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      Résumé

      L’année 1541 est celle du retour de Calvin à Genève et de l’adoption des ordonnances ecclésiastiques, qui non seulement codifient les pratiques liturgiques, mais marquent également la naissance de la Compagnie des Pasteurs et du Consistoire, dotant la République d’une sorte de tribunal du bien croire et du bien vivre. En cette année 1541, la politique extérieure, essentiellement tournée vers Berne, est marquée par le renouvellement de la combourgeoisie et les négociations au sujet des terres de Saint-Victor et Chapitre, objet de litige depuis 1536, qui débouchent sur l’accord connu sous le nom de premier Départ de Bâle. En matière de politique intérieure, l’année 1541 se signale par la spécification des responsabilités et des devoirs des magistrats et des principaux officiers de la Ville, le renforcement de l’ordre public, le développement de l’organisation et des procédures judiciaires, ainsi que la défense de la Cité, qui engloutit la majorité de ses revenus.

      *
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      Abstract

      1541 distinguished itself by the return of Calvin to Geneva and the adoption of the ecclesiastical ordinances, which not only codified liturgical practises, but also marked the genesis of the Company of Pastors and of the Consistory, providing the Republic with a kind of ecclesiastic Court to believe and to live well. In 1541, foreign policy was characterised by relations with Bern and negotiations that lead to the treaty known as the first Départ de Bâle. As far as internal affairs are concerned, 1541 was marked by the specification of the responsibilities and the duties of the magistrates and main officers of the city, the reinforcement of public order, the organisation of the legal system, as well as by the defence of the town, which engulfed the majority of its revenues.
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      INTRODUCTION

      

      L’expression Réforme radicale
 a été introduite dans le débat historiographique en 1957 par Georges Huntston Williams. Elle servit par la suite d’intitulé à la plus importante de ses œuvres : publiée en 1962, The Radical Reformation
 en est à sa troisième édition et reste encore aujourd’hui un texte incontournable sur le sujet. En fait, l’expression ne définissait pas une nouvelle catégorie, puisqu’entre la fin du XIXe
 et le début du XXe
 siècle, Alfred Hegler et Ernst Troeltsch avaient déjà laissé entendre l’ampleur du phénomène que recouvrait le terme de Schwärmer
 (enthousiastes), dont avait usé Luther pour stigmatiser les réformateurs qui radicalisaient ses principes.

      Bénéficiant également de l’apport de la tradition mennonite, en particulier de celui de Harold S. Bender, à partir des années trente, Williams tentait de reconstruire le cadre d’ensemble des mouvements, des groupes et des penseurs qui, parallèlement à l’affirmation de la Réforme magistérielle protestante, à savoir celle qui mena à l’institution de nouvelles Eglises (luthérienne, zwinglienne, calviniste), proposèrent des voies différentes pour obtenir non pas une réforme
 mais une profonde restauration
 ; leur intention était de retourner au christianisme des origines et de concrétiser ses valeurs dans le sens moral, social, économique et politique. Williams vit dans l’anabaptisme, le spiritualisme et le rationalisme évangélique les trois structures principales de l’ensemble, ce qui lui permit de procéder à un classement plus ramifié, apte à rendre compte de chacun des aspects du phénomène. Il en dérivait une construction aux dimensions imposantes, mais plutôt rigide.

      En effet, la Réforme radicale a été avant tout un grand creuset d’idées, de parcours individuels et de mouvements, seuls quelques-uns d’entre eux se sont consolidés en institutions ou en traditions de pensée reconnues (les mennonites, les unitaristes).
 Très souvent, les idées non conformistes suivaient des itinéraires souterrains – la diffusion d’un livre, la prédication de l’un ou l’autre personnage, les flux migratoires dans d’autres pays – et, quand elles donnaient lieu à des groupes de pensée ou à des communautés de fidèles, ces derniers étaient le plus souvent persécutés et contraints à la dissimulation. Ces expériences présentent pour la plupart un entrelacs de superpositions, de trames, de contaminations.

