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    Présentation

    Quelles sont les conditions d'élaboration de la singularité comme production sociale et historique devenant ensuite objet anthropologique ?
Étude importante aidant à comprendre les racines des particularismes régionaux.
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Introduction





S’interrogeant sur le sens du fait national, M. Mauss notait que la connaissance des modalités d’individuation des nations ‒ « phénomène sociologique considérable et dont la nouveauté n’est pas d’ordinaire suffisamment ressentie » [1]  ‒ était tout aussi importante que l’étude des conditions de formation des nations. À cela, il faut ajouter, disait-il, la formation des croyances culturelles et des inventions, le poids des structures et des institutions (Églises, États, Universités, etc.) qui font l’histoire, les origines des haines entre les nations et des sentiments de supériorité, la diversité des éléments susceptibles d’être impliqués dans la formulation de l’idée nationale (parlant de l’histoire des nations en Europe, il rappelle le rôle du récit d’Ossian, de la philologie germanique, des contes de Grimm et de la découverte des Edda), la création des grandes nations, le rôle central de l’instruction dans la fabrication de l’esprit collectif de la Nation, le sens et la puissance du National, les confusions symboliques entre la Nation, la Patrie, voire la République, en ce qui concerne la France [2] . De son côté, Marcel Paget, abordant l’étude des mécanismes d’ajustement ou de positionnement aux « autres », fait observer qu’« on n’est pas seulement basque pour soi, par rapport à ses semblables passés, présents ou à venir, mais pour un nombre fixe ou variable de partenaires sociaux non basques qui imposent de façon plus ou moins contraignante d’être conformes à la basquéité pour eux » [3] . Enfin, en 1977, au moment de créer la revue Ethnologie française, Jean Cuisenier propose de construire l’objet et de tracer les perspectives de l’ethnologie française non sans avoir judicieusement rappelé l’illusion de connaissance de la société due au sentiment de familiarité avec celle-ci. « L’anthropologie commence, écrivait-il, par la reconnaissance des différences, la mise en évidence des oppositions, la découverte des singularités. » [4]  Aussi, l’étude anthropologique des « sociétés du domaine français » peut-elle se fixer pour objectifs premiers de « les repérer et [de] s’interroger sur la pertinence de leur rassemblement dans les contours d’un domaine, [de] mettre en fonction-les principes et les critères de leur appartenance. C’est, en conséquence, situer leur système social et culturel par rapport aux cultures voisines, aux régularités qui y sont discernables, aux tendances qui orientent leur évolution » [5] . Processus d’individuation ou processus de singularisation, on a affaire dans tous les cas aux questions centrales de l’anthropologie.

A priori, une société ne produit pas de la singularité, ni se conçoit comme singulière. Elle pense et vit ses structures, ses valeurs et son histoire comme des héritages, des habitudes, des évidences qui n’étonnent pas, même si celles-ci peuvent donner lieu à des méta-discours.

Elle est animée par la seule conscience de l’ensemble des dispositifs qui fondent son organisation. Qu’elle soit soumise à une logique dominante de reproduction sociale (cas des sociétés qualifiées par commodité de « traditionnelles ») ou à une logique dominante de production sociale (cas des sociétés qualifiées par commodité de « modernes »), elle agit selon des principes qui sont censés assurer sa continuité historique.

Une société fait l’histoire en même temps qu’elle est Histoire. Les récits de fondation (et leurs éventuels accompagnements mythiques), qu’elle peut invoquer pour expliquer ses origines ne sont que des constructions qui confortent son imaginaire. Cette fonction de réassurance assurée par la mémoire collective n’est pas utilisée comme argument de singularisation par rapport à l’histoire des autres sociétés.

Ces considérations théoriques préliminaires posent ainsi la question des conditions d’élaboration de la singularité comme production sociale et historique pour, ensuite, la convertir en objet anthropologique.

Si, d’après la théorie leibnizienne [6] , le singulier était considéré comme un élément de l’Universel, il a pris dans sa version ethno-typique les connotations de l’étrange, de l’exotique, notamment à partir du XVIIIe siècle, avec la formation du regard anthropologique sur les sociétés extra-européennes, puis sur les strates culturelles populaires intra-européennes représentées par les classes paysannes.

Le siècle des Lumières fut une époque propice à l’examen des singularités nationales ou culturelles : de J.-J. Rousseau avec son Discours sur l’origine et les fondements de l’inégalité parmi les hommes (1757) à Voltaire, Essai sur les mœurs et l’esprit des nations (1756) et à A. Smith, Recherches sur la nature et les causes de la richesse des nations (1776). Mais aussi Montesquieu développant dans L’Esprit des lois (1748) sa fameuse théorie des climats, sujet en réalité proposé à plusieurs reprises par les Académies dont celle de Pau en 1743 : « La différence des climats où les hommes naissent contribue-t-elle à celle de leur esprit ? » [7]  Parlant des débats de cette époque autour de l’histoire, Francine Markovits écrit : « Mais il y a aussi une méthodologie des singularités. Chaque peuple a son génie, l’histoire est plurielle, ses moments ne sont pas les figures d’un esprit universel. Cette méthodologie suppose l’idée de débris linguistique, le fragment comme figure du tout, la reconstitution hypothétique des fragments. » [8] 

Le siècle des Lumières est également celui des travaux de philologie comparée en réponse à la question obsédante de l’origine des langues. Le résultat le plus intéressant de ces travaux dont les prolongements originaux se trouvent en particulier chez Herder, Humboldt, Grimm et Müller [9]  est l’élaboration d’une généalogie des langues, organisée autour de grands ensembles comme les langues de l’aire indo-européenne. Comment ne pas noter à ce propos que le comparatisme linguistique [10]  s’est développé en Allemagne et non pas en France alors que les travaux spéculatifs sur les langues de Condillac, Maupertuis, Rousseau, Destutt à Volney y abondent ? La fécondité de la démarche de la philologie comparée se remarque dans les débats sur l’arbitraire culturel (l’origine divine c’est-à-dire métasociale du langage) ou l’origine naturelle (« on parle comme on sait marcher »), sur cette « immortelle » triade que forment la coutume, l’Église et l’État. Dans cette fièvre comparative, les études consacrées par G. de Humboldt à la langue basque prendront une signification toute particulière, d’une part, en conférant aux études linguistiques basques une dimension internationale, d’autre part, en fondant une solide tradition germanique d’étude du basque (toujours à l’honneur) représentée par d’illustres linguistes bascologues.

Le concept de singularité justifie une approche anthropologique dès lors qu’il recouvre des jugements sur les « qualités » d’une société, l’énonciation d’une « distance » culturelle entre soi et les autres, entre l’endogène et l’exogène. Les termes, consacrés par l’usage, de grécité, d’hispanité ou de francité désignent de grandes figures culturelles singulières en condensant une somme de jugements, de représentations et d’œuvres.

En prenant le domaine basque comme prétexte à une étude sur les modes de production et les usages de la singularité, nous partons du constat d’une hyper-« ethnographisation » de celui-ci : au sein de l’aire européenne, peu de sociétés ont suscité autant que la société basque de jugements sur ses traits linguistiques, anthropologiques, religieux, etc. Cette hypertrophie et cette accumulation de clichés, de représentations, d’analyses, de qualificatifs ethno-typiques sur la basquité (selon l’expression de Roland Barthes) ou sur « les Basques » produits par eux-mêmes ou par les autres [11]  constituent un fait anthropologique remarquable, même si cela revient à souligner l’incessant travail d’évaluation culturelle auquel procèdent les sociétés qui bénéficient du monopole de l’action historique à l’égard des sous-ensembles socio-culturels qu’elles « gèrent ». La singularité basque n’a jamais cessé d’être un objet d’interrogation cristallisant, paradoxalement, l’étonnement, l’admiration, l’impression de mystère et l’exaspération. Le Codex (Guide du Pèlerin, texte du XIIe siècle) de Saint-Jacques-de-Compostelle, premier grand ethno-texte du Moyen Âge, a apporté à la singularité basque une illustration aussi grossière que caricaturale, à laquelle semble faire écho, de manière tragique, la violence contemporaine. De ce fait, observer la variété et l’amplitude des jeux idéologiques, culturels, scientifiques et politiques autour de cette singularité oblige à adopter les angles analytiques et méthodologiques les plus larges possible. Lorsque Frédéric Le Play, dans sa croisade anti-industrielle, met en exergue les vertus de la famille patriarcale basque pour l’opposer au modèle familial issu de la révolution industrielle, voilà la singularité basque mêlée aux vigoureux débats idéologiques du XIXe siècle sur les fondements de la nouvelle « société industrielle » ! Lorsque la grande bourgeoisie parisienne, en villégiature sur la côte basque, contribue à l’invention de l’architecture néo-basque, à la fin du XIXe siècle, voilà la singularité basque impliquée dans des mécanismes de production de la distinction sociale à partir d’une architecture d’origine paysanne !

La singularité basque s’exerce aussi dans les rapprochements que les traits linguistiques du basque ont initiés, les recherches sur la question obsédante de l’origine de la langue basque, au XIXe siècle, inspirant les hypothèses les plus fantaisistes quant à ses affiliations et filiations.





A - La singularité comme production discursive

Entendue comme une production discursive [12]  (elle-même somme de plusieurs discours), issue de la structuration ‒ endogène et/ou exogène ‒ d’un corpus variable d’éléments (langue, folklore, etc.) à des fins de (re)présentation interne et/ou externe ‒ la singularité est une figure complexe, mouvante et contradictoire, inscrite dans un contexte social et historique déterminé. Deux perspectives guident l’étude de la singularité : l’une, critique [13] , visant à analyser les modalités de construction et de déplacement du discours de la singularité ; l’autre, généalogique, visant à analyser les modifications des conditions sociales et historiques expliquant la genèse, le développement et la variation des discours. Par ailleurs, l’étude de la singularité passe par la mise en évidence des données suivantes : les objets, les producteurs, les lieux et les effets du discours.

Les éléments susceptibles de devenir objets du discours de la singularité sont, a priori, en nombre illimité : la langue, l’architecture, les mœurs, la religion, la morale, l’ordre, le désordre, la tradition, la modernité, le passé et le présent, le peuple et ses œuvres, une réputation, un événement, etc. Le discours peut se faire savoir organisé (sciences : linguistique, histoire, ethnologie, etc.), exégèse, commentaire, programme, récit (celui des origines, en particulier), célébrations ou évocations répétées d’un événement (la « présence » de la Révolution française dans l’imaginaire social du XIXe siècle est un exemple très significatif). D’où le rôle fondamental de l’érudit, de l’expert en sciences sociales, du militant, de l’acteur social, de la bourgeoisie, des institutions ‒ l’Église et l’État, en particulier ‒ dans la mise en forme (intellectualisation) et l’usage (instrumentalisation) du discours de la singularité. Le jeu social possible pour ce discours s’illustre, sur les marges extrêmes, dans l’exercice apologétique ou au contraire dans celui du dénigrement, de l’affirmation d’une indignité culturelle et sociale ; entre ces marges, multiples sont les scenarii, selon les périodes historiques.

Le discours peut s’illustrer dans la formule métaphorique (le Chêne de Gernika au sein du récit de fondation de la « nation » basque), moralisante (l’appel à la restauration du vêtement régionaliste contre les dérives vestimentaires modernistes contenu dans la lettre pastorale de Mgr Gieure, de 1920), ou encore essentialiste (le slogan clérical Eskualdun fededun ‒ « Basque et croyant » ‒, en vogue sous la IIIe République ; le slogan nationaliste de cette fin de XXe siècle, Eskuaraz bizi ‒ « vivre en basque » (littéralement « en langue basque »), ou encore la fusion de l’observateur avec son groupe d’appartenance, du militant avec son propre « peuple ».

