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« Celui qui renouvelle le ciel rénove la terre. »

Jean Jaurès




Introduction


Le titre de cet ouvrage mérite quelques précisions. Il reprend en effet sans modification celui de la précédente version parue dans la collection « Que sais-je ? », rédigée par Richard Stauffer voici maintenant plus de cinquante ans. Or, notre façon d’appréhender la Réforme s’est depuis lors sensiblement modifiée. À dire vrai, il serait plus adéquat de parler aujourd’hui de Réformes au pluriel, les historiens nous ayant habitués à intégrer dans l’analyse des phénomènes religieux du XVIe siècle la diversité des mouvements réformateurs tout en nous encourageant à mieux prendre en compte certains courants « minoritaires », tel l’anabaptisme. De même, ils nous ont appris à considérer le mouvement de réforme interne à l’Église de la fin du Moyen Âge comme une réalité déterminante, tant pour les réformateurs protestants que pour les tenants d’une réforme à l’intérieur de ce qui deviendra, avec le concile de Trente, le catholicisme. Pour des raisons liées au présent format, il nous a cependant été impossible d’intégrer dans notre propos la Réforme catholique et le concile de Trente. Pour autant, notre approche n’entend pas laisser de côté un certain nombre d’avancées historiographiques conduites depuis une cinquantaine d’années dans le domaine restreint de l’histoire des Réformes protestantes.

Bien évidemment, notre souci reste de proposer une présentation chronologique des principales étapes de cette histoire qui tienne compte du rôle joué par certaines personnalités et par leurs idées. Une histoire de la Réforme qui, pour des motifs idéologiques, ne prendrait pas en considération la dimension théologique du mouvement réformateur, n’en comprendrait pas l’essentiel. Cela étant, sans un auditoire pour accueillir ces idées, ni des pratiques nouvelles pour les incarner, celles-ci n’auraient tout simplement pas connu les répercussions qu’elles ont rencontrées. De ce point de vue, il est important de considérer la Réforme aussi comme une entreprise de communication, avec tout ce que cela implique sur le plan de la mise en scène du message réformateur, des stratégies d’argumentation en sa faveur et de sa transcription dans la réalité des pratiques religieuses.

Enfin, il nous a semblé crucial de mettre en évidence, en accord avec la recherche historique la plus récente, le lien de la Réforme protestante à la période qui l’a précédée. L’importance du contexte médiéval de la théologie et des pratiques réformatrices a beaucoup été soulignée par les historiens ces dernières décennies et mérite donc que l’on s’y arrête. En revanche, l’historiographie n’a que peu cherché à reprendre à nouveaux frais la vieille question des rapports entre protestantisme et modernité, mise à l’honneur au début du XXe siècle par les travaux de Max Weber et d’Ernst Troeltsch. Disons-le clairement : pour nous, la Réforme protestante du XVIe siècle contribue à faire émerger le monde moderne, même si elle n’en est pas la « matrice », ainsi que le pensaient Guizot ou Michelet. À la vérité, la posture religieuse des réformateurs les place entre deux mondes, le Moyen Âge et les Temps modernes. Luther, Calvin, Zwingli et les figures de proue du mouvement anabaptiste ne sont pas encore des modernes, mais ils ne sont plus non plus des médiévaux. Dire cela, ce n’est pourtant pas encore résoudre le problème, mais bien plutôt le poser : dans quelle mesure leur action et leur pensée ont-elles contribué à l’émergence de la modernité religieuse ? Bien évidemment, les limites du présent opuscule ne permettent pas de traiter de ce sujet dans toute son ampleur. Pourtant, il nous a paru nécessaire de ne pas négliger cette préoccupation, dans la mesure où elle a été celle de très nombreux historiens et qu’elle continue de marquer, nolens volens, le protestantisme contemporain dans ses diverses composantes.