      C’est pourquoi il serait vain, voire hors de propos, de tenter de les fixer en un grand synopsis. Le spiritualisme, l’anabaptisme, ainsi que l’antitrinitarisme à ses débuts furent des mouvements – ou, dans le cas du premier, des attitudes de la vie religieuse européenne – qui ne se fixèrent dans aucune orthodoxie ; d’où la difficulté – comme l’écrivait Antonio Rotondò – non tant d’en résumer les caractéristiques générales, mais de repérer des « discriminations doctrinales rigides » sur la base desquelles insérer ou exclure un personnage déterminé. Il faut donc accorder une attention particulière aux contextes historiques précis où naquirent ces idées, ainsi qu’aux points problématiques qui se trouvaient au centre de leur gravitation, tout en tenant compte de la fluidité des échanges, de la mobilité physique qui caractérisait l’existence de ces hommes, souvent contraints de fuir. Il s’agit également de suivre les mutations que subissaient les idées qu’ils répandaient, se confrontant à d’autres idées, ou prenant des significations différentes et ouvrant de nouvelles voies, selon le cadre historique dans lequel elles se trouvaient insérées. C’est pour ces raisons qu’il nous a semblé opportun d’abandonner le classement typologique utilisé par Williams, basé sur une définition a posteriori
 des éléments théoriques des diverses doctrines. Nous avons préféré distinguer quelques noyaux thématiques qui, enracinés dans les dynamiques historiques, constituèrent de véritables points d’intersection où se croisèrent les parcours individuels, les processus de formation des groupes, et leur activité continue de dialogue et d’affrontement avec les positions des réformateurs du magistère.

      Les limites chronologiques que nous nous sommes imposées coïncident à peu près avec celles du XVIe
 siècle : de la publication des œuvres d’Erasme, en particulier l’édition du Nouveau Testament chez Froben à Bâle en 1516, jusqu’à la consolidation de
 l’Eglise socinienne en Pologne grâce à l’activité de Fausto Sozzini (mort en 1604, un an avant la publication du Catéchisme de Raków
). Mais la volonté de remonter aux origines des idées qui alimentèrent le débat autour des problèmes affrontés nous a amenés à considérer également leurs racines humanistes et médiévales, ce qui constitue désormais un préalable obligé avant d’aborder la Réforme radicale.

      Ainsi le premier chapitre, Les origines
, présente-t-il un compte rendu synthétique de ces dernières, avec l’héritage de Valla et du rationalisme philologique humaniste, du néoplatonisme et du prophétisme du XVe
 siècle, et surtout de la pensée d’Erasme. A côté d’Erasme, paraissent Juan de Valdès, qui eut un grand rôle dans le développement du non conformisme religieux, surtout en Italie, et certains des principaux réformateurs magistériels (Luther, Zwingli, Calvin). En effet, c’est en lisant leurs œuvres que se formèrent les réformateurs radicaux, suivant, pour la plupart, dans un premier temps leur enseignement, pour s’en éloigner ensuite, insatisfaits des solutions proposées et des compromis idéologiques, considérant qu’ils s’opposaient à la Parole de Dieu.

      Le deuxième chapitre, Le baptême,
 est consacré au problème de la signification à attribuer à ce sacrement réputé fondamental, garantissant l’entrée dans l’Eglise chrétienne. La question était de portée générale, elle traversait toutes les positions. Si les réformateurs qui eurent un rôle magistériel confirmaient la nécessité du baptême des enfants, tout en lui accordant des significations différentes, les anabaptistes le considéraient comme un choix découlant de la foi d’un adulte ou de sa régénération intérieure, qui le poussaient à renoncer au monde pour entrer dans la communauté des vrais croyants. C’était l’idée même de société qui se trouvait remise en question, en particulier le rapport entre foi et pouvoir civil, puisque le disciple du Christ appartenait à un autre royaume et que les lois des hommes ne pouvaient contrevenir à celles de Dieu. Parmi les tenants de la ligne pacifiste de l’anabaptisme se distingua Menno Simonsz, le fondateur du mennonisme, tradition encore vivante aujourd’hui, surtout aux Etats Unis et au Canada. Anabaptisme et spiritualisme se mêlent étroitement, comme l’illustrent des personnages tels que Hans Denck en Allemagne et David Joris aux Pays-Bas, lesquels procédèrent à une évaluation des éléments extérieurs du culte, à
 l’avantage d’une religion purifiée dans ses formes et vécue dans l’intériorité de l’inspiration divine. Le mouvement anabaptiste en Italie se caractérisa tout particulièrement par son rapport original avec des doctrines antitrinitaires, auxquels il fournit une première impulsion fondamentale.

