non l'abstraction développée en' 1789 (5). Ces diffé-
rences inévitables que l'on constate entre les hommes au sein
de la société ne sont nullement 1ncompat1bles avec l'affirma-
tion de I'égalité de tous, de méme que lafﬁrmanon hégélienne,
selon laquelle le principe de la subjectivité n'a vraiment été
reconnu qu'avec le christianisme, ne contredlt pas l'idée que le
droit n'est congu comme sub]ecuf qu'au moment ou se produit
la séparation décisive entre l'ordre divin et lordre humain : la
reconnaissance de la valeur de la subjectivité n'est en effet rien
d'autre que celle de la valeur d'une subjectivité concrete, c'est-a-
dire C%erente en chaque homme Reconnaitre en chaque
homme une égale dignité, ce n'est pas supprlrner toute particu-
larité, mais aftirmer au contraire que c'est elle qui fait la valeur
propre de chacun.

Conclusion

S'il est bien certain que la « dignité humaine » (Décl. 1948) ne
peut étre respectee si les droits de 'homme ne le sont pas, les
droits de 'homme sont-ils bien le fondement supréme de la
dlgmte humaine ? Il est nécessaire de traduire le respect di a
I'homme en terme de droits, et de droit positif, puisque
I'« insociable sociabilité » de I'étre humain exige des regles qui
codifient la vie en société. Mais le danger toujours latent est de
faire du respect de I'homme l'affaire d'un droit somme toute
extérieur a notre conscience. Rappeler que la sauvegarde de la

(4) Pie XlI, Radio-message de Noel 1944'oxdre absolu des étres et des fins, établi
par Dieu (...) montre dans lhomme une personne autonome, cest-a-dire un sujet de
devoirs et de droits inviolables d'oti dérwe et ot tend toute sa vie sociale».

(5) | Pie XII, Radio-Message de Noel 1942 : (...) promouvoir lepeet et I'exercice
pratique des dlroits fondamentaux de la personne a savoir : le droit a maintenir et a
développer la vie corporelle, intellectuelle et morale, en particulier le droit a une
formation et éducation religieuses ; le droit au culte de Dwu, privé et public, y compris
laction charitable religieuse ; le drdit en principe au mariage et a lobﬁenaon de saJin ;
le droit au travail comme moyen indispensable a lentretien de la vie familiale; le droit
au libre choix de létat de vie, et donc aussi de l'état sacerdotal et religieux ; le droit
a lusage des biens matériels dans la conscience des deuvoirs propres et des limitations
sociales ».
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dignité humaine est inséparable d'une morale revient alors &
deplacer l'accent des droits de 'homme vers leur origine :
I'Eglise, apres avoir montré que les droits de I'homme ne sont
pas incompatibles avec ses prmclpes bien au contraire, doit,
par cela meme et patce que c'est la leur seule assise ferrne les
ramener au Droit de Dieu.
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