CHAPITRE PREMIER
Le climat en Occident à la veille de la Réforme protestante



Depuis les années 1970, l’historiographie francophone développée dans le sillage du livre de Pierre Chaunu, Le Temps des Réformes, nous a rendus attentifs au fait que la Réforme protestante du XVIe siècle n’était pas un coup de tonnerre dans un ciel bleu. Dès la fin du XIVe siècle, un profond besoin de réforme se fait sentir au sein de la chrétienté d’Occident. C’est ce qui conduit aujourd’hui les historiens à voir dans la Réforme de Luther ou dans celle de Calvin une incarnation, parmi d’autres, de cet important mouvement, vieux de plusieurs siècles. La percée historique de Pierre Chaunu a ainsi permis de dépasser le vieux débat à propos des « causes » de la Réforme dont Lucien Febvre avait déjà montré toutes les limites à partir de 19291. Mais elle a aussi mis en évidence un élément que des historiens comme Ernst Troeltsch avaient souligné dès le début du XXe siècle : Luther, Zwingli ou Calvin sont à bien des égards les héritiers de la religiosité et de la théologie médiévales – ce qui n’interdit pas de souligner, à côté des continuités entre le Moyen Âge et la Réforme du XVIe siècle, l’importance d’un certain nombre de ruptures. Plutôt que de chercher dans la période qui précède les événements de 1517 les raisons de l’apparition de Luther sur la scène religieuse européenne, il convient donc de saisir quel est au juste le climat dans lequel la Réforme protestante du XVIe siècle émerge. Or, une telle approche implique de s’inscrire dans le temps long du développement culturel, religieux, ecclésiastique et théologique de l’Europe occidentale.



I. – L’institution ecclésiastique ébranlée

Du point de vue ecclésial, le XIIIe siècle est le temps de la fixation et de la légitimation théologique des formes institutionnelles du christianisme occidental que connaîtront les réformateurs protestants. À cet égard, le pontificat d’Innocent III revêt une valeur paradigmatique. Lotario Conti (1160-1216), qui accède au trône pontifical en 1198, est à la fois théologien et juriste. Homme d’action soucieux de conférer toute l’autorité et le prestige qui lui reviennent au siège apostolique, il est celui qui impose le monopole du pontife sur le titre de « vicaire du Christ », jusque-là partagé par les évêques. De ce fait, s’instaure entre le pape et le Christ un parallèle qui confère au premier la pleine autorité sur l’ensemble des croyants, en même temps que lui revient le rôle d’intermédiaire entre le divin et l’humain :

De même qu’entre Dieu et les hommes il n’y [a] qu’un seul médiateur, Jésus-Christ fait homme, lui qui, rétablissant la paix entre le ciel et la terre, démantelait le solide appareil de leurs divisions et rétablissait entre eux l’unité, de même il n’y [a] dans son Église qu’une tête commune à tous, tenant de lui son pouvoir et l’exerçant pour lui.


Parallèlement, Innocent III en vient à préciser le rapport entre le siège apostolique et les princes d’Occident, dans un contexte de forte conflictualité avec certains d’entre eux. Si ceux-ci exercent sur leurs peuples un pouvoir (potestas), le souverain pontife, et lui seul, détient l’autorité (auctoritas) sur l’ensemble de la chrétienté. Cela implique que les souverains ne peuvent se soustraire à cette autorité dont émane leur propre pouvoir :

De même que la lune reçoit sa lumière du soleil, de même le pouvoir royal reçoit de l’autorité pontificale la splendeur de sa dignité.