      On abordera dans le troisième chapitre, L’esprit et la lettre,
 le problème du rapport entre inspiration et Ecriture Sainte, à savoir celui de l’illumination spirituelle du fidèle avec les rites et les sacrements. Luther avait déjà établi ce rapport, opposant au système légaliste du parcours vers le salut tel que le définissait l’Eglise de Rome, la doctrine de la liberté spirituelle du chrétien dans le for intérieur de sa conscience. Les réformateurs radicaux allèrent plus loin, menant souvent à des conséquences extrêmes l’idée de la supériorité de l’esprit, y compris sur les Ecritures, qui sans illumination restaient lettre morte. Les phases du processus de purification de l’individu s’accomplissaient dans son esprit indépendamment du respect des rites et de l’écoute de la parole. Une telle attitude pouvait conduire à une réduction drastique de l’importance de chacune des Eglises visibles. En Allemagne et en France, ces tendances reprenaient des éléments du mysticisme médiéval. En Italie, elles se lièrent pour la plupart à la diffusion du mouvement valdésien, tant dans ses formes les plus modérées, qu’accueillirent également quelques prélats (Flaminio, Morone, Pole), que dans les formes radicales des disciples de Juan de Villafranca (en particulier celle de l’abbé Busale). L’évaluation des pratiques du culte justifiait aussi l’attitude nicodémite, qui se répandit largement en Europe, et fut théorisée en Allemagne par Otto Brunfels, puis, en Italie, par Giorgio Siculo.

      Le quatrième chapitre, Universalisme et tolérance,
 affronte l’une des questions les plus importantes sur le plan historique de la Réforme radicale, celle du droit à la liberté de conscience. Cette dernière était étroitement liée au rapport entre une vision ouverte de l’Eglise de Dieu, qui dans quelques cas arrivait à inclure les indigènes des terres découvertes depuis peu et l’Islam, et une idée de l’Eglise plus rigidement délimitée, laquelle prit, autour de la moitié du siècle, le visage de la prédestination Calviniste. L’exécution de Servet à Genève en 1553 déclencha un des débats les plus célèbres de l’histoire religieuse des temps modernes, par ses répercussions éthiques et civiles sur le droit de persécuter les
 hérétiques. Parmi les opposants à Calvin se distingua Sébastien Castellion, auquel s’unirent de nombreux exilés italiens qui l’entouraient à Bâle. Certaines de ses œuvres, comme La persécution des hérétiques
 et L’art de douter
, sont considérées comme des textes fondamentaux dans l’histoire de la pensée européenne de la tolérance, que ces circonstances ébranlèrent pour en arriver au seuil du XVIIe
 siècle, et aux formulations de John Locke, dans le domaine civil. Le rapport conflictuel entre Calvin et les Italiens en exil à Genève vers le milieu du siècle représente un des traits distinctifs de l’histoire du radicalisme au XVIe
 siècle. Les exilés italiens étaient arrivés à Genève en l’imaginant comme une « nouvelle Jérusalem », ils y apportaient leur rationalisme humaniste et le spiritualisme antidogmatique valdésien, qui avait conquis tant de consciences en Italie. Ainsi finirent-ils par se heurter à l’œuvre de structuration doctrinaire et d’édification de l’Eglise mise en chantier par Calvin et poursuivie par son successeur Théodore de Bèze.