À l’écrit, support d’excellence (et le plus facilement observable) de la formulation discursive, s’ajoutent d’autres modalités expressives telles que les modes d’appellation d’une association ou d’une maison d’habitation (cas de figure que nous désignerons par le terme de motif), jusqu’à la langue elle-même qui peut s’ériger en exercice discursif, dans des conditions d’usage déterminées (décider de parler en basque par la seule volonté politique) ou par simple effet sémantique (la très grande récurrence de la formule Eskualdun fededun, citée plus haut, comme norme idéologique évidente pour tout Basque).

Discours divers, modalités expressives diverses, certes, mais néanmoins présence d’une cohérence d’ensemble de telle sorte qu’il convient de se demander comment des séries de discours parviennent à composer cette figure de la singularité.

Par ailleurs, si certains discours peuvent traverser les siècles, immuables, d’autres sont mobiles, c’est-à-dire se déplacent, se chevauchent, s’opposent, s’ajustent, s’excluent, se recomposent ou se font concurrence ; d’autres, encore, s’effacent de la sphère sociale parce que les conditions de leur constitution et de leur usage ont disparu.

Le discours et en particulier celui de la singularité, qui tire son efficacité sociale des principes explicatifs et unitaires qui l’organisent et l’animent (énonciation d’images, d’analyses, de représentations, de valeurs à vertus mobilisatrices : ainsi la formulation d’un projet « national ») doit être appréhendé comme une ressource collective dans laquelle des individus, des groupes, des institutions peuvent puiser en fonction de leurs besoins propres. Aussi le discours de la singularité bénéficie-t-il d’un double statut collectif : comme sujet collectif agissant sur le cours de l’histoire d’une société (l’histoire du discours fait partie intégrante du discours sur l’histoire ; peu importe ici que la chose dite ou écrite soit fausse ou vraie) ; comme ressource collective, il se pose en argumentaire, en réceptacle de l’imaginaire collectif, en guide de structurations identitaires.





B - Discours sur les effets et effets de discours

Le discours existe socialement pour ses effets, lesquels peuvent se transformer en formations discursives dont il convient d’étudier les conditions de réception [14] . L’étude de la tradition lettrée, de la formation des mythes, des récits de fondation, mais aussi des savoirs organisés prend ici tout son sens.

Le XVIIIe siècle fut, on l’a dit, travaillé par la question des origines : « De matin en matin, on bataille aussi pour revendiquer la priorité dans le temps. Elles essaient toutes alors de descendre jusqu’au fond de leur passé, pour en rapporter des titres de noblesse. Elles possèdent la langue la plus ancienne, la poésie la plus ancienne, la prose la plus ancienne, la civilisation. Et chacune d’affirmer fièrement que ses voisines ne sont que des prétentieuses, que des parvenues », note Paul Hazard [15] . La singularité culturelle est ainsi fondée, non pas sur l’examen des modalités historiques de structuration des éléments culturels, mais sur un argument métasocial, l’éloignement maximal dans le temps passé. En Pays basque, le jésuite Larramendi entreprend la première grande œuvre d’investigation linguistico-historique sur la langue basque, dans une perspective apologétique, défendant conjointement les principes de l’Antiquité du basque et de son antériorité historique sur toutes les autres langues d’Espagne, en réponse aux mouvements de pensée désireux de légitimer la suprématie culturelle du castillan comme langue de l’État-nation Ilustrado ; cette œuvre sera suivie en Espagne et en France de bien d’autres publications, obéissant à la même rhétorique apologétique.

Le XIXe siècle est traversé par les discours de la « Renaissance » basque [16]  (expression locale de la Renaixença catalane [17]  ou du Resurximento gallicien), caractérisée par l’édition de manuscrits non publiés, de textes traduits, la collecte des éléments qui sont susceptibles de dévoiler le Volksgeist (« l’esprit du peuple ») ; le P. Fita publie en 1881 le célèbre ouvrage en langue basque du prêtre Antoine Moguel, Peru Abarca, écrit vers le début du siècle ; le même Fita traduit du latin et publie avec J. Vinson, en 1882, Le codex de Saint-Jacques-de-Compostelle, où la langue basque est qualifiée de barbare (« Barbara emiun lingua pernitus habentur ») [18] , terme qui sera employé, en Espagne [19] , jusqu’au XVIIIe siècle. Et la littérature apologétique en faveur du basque se consacrera précisément à récuser ce qualificatif péjoratif. Exemple tout à fait remarquable d’ethno-texte dont l’écho retentit, de manière inaltérée, de siècle en siècle, jusqu’au moment où émerge un contre-discours.

L’histoire culturelle et idéologique du Pays basque français du XIXe siècle reste profondément marquée par la mémoire et les effets de la Révolution française. Toute la pensée religieuse et cléricale (sous la forme écrite) s’apparente à un immense commentaire-réquisitoire contre l’héritage jugé néfaste de la Révolution française : la suppression juridique du droit d’aînesse (dispositif fondamental de structuration interne de la famille basque) au profit du principe du partage égal, [ceci entraînant division patrimoniale et conflits familiaux], l’effacement des mythiques « libertés basques » au profit de la « démocratie républicaine », illustrant sans aucun doute, au même titre que la laïcité, les aspects les plus condamnables de cet héritage, parce que attentatoires à la singularité des usages basques. Le procès sans fin de cet événement politique de 1789 ‒ procès qui donnera lieu à de violents et constants [20]  conflits idéologiques (exprimés à travers les catégories analytiques de « rouge » et de « blanc ») ‒ sera instruit par des gens d’appartenances institutionnelles et sociales diverses : des gens d’église (en particulier les rédacteurs de l’hebdomadaire religieux en langue basque Eskualdun ona, lancé en 1887), mais aussi des notables (tels le député Etcheverry [21]  et Olphe-Gaillard [22] , disciples de Frédéric Le Play), le conflit s’immisçant dans tous les espaces culturels existants : concours de poésie basque, journaux locaux, ouvrages, etc.

La Révolution française ‒ événement/discours majeur par ses échos ‒ sera rappelée et évaluée à travers ses seuls effets déstabilisateurs sur la société basque prérévolutionnaire idéale et idéalisée, celle-ci contrastant avec la société basque postrévolutionnaire soumise à une altération structurelle et culturelle ; telle est la vision dichotomique de l’histoire que s’évertuera à accréditer cette littérature religieuse et cléricale [23] , du XIXe au XXe siècle, vision que le discours nationaliste basque reprendra, dans la seconde moitié de ce siècle, entièrement à son compte. Les valeurs cardinales issues de la Révolution française ‒ à savoir en particulier la laïcité (symbolisée par l’école publique), le sujet ou l’individu affranchi de tout lien de dépendance, la République et la modernité (dans la multiplicité de ses composantes scientifiques et culturelles) ‒ expliquent l’« effet Révolution française » sur la société basque : événement historique considéré par les uns comme une aberration historique entraînant d’innombrables altérations anthropologiques, pour les autres comme le prologue d’un projet politique et sociétal chargé de promesses. Cette permanence biséculaire de la Révolution comme objet discursif reste un fait intéressant tant épistémologiquement pour l’analyse des modalités de structuration, de filiation et de déplacement des discours que sociologiquement pour l’efficacité sociale des formations discursives dans cette double perspective : effets de discours et discours sur les effets.
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[13] ↑ M. Foucault précise ainsi les rôles respectifs de la critique et de la généalogie : « La part critique de l’analyse s’attache aux systèmes d’enveloppement du discours : elle essaie de repérer, de cerner ces principes d’ordonnancement, d’exclusion, de rareté du discours. Disons, pour jouer sur les mots, qu’elle pratique une désinvolture appliquée. La part généalogique de l’analyse s’attache en revanche aux séries de la formation effective du discours : elle essaie de la saisir dans son pouvoir d’affirmation, et j’entends par là non pas un pouvoir qui s’opposerait à celui de nier, mais le pouvoir de constituer des domaines d’objets, à propos desquels on pourra affirmer ou nier des propositions vraies ou fausses » (ouvrage déjà cité, p. 71-72).

[14] ↑ Voir à ce propos l’article suggestif de B. Traimond, « L’effet Macpherson », dans Amiras/Repères occitans, 13, dans Les fous de la langue, Aix, Edisud, 1986, p. 72-84.

[15] ↑ P. Hazard, La crise de la conscience européenne (1680-1715), Paris, Brouin & Cie Editeurs, 1935, p. 214.

[16] ↑ Voir à ce propos P. Bidart, « L’anthropologie culturelle en Espagne » dans Ethnologie française, XVIII, 1988, 4, p. 366-370 ; A. Aguirre, La antropología cultural en España, Barcelona, PPU, 1986, 503 p.

[17] ↑ Cette « Renaixença » catalane s’appuie sur le folklore littéraire (M. Mila y Fontanals, M. Aguilo, F. Maspons y Llabros) qui sera à l’origine de la restauration des jeux floraux en 1859. En Pays basque français, un châtelain, Antoine d’Abbadie d’Arrast, organisera également des jeux floraux, en 1851, autour de concours de poésie basque.

[18] ↑ Voir J. Viellars, Le guide du pèlerin de Saint-Jacques-de-Compostelle, Libr. phil. Vrin, 1978, p. 28 et 29.

[19] ↑ C’est ainsi que le grand historien du XVIe siècle, J. Mariana, qualifie le basque de « lengua barbara e incapez de cultivo ».

[20] ↑ La célébration du premier centenaire de la Révolution française ne manquera pas d’attiser les passions antirévolutionnaires.

[21] ↑ Cofondateur de l’hebdomadaire Eskualdun ona.

[22] ↑ Voir G. Olphe-Gaillard, « Les paysans du Labourd », dans La science sociale, 1905, p. 435-532.

[23] ↑ Voir à ce propos La Révolution française dans la littérature et l’histoire basques du XIXe siècle, sous la direction de J.-B. Orpustan, Éd. Izpegi, 1994.




1. Graphie des singularités basques





« Les Basques étaient pour mon esprit cultivé enveloppés dans une toile de mystère romantique qui en faisait un objet de ma plus vive curiosité. Ils présentaient une race d’origine inconnue, parlant une langue inconnue qu’aucun autre peuple ne connaissait. Ils étaient à la fois une race des plus singulières possédant des caractéristiques marquables (...) Avant de quitter l’Angleterre, il y avait trois types distincts de peuples aventuriers possédant à mes yeux un intérêt particulièrement fascinant, les gitans, les Indiens d’Amérique et les Basques. » [1] 

Ces observations de l’érudit anglais Phipson en partance pour le Pays basque pour tenter de répondre aux interrogations sur l’origine des Basques, appartiennent au très vaste florilège de jugements et de remarques sur la société basque élaboré principalement au XIXe siècle sous l’impulsion en particulier du romantisme, distribué entre les œuvres de littérature, d’histoire, d’ethnographie ou de géographie. Elles explicitent l’une de ces formations discursives de souligner de manière discriminante les traits culturels des Basques, à propos desquelles trois approches de portée méthodologique peuvent être établies. La première a trait à la définition de la singularité basque en termes de représentation positive/négative. La seconde concerne la topographie des formations discursives sur la singularité basque en termes d’externe/interne à la société basque. La troisième consiste à appréhender la singularité basque dans son efficacité historique, en termes de passif/actif.