Il n’est donc guère surprenant que ce soit sous le pontificat d’Innocent III que se confirme également une orientation déjà ancienne de l’ecclésiologie romaine conduisant à conférer à l’Église le rôle d’instance de salut fondée sur la participation des fidèles aux sacrements (au nombre de sept à partir de 1439). Ces derniers lient les chrétiens, « du berceau au cercueil », à l’institution ecclésiastique administrant leur relation à Dieu et leur permettant d’avoir part à l’événement de la rédemption advenu en la personne de Jésus-Christ. C’est en participant aux sacrements que l’on appartient à l’Église et que l’on peut s’assurer de son salut, selon la vieille formule de saint Cyprien : extra Ecclesia nulla salus (« hors de l’Église point de salut »). De ce point de vue, la distinction entre clercs et laïcs permet d’attribuer des vertus salvifiques aux rites effectués par des personnes revêtues d’un pouvoir spécifique, lié à leur ordination (les clercs). L’efficacité spirituelle des sacrements sur le plan du salut repose ainsi sur la seule action du prêtre, selon la locution latine : ex opere operato (« par l’action opérée »), et non d’abord sur la conviction propre du fidèle.

La plupart des grandes orientations théologiques et juridiques du pontificat et des entreprises de réforme précédentes (dont celle de Grégoire VII) se voient confirmer lors du concile de Latran IV (1215) qui statue entre autres sur la définition de la présence du Christ dans les éléments de la Cène en instaurant le dogme de la transsubstantiation. Selon celui-ci, la substance du pain et du vin est remplacée de manière surnaturelle par celle du corps et du sang du Christ. Rejetant ainsi certains points de vue théologiques s’étant exprimés durant la première partie du Moyen Âge, les pères conciliaires accentuent la tendance selon laquelle le sacrement est un moyen de participer au salut. C’est également lors de ce concile que la procédure inquisitoriale est mise en ordre et précisée à la suite de plusieurs décrétales d’Innocent III (en particulier Qualiter et quando, en 1206).

L’affirmation de la suprématie pontificale sur l’ensemble de la chrétienté est confirmée sous le pontificat de Boniface VIII par la bulle Unam sanctam du 18 novembre 1302. Elle s’inscrit cependant dans le contexte d’une opposition croissante entre la papauté et la France de Philippe IV le Bel. Fait prisonnier par les troupes du roi à Anagni en 1303, Boniface meurt peu de temps après. À la suite du court pontificat de Benoît XI, le pape d’origine française Clément V, craignant les intrigues romaines, s’installe en Avignon à partir de 1309. Cette installation, même provisoire, signale l’affaiblissement de la papauté et sa subordination à la couronne française. En 1378, sous l’influence de Catherine de Sienne, le pape Grégoire XI installe à nouveau le siège apostolique à Rome. L’élection de son successeur, Urbain VI, est à l’origine de l’une des plus graves crises de la chrétienté occidentale médiévale : le grand schisme. Se brouillant avec une partie des cardinaux restés en Avignon, le nouveau pape s’attire la vindicte de la France qui entend garder la main sur les réalités de l’Église, et qui fait donc élire un antipape qui siégera en Avignon (Clément VII). Durant près de quatre décennies, la chrétienté occidentale sera ainsi divisée en deux parties, en fonction de l’allégeance des souverains européens à tel ou tel pape. En 1409, un concile réuni à Pise dépose les pontifes en exercice et en élit un nouveau qui n’est cependant pas reconnu par les deux autres. La chrétienté occidentale a désormais trois têtes. Ce n’est qu’en 1415 que la crise est résolue par un nouveau concile, siégeant cette fois à Constance.

L’affaire n’en a pas moins laissé des traces : comment concevoir, en effet, dans la perspective qui était celle d’Innocent III, que le corps terrestre du Christ (l’Église) puisse avoir deux, puis trois têtes ? Nombreux sont ceux qui y voient le signe de l’influence sur l’Église du diviseur par excellence qu’est le diable (le dia-bolos signifiant, en grec, « celui qui divise »). Se fondant sur les Écritures, certains théologiens, comme l’Anglais John Wyclif (1320-1384), remettent donc en cause dès le début du schisme le principe de l’autorité pontificale tout en déniant aux prêtres et à l’Église tout pouvoir temporel. Ces thèses feront des adeptes à l’étranger, comme le Tchèque Jan Hus (vers 1370-1415). Ce dernier, frappé d’excommunication, est convoqué au concile de Constance où il est finalement jugé et mis à mort pour hérésie. Malgré le musellement de la contestation hussite et la condamnation des thèses de Wyclif, un profond besoin de réforme des structures institutionnelles et de l’ecclésiologie continue de se faire sentir au sein de l’Église durant tout le XVe siècle. En 1517, l’année même des 95 Thèses de Luther, se clôt un concile (Latran V) qui a suscité nombre d’espérances, bien vite déçues : s’il entame une timide réforme de la curie romaine, le concile ne s’attaque cependant pas de manière frontale aux problèmes qui se posent à l’Église d’Occident et qu’avait mis en évidence le grand schisme.