      Outre la doctrine de la prédestination, l’argument de leur conflit fut le dogme de la Trinité, dont parle le dernier chapitre, La Trinité
. Au-delà de son caractère spécifiquement théologique, le problème présentait dans ce cas aussi des conséquences dans des domaines divers. Aucune Eglise née à cette époque n’avait mis en doute le dogme trinitaire et l’attaque de Servet fut unanimement condamnée par les luthériens, les Calvinistes et les réformateurs en général. Dans ce contexte historique, le débat sur la Trinité s’associa à celui sur la tolérance, sur le caractère de l’Eglise et de la religion, sur les sacrements, sur le rapport entre chrétien et société civile. Ces éléments provenaient d’une part de la tradition rationaliste érasmienne, dans sa critique aux subtiles distinctions théologiques poussées à l’absurde, ainsi que du spiritualisme des juifs convertis, dans sa dévaluation générale des dogmes ; d’autre part, ils se greffaient sur l’esprit plus spontané de la communauté anabaptiste enracinée dans les pays de l’Est de l’Europe, dans leur lutte pour une Eglise pauvre et populaire, pacifiste et persécutée, contre l’Eglise des puissants, placée sous le sceau du dogme de la Trinité. Les antitrinitaires, en effet, fortement combattus, trouvèrent des espaces pour s’organiser en Moravie, en Transylvanie, et surtout en Pologne, où divers groupes se réunirent autour de l’enseignement de l’exilé italien Fausto Sozzini. Ainsi naquit
 l’Eglise socinienne, seule alternative protestante au luthéranisme et au Calvinisme. Au cours du XVIIe
 siècle, après avoir été chassés de Pologne, où la Contreréforme regagnait du terrain, les sociniens retournèrent vers l’Ouest, en Allemagne et aux Pays-Bas, fournissant une contribution fondamentale au débat européen sur le rationalisme et sur la tolérance. Puis ils débarquèrent outre-Atlantique, où on les trouve encore aujourd’hui, représentés par de grandes communautés organisées et profondément insérées dans le tissu social étasunien.

      Au cours de l’évaluation des caractéristiques du mouvement et de sa signification historique, nous avons éprouvé toute la difficulté d’un double risque, que présentent les tendances historiographiques contemporaines. D’une part, celui d’éliminer ou de marginaliser les composantes radicales du cadre historique de la Réforme, en les définissant comme autre chose, en soulignant les excès, les aspects pittoresques, bizarres, reléguant dans les faits ces hommes au rôle de Schwärmer
 que leur avait déjà attribué Luther. D’autre part, celui de manquer leur spécificité au sein du mouvement réformateur, en les assimilant à la Réforme magistérielle, en insistant sur leurs liens avec la pensée de la tradition Calviniste ou luthérienne, minimisant ainsi, voire niant, le fait qu’ils furent, au contraire, porteurs d’exigences historiques réelles et différentes, d’attentes amplement partagées, qui ne furent réalisées qu’en partie.

      Il n’en reste pas moins que nous sommes convaincus du rôle décisif de la Réforme radicale, non seulement dans le cadre de l’histoire de la Réforme, mais aussi, plus généralement, dans la formation du monde moderne. Observée en dehors des rigides classements doctrinaux de Williams et libérée de la perspective confessionnelle qui la relègue au second plan d’une histoire des hérésies, la Réforme radicale manifeste son extraordinaire richesse : celle d’un moment sans précédent où s’élaborèrent des idées en mesure de capter les attentes de changement et de fournir des réponses plausibles aux inquiétudes qui accompagnèrent plusieurs générations au seuil de l’Epoque moderne. Les discussions des réformateurs radicaux portèrent sur des problèmes théologiques qui nous semblent lointains, techniques, abstraits : c’est que nous ne sommes plus faits au langage de la théologie, qui était alors unanimement partagé par les intellectuels, mais 
 aussi extrêmement répandu parmi les gens du commun. En fait, qu’il s’agisse de la Trinité, de l’élection ou de la prophétie, voire de l’immortalité d’Adam, ces débats posaient des questions fondamentales pour notre civilisation, comme la liberté de conscience, la dignité de la raison individuelle, le rapport entre le citoyen et l’Etat, entre l’individu et les autorités institutionnelles. C’est dans cette perspective que la Réforme radicale acquiert une signification aujourd’hui et que notre lien avec ces hommes qui sacrifièrent leur vie pour défendre leurs idées se fait indissoluble.