A - La singularité négative

Le premier ethno-texte sur les Basques, historiquement daté (XIIe siècle), nous est fourni par le Guide du pèlerin de Saint-Jacques [2]  appelé encore Le Codex de Saint-Jacques-de-Compostelle, dont la première publication complète fut réalisée en 1882, par le P. Fita [3]  avec le concours de J. Vinson, deux éminents bascologues. Admirable texte que ce guide qui, à côté de l’archéologie et de la littérature épique, contient de précieuses données pour l’histoire du Moyen Âge, l’hagiographie, la géographie physique et humaine, la philologie. Très vraisemblablement, son auteur est un Français ‒ à plusieurs reprises, il mentionne nos gens gallica ‒ venant de la région poitevine ou saintongeaise, pèlerin lui-même, plein de dévotion pour Saint-Jacques et qui entendait faire partager sa ferveur et son expérience à d’autres pèlerins. L’ouvrage aborde ainsi la présentation des pays traversés par le pèlerin et, en particulier, le Pays basque : « (…) aux alentours des ports de Cize, se trouve le Pays basque, dont la grande ville, Bayonne, est située au bord de la mer vers le Nord. Ce pays dont la langue est barbare, est boisé, montueux, pauvre en pain, vin et aliments de toutes sortes, mais on y trouve en compensation des pommes, du cidre et du lait (…). Dans ce pays, il y a de mauvais péagers, à savoir auprès des ports de Cize, dans le bourg appelé Ostabat à Saint-Jean-Pied-de-Port et Saint-Michel ; ils sont franchement à envoyer au diable. En effet, ils vont au-devant des pèlerins avec deux ou trois bâtons pour extorquer par la force un injuste tribut, et si quelque voyageur refuse de céder à leur demande et de donner de l’argent, ils le frappent à coups de bâton et lui arrachent la taxe en l’injuriant et le fouillant jusque dans ses culottes. Ce sont des gens féroces et la terre qu’ils habitent est hostile aussi par ses forêts et par sa sauvagerie ; la férocité de leurs visages et semblablement celle de leur parler barbare, épouvantent le cœur qui les voit » [4] .

« Quand on les regarde manger, on croirait voir des chiens ou des porcs dévorer gloutonnement ; en les écoutant parler, on croit entendre des chiens aboyer (…). »

« C’est un peuple barbare, différent de tous les peuples et par ses coutumes et par sa race, plein de méchanceté, noir de couleur, laid de visage, débauché, pervers, perfide, déloyal, corrompu, voluptueux, ivrogne, expert en toutes violences, féroce et sauvage, malhonnête et faux, impie et rude, cruel et querelleur, inapte à tout bon sentiment, dressé à tous les vices et iniquités. Il est semblable aux Gètes et aux Sarrasins par sa malice et de toute façon ennemi de notre peuple de France. Pour un sou, seulement, le Navarrais ou le Basque tue, s’il le peut, un Français. Dans certaines régions de leur pays, en Biscaye et en Alava, quand les Navarrais se chauffent, l’homme montre à la femme et la femme à l’homme ce qu’ils devraient cacher. Le Navarrais fornique honteusement avec les bestiaux ; on raconte que le Navarrais met un cadenas à sa mule et à sa jument pour empêcher tout autre que lui-même d’en jouir. La femme comme la mule est livrée à sa débauche. » [5]  Cette représentation ethno-typique des Basques est un modèle du genre par la violence des qualificatifs employés ; elle n’a pas d’équivalent dans la description des autres territoires traversés par les pèlerins et tire sa force expressive de l’évidence de l’écrit.

L’épaisseur caricaturale des traits de l’anormalité fait dévier ici le singulier dans le monstrueux. L’enfermement du Basque dans la figure du négatif absolu, son appartenance au monde de la barbarie, la description de la société paysanne dans son « réalisme grotesque » [6]  ont pour effet de préciser les limites entre le règne de la barbarie et celui de la civilisation. L’exhibition de la grossièreté paysanne dans ses gestualités alimentaire, relationnelle et sexuelle, ses penchants instinctifs pour la saleté, la luxure, l’obscénité, en somme dans son animalité [7] , éclaire utilement sur les obsessions de la pensée religieuse au Moyen Âge, pensée au demeurant paradoxale si on met en parallèle l’orthodoxie théologique officielle de l’Église, d’une part, les représentations obscènes des modillons placés sur les corniches de nombre d’églises rurales, signes d’une religiosité populaire plutôt permissive, d’autre part. Ainsi, c’est la totalité sociale basque ‒ les attitudes sociales, les éléments corporaux et la langue basque elle-même ‒ qui se trouve versée dans la sphère du barbare ; la fréquente récurrence de ce mot fera son succès car on le retrouve dans la plupart des ouvrages d’histoire espagnols dont, en particulier, dans ceux de l’histoire de Mariana qui exercera une forte influence dans l’historiographie de l’Espagne jusqu’au XVIIIe siècle [8] .

Cette césure entre le barbare et le civilisé recouvre une autre césure entre le populaire et toutes les dominations symboliques et sociales ; le populaire est constitué comme tel par des discours externes et ne possède aucune qualité sociale, situation ainsi résumée par G. Duby parlant de l’histoire de la France rurale du Moyen Âge : « Histoire mal connue, déformée. Car pas une seule fois on n’entend en ces époques l’homme des villages. D’autres parlent en son nom, qui le méprisent ou le craignent, qui taisent ses colères ou les déguisent en folie sacrilège. » [9] 

Effet de discours et discours sur les effets, les retombées les plus significatives de ce texte affecteront surtout la langue basque (qualifiée de barbare et/ou d’obscure) à propos duquel les jugements les plus discriminants et les plus incitatifs à la polémique seront répandus en Espagne. À cet égard, le XVIIIe espagnol, période centrale pour la normalisation des usages linguistiques (ainsi, en 1713, création de la Real Academia Española) offre de nombreux exemples de singularisation négative du basque. La première édition du Diccionario de la lengua española définit ainsi le basque : « El idioma, ù lengua de Vizcaya (…). De la dicho resulta entenderse, como no tienen buen fundamento los que quieren decir, que la lengua que los Vizcainos agora tienen, y llaman vascuence, fue la común antigua de toda España.

« — Se llama también lo que es tan confuso, y obscuro, lo que no se puede entender [10] . »

Le même dictionnaire mentionne le mot basque de guirigaray pour évoquer un « lenguaje oscuro, confuso y de dificultosa inteligencia ; y asi común y familiarmente se dice, no intendo esos guirigarayes ». Une autre expression, celle du vizcainada (présente dans les œuvres de Cervantes et de Quevedo) ‒ littéralement « une façon de faire propre à la Biscaye » ‒ désigne également des « palabras o expresiones mal concertadas » [11] . Ces observations invitent à penser que l’expression française « parler comme une vache espagnole » serait en réalité une déformation de la formule « parler comme un basque espagnol »…

La diffusion en Espagne de l’idéologie des Lumières sera marquée par la création en Guipuzcoa (Azpeitia) de la Real Sociedad Vascongada de los Amigos del País (1765), première société « éclairée » de ce type en Espagne [12] . On y affirme que le castillan est bien la langue de la nation espagnole mais on étudie également la langue basque dans une perspective bien évidemment patrimonialisante (le basque comme richesse de l’Espagne). Le comte de Peñaflorida, fondateur et directeur de la Société, écrit un opéra comique bilingue, El Borracho burlado (1764), qu’il avait pensé, à l’origine, rédiger entièrement en basque. Point ici de « Rapport sur la manière de détruire les patois », à la manière de l’abbé Grégoire, en France. Avec ces esprits « éclairés », la reformulation de la singularité négative du basque est patente : les qualificatifs de « barbare » et d’« obscur » s’estompent ; reste l’affirmation que le basque n’est pas la première langue antique de l’Espagne, thème obsédant de la pensée historique espagnole soucieuse de trouver des fondements historico-linguistiques incontestables à la nation espagnole et que heurte la vieille théorie de l’Antiquité et de l’antériorité du basque en Espagne.

À cet égard, l’exercice auquel se livrent les auteurs du Diccionario geográfico-historico de España, publié en 1806, œuvre de la Real Academia de Historia, mérite d’être évoqué car il éclaire, de manière habile et argumentée, la nature des enjeux scientifiques et politiques liés au statut historique du basque. Ce projet de « dictionnaire » (instrument d’argumentation idéologique et scientifique autant qu’inventaire, comme cela était l’usage à cette époque) devait, au départ, couvrir l’ensemble des territoires d’Espagne ; en réalité, un seul tome sera publié, celui consacré aux provinces basques dont il s’agissait de délégitimer les institutions traditionnelles perçues comme des contre-pouvoirs par un État en quête de centralisme. Le chapitre traitant de la question linguistique aborde l’« origine de la langue basque » en ces termes : « L’un des phénomènes les plus admirables de la Vasconie réside dans l’idiome particulier que l’on parle dans de nombreux villages de Navarre, dans les provinces basques et en terre de Labourd en France. Seuls les travaux du P. Manuel Larramendi publiés à Salamanque en 1729 sont consacrés à son étude (…) Cette langue ne ressemble ni au castillan, ni au français et ne présente aucune similitude avec les langues connues. On ne comprend pas comment une poignée d’hommes soumis de gré ou de force à des seigneurs parlant une langue différente depuis Auguste, et ayant été en communication depuis Wamba et l’entrée des Arabes, ait pu conserver et modeler un langage différent des vainqueurs ou de ses confédérés. L’admiration croît pour deux raisons. La première est que les Basques n’avaient pas ou ne faisaient pas usage de l’écriture. La seconde réside dans le fait que leur langue, loin d’être barbare, informe et démunie de règles, n’a rien à envier aux autres langues connues, pour ce qui est de la culture, de la richesse, de l’énergie et de la douceur.

« Dans cette hypothèse, les prétentions d’Oihénart, de Garma et Larramendi n’ont rien d’étonnant, notamment celles de ce dernier qui tente de démontrer que le basque est, d’une part, une des langues primitives créées par Dieu dans la confusion des langues dont parle Moïse, et, d’autre part, la langue universelle d’Espagne avant que, en raison du commerce et des guerres avec les étrangers, elle ne soit réduite à ses limites actuelles (…) Je dois, par conséquent, explorer les fondements de mes doutes (…) N’étant pas sûr, non plus, de la venue en Espagne de Tubal, en personne, ou de ses descendants, les fondements permettant d’attribuer au basque une antiquité contemporaine de la population mondiale après le déluge restent très insuffisants. Voyons à présent si la seconde hypothèse, selon laquelle le basque serait la langue universelle et la plus ancienne d’Espagne, est plus favorable (…) Le souvenir des premiers habitants se perdant dans de profondes ténèbres, ne disposant que de conjectures basées sur des informations incohérentes et douteuses concernant cette lointaine antiquité, et trouvant dans des époques moins obscures des preuves de l’existence de nombreux alphabets et langues sans que rien ne permette d’avancer qu’ils soient basques, affirmer que le basque fut, dans les temps les plus lointains, la langue universelle d’Espagne, relèverait d’une volonté arbitraire (…). »

La reformulation de la singularité du basque, digne d’« admiration », se produit à la faveur d’un glissement des jugements négatifs sur la langue basque colportés au cours des siècles précédents vers des considérations temporelles, l’« Antiquité » remplissant ici une fonction paradigmatique centrale. S’ouvre ainsi une véritable compétition interlinguistique dans la quête de la profondeur historique la plus grande possible ; la réflexion se fait plus scientifique, comparative et moins axiologique. Toutes les ressources linguistiques (références au latin, au grec, au celte, etc.) sont exploitées pour contenir l’histoire de la langue basque dans des limites qui ne gênent pas la genèse de la langue espagnole. Ainsi, España, mot emblématique s’il en est ‒ qui, pour les apologistes du basque, vient du mot basque espaina (« lèvre ») ‒ reçoit une explication plus convenable avec une origine celte, Hespen (mot signifiant « bouclé »). Linguistique, histoire et politique apparaissent ici comme des disciplines œuvrant conjointement et pour une cause commune : la réfutation des présupposés (antiquité et universalité) du courant apologétique à l’égard du basque, et l’élucidation des conditions de fondation de la civilisation et de la nation espagnoles.

Ce débat linguistique se fonde sur un partage du temps social entre l’Antiquité et l’époque de ce débat, alors que la phase médiévale n’est pas intellectualisée et représente une sorte de vide historique. Pour la pensée humaniste, l’Antiquité correspond en réalité aux langues et aux substrats culturels recouverts par les sociétés grecque et romaine. Lors de la première phase de l’humanisme espagnol, son centre intellectuel le plus significatif ‒ l’Université Alcala de Henares ‒ élargira les études vers la connaissance de l’hébreu [13] . Aussi est-ce pour cette raison que la trilogie linguistico-culturelle ‒ figurée par les mondes latin, hébreu et grec (avec une insistance particulière sur ce dernier [14] , censé être le lieu d’éclosion de la connaissance et de l’esprit) ‒ reste la référence d’excellence, jusqu’au XVIIIe siècle, pour désigner ou définir l’Antiquité [15] .