II. – Un temps de crise spirituelle au sein d’un système religieux ouvert

Dans pareil contexte, il est assez compréhensible que se manifeste une série de tentatives de réforme de la piété. C’est que la crise ecclésiastique se double de nombreuses crises sociétales. Alors que la chrétienté occidentale connaît autour de 1300 une forme d’apogée marquée par la limitation de la mortalité et une natalité « optimale », la période qui suit se caractérise par un important recul démographique. Famines, épidémies, mais aussi refroidissement du climat européen (qui accentue la crise alimentaire) contribuent à une augmentation massive de la mortalité. Ainsi, lors de la grande peste de 1348-1349, 30 à 40 % de la population européenne sont anéantis, probablement en quelques mois – et pendant près de cent cinquante ans, la peste restera endémique pour ne réellement s’affaiblir qu’à partir de 1500, bientôt remplacée par le choléra.

Une telle évolution, peu de temps avant les soubresauts du grand schisme, contribue à entretenir une crise du sens et à amorcer une évolution sociétale fondamentale. La vision de la mort, profondément transformée par ce climat de malaise, est désormais caractérisée par l’image de la décomposition charnelle, ainsi que l’a jadis mis en évidence l’historien Johan Huizinga. C’est ce que signale de manière exemplaire, parmi d’autres phénomènes, la diffusion des danses macabres à partir de la fin du XIVe siècle : expression d’une frayeur généralisée, la danse macabre met en évidence le destin de toute créature, à savoir sa disparition programmée, qu’elle soit proche ou lointaine. La perspective d’une mort qui frappe de manière inattendue et massive, détruisant la beauté humaine, suscite de nombreux questionnements qui vont accentuer la dimension individuelle de la question du salut au sein de la population européenne à la fin du Moyen Âge. Si l’Église, marquée du sceau de la discorde à sa tête même, n’est plus en mesure d’assurer les individus de leur salut (car comment être sûr que celle à laquelle j’appartiens n’est pas sous le contrôle du Diviseur ?), quelles options s’offrent alors à eux ?

On comprend en tout cas que le purgatoire, ce « troisième lieu » (l’expression est de Luther) entre le ciel et l’enfer dans lequel les âmes « médiocres » doivent se purger de leurs péchés pour rejoindre le paradis, gagne alors en intérêt auprès de fidèles qui ne peuvent se satisfaire d’un au-delà binaire n’offrant comme issue que la damnation ou la félicité éternelles. Ce contexte permet également de saisir toute l’importance de la pratique des indulgences contre laquelle va se dresser Luther. Mais il explique aussi le développement, à partir de la fin du XIVe siècle, d’un mouvement de réforme de la piété qui prendra le nom de devotio moderna (la « dévotion moderne »). Au premier rang des groupes qui portent alors cet élan, il faut signaler les Frères et Sœurs de la vie commune. Leur succès rapide signale en effet que la piété n’est plus désormais l’affaire des seuls clercs et moines. Fondé par Gérard De Groote (1340-1384) dans sa propriété de Deventer en 1374, le mouvement se caractérise par une forme de spiritualité affective et concrète, adaptée à la vie laïque et axée sur l’expérience vécue. La vie spirituelle ainsi prônée se trouve également tournée vers la piété du cœur et l’autonomie spirituelle du croyant. Pour les tenants de la dévotion moderne, la vie du chrétien se déroule d’abord au plus profond de son âme avant de se manifester dans la pratique ecclésiale et se caractérise, pour les « lisants », par une méditation des Écritures et par l’oraison individuelle.