      

    

  

  


		

    
		

  
    
      CHAPITRE PREMIER

      LES ORIGINES

      
        L’HÉRITAGE MÉDIÉVAL

        Le problème de la Réforme de l’Eglise s’était posé dès le bas Moyen Age. La papauté avait en effet contribué à transformer cette dernière en une puissance temporelle qui visait à la suprématie de la société chrétienne. L’institution était corrompue par les abus, les dégénérations, la vénalité de ses intérêts politiques et économiques, au détriment de son rôle spirituel. Le processus d’affirmation du pouvoir ecclésiastique avait commencé dès son insertion dans le système féodal, pour culminer avec l’instauration de la théocratie papale au XIIIe
 siècle. Souverains d’un vaste domaine territorial, source de toute autorité religieuse et ecclésiastique, les papes revendiquèrent également la primauté absolue dans le gouvernement de la société, car en vertu du système sacramentel, ils étaient les seuls à dispenser le salut dans une communauté intégralement assujettie à l’Eglise. Au siècle suivant, le transfert du siège pontifical à Avignon et le Grand schisme firent s’écrouler le prestige universel de la papauté, augmentant toutefois son action politique, ainsi que ses prétentions en matière de juridiction et de finances (surtout avec le commerce des indulgences). Les conciles de Bâle, de Constance et de Florence permirent de dépasser la crise, sans toutefois rénover l’Eglise, laquelle renforça son pouvoir absolutiste et temporel, ainsi que son réseau de clientélisme, de trafic et d’abus. Rome à la Renaissance marqua le point culminant de la monarchie papale, et toucha le fond de sa décadence morale.

        Avant la réforme protestante, cette évolution de l’Eglise suscita l’opposition des souverains des nouveaux Etats nationaux, de leurs juristes, des théologiens en faveur de la théorie des conciles et des innombrables mouvements, sectes et figures qui fleurirent dans toute l’Europe à partir du XIIe
 siècle. Guillaume d’Ockham et Marsile de Padoue, Pierre d’Ailly et Jean Gerson délégitimaient la primauté de la papauté, en l’attribuant respectivement au pouvoir séculier et au concile. En revanche, l’objectif général du mouvement réformateur fut de rénover l’Eglise par un retour à la condition évangélique originaire, sur le plan spirituel et institutionnel. La poursuite de cette fin emprunta des modalités et des positions différentes, dont certaines menèrent à l’hérésie. En réalité, la frontière entre rénovation et hérésie était plutôt labile, car elle dépendait essentiellement du contexte historique. Il n’empêche que toute subversion sur le plan social et ecclésiastique fut punie par Rome. En général, si les idées élaborées à l’époque médiévale n’entamèrent pas les fondements de l’Eglise, il n’en reste pas moins qu’elles posèrent les prémisses de la révolution mise en œuvre par le réforme protestante.

        Au Moyen Age, le désaccord religieux offrait l’image d’une vaste galaxie d’aspect composite, d’où émergèrent quelques groupes et quelques figures d’une grande importance pour les réformateurs du seizième siècle, en particulier pour les radicaux. Les plus déterminants préconisèrent l’imitation du Christ et la réalisation, individuelle et communautaire, de son message évangélique. Ils revendiquèrent la centralité de l’Ecriture, ainsi que la nécessité de la lecture individuelle (en faisant usage de traductions). Ils insistèrent sur l’action régénératrice de l’Esprit, et critiquèrent la mondanité de l’Eglise, voire sa structure ecclésiastique et doctrinale.

        Ces éléments caractérisèrent par exemple l’apostolat de Vaudès de Lyon (connu par la suite sous le nom apocryphe de Pierre Valdo, v. 1130-1205 ou 1207) et surtout celui de ses disciples, dits les Pauvres de Lyon ou Vaudois, actifs dans le Piémont, en Italie et dans le Midi de la France. Radicalisant les idées de leur maître, ces derniers créèrent une nouvelle organisation ecclésiale ainsi qu’un système doctrinal ; leur littéralisme biblique leur fit refuser le purgatoire et le culte des saints, mais aussi la transsubstantiation du sacrement eucharistique, anticipant de la sorte la Réforme suisse, à laquelle ils adhérèrent en 1532.Cet ensemble d’idées se concrétisa dans les formes extrêmes des cercles que créèrent Arnaud de Brescia, Gherardo Segarelli, Fra’ Dolcino, le moine Henri de Lausanne, Guglielma de Bohême, Giovanni da Ronco, Pierre de Bruys (qui s’opposait au baptême des enfants) et, dans l’Europe Centrale, les bégards (ou béguins).