Celle-ci n’est donc pas un passé indéfini, un concept générique pour qualifier le passé ; elle couvre un passé défini, symbolisé par un mythique âge d’or dont on ne peut que s’éloigner par altérations successives. Et la distance maximale à l’égard de l’Antiquité qu’incarnent par ailleurs les valeurs de pureté et de liberté se retrouve dans l’État barbare. C’est la vision chrétienne de l’histoire, celle-ci étant réduite à un mouvement d’éloignement par rapport à l’originel, c’est-à-dire l’original.

Cette perception conduit logiquement à voir dans l’Antiquité la source de l’autorité. Les multiples procédés d’archaïsation repérables selon les époques et les sociétés trouvent leur sens dans cette représentation. Ainsi la politique d’archaïsation du basque initiée par Sabino Arana Goiri, le fondateur du nationalisme basque à la fin du XIXe siècle, s’incarne dans les inventions néologistiques. Cette politique devait s’opposer aux effets corrupteurs de l’industrialisation et des recompositions sociales (arrivée de migrants des autres provinces espagnoles, traités péjorativement de maketos) que celle-ci avait entraînées.

Enfin, l’Antiquité éveille le sentiment d’admiration. Comment ne pas penser ici aux pulsions et aux extases romantiques des aristocrates anglais de la fin du XVIIIe siècle (pratique du landscape gardening) édifiant dans leurs jardins des constructions en ruines inversant en quelque sorte le rapport à l’antique puisque ici la ruine ‒ en incarnant l’action du Temps et de la Nature ‒ est plus belle que l’original.

La reproduction, en ce début du XIXe siècle, par d’honorables représentants de l’Académie d’histoire, de la théorie de l’origine biblique de la première langue sur terre identifiée dans l’hébreu (« comme il n’existe pas de monument antérieur, ni de mouvement plus illustre d’une autre langue, il (l’hébreu) a droit incontestablement à être considérée comme le langage de Noé et de ses enfants, et vraisemblablement comme celui d’Adam et Ève »), de même que le maintien de la théorie tubalienne de l’origine du basque (idiome de Tubal s’installant quelque part en Espagne) a de quoi surprendre alors que le débat sur l’origine des langues a pris, en France, dès le milieu du XVIIIe siècle, avec la publication de L’essai ou l’origine des connaissances humaines de Condillac (1746) et en Allemagne, avec le Traité sur l’origine des langues (1772) de Herder, une orientation positiviste, éloignée des activités spéculatives de caractère métaphysique ou religieux.

Ce décalage entre les débats nationaux ne fait qu’illustrer le retard culturel de l’Espagne par rapport à ses voisins et ses difficultés à autonomiser la réflexion scientifique par rapport à l’emprise de la religion.

Cette focalisation des interrogations linguistico-historiques sur la question de l’Antiquité et de l’universalité du basque singularise donc le débat linguistique en Espagne, lequel débat prendra une tournure institutionnelle à partir du XIXe siècle.

Le contraste avec la France n’en est que plus frappant ; ici, la réalisation de l’État-nation ayant emprunté d’autres voies, l’entreprise de délégitimation culturelle et historique des langues régionales (réduites à des « traces » de l’Ancien Régime, sans destin historique), amorcée par l’abbé Grégoire, ne cible pas spécifiquement la langue basque ; l’idéologie des Lumières affirme non pas l’Antiquité de la langue française, mais son universalité. La rupture avec la perspective humaniste est ici évidente. La valeur ou le statut d’une langue se définissent moins par la référence à la qualité du passé qu’en fonction du projet de civilisation dont elle peut être porteuse. Le statut de la société basque au sein de la société française (totalement distinct du statut de la société basque en Espagne), la formation du concept de langues et cultures régionales ‒ mode de désignation des langues et cultures populaires ‒ ne manqueront pas d’agir sur les modes de construction de la singularité basque en France.





B - La singularité positive

C’est entre le XVIIIe siècle et le XXe siècle que les formations discursives énonçant une singularité positive de la basquité se constituent et exercent leur pleine influence. Elles englobent nombre d’aspects de la société basque : la langue, les domaines du religieux et du familial, les constructions mythiques, les actes d’autocélébration, l’invention de nouvelles productions culturelles, etc.

Cette multiplication de formations discursives ne peut se comprendre qu’au travers de leur corrélation avec les événements politiques, institutionnels et économiques, les cristallisations idéologiques, les restructurations scientifiques, sociales et culturelles qui ponctuent l’histoire de ces trois siècles et dont l’écho sera particulièrement sensible en France.



a - Du courant apologétique aux Lumières allemandes

Les considérations historiographiques précédentes sur le thème du basque ‒ langue barbare ‒ ont entraîné au XVIIIe siècle la formation d’un courant apologétique en faveur du basque, dont les représentants les plus illustres sont des gens d’Église, le P. Larramendi et le P. Antonio Moguel, et dont nous avons analysé les travaux, pour le premier, dans notre article « Questions linguistiques et projet d’État-nation en Espagne » [16] , pour le second, dans « Peru Abarca : espace imaginaire et “paradigme perdu” » [17] .

Le P. Larramendi résume ainsi les jugements de dénigrement émis par l’historien Mariana au XVIe siècle et colportés depuis lors :


	le basque est une langue barbare, difficile à comprendre, incapable de culture, fermée à toute présentation méthodique ;


	les Basques commettent en Castille et en dehors de leur pays d’innombrables maladresses, ce qui leur vaut le surnom de Vizcainos burro ;


	parce qu’il gêne l’apprentissage et le maniement correct du castillan, le basque mérite de sombrer dans l’oubli ;


	un dictionnaire de la langue basque et l’examen de ses perfections ne sont d’aucune utilité dans la mesure où il n’y a rien à en attendre.




Le P. Larramendi inverse chacune de ces assertions et soutient que « le basque est plus harmonieux que d’autres langues », « plus riche et copieux que d’autres langues », que « le basque est une langue vive, érudite, facile, éloquente et méthodique ».

Sa rhétorique linguistique s’appuie sur les œuvres majeures que sont De la antigüedad y Universalidad del Bascuence en España : de sus perfecciones y ventajas sobre otras muchas lenguas (1728), El imposible vencido Arte de la lengua bascongada (1736) ; Diccionario trilingüe, castellano, bascuence y latin (1745). Elle est complétée par une approche ethnographique de la société guipuscoanne (Corografia o descripcion general de la muy noble y muy leal provincia de guipuzcoa, édité en 1882, grâce à l’action d’un autre jésuite, historien et académicien, le P. Fita) qui vise à souligner l’excellence de la société basque par rapport au monde castillan, tout en y stigmatisant les dérives (port de vêtements non conformes aux traditions locales, mauvais basque des prêtres de village, etc.) susceptibles d’attenter à cette excellence. Derrière le projet ethnographique se dessine une volonté de discipline sociale face aux transformations sociales issues du développement des activités commerciales et industrielles au cours de ce XVIIIe siècle. Cette association et cette célébration de l’ordre linguistique (quête de la pureté linguistique du basque) et de l’ordre social (éloge de la logique de reproduction des traits « traditionnels ») font du P. Larramendi le fondateur d’une école de pensée qui, tout au long du XIXe siècle, verra dans le processus de débasquisation l’œuvre néfaste d’une modernité corruptrice.

Cette même volonté disciplinaire se remarque dans le premier roman en langue basque, Peru Abarca (1804, mais publié en 1881), du P. Antonio Moguel. Après les discours historiques et grammaticaux, l’idéologisation de la question linguistique emprunte la voie littéraire, avec deux personnages, le paysan (Peru Abarca) et le barbier (Maisu Joan), figures archétypiques des schémas savoir/ignorance, nature/culture, pureté/impureté. Le Paysan, fort de son savoir naturellement acquis et de sa méconnaissance de toute culture instituée, incarne le bueno bascongado (le bon Basque) tandis que le Barbier, qualifié de malo bascongado (le mauvais Basque), symbolise le citadin, mal assuré de son identité, et représentant le versant négatif de la société. Cette dichotomisation des positions sociales et des rôles du rural et de l’urbain s’imposera comme une constante dans la pensée conservatrice du XIXe siècle.

Les œuvres des apologistes de la langue basque, très certainement grâce à leur appartenance à l’ordre jésuitique, exerceront une influence sensible sur la pensée philosophique, historique et linguistique allemande, dans sa dimension préromantique, dont une figure éminente, W. Von Humboldt, appliquera à la société basque d’Espagne certains de ses principes fondamentaux. À vrai dire, Humboldt avait dû prendre connaissance des particularités du Pays basque dans le fameux ouvrage de Herder : Idées pour une philosophie de l’histoire de l’humanité [18]  : « On peut souhaiter que nous connaîtrons plus profondément l’idiome, les habitudes et l’histoire de ce peuple agile et joyeux et que, comme Macpherson parmi les Gallois, surgira un autre Larramendi qui, entre autres, étudiera les restes de l’antique esprit national. » [19] 

À la faveur d’un séjour à Paris, Humboldt visitera le Pays basque d’Espagne entre 1789 et 1801. De ce voyage, il en tirera un ouvrage consacré aux Recherches sur les habitants primitifs de l’Espagne (Berlin, 1812) où il s’assigne comme mission, entre autres, de « faire connaître le rang auquel cette nation a droit dans l’histoire de l’humanité » [20] .

Il voit dans la langue basque un monument d’émerveillement pour tout linguiste mais aussi une contribution significative à la théorie de la langue comme Volksgeist c’est-à-dire esprit du peuple, déjà formulée par Herder, et qu’il intégrera dans un grand projet anthropologique.

Ces filiations entre les P. Larramendi, Astarloa et Moguel, d’une part, Herder et Humboldt et d’autres, par ailleurs, puis plus tard l’œuvre politique nationaliste basque de Sabino Arana Goiri (très influencé par la conception allemande de la nation) doivent être examinées avec finesse et prudence car elles ne signifient nullement des affiliations idéologiques orthodoxes. Humboldt reprend les thèses de Larramendi sur l’Antiquité et l’universalité du basque en Espagne mais non sans formuler de nombreuses réserves.

Herder et Humboldt sont partisans de la philosophie des Lumières dont, certes, ils critiquent certains excès ; ce qu’en retiendra le fondateur du mouvement nationaliste pour justifier un projet politique d’épuration ethnique (dénonciation de la maketeria, c’est-à-dire les Castillans) et linguistique (recherche systématique d’archaïsmes par des inventions de néologismes) n’en sera qu’une version caricaturale.

Dès le XVIIIe siècle, le préromantisme allemand impulsera donc une véritable tradition d’étude du basque, attestée par une cohorte de grands linguistes travaillant au sein des universités allemandes et qui, à ce jour, n’est toujours pas démentie.





b - Visions consubstantialistes de l’idéal de basquité

Parmi les modalités d’idéologisation de la basquité, le recours au thème de la consubstantialité constitue sans aucun doute un fait culturel remarquable illustré par deux formules, l’une propre à ce XIXe siècle si fortement travaillé, comme nous l’avons évoqué, par les relations conflictuelles entre l’Église et l’État : Eskualdun fededun, « Basque et croyant » ; l’autre propre à cette fin de siècle marquée par la thématisation culturelle et politique de la question identitaire basque : Eskuaraz bizi, littéralement « vivre en langue basque ». Si plus d’un siècle sépare ces deux formules, une homologie structurelle les rapproche ; d’une part, le sens explicite fourni par la réunion et la nature des éléments structurants, la basquité et la religion, la basquité et le basque ; d’autre part, le sens implicite, à savoir l’exclusion des éléments destructurants, l’irréligiosité et l’usage du français (ou de l’espagnol).