De ces crises et des tentatives concomitantes de réforme de la piété, il serait cependant erroné de déduire que l’institution ecclésiastique ne se soucie plus du sort des fidèles, de même qu’il serait infondé de penser, sur la base de ces nouvelles formes de religiosité, que le système ecclésial se révèle étouffant. La période qui précède l’avènement de la Réforme protestante est marquée par une multiplication des lieux de cultes et des fondations pieuses, qui offrent aux fidèles la possibilité d’accomplir les devoirs prescrits par l’Église avec une certaine liberté, en particulier dans les villes. Chacun est ainsi libre de se confesser et de communier dans l’église qui lui convient, sans en référer forcément au curé de sa paroisse. En outre, le souci des évêques pour leurs ouailles est bien réel, puisque nombreux sont ceux qui commandent alors des visites de leurs diocèses pour en évaluer la situation et proposer des réformes locales.

Bien sûr, le XVe siècle voit se multiplier les plaintes des laïcs à l’endroit de leurs autorités spirituelles. Mais la critique de certains abus (comme la simonie ou le concubinage des prêtres) est une réalité qui n’altère pas la fidélité des croyants envers l’Église, laquelle a soin, même mollement, d’endiguer les pratiques illicites. En réalité, la critique des abus, si souvent mise en évidence par une certaine historiographie protestante, vise plutôt à une amélioration de l’institution ecclésiale, dont les fidèles continuent d’avoir besoin, plutôt qu’à son renversement. Ainsi, nombreux seront ceux qui, parmi les critiques de l’Église, refuseront de suivre Luther et les autres réformateurs dans leur mouvement de rupture avec Rome.





III. – Les diverses orientations de la théologie médiévale et leur contexte

En octobre 1517, quand Luther rend publiques ses 95 Thèses sur la vertu des indulgences, il a déjà exprimé une critique sans concession de la théologie médiévale à l’occasion de sa Dispute contre la théologie scolastique le mois précédent. Cette théologie se voit ainsi accusée de favoriser le libre arbitre en matière de salut et donc de flirter avec les idées de l’hérétique Pélage, pourtant démasquées par saint Augustin dès le Ve siècle. À la vérité, cette première salve de Luther contre la théologie scolastique médiévale n’est pas une nouveauté dans l’air du temps : l’un de ses maîtres, Johann von Staupitz (vers 1460-1524), avait déjà défendu une théologie de la grâce bien plus radicale que celles de certaines écoles théologiques. Quant à Érasme de Rotterdam, il avait déjà entrepris de dénoncer la tendance spéculative d’une théologie bien trop éloignée des préoccupations des fidèles. Mais est-ce à dire que la théologie développée durant les trois siècles précédant la Réforme protestante s’était perdue dans des spéculations sans fin en ignorant tout des questions que les crises traversées par la chrétienté occidentale pouvaient amener les fidèles à poser ?