        En revanche, certains groupes restèrent dans l’Eglise, comme les Frères de la vie commune, un des mouvements de vie évangélique communautaire nés aux Pays-Bas (comme les béguines) : fondée à Deventer par Gerhard de Groote (1340-1384), la fraternité unissait à l’imitation de Jésus-Christ (théorisée dans le livre de Thomas a Kempis) l’activité didactique basée sur l’étude de l’Ecriture et des textes classiques. Erasme de Rotterdam fut leur plus illustre élève. En Italie, on trouve des exigences analogues dans l’ordre des bénédictins (où elles empruntèrent parfois des développements hétérodoxes) et chez Battista da Crema, fondateur des barnabites, en odeur d’hérésie.

        D’autres lancèrent contre Rome une attaque plus incisive, qui ne se limitait pas à la condamnation des abus. Tenant d’un rigoureux biblicisme de l’Ecriture en anglais, John Wyclif (v. 1330-1384), érudit et homme politique anglais, nia à l’Eglise son autorité religieuse. Il contesta également la valeur des institutions et des pratiques religieuses (le monachisme, le sacerdoce, les indulgences) et surtout de certains sacrements, comme la confession, rejetant en particulier la transsubstantiation dans l’eucharistie. Son ecclésiologie anticonformiste était destinée à une grande fortune, elle transformait l’Eglise en une assemblée d’élus soumis au Christ, assujettissant les ecclésiastiques au jugement du pouvoir civil. Suivant son exemple, le mouvement des Lollards adopta lui aussi des attitudes exacerbées de rébellion sociale et politique, et subit une dure répression.

        Jan Hus, fondateur du mouvement hussite en Bohême, s’inspira de Wyclif. Hus (1372-1415) ne modéra pas les contenus sacramentaux : fort de l’appui du roi et de l’université de Prague, il en fit le patrimoine d’un mouvement national contre l’Eglise. Après son exécution au Concile de Constance, ses idées se développèrent dans deux directions : celle des taborites, aile révolutionnaire visant à réaliser le royaume de Dieu sur terre par la violence ; celle des utraquistes, tenants de la communion sous les deux espèces aux laïcs et aux religieux, qui se regroupèrent en partie dans le mouvement des Frères de Bohême, ou Frères Moraves, pacifistes, en faveur de la communauté des biens, d’une moralité rigoureuse. Si Luther voyait en Hus un précurseur de la Réforme, les positions des groupes issus du mouvement hussite rejoignaient celles des différentes composantes de l’anabaptisme.

        Au Moyen Age et par la suite, la rénovation de la chrétienté prit également la voie de la recherche d’une palingénésie individuelle à travers un rapport direct avec Dieu. D’où le vigoureux courant mystique – animé par des personnalités telles que Maître Eckhart, Johannes Tauler, Bonaventure de Bagnoregio, Catherine de Sienne – qui ne dépassa généralement pas la frontière de l’orthodoxie, mais connut par la suite des réélaborations radicales de la part des mouvements réformateurs du XVIe
 siècle. D’où également la diffusion du spiritualisme, dont on trouve une expression révolutionnaire chez les Frères du libre esprit, mouvement né en Europe Centrale et en Italie (avec Amaury de Bène) au XIIe
 siècle et encore influent dans les hérésies du XVIe
 siècle. Pour eux, seul l’esprit guidait l’interprétation de la Bible et la régénération intérieure. Cette dernière s’accomplissait dans l’union avec Dieu et dans la perfection, les libérant de toute attache institutionnelle et morale. En alternative à l’Eglise, les Frères fondèrent des communautés « communisantes ».