« Basque et croyant »

Cette modélisation ethnico-religieuse, produit des tensions idéologiques sous la IIIe République, résume les ambitions de l’Église locale et du cléricalisme à fonder la basquité sur le socle religieux, relation exprimable sous forme propositionnelle : si basque donc croyant. Conçue dans un esprit de croisade contre toutes les valeurs attentatoires à cette relation consubstantielle, cette formule a par ailleurs la propriété d’imprimer sur la dimension religieuse de la basquité les caractères d’une évidence historique, d’une vérité intemporelle. Cette construction fictive d’une telle image du Basque sera répétée et célébrée sous les formes diverses, de manière orale (sermons, missions), écrite (ce sera le message fondamental de l’hebdomadaire basque Eskualduna). Cette représentation du basque croyant sera également magnifiée comme l’une des qualités essentielles du Basque par la cohorte d’écrivains ayant évoqué le Pays basque dans leurs œuvres [21] . Auteur excentrique s’il en fut, et agnostique de surcroît, Pierre Loti se plaît à souligner dans son illustre Ramuntcho (1897, auteur des plus grands succès littéraires en France avec plus de 70 rééditions) la ferveur religieuse des Basques. Cependant, son héros fait preuve d’une foi chancelante, attitude qui se soulèvera pas l’enthousiasme de la critique religieuse à l’égard de son œuvre.

Ainsi, le XIXe siècle voit émerger, pour la première fois, fixées sous la pression religieuse, les normes d’une basquité convenable, de convenance même, admise par tous (qu’il s’agisse du regard interne comme du regard externe), érigée en quasi-style culturel ou, selon l’expression wébérienne, en idéal type. Une telle soumission des identités individuelles à l’ordre du religieux ne pouvait pas être sans conséquences sur les modalités d’intégration sociale des individus au sein du monde rural, le respect de la pratique religieuse garantissant l’accès à la plénitude de la basquité, l’inobservance religieuse signant au contraire une basquité infirme. La position professionnelle et sociale des individus consacrait, à vrai dire, avec une grande visibilité, le hiatus entre ces deux attitudes : le monde des fonctionnaires (gendarmes, douaniers, instituteurs, etc.), associé au camp des non pratiquants, se distinguant généralement de toutes les autres strates professionnelles et sociales.

Redoutant que cette pratique religieuse ne relève davantage du rituel social que de l’expression de convictions religieuses profondes (les Basques chantent pendant la messe plus qu’ils ne chantent la messe !), redoutant aussi les effets destructurants de l’émigration en matière religieuse, l’Église locale a cru nécessaire de désigner des aumôniers pour accompagner les Basques de la diaspora dans l’exercice de leur foi ; d’abord, en 1955 pour les Basques des États-Unis, puis en 1960 pour les Basques de Paris.

Au XXe siècle, une version moderne de cette modélisation ethnico-religieuse sera proposée avec la création, en 1969, de l’association Fededunak (« les croyants ») dont la raison était de favoriser une expression religieuse basque. En définitive, la laïcisation de la société basque a conduit, non pas tant à la disparition des pratiques religieuses qu’à l’effacement de cette relation de consubstantialité entre la basquité et la religion, libérant ainsi l’exercice de la basquité de celle de la religion, tout au moins de manière théorique.




« Vivre en langue basque »

Si la formule eskualdun fededun était construite sur le mode proverbial, celle d’eskuaraz bizi ne manque pas de surprendre par sa construction syntaxique : « vivre en langue basque ». Le fondement de la basquité se loge dans l’usage quotidien du basque, le terme de « vivre » conférant à cet usage une intense expressivité, voire une tonalité dramatique. Vitaliste (langue = vie), fondamentaliste (absolutisation de la langue comme support essentiel d’une identité collective), cette représentation de l’idéal de basquité est également a-historique dès lors qu’elle semble ignorer les contextes culturels et politiques qui expliquent le statut d’une langue de même que les fréquents ajustements ou accommodements linguistiques (nécessité d’une grande flexibilité des postures linguistiques dans une région habituée depuis longtemps aux pratiques bilinguistiques) qu’exige le quotidien social.

Ce nouvel idéal type, élément central du discours nationaliste contemporain, proposé aux adultes intéressés par l’apprentissage du basque en cours du soir, signifie ou suppose une restructuration profonde de l’imaginaire culturel des populations locales, imaginaire culturel organisé autour de la bipolarité basque/française. Une telle absolutisation culturelle du basque n’est pas sans rappeler le concept de « langage totalitaire » utilisé par J.-P. Faye [22]  pour qualifier une langue visant à l’unification idéologique. En effet, l’idéal type eskuaraz bizi comporte une intention, celle de gouverner les formes mêmes de la production et de la reproduction des représentations collectives. L’établissement d’une consubstantialité entre la basquité et le basque entraîne donc le dépassement de la question des règles de la communication sociale fondée sur la diversité des usages au profit du projet d’instauration culturelle de la suprématie du basque sur les autres parlers. Nous nous trouvons devant un postulat pensé comme une nouvelle évidence culturelle qui ne se réclame pas d’un discours sur la Modernité (promotion d’une langue « minoritaire », pour les uns, au statut culturel peu valorisé, pour les autres, afin de répondre aux attentes nées d’une rencontre inédite entre les exigences d’une instrumentalisation rationnelle et affective de cette langue) mais interpelle principalement les ressources affectives. Ce postulat suppose par ailleurs la confusion des règles de la vie sociale avec les règles de la vie quotidienne, de même que la croyance qu’une infrastructure communicationnelle peut « fonctionner » selon le principe d’un pur volontarisme militant.

Eskualdun fededun et eskuaraz bizi, ces deux mots d’ordre visent ou supposent en définitive l’homogénéisation de la société basque en stigmatisant les comportements non soumis à l’orthodoxie religieuse ou linguistique. Ce faisant, ils illustrent le rôle structurant de la religion et de la langue ‒ production d’une identité, c’est-à-dire d’une conscience collective ‒, la première débordant largement de son statut de corpus de croyances, la seconde agissant au-delà de son rôle de vecteur de la communication. Une véritable théorie de l’idéal de basquité est ainsi esquissée, prônant la restauration d’une conformité soit à l’idéal religieux, soit à l’idéal de l’unité linguistique.







c - Activités mythologiques et scientifiques

Un mode remarquable de valorisation de la basquité se trouve dans les inventions mythologiques qui marquent si fortement l’imaginaire des pays européens au XIXe siècle.

Le renforcement des consciences nationales, la restructuration de la topographie des appartenances culturelles, le mouvement romantique et ses exigences d’une histoire des mœurs populaires expliquent la forte sensibilisation aux récits de fondation et au thème de la continuité entre le présent et le passé. La structuration de ces deux niveaux se réalise selon deux voies, à la fois distinctes et complémentaires : l’une littéraire avec la production de récits de dimension mythologique, l’autre scientifique avec la formation des sciences sociales. La concomitance de ces deux savoirs ou langages peut paraître paradoxale : en réalité, ils ne sont que les deux versants d’un même mouvement culturel dont l’ossianisme constitue l’acte de naissance.

En effet, la publication en Angleterre par James Macpherson, en 1747, de Poemes of Ossian, puis, en 1761, de Fingal, ancien poème épique en six livres ou plusieurs autres poèmes composés par Ossian, fils de Fingal, traduits de la langue gaélique par James Macpherson et, en 1763, de Temara ou poème épique en huit livres… annonce l’avènement du genre ossianique ; Macpherson en sera la figure emblématique à côté de John Smith dont la notoriété, en France, sera nettement moindre. Les publications de Macpherson initient un exercice nouveau consistant à composer des épopées ou des légendes à partir de brides de récits authentiques et à les présenter comme autant de récits authentiques recueillis auprès des habitants d’Écosse, pays de vieilles et grandes traditions de récits légendaires où la fonction récitative était l’apanage d’une classe de lettrés appelée File ou voyants [23]  ; ces derniers étant eux-mêmes répartis en plusieurs catégories, selon le niveau de connaissances (le barde appartenant à la catégorie inférieure).

Ce type de littérature issu des pays de langue gaélique (Irlande et Écosse) alimentera toute une riche phantasmagorie sur les pays et les gens du Nord, dont la fortune [24]  littéraire et artistique des poèmes d’Ossian en Europe apporte un exemple éclatant.

Les celtisants classent la production épique gaélique selon trois rubriques : le cycle mythologique (le plus ancien), le cycle héroïque et le cycle ossianique [25]  où se mêlent données historiques et fictives, associant le personnage de Finn et son fils Ossian ; leurs exploits constituent le matériau de ces récits tandis que les deux protagonistes illustrent les figures emblématiques du guerrier et du barde dont le retentissement sera si important dans la littérature du XIXe siècle. Parmi les thèmes abordés par la littérature ossianique dominent ceux de la mélancolie du vieux guerrier aveugle, pleurant à la fois ses amis disparus, les exploits de sa jeunesse et tout son monde évanoui, du surnaturel (magie, métamorphose, animaux gigantesques ou monstrueux, géants, etc.) et du christianisme à travers l’évocation fréquente de l’illustre saint Patrick [26] . Fait remarquable, ce dernier thème sera totalement occulté dans l’Ossian de Macpherson (pourtant de confession protestante) où se remarquent par contre les symboles païens (Ossian apostrophe à maintes reprises le soleil ‒ dans Temora et Carthon et la lune ‒ dans les Chants de Selma et Dar-Thula). Une attention particulière doit être accordée à la question des rapports entre le père et le fils et concomitamment à celle de la jeunesse, thèmes récurrents dans la littérature ossianique. Peu avant Macpherson, le poète irlandais Michel Comyng avait composé le poème d’Ossian sur la terre des jeunes (Oisin in tir na N’og) [27] . L’influence du mythe de l’Irlande, terre de la Jeunesse, s’exerce jusqu’au XXe siècle, inspirant l’œuvre romanesque Haur Besoetakoa (L’enfant dans les bras) de l’écrivain basque Jon Mirande qui prône une idéologie fasciste progermanique au service d’une basquité critique.

Le texte d’Ossian, à cause de son immense retentissement dû pour une part aux innombrables controverses qu’il suscita, fut un récit fondateur à plusieurs titres : il est un exercice critique autour de l’Antiquité [28]  dont la fonction paradigmatique est fortement soulignée ; il consacre la légitimité culturelle des productions populaires ‒ légendes, croyances, etc. ‒ auxquelles les esprits voltairiens n’accordaient que mépris ; il représente un travail de formalisation/normalisation de tout ce que le peuple peut véhiculer de superstitions, de croyances, etc., à travers le langage épique ; il pose la question des conditions de formation de la faculté poétique, expression pour les uns de l’ignorance, tel Pelloutier qui estimait que « l’ignorance et le mépris des lettres sont la véritable origine de la poésie » [29] , produit pour d’autres de la pensée éclairée, tel le Basque Garat, bascologue et grand acteur de la Révolution française (membre de la Société des observateurs de l’homme) qui effectue le constat suivant : « Voyez les chants d’Ossian, la production sans contredit la plus étonnante du génie des sauvages, les mêmes mots et les mêmes images reviennent à chaque instant, on est bientôt fatigué de leur monotonie. C’est au moment que les langues arrivent à leur perfection, c’est dans les siècles éclairés que naissent les poètes » [30]  ; enfin il met en évidence, sans l’inventer, la figure du barde [31] , vrai poète des temps primitifs et des temps futurs, poète de la nature, interprète d’une humanité primitive et de la pureté originelle, qui inspirera une abondante littérature de sensibilité romantique et dont la parenté avec le bertsulari ou improvisateur basque sera établie et célébrée au milieu du XIXe siècle par le premier grand ossianiste basque, Augustin Chaho.