On ne saurait nier que la théologie scolastique médiévale s’était interrogée sur la question du salut et de l’action de Dieu dans le monde – et, à dire vrai, elle l’avait fait en y donnant des réponses souvent très diverses. Pour comprendre ces diverses orientations théologiques, il convient de revenir aux origines de la théologie médiévale que connaissent Luther ou Calvin. Cette théologie d’« école » (c’est là le sens du mot « scolastique ») est une spécificité de la chrétienté d’Occident. Sorti des monastères et des écoles cathédrales à partir du XIIe siècle, où il se donnait jusqu’alors, l’enseignement théologique dispensé dans les universités naissantes se caractérise en effet par son indépendance à l’égard des autorités religieuses (évêques, abbés, etc.), même s’il demeure fidèle à la doctrine de l’Église. Sa méthode d’enseignement se structure autour de deux axes : la lectio (lecture) et la disputatio (dispute). La lectio repose sur le commentaire d’œuvres faisant autorité, c’est-à-dire principalement sur le texte biblique ou les Sentences de Pierre Lombard (1100-1160), le manuel de base de la théologie scolastique médiévale – on dispose aujourd’hui d’un commentaire des Sentences de la plume de la plupart des grands théologiens du temps, y compris de Luther. La disputatio, elle, permet à l’enseignant d’approfondir certaines questions en demandant à l’étudiant de les traiter au moyen des outils de la dialectique – là encore, c’est ce que fera Luther.

Au commencement du XVIe siècle, l’enseignement théologique s’oriente soit vers la via antiqua, dont le représentant le plus illustre est Thomas d’Aquin (1224-1274), soit vers la via moderna, représentée par des figures telles que Guillaume d’Occam (1285-1347). Au XIIIe siècle, les théologiens ont redécouvert la pensée philosophique d’Aristote qui s’est alors diffusée et imposée dans le champ de la réflexion théologique – non sans peine, il est vrai. Si l’œuvre d’Aristote a connu un tel succès, c’est qu’elle offrait la possibilité de construire une interprétation du monde cohérente tout en respectant une parfaite harmonie entre la raison et la foi. La Somme théologique de Thomas d’Aquin en est l’exemple le plus parlant et incarne dans le domaine de la théologie l’ambiance optimiste qui prévaut durant le siècle d’Innocent III.

À partir du milieu du XIVe siècle, un nouveau courant de pensée se dresse face au thomisme pour en contester l’orientation par trop rationnelle. Pour des penseurs comme Occam, il s’agit de distinguer radicalement la science et la foi, Dieu ne pouvant être ramené à des catégories purement intellectuelles. Concomitant avec les grandes crises du milieu du XIVe siècle (comme la grande peste), le succès rencontré par la pensée d’Occam dans plusieurs universités souligne le lien entre la théologie et son contexte d’énonciation : Occam est bien un « homme de la crise », selon l’expression de Pierre Chaunu. Sa théologie, qui se déploie alors que la chrétienté occidentale entre dans une période de doutes et de troubles, met l’accent sur le Dieu libre et imprévisible qui, au-dessus de toute intelligibilité, conduit un monde dans lequel l’être humain ne peut saisir que ce que le Souverain maître de l’univers veut bien lui révéler.

Il en est de même, à bien des égards, de l’un de ses héritiers les plus influents : Gabriel Biel (vers 1425-1495), qui comptera beaucoup dans la formation du jeune Luther et contre lequel il dirigera ses piques les plus acérées. Pour Biel, comme pour Occam, l’homme peut se préparer à obtenir la grâce par ses propres efforts : il lui appartient de faire ce qui est à sa portée dans la perspective de son salut, selon la formule fameuse du facere quod in se est (« faire de son mieux »). Dieu le récompensera en reconnaissant ses mérites, même si ces derniers ne répondent pas à ses commandements quant à leur « intention », mais seulement quant à leur « essence », et ne sont jugés dignes qu’en raison de la libéralité divine. Biel affirme bien l’importance de la grâce dans la perspective du salut, en insistant sur le fait que c’est uniquement parce que Dieu l’a décidé que l’être humain est accepté sur la base de ses efforts. Mais on voit bien ce qui dérangera Luther : la distance est grande, en effet, entre cette sorte de « rémunération gracieuse » que décrit Biel et la grâce divine telle que la comprendra le réformateur, c’est-à-dire comme une œuvre divine ne reposant sur aucun mérite humain. Et l’on mesure également tout le potentiel anxiogène d’une telle approche du problème, en particulier en un temps aussi troublé : s’il nous faut faire tout notre possible pour être récompensé, est-on sûr d’en faire jamais assez ? Ce sera précisément la question de Luther.