        Le spiritualisme prédisposa les Frères, ainsi que d’autres groupes apocalyptiques, à accueillir la conception eschatologique novatrice de l’abbé de Cosence Joachim de Flor (v. 1130-1202), lequel annonçait le prochain avènement de l’âge de l’esprit, une ère de liberté et de pureté gouvernée par des hommes spirituels et une Eglise sans hiérarchies. Déclarées hérétiques, les théories de Joachim exercèrent une très large et durable influence sur les mouvements réformateurs, en particulier grâce à la production pseudo-joachimite des franciscains spirituels, disciples rigoristes de la règle de pauvreté de François et ardents partisans du prophétisme apocalyptique, qui subirent une longue persécution. Le très florissant prophétisme du bas Moyen Age fut également marqué par la figure de Jérôme Savonarole. Ce dernier avait instauré à Florence une théocratie populaire, inaugurant la palingénésie de la société chrétienne. Sa violente prédication contre la curie et l’immoralité le firent condamner au bûcher et brûler vif en 1498. Son message charismatique n’en connut pas moins un grand succès en Italie et en Europe.

        Si la contribution de l’époque médiévale à la Réforme protestante fut remarquable, celle de l’humanisme fut essentielle. Le rôle central assigné à l’homme et à sa raison légitima une critique au principe d’autorité, tandis que la philologie, née avec Laurent Valla (1407-1457), fournit les instruments d’une révision globale du savoir traditionnel. La récupération des sources écrites anciennes, lues dans leurs langues originales, permit d’enrichir la culture de nouvelles valeurs laïques, que célébrèrent les humanistes. Ces dernières n’eurent pas de mal à s’intégrer dans le cadre de la pérennité de la révélation divine, grâce à la conception néoplatonicienne qu’élaborèrent Pic de la Mirandole et Marsile Ficin dans l’Académie florentine. L’impulsion de Valla précéda également la révolution complète qui se produisit en Angleterre, en France, en Espagne et aux Pays-Bas, quand la recherche humaniste s’unit au désir de rénover la chrétienté : la critique philologique appliquée à l’Ecriture Sainte fit de cette dernière la source de la vérité divine. Les pères de la Réforme adoptèrent cette attitude anti-dogmatique et cette fidélité au texte sacré, qui devint ensuite l’apanage des non conformistes religieux. Elle exerça également une fonction subversive à l’égard des nouvelles Eglises.

      

      
        ÉRASME DE ROTTERDAM

        Erasme de Rotterdam, « le prince des humanistes », intellectuel cosmopolite que se disputaient souverains, doctes et grands prélats, fut une figure religieuse controversée pour les catholiques et les protestants. Aujourd’hui, il apparaît qu’il fut aussi une personnalité centrale pour le développement du radicalisme religieux et politique de l’époque moderne. L’humaniste n’abandonna jamais l’Eglise catholique, dont il désirait ardemment la rénovation ; en revanche, il s’opposa fermement à la Réforme protestante au nom de l’unité de la société chrétienne. Toutefois, malgré ses aspirations et ses protestations d’orthodoxie, il posa des prémisses philologiques et philosophiques essentielles à l’érosion du patrimoine intellectuel de la tradition, fournissant les instruments et les idées d’une conception culturelle et religieuse différente. Ces fondements furent la critique philologique appliquée à la Bible, l’élaboration d’une philosophia Christi
 en substance éthique et a-dogmatique dans la mesure où elle était centrée sur l’imitation du Christ, l’engagement pédagogique basé sur l’enseignement des lettres sacrées et de lettres classiques, la recherche de la tolérance et de la paix, la valorisation de la raison de l’homme et, donc, de sa liberté et de sa dignité.

        D’autres développèrent par la suite ses idées, qu’ils menèrent souvent à leurs conséquences extrêmes, élaborant des doctrines hétérodoxes et une conception moderne de la tolérance : mais, comme on l’a dit, Erasme « a pondu les œufs » que Luther (et bon nombre de réformateurs radicaux) allait « couver ». Indépendamment des récentes discussions sur l’érasmisme ou des définitions un peu générales de la paternité d’Erasme dans les mouvements radicaux, la comparaison entre les écrits des humanistes et ceux des réformateurs montre que, dans l’ensemble, la Réforme protestante dut beaucoup au Prince des humanistes. Pour les anabaptistes, les antitrinitaires, les spiritualistes, les irénistes (et au XVIIe
 siècle, les théosophes, les rose-croix et les piétistes radicaux), il constitua, sous divers aspects, un point de départ incontournable. Il est significatif que dans son Index de 1558, l’Eglise romaine interdit toute l’œuvre d’Erasme et que par la suite, la censure mutila cette dernière en expurgeant la composante éthique, politique et religieuse de ses écrits. S’il est donc licite de l’appeler « Erasme de la chrétienté » en raison de sa vocation religieuse (Roland H. Bainton), il est hors de doute que son œuvre apporta une contribution importante au développement que prit l’ensemble de la pensée de l’époque moderne.