Les motifs principaux du genre ossianique recouvrent le monde des âmes qui vivent dans les nuages sous la forme d’ombres, les artifices lyriques tels que le vent lugubre, le ciel bas et la mélancolie du vieillard et enfin les deux grands ressorts de l’action épique, l’amour et la guerre. Les apostrophes ou les hymnes au soleil constituent également un motif poétique très présent dans la littérature ossianique.

L’immense écho de l’Ossian de Macpherson se mesure en fonction d’une double et inhabituelle perspective : l’âpreté des controverses autour d’une œuvre qui symbolisera désormais la pratique de la fabulation, le nombre d’épigones et la fécondité littéraire qu’il suscite en Angleterre et en Europe.

La vigueur des débats autour de l’authenticité des poèmes d’Ossian émut les cercles littéraires anglais. L’un des plus prestigieux, celui d’Edimbourg (la Highland Society d’Edimbourg), lança une étonnante enquête, qui dura près de huit ans, visant à réunir faits et témoignages sur la nature des sources et des matériaux utilisés par Macpherson. Le rapport [32]  fut publié en 1805 ; de ses conclusions [33]  formulées avec prudence, il en ressortait que le travail de Macpherson résultait de l’addition hardie d’éléments imaginaires et de données d’origine historique, la commission avouant par ailleurs son incapacité à fixer avec exactitude les frontières entre la fiction et la réalité historique.

La distance entre ces deux strates renvoie à la question de la distance entre la transcription lettrée d’un récit et son expression orale originelle. La sophistication de la « composition littéraire » [34]  évoquée par les membres de la commission annonce une préoccupation importante de la science anthropologique nouvelle, que les frères Grimm mettent à l’épreuve, dans leur collecte des récits et contes populaires allemands.

Ce rapport connut une diffusion internationale et ne contribuera que bien plus tard à atténuer des controverses alimentées par les complaisances des uns et par les dénigrements des autres. Le Gascon J.-F. Bladé, auteur d’Études sur l’origine des Basques (1869), anti-ossianiste déclaré, réservera ses plus vives critiques au Basque ossianniste, A. Chaho.

Rares ont été les genres littéraires suscitant autant d’engouement et d’œuvres diverses que le genre ossianique. À partir de la Révolution française, on n’hésite pas à utiliser les prénoms d’origine ossianique ‒ Oscar, Malina, Temora ; de grands auteurs de la littérature française du XIXe siècle (Lamartine, Saint-Simon, Nodier, Victor Hugo, etc.) s’en inspirent ou célèbrent la sensibilité ossianique ; l’empereur Napoléon, qui voue une véritable passion à l’œuvre de Macpherson, fonde, en 1807, l’Académie celtique, donnant ainsi au mouvement celtisant une impulsion officielle ; on utilise Ossian contre les canons de la poésie épique classique représentée par Homère ; au début du XIXe siècle, la compétition s’installe entre les adeptes du genre poétique ossianique et les tenants du genre troubadour.

L’introduction en France du genre ossianique sera l’œuvre de deux esprits particulièrement sensibles aux nouveautés littéraires en cette deuxième moitié du XVIIIe siècle.

Le premier, Turgot, économiste, homme d’État et historien, auteur d’un Premier discours sur l’histoire universelle (1751), véritable traité anthropologique sur les expressions sociales et culturelles ‒ en particulier la poésie et la langue ‒ des populations « sauvages, tartares, celtes et arabes », publie anonymement dans le Journal étranger (septembre 1760) deux fragments empruntés à la poésie d’Ossian (sans le nommer). Il s’agit en réalité, pour Turgot, d’utiliser cet emprunt comme argument dans le cadre d’un débat avec les partisans de la théorie de Montesquieu sur les climats, quant à l’origine du style oriental et à sa richesse en paraboles et en images [35] . À l’explication par la chaleur du climat et la luxuriance de la végétation, Turgot oppose la thèse de la condition primitive de la civilisation et des mœurs et note une nette ressemblance entre les poèmes ossianiques et certains poèmes orientaux. Le Journal étranger poursuit (en 1761) la publication des textes de Macpherson, sous la signature cette fois de Suyard qui voit dans la poésie primitive la véritable poésie et affirme la supériorité stylistique des œuvres primitives [36] .

Les contributions à la revue de Diderot, de Grimm et d’autres encore, qui s’accordent pour reconnaître les propriétés rares de la poésie des primitifs, confortent la connaissance et la diffusion auprès des lecteurs français de l’œuvre de Macpherson dont les usages à partir de 1800 se multiplient et se diversifient. Débordant de la littérature, Ossian pénètre dans le champ théâtral [37] , inspire la création artistique [38] , excite la curiosité de voyageurs lettrés qui, nombreux, font le pèlerinage d’Écosse : Charles Nodier est de ceux-là et son Essais d’un jeune barde (1804) en est le produit. Et sans doute n’a-t-il pas manqué de transmettre ses ardeurs ossianistes à un habitué de son salon, l’écrivain basque souletin Augustin Chaho.

L’œuvre littéraire de Chaho porte les marques évidentes de l’ossianisme en même temps que les traces de l’illuminisme et de la franc-maçonnerie, tout ceci conférant à ses audacieuses thèses sur la basquité une perspective mythologique inédite qui lui vaudra la réputation, aux yeux d’historiens basques, d’être l’interprète d’un prénationalisme basque.

Son œuvre à double versant ‒ des travaux d’intention scientifique (grammaire du basque et histoire du Pays basque) et des écrits littéraires et philosophiques ‒ participe pleinement des modes, des genres, des influences, des idées qui se mêlent et s’opposent durant toute la première partie du XIXe siècle.

Homme de lettres et fervent républicain, connaisseur avisé des cercles philosophiques et littéraires parisiens, observateur d’une société basque à laquelle il est passionnément attaché et en qui il voit le « peuple des voyants », Chaho accomplit, le premier, cet exercice intellectuel singulier consistant à inscrire la basquité au centre d’une double problématique, d’une double perspective diachronique et synchronique : le passé et le futur du « peuple des voyants », les grandes préoccupations philosophiques, politiques et littéraires de l’espace parisien et le travail de prospection ethnographique et historique sur le Pays basque. Cette volonté de confrontation et de croisement entre le passé, le présent et le futur, d’une part, entre le local et l’extérieur d’autre part, signe la complexité et l’hétérodoxie d’une pensée que la société locale pouvait difficilement comprendre et accepter.

Ses rencontres parisiennes, ses sensibilités littéraires et ses options philosophiques et politiques ne pouvaient que faciliter la connaissance du genre ossianique dont il allait extraire le souffle inspirateur pour écrire ses récits épiques sur le passé des Basques. Si Chaho reprend à son compte certains motifs majeurs de l’ossianisme (notamment celui du barde), il emprunte également beaucoup à la doctrine illuministe (concepts et interrogations philosophiques). Cette rencontre entre ossianisme et illuminisme confère à l’œuvre de Chaho une dimension énigmatique, qualifiée souvent et hâtivement d’ésotérique. La postérité, très sélective et très critique à son égard, en a retenu la première version anticléricale de la basquité. Le contraste, à ce niveau-là, n’en sera que plus grand avec l’importante œuvre ethnographique de l’abbé J.-M. Barandiaran (1889-1990), lequel, formé aux idées de l’École diffusionniste de Vienne, entreprendra, tout en étudiant les aspects mythologiques du passé des Basques, de concilier basquité et vision chrétienne de l’histoire. Si ce dernier point sépare Chaho et Barandiaran, les deux partagent par contre pleinement ces deux ambitions intellectuelles intrinsèques à l’étude des singularités culturelles aux XIXe et XXe siècles : le mythologisme et le positivisme. Chacun, bien entendu, interprétant et expérimentant ces intentionalités mythologistes et positivistes en fonction de l’état des sciences de l’homme et des préoccupations idéologiques de son temps.

Confronté à l’éveil du nationalisme basque dont il partage les valeurs fondamentales et au problème de l’effacement progressif de la société paysanne basque ‒ entendue comme le conservatoire de la basquité authentique ‒ devant une « modernité » industrielle impérialiste, Barandiaran procède à l’inventaire d’une multitude d’aspects de la société « traditionnelle » basque, élaborant en somme une Volkskunde, c’est-à-dire une science du peuple convertie en science de « son » peuple [39] .

Si l’on peut parler de tonalité allemande pour qualifier les travaux de Barandiaran, c’est de tonalité germanique qu’il convient de parler pour traiter de l’œuvre littéraire du Basque parisien Jon Mirande, œuvre ouvertement inspirée par les idées de Nietzsche, Schopenhauer et Spengler, mais aussi par la mythologie irlandaise. Animé par des sentiments antichrétiens et antidémocratiques, Mirande sombre dans une idéologie nationaliste fascisante (pronazie) où il entend puiser les valeurs susceptibles de restaurer une basquité aristocratique, au sein d’une société basque décadente, gangrenée à ses yeux par les conformismes démocrates-chrétiens et bourgeois. De réels talents littéraires font de Mirande une sorte de Brazillac ou Céline basque. Si sa pensée ne connaîtra qu’une très faible audience, elle illustre par contre la séduction voire la fascination exercée sur des esprits, au demeurant talentueux, par une idéologie constituée notamment autour de discours sur la virilité, la force, la jeunesse, la guerre, la décadence, l’antimodernisme, les dérives possibles de l’hypertrophie du langage identitaire. En cela, elle a constitué la version « noire » de la basquité, au cours de la deuxième moitié de ce siècle.

Cette insertion de la basquité dans le sillage d’une germanité fortement pervertie et idéologisée nous rappelle, mais de manière constrastive, l’Aufklarüng allemande et sa contribution, au début du XIXe siècle, à la constitution d’une basquité raisonnée et raisonnable.

Les développements nés du mythologisme et du positivisme répondent en réalité à deux préoccupations fondamentales qui traversent les œuvres de Chaho, Barandiaran et Mirande : celles de l’antiquité ou des origines, de la continuité entre le présent et le passé. La position paradigmatique des concepts d’antiquité et de la continuité s’inscrit dans le sillage des effets du discours de la modernité qui inspire le mouvement historique des sociétés et que contestent sur bien des points Barandiaran et Mirande.

Le thème de l’antiquité de la langue basque dont nous avons observé le large écho en Espagne, en particulier jusqu’au XVIIIe siècle, se dégage au moins partiellement de la seule référence religieuse et s’enracine dans une cohérence mythologique qui détermine désormais la basquité. La puissance symbolique du Peuple des voyants est préservée aux yeux de Chaho par la puissance mythique de son passé. Pour Barandiaran, le pouvoir destructeur de la modernité (incarnée dans l’industrialisation, l’urbain, la laïcité, etc.) rend la basquité incertaine. Pour Mirande, la décadence de la société basque appelle un retour à l’ordre des valeurs chevaleresques. Ainsi, dans les trois cas, le présent est bien évalué dans ses relations de continuité ou de discontinuité avec le passé. L’approche se veut en quelque sorte régressive : Barandiaran et Mirande se réfèrent à un âge d’or disparu, représenté par l’état naturel, tandis que pour Chaho, les Basques semblent conserver intactes leurs facultés d’action historique.

Des trois auteurs, Barandiaran est celui qui, grâce au travail de modélisation des oppositions entre monde rural et monde urbain, fournit la théorie la plus explicite de la continuité : celle-ci s’incarne et s’observe dans la société rurale/paysanne tandis que le monde urbain représente l’espace de la discontinuité.

Quand la science affiche ses limites ou fait défaut, l’épopée ou la légende apportent leur complément de sens et de perspective.





d - La thématisation anthropologique de la basquité

Parallèlement à la littérature, la basquité devient au XIXe siècle l’objet de multiples interrogations de dimensions scientifiques à la faveur de la formation des sciences sociales. Les conditions de thématisation anthropologique de la basquité diffèrent nettement, selon qu’il s’agit du Pays basque d’Espagne et du Pays basque de France.