Malgré ce qui vient d’être dit, il ne faut pas négliger qu’à la fin du Moyen Âge, seule une part infime des membres du clergé se forme dans les universités, même si cette proportion va croissant. En outre, ceux qui y étudient se contentent souvent de la formation propédeutique, dispensée à la faculté des arts. Et si certains poursuivent au-delà du stade propédeutique, c’est le plus souvent pour suivre les cours de la faculté de droit (afin de se spécialiser dans le droit ecclésiastique : le droit canon) plutôt que ceux de la faculté de théologie, ces études étant majoritairement suivies par les membres de certains ordres monastiques spécialisés dans le domaine (comme les dominicains ou les franciscains). On peut donc raisonnablement penser que les développements théologiques que nous venons de décrire ne préoccupent qu’une faible partie des chrétiens de la fin du Moyen Âge. Reste que les questions que les théologiens se posent et les réponses qu’ils y donnent influencent en partie la façon dont les ecclésiastiques sont alors formés. Gabriel Biel, pour citer cet exemple important, est ainsi l’auteur d’une Expositio canonis missae (« Exposition du canon de la messe »), qui connaît une large diffusion et qui reprend les grands axes de sa théologie. Luther, qui l’étudiera attentivement au moment de devenir prêtre, expliquera sa crise spirituelle par la lecture de ce texte qui, à l’en croire, fit « saigner son cœur ».





IV. – L’islam aux portes de l’Europe

Alors que le christianisme occidental traverse l’une de ses pires crises d’identité depuis la chute de l’Empire romain d’Occident (475), la perspective d’un déclin, voire d’une disparition, de la chrétienté se matérialise dans la représentation collective de la population du continent avec la progression de l’islam aux portes de l’Europe. La chute de l’Empire romain d’Orient (1453), la conquête de l’Afrique du Nord (1517) et la progression des Ottomans sur le continent européen jusqu’aux portes de Vienne (1529) accentuent la dimension apocalyptique de la perception de soi que développe l’Europe chrétienne de la fin du XVe et du début du XVIe siècle. Tandis que le christianisme occidental des Xe-XIIe siècles se percevait comme une religion en expansion et voyait dans la religion de Mohammed un adversaire qu’il convenait de bouter hors des frontières du monde chrétien en le chassant de la Terre sainte, le christianisme de la fin du Moyen Âge voit en l’islam l’instrument démoniaque de sa propre destruction.

Il faut bien reconnaître que la propagande ottomane accentue alors ce sentiment : les victoires successives des sultans turcs conduisent au développement d’une idéologie impériale justifiant leur aspiration à la domination mondiale. Ainsi, Soliman le Magnifique (qui règne de 1520 à 1566) ne cache pas son souhait de conquérir Rome et justifie sa politique à partir de son statut de maître de Constantinople, mais également de son rôle de « serviteur des deux sanctuaires » (La Mecque et Médine). Or, cette idéologie est relayée en Occident par les récits de voyageurs, ainsi que par certains artistes, comme le peintre Gentile Bellini, qui présente le conquérant de Constantinople, le sultan Mehmed II (1432-1481), sous les traits d’Alexandre le Grand. L’anxiété face aux incursions ottomanes en Europe se voit renforcée par les tracts qui circulent alors au sein de la population, ainsi que par les nombreux débats politiques à ce sujet, non seulement dans les régions limitrophes de l’Empire ottoman mais aussi en Angleterre ou en France. Quant à la papauté, elle dépensera plus d’argent, au XVIe siècle, pour lutter contre la Sublime Porte que pour vaincre l’hérésie luthérienne, manifestant par là sa conviction que son véritable adversaire n’est pas la Réforme protestante mais bien l’Empire ottoman.