        Erasme (1469-1536) vécut, dès sa jeunesse, des expériences qui s’accordaient avec l’humanisme et le mouvement de Réforme chrétienne, qu’il connut au fil de son existence cosmopolite. Fils illégitime d’un prêtre, il fut éduqué selon les idéaux de la Devotio moderna
 et prononça ses vœux sacerdotaux (dont il fut par la suite dispensé) ; en 1493, il remplit l’office de secrétaire de l’évêque de Cambrai, Henri de Bergen. Il étudia à Paris, où il connut la scolastique enseignée à la Sorbonne et la rigide méthode d’éducation de l’époque – envers lesquels il nourrit une profonde et durable aversion –, mais aussi les humanistes Parisiens. A la suite de son activité de précepteur, il composa une série de textes didactiques,  qui révélèrent sa passion pour la pédagogie. Il consacra dès lors sa vie à publier des œuvres qui rencontrèrent un énorme succès. En 1499, il fréquenta le cercle des humanistes anglais rassemblés autour de John Colet et de Thomas More. Cette rencontre l’ouvrit à la connaissance du néoplatonisme et le ramena à une nouvelle lecture de saint Paul, transformant le lettré en spécialiste de la Bible.

        Ce nouvel intérêt mena à la publication en 1505 des Annotationes (Annotations sur le Nouveau Testament)
 de Valla, son maître en matière de philologie et de rhétorique. Au même moment, Erasme élaborait sa conception religieuse dans l’œuvre intitulée Enchiridion militis Christiani
 (le Manuel/Poignard du soldat chrétien
, 1503). Cette œuvre proposait un parcours d’intériorisation et de spiritualisation de la foi, réalisé à travers la connaissance de soi et avec l’aide de l’Ecriture Sainte ; les textes classiques s’avéraient propédeutiques à l’étude de cette dernière, eux aussi étaient une expression de la révélation divine. Le chrétien avait pour premier objectif de rechercher l’élément spirituel, indépendamment des pratiques extérieures, jugées indifférentes : l’utilité des cérémonies et des sacrements résidait dans le soutien qu’ils offraient au chrétien, mais seulement à la suite d’une intime adhésion. Ce parcours de liberté de l’esprit était possible en vertu de la raison, siège de « l’étincelle divine », que le péché originel n’avait pas altérée, et en vertu de l’imitation du Christ, qui permettait de dépasser l’inclination au mal causée par la chute. « La religion du pur esprit » d’Erasme marqua un tournant dans la sensibilité religieuse de la société du temps. Elle exerça une très profonde influence sur les spiritualistes, ouvrant la voie à la dévaluation des rites et des institutions de l’Eglise.

        Un séjour en Italie le vit confronter à une image saisissante de la situation religieuse et lui permit de nouer des rapports avec les cercles humanistes de Rome et de Venise (chez Alde Manuce). Parurent, à la suite de ce séjour, un violent pamphlet contre Jules II, intitulé Julius exclusus e coelo
 (Jules chassé du ciel
, 1513), deux nouvelles versions des Adagia
 (1508, 1515), recueil de proverbes en forme d’essais – parmi lesquels le célèbre écrit pacifisteDulce bellum inexpertis
 (La Guerre para
ît douce à ceux qui n’en ont pas l’expérience
) – et un de ses chefs-d’œuvre, Encomium moriae
 (l’Eloge de la Folie
, 1514), dédié à Thomas More.

        Ces deux derniers textes présentaient quelques notions clés de la pensée d’Erasme, qui furent essentielles pour les anabaptistes, les spiritualistes et les théoriciens de la tolérance. Le Dulce bellum
 exprimait une condamnation catégorique de la guerre, non seulement pour des motifs religieux et moraux...
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