En Espagne [40] , la pensée anthropologique se constitue dans le sillage des travaux des naturalistes. La publication en 1833 des Lecciones de Antropología de V. Adam et le lancement en 1883 de la revue La Antropologia moderna figurent parmi les événements les plus significatifs d’une première période marquée par le développement de l’anthropologie naturaliste et le début des études sur le folklore. Dans une Espagne dominée par la pensée scholastique, la Institución libre de Enseñanza ‒ prestigieuse structure culturelle animée par les valeurs de la laïcité ‒ et des médecins formés en France agissent activement pour la diffusion des travaux d’anthropologie naturaliste dans la région madrilène, tandis que dans les régions à forte personnalité, Galice, Pays valencien, Catalogne et Pays basque, des études ethnographiques et folkloriques sont engagées par des hommes de lettres. Ainsi, se développe autour de la science anthropologique une intense vie intellectuelle avec ses lieux favoris que sont les Ateneos (assimilables à des centres culturels) et les Sociétés provinciales, nourries par les rapports d’expéditions et de voyages, les expositions, les publications, les congrès, et largement ouvertes sur l’extérieur. Le Français Broca est vénéré et commenté à Madrid, Darwin est professeur honoraire de la Institución libre de la Ensenañza ; Anton va étudier à Paris sous la direction de Quatrefages dont les conférences seront traduites en espagnol.

En fait, deux groupes idéologiquement antagonistes tentent d’organiser la connaissance anthropologique selon des visées différentes ; ceux qui se réclament de l’esprit positiviste, de la modernité et ceux qui défendent les thèses catholiques traditionnelles, les premiers abordant l’anthropologie à partir des théories naturalistes étrangères, les seconds privilégiant une perspective philosophique.

Ces deux courants impulseront à partir des années 1880 la recherche ethnographique sur le folklore d’Espagne. Pour le courant moderniste, ce type de recherches doit participer à la « connaissance et la reconstitution scientifiques de l’histoire et de la culture espagnoles » [41] , associant ainsi projet scientifique et intention politique. L’initiateur de cette démarche, A. Machado y Alvarez, informé par la Revue celtique de la création à Londres de la Folk-lore Society en 1878, fonde à son tour El Folk-lore español en 1881 ; celui-ci suscitant dans les provinces des productions similaires, ainsi Foklore Vasco-Navarro (1883) en Pays basque.

Un autre courant culturel, articulé autour du concept de « Renaissance » revu selon des perspectives romantiques et nationalistes, insiste sur le travail de réappropriation de l’histoire locale, la mise en valeur des coutumes et des traditions dont les traces les plus représentatives et les plus significatives se remarquent dans le monde rural, par la réaffirmation culturelle de la langue comme signe distinctif de l’identité culturelle et par le retour à l’expression littéraire populaire.

En Pays basque, le champ anthropologique est marqué par trois grandes figures : Aranzadi, Barandiaran et Caro Baroja. Le premier, d’esprit positiviste, titulaire de chaires de pharmacie et d’anthropologie, doit être considéré comme le grand fondateur de l’anthropologie basque qu’il introduit avec El pueblo eskualdun, Estudio de antropologiá (1889), El problema antropologíco vasco (1894), Le raza Vasca (1898), De la originalidad Vasca (1912). Sa collaboration avec un autre grand anthropologue, L. de Hoyos Sainz, sera à l’origine de l’ouvrage commun Ethnografia, sus bases, sus metodos y aplicaciones a España (1917). Son disciple direct, J.-M. Barandiaran, prêtre de son état, fondateur de la Sociedad de Eusko-Folklore (1921), fidèle interprète ‒ comme nous l’avons noté ‒ des théories diffusionnistes, et auteur d’une œuvre immense, incarne encore aujourd’hui le grand apôtre de la singularité culturelle basque. Il procédera à l’inventaire des traits de la basquité en créant dans chaque province basque un groupe Etniker. Enfin, J. Caro Baroja a construit sa réputation nationale et internationale en menant conjointement ses recherches dans le domaine basque mais aussi sur l’Espagne entière. Il consacre sa thèse aux Viejos cultos y viejos ritos en el folklore en España (1941) et précise ses axes de recherches dans ses Pueblos del Norte de la Peninsula (1943) et ses Pueblos de España (1946), en prenant le risque de commettre un sacrilège contre le principe d’unité nationale, face à un franquisme sourcilleux. Après un ouvrage sur Los Vascos (1949), ses investigations s’enrichissent de nombreux travaux, Las brujas y su mundo (1961), Los judios en la España moderna y contemporanea (1962), El Carnaval (1965), ses Estudios vascos en dix volumes (de 1973 à 1981). Savant solitaire mais sans cesse sollicité, très attaché à sa demeure familiale de Vera de Bidassoa, chargé de tant de souvenirs liés à son oncle Pio Baroja, bénéficiaire des plus prestigieuses distinctions espagnoles, J. Caro Baroja suscitait la considération générale par l’étendue et la qualité de ses travaux, n’hésitant pas à dire, avec la constante liberté de penser qui était la sienne, sa lassitude devant les folies meurtrières qui endeuillaient son pays natal.

Préférant la notion de « cycle culturel » élaborée par E. Meyer à celle de « zone culturelle » utilisée par les Nord-Américains, J. Caro Baroja [42]  réfute (se situant en cela à l’opposé de Barandiaran) toute idée ou qualification de culture pure et soutient que « l’intelligibilité des choses exige leur inscription dans le temps, en pensant à l’histoire de la conscience de l’homme, à celle de sa religion ou de son absence de religion, à l’histoire des fêtes, des usages et des coutumes » [43] . Il récuse également l’a-historicité de la vie de l’homme, des champs, l’immobilité tant des petites communautés que des sociétés rurales, ainsi que leur illettrisme [44] .

Toutes ces contributions anthropologiques sur la société basque d’Espagne ont pour trait commun d’avoir été produites par des observateurs endogènes, au parcours intellectuel et biographique aussi sinueux que rare, cet aspect soulignant la place et le sens de l’expression régionaliste dans ses versions culturelles et politiques en Espagne. Excepté pour Aranzadi, la majeure partie de ces anthropologies s’est élaborée en dehors de l’institution universitaire sans que, d’ailleurs, leur qualité et leur notoriété n’en souffrent.

Le contexte est bien différent en Pays basque de France où le regard ethnographique est porté au XIXe siècle par des observateurs exogènes, voire étrangers, aux profils intellectuels très variés (études littéraires, théologiques, langues orientales, Eaux et Forêts, etc.), abordant le Pays basque comme une terre exotique, tantôt enthousiasmés par l’originalité de la basquité, tantôt porteurs de jugements ethnocentristes (refus d’une dignité culturelle à certains traits de la société basque). Francisque Michel, J. Vinson, Élisée Reclus, G. Herelle, les Anglais Dogson et Webster sont de ceux-là ainsi que la cohorte de linguistes allemands, Schuchardt, Ulhenbeck, Bouda et Hollandais, Van Eys, initiés à la bascologie par les travaux de Humboldt.

Cette fièvre exploratoire de la basquité dans ses dimensions anthropologiques et linguistiques accompagne et illustre en même temps l’affirmation d’une forte attractivité du Pays basque à la faveur de la diffusion des premiers modèles de déplacement touristique : le passage en Espagne par le Pays basque fait partie du modèle social hautement distinctif du great tour que se doit d’honorer tout Anglais bien né, au début du XIXe siècle ; la constitution, au cours de la seconde moitié du XIXe siècle autour de Biarritz, d’un tourisme balnéaire très élitiste achève de consacrer l’image d’un Pays basque idéalisé et recherché comme un lieu de villégiature d’excellence.

Une telle accumulation de savoirs divers sur la basquité se réalise dans le cadre d’un provincialisme [45]  que l’on cultive avec délices dans la mesure où il peut fournir des modèles à une bourgeoisie en quête de singularisation sociale. À cet égard, les sociétés paysannes, le monde rural, les cultures régionales constituent autant de prétextes et de voies pour un exotisme au sein même de la France.

Les études bascologiques se développent à partir de quatre pays : l’Espagne, la France, l’Angleterre (autour des cercles scientifiques de la région d’Oxford) et l’Allemagne où naît (à Berlin) en 1886 la revue savante Euskara, « organe pour les intérêts de la Baskischen Geselleschaft », chargée de promouvoir les études sur la langue basque et l’ensemble des traditions basques. Cette infrastructure érudite et savante et la production scientifique qui en est issue correspondent fortement aux traditions intellectuelles universitaires en usage dans chacun des pays concernés, le contraste étant particulièrement accusé entre l’Allemagne, où la linguistique comparée jouit d’une forte notoriété, et la France où celle-ci est presque ignorée. Cette dissemblance nous paraît trouver son origine dans les caractères propres aux Lumières françaises et allemandes : tandis que les premières se définissent d’emblée comme antireligieuses, l’Aüfklarung puise dans la pensée protestante une partie de ses ferments intellectuels. La conception du statut culturel et scientifique des productions populaires et plus généralement de la diversité des infrastructures linguistico-culturelles non surdéterminées par un État-nation s’en trouve fortement marquée : marginalisation et dénigrement d’un côté, intégration et valorisation de l’autre.

Elle n’est pas non plus étrangère à l’écho, auprès de cercles culturels ou scientifiques, d’une basquité qui, aux yeux de beaucoup, se résume dans une langue dont la définition des origines relève des questions non résolues. À partir de là, beaucoup seront tentés d’enfermer la basquité dans un halo de mystère jusqu’à la transformer en quasi-objet méta-social.





e - La rhétorique des traditions

Le discours de la modernité, qui s’incarne dans cette nouvelle figure économique, culturelle et sociale représentée par la « société industrielle », condamne impitoyablement les corpus de valeurs et de pratiques non conformes à ses impératifs à n’exister qu’à travers le statut de traditions. Alors que la philosophie des Lumières et la République réunies visent à la neutralisation symbolique des « traces » de l’Ancien Régime, les sociétés paysannes et leurs attributs culturels (mode de vie, langues, croyances, etc.) font objectivement partie du monde de l’Ancien Régime. Non porteuses d’historicité, ces « traces » sont appelées à perdre naturellement leur sens et leur efficacité sociale sans même faire appel aux mesures contraignantes décidées à leur égard. L’avènement de la société industrielle s’accompagne ainsi de la production d’un immense registre de traditions dont la totalité signifiante sera désormais désignée par le concept de société traditionnelle.

Des traditions, nombreux en seront les usagers, les interprètes, comme les censeurs. Il y a les traditions des traditionalistes qui, tel Joseph de Maîstre [46] , grand inquisiteur de la pensée voltairienne et de la Révolution française (traitée métaphoriquement de « maladie », tandis que la monarchie représente la santé), exaltent les traditions ‒ parce que porteuses de l’essence des choses appelées à durer ‒ et engagent par réaction une recherche sur le passé repensé à la lumière du présent, afin d’aider à la renaissance du modèle épistémologique traditionnel, occidental et chrétien, puis à la restauration de son expression politique historique, la monarchie.

Il y a les traditions d’un Frédéric Le Play, théoricien d’une Réforme sociale destinée à inverser le mouvement historique initié par la révolution industrielle, qui voit dans certaines pratiques des communautés basques et en particulier dans la vigueur de la famille-souche basque, le contre-point parfait du modèle familial promu par cette révolution industrielle. Il y a les traditions du châtelain Antoine d’Abbadie d’Arrast, initiateur des Fêtes des traditions basques qui voit dans les danses, la pelote et la pratique de l’improvisation le substrat culturel de la basquité. Il y a les traditions des membres du Congrès de la tradition basque, réunis à Saint-Jean-de-Luz, en 1896, sous les auspices de la Société d’ethnographie de Paris, qui vont jusqu’à résumer une société et l’ensemble des traits, valeurs et pratiques qu’elle recouvre par la tradition basque, tout en confinant la basquité dans le seul espace qui lui est autorisé, celui de la tradition. Il y a les traditions des bourgeois urbains et des républicains qui s’activent à les promouvoir dès lors qu’il s’agit de faits qualifiant une culture populaire et dignes d’enrichir le patrimoine national de la France ; le projet de « musée basque et de la tradition bayonnaise », dont la fondation sera effective en 1922, en sera la traduction majeure.

Il y a les traditions de l’Église qui y voit un rempart contre les effets corrupteurs de la modernité (on analysera la lettre pastorale de l’évêque de Bayonne faisant l’éloge, au début de ce siècle, des vêtements « traditionnels » des Basques et des Béarnais face aux influences des nouvelles modes iconoclastes sur les femmes). Le parrainage accordé par l’église locale lors de la création des groupes de danses folkloriques basques auprès des paroisses, à partir de la Deuxième Guerre mondiale, en dit long sur les modes d’idéologisation et sur l’ambivalence idéologique possible de cette pratique qu’est la danse. Condamnée par l’Église pour ses propriétés immorales, elle est acceptée voire protégée par cette même institution sous le statut de danse folklorique, la folklorisation reposant sur une formalisation des gestes et des attitudes, laquelle entraîne la neutralisation de la dimension objectivement ou virtuellement immorale de la danse. Selon la perspective analytique nationaliste contemporaine, ces danses sont converties en gestes et attitudes authentiques, c’est-à-dire défolklorisés, accédant ainsi à une forte opérativité identitaire.

Ce double mouvement d’invention et d’intense idéologisation des traditions trouve son origine dans les controverses sur les sens et les effets de la Révolution française et de la révolution industrielle, controverses dont nous avons souligné à de nombreuses reprises l’écho en Pays basque de France. Les écoles de pensée liées à la République et celles liées à l’Église organisent et nourrissent ces débats souvent violents, qui le sont à la mesure de l’enjeu : l’évaluation (positive ou négative) du modèle social porté par la modernité.





f - Les expressions de la modernité et de la postmodernité

Si domine au XIXe siècle la vision d’une basquité soumise à l’ordre traditionnel, c’est à la fin du XIXe siècle qu’elle relèvera pour la première fois, de manière ostensible, de l’ordre moderne, à la faveur notamment de l’invention du néo-style architectural basque. Quant à l’expérience « postmoderne », elle se réalise actuellement à travers le langage musical emblématisé par le « rock basque », résultat d’une alchimie culturelle sophistiquée entre une musique exogène, à prétention universaliste, et une basquité thématisée principalement par la langue basque, alchimie opérée par des classes d’âge jeunes et sensibles au discours nationaliste basque.

Si l’incarnation de la valeur de la modernité dans le champ architectural fut pensée par des éléments exogènes d’origine bourgeoise, à des fins de distinction sociale, l’expérience musicale postmoderne à travers l’expérience de la musique rock s’élabore en dehors de la doxa de la musique traditionnelle et des normes de la nouvelle musique basque, elle aussi à forte connotation politique.

Au moment même où Nietzsche parle de la crise de la modernité et du retour au théâtre des ombres du passé, les architectures régionales fournissent la matière pour de nouvelles inventions stylistiques à une bougeoisie entreprenante, expérimentant les premières formes de tourisme et cherchant de nouveaux signes de distinction sociale, et également, à des cercles d’architectes en voie de constitution et sensibles à des expressions architecturales régionales dont la mode avait été initiée en Angleterre. Et la lecture positive des propriétés de ces architectures débouche sur une véritable théorisation des relations entre des modèles consacrés par la tradition et les potentialités offertes par l’esthétique et la technologie modernes.

De cette théorisation est issu le modèle architectural qualifié de néo-style régional [47] . Les premières traductions du modèle néo-basque se remarquent à la fin du XIXe siècle, sur la côte Basque, suivies de leur multiplication et de leur diffusion à l’intérieur et à l’extérieur du Pays basque, sous l’impulsion d’un fort noyau d’architectes dits régionalistes. L’un d’entre eux, H. Godbarge, s’illustrera en définissant dans son ouvrage consacré aux Arts basques les voies pour une « architecture régionaliste » en Pays basque.

Le modèle néo-stylistique repose sur une opération de transfiguration sociale de la tradition par la modernité, de la culture populaire par la culture bourgeoise, des formes régionales par les formes classiques. De dimension somptuaire, au départ, le néo-style basque se diffusera géographiquement, mais aussi socialement sous la forme de nouveaux modèles ‒ le néo-« petit-bourgeois » et le néo-« démocratisé » ‒ de richesse sémiologique décroissante pour s’imposer aujourd’hui en modèle dominant, avec le pastiche, dans le marché de la construction individuelle.

Cette forte séduction du néo-style basque auprès de l’imaginaire contemporain local met en évidence des modalités de torsion de la singularité en vecteur de conformisme social.

La dimension esthétique du néo-style basque ne concerne pas seulement la définition d’un espace d’habitat inédit symbolisé par la « villa », elle englobe une dimension de type syntaxique avec le mode de désignation de cette villa. Support d’identification sociale dans la société paysanne basque, le nom basque affecté à la villa se charge d’une fonction décorative. Ainsi, le style néo-basque fixe très visiblement les relations de continuité (maintien de la structure) et de discontinuité (déplacement de sens), c’est-à-dire la proximité et la distance entre les règles de la société paysanne « traditionnelle » et les règles de la société « moderne ».

Le rock « basque » [48]  entend à sa manière redéfinir fondamentalement les questions de distance et de proximité entre le passé et le présent, le local et l’ailleurs ou l’universel, éléments qui nous le font situer dans le sillage de l’intention et de l’expérience postmodernes. Phénomène culturel et social récent, d’ampleur croissante, complexe, non dépourvue d’ambiguïtés, il se proclame politique, c’est-à-dire critique, ouvert c’est-à-dire interculturaliste, par les dispersions et les unifications de sens qu’il s’autorise.

Musique « excessive » (pour paraphraser une formule de R. Barthes à propos du catch traité de « sport excessif »), le rock « basque » se fait partisan et interprète d’une basquité conquérante, audacieuse, iconoclaste même, avec les métissages linguistiques et musicaux les plus inattendus, comme si la recherche de l’insolite était la fin ultime. Fière de ses outrances diverses, la musique rock doit assumer les effets de ses outrances : opposés à toutes les légitimités officielles, les adeptes du rock s’activent pourtant avec ardeur à plaider la légitimité de leurs passions musicales.

La dimension universelle de cette musique donne au rock « basque » ‒ qui fonde sa basquité sur l’emblématisation de la langue basque ‒ une opérativité symbolique nettement supérieure à celle des musiques traditionnelles ou modernes basques : en effet, le rock universalise virtuellement la langue basque ou la basquité, tandis que la langue basque « localise » le rock, langage musical sans frontières.





g - L’avènement d’une basquité active

Idéologisation, mythologisme et thématisation scientifique, tels furent les traitements majeurs dont bénéficia la basquité au XIXe siècle, période de grande importance à bien des égards. Objet de connaissance et de célébration, la basquité n’était pas encore un principe d’action capable de penser et d’organiser ses propres fondements. Le glissement progressif de la basquité vers une formulation sensiblement politique, à la faveur du régionalisme en vogue au début du XXe siècle, marque son accession dans une nouvelle phase historique. La pensée cléricale n’avait eu de cesse de stigmatiser la République comme une institution antibasque (accusée d’avoir supprimé les « libertés basques », le droit d’aînesse, etc.) et avait dessiné l’axe conflictuel fondamental, précédent historique auquel le nationalisme basque contemporain reconnaît une portée cardinale.

La formulation politique de la singularité basque (abordée dans un ouvrage à paraître) s’opère selon deux modalités : la dilatation de son sens historique et la définition de ses conditions de production et de reproduction. À cet égard, le régionalisme et le nationalisme offrent deux exemples successifs et distincts d’expression politique de la basquité au XXe siècle.

Le premier ‒ le Congrès de la tradition basque de 1896 en fournit un exposé théorique clair ‒ n’hésite pas à parler de ma « petite nation » face à la « Grande Nation » tout en rappelant fermement les relations d’inclusion (la petite nation dans la Grande Nation) qui déterminent le mode d’existence de ces deux entités. Il s’affiche comme principe d’action à travers, en particulier, ses appels à la défense des langues et cultures régionales (ou locales) appréhendées fondamentalement dans une perspective patrimonialisante c’est-à-dire articulée sur une esthétisation de ce patrimoine : on souligne à souhait la beauté du basque, laquelle beauté justifie l’obligation d’agir en sa faveur, pour empêcher sa disparition en même temps que celle de la société paysanne dont les objets les plus expressifs doivent être sauvés de l’oubli. Élaborée à l’aube du XXe siècle, cette approche bénéficie aujourd’hui d’une faveur évidente inspirée par l’idéologie patrimoniale dont l’écho auprès de l’imaginaire contemporain signe, à notre sens, un aspect de la « postmodernité ».

C’est une tout autre vision que défend l’approche nationaliste qui se constitue comme telle, tout d’abord par la formulation d’un conflit central avec l’État dominant et oppresseur. Celui-ci est la source de tous les maux rencontrés par la nation dominée et incarne la figure de l’ennemi principal à combattre, tout en proclamant que la configuration étatique reste l’issue logique, naturelle, d’une nation souveraine. La constuction d’une nation débute en réalité avec son institution (selon la formule de Castoriadis), par le procédé discursif : le simple constat de l’existence de la langue basque, du peuple basque et d’un territoire fait la nation basque. Cette conception a-historique, essentialiste du fait national correspond au second postulat de la pensée et de l’action nationalistes. Ainsi instituée, la nation se doit d’être explorée dans son imaginaire et son histoire, et d’être reproduite dans le temps : une véritable infrastructure (écoles de langue basque, radios locales, presse, coopératives économiques, etc.), exhibée en modèle d’exemplarité, est mise en place, traduisant cette troisième phase de l’action nationaliste.

Initiée au départ dans des cercles restreints, l’expression nationaliste s’élargit pour se transformer donc en un mouvement social, c’est-à-dire auto-organisée en vue d’objectifs spécifiques que caractérisent les trois traits suivants. Il se veut « fait social total », selon l’expression maussienne, affectant les niveaux politique (participation aux élections, tendance populiste), économique (système coopératif), culturel (éloge de la culture populaire), les relations sociales (associations propres, réseaux), les valeurs (solidarité, idéal communautaire), la subjectivité (attitude militante, disponibilité), les symboles (invention d’objets divers ‒ tels les autocollants ‒, de manifestations célébrant la basquité), la topographie de l’espace social (concentration dans le vieux quartier de Saint-André à Bayonne d’une bonne partie de l’infrastructure nationaliste). Ensuite, il se veut normatif en fixant et en imposant les normes d’une basquité orthodoxe vécues par la voie du militantisme d’une part, par celle du conformisme, d’autre part. Chaque militant s’aligne sur des règles non écrites mais efficaces bien que ressenties comme non contraignantes, résumables par une proposition unique : tout le monde fait la même chose (c’est-à-dire lit la même presse, fréquente les mêmes écoles, écoute les mêmes radios). Il correspond à de nombreux égards à ce que l’anthropologue anglais Victor W. Turner appelle la communauté normative [49] . Enfin, il suscite une interactivité sociale inédite au sein de la société locale : le nationalisme incite ou oblige, selon les cas, les habitants du pays (et notamment les élus) et surtout les appareils d’État (police et justice) à se déterminer, à se prononcer favorablement ou dévaforablement à l’égard des thèses et des actions nationalistes. Objet de rejet ou d’attraction, le nationalisme s’érige en une sorte d’évidence incontournable, interférant de manière de plus en plus fréquente dans la gestion quotidienne des affaires publiques. L’exaltation sur les modes discursifs et pratiques (les attentats en particulier) de l’identité basque trouble les habitudes établies de structuration identitaire des habitants (s’auto-définissant comme Basques et Français), suscitant perplexité, interrogation, rejet, exaspération. Après une basquité convenable, voici les