La crainte se traduit dans le domaine religieux par une radicalisation de la lecture qui est alors proposée de l’islam. Si la dimension apocalyptique de la religion de Mohammed a toujours été soulignée au Moyen Âge, elle gagne en radicalité avec la crise du sens qui secoue l’Europe à la veille de la Réforme protestante : la déréliction morale et spirituelle de l’Occident est alors pointée du doigt et mise en rapport avec la progression de l’islam, perçue comme le doigt vengeur d’un Dieu se servant des forces démoniaques pour alerter, voire pour châtier la chrétienté. Ainsi, la volonté d’unité au sein du christianisme occidental après l’émergence de la Réforme luthérienne se trouvera renforcée par la perspective de la menace ottomane. Le pape Paul III (1468-1549) considérera l’achèvement de la réunification du christianisme occidental comme le préliminaire nécessaire à une victoire contre les Turcs. Quant aux souverains chrétiens, comme Charles Quint, ils n’hésiteront pas à faire taire, pour un temps, les rivalités confessionnelles au sein de leurs territoires afin de favoriser une lutte efficace contre les Ottomans, ce qui aura pour conséquence de favoriser le renforcement du protestantisme dans l’Empire allemand – la Confession d’Augsbourg luthérienne (voir chap. II) n’aurait ainsi pas vu le jour sans le siège de Vienne en 1529.

Outre cette influence de l’islam sur le christianisme occidental, il faut aussi relever l’importance de la Réforme protestante dans la compréhension de l’islam en Occident : c’est dans la Bâle protestante que sera entreprise, en 1542-1543, la première impression du Coran en latin – elle paraîtra d’ailleurs flanquée d’une préface de Luther. Le réformateur, tout en associant l’islam à l’antéchrist, n’en verra pas moins dans le gouvernement des Turcs une conception du pouvoir civil dont la chrétienté pourrait s’inspirer – l’islam ne confondant pas à ses yeux, comme la papauté, les réalités politiques et religieuses. C’est ce qui lui fera dire que le véritable antéchrist ne doit pas être cherché à Constantinople, mais plutôt à Rome, ce qui souligne bien une différence de priorité quant à la lecture « théologique » de l’islam :

Je ne considère pas Mohammed comme antéchrist : il est trop grossier ; il est comme un diable noir, bien reconnaissable, qui ne peut tromper ni la foi ni la raison […]. Mais le pape de chez nous est le véritable antéchrist ; il est comme un diable illustre, subtil, beau, éblouissant – celui-ci est au cœur de la chrétienté.






V. – L’humanisme ou l’espoir d’une réforme

La chute de Constantinople en 1453 n’a cependant pas que des conséquences néfastes pour la chrétienté occidentale. Elle est en effet la cause de la migration de plusieurs intellectuels orientaux vers l’Occident et de la redécouverte de nombreux auteurs antiques. Bien sûr, ce mouvement de retour à l’Antiquité n’est pas totalement nouveau – il suffit de songer à Pétrarque (1304-1374) pour s’en persuader. Mais il faut bien reconnaître que la chute programmée de l’Empire d’Orient renforce le mouvement de redécouverte d’un monde grec que, Aristote excepté, le christianisme occidental dans sa latinité a en bonne partie négligé. Nul n’incarne sans doute mieux ce phénomène que le cardinal Jean Bessarion (1403-1472). Né à Trébizonde, il fait partie de la suite de l’empereur Jean VIII Paléologue, qui vient à Rome prêcher en faveur d’une union religieuse entre Rome et Constantinople. Élevé au rang de cardinal par le pape, il est obligé de revenir en Italie après que ses démarches ont échoué dans sa patrie. La chute de Constantinople accentuant encore la rancœur du clergé orthodoxe à l’endroit de Rome, dont on estime qu’elle n’a pas levé le petit doigt pour l’empêcher, Bessarion reste en Italie où il contribue à sauver plusieurs textes grecs en exfiltrant de nombreux manuscrits vers la péninsule et reçoit bientôt chez lui certains savants grecs en exil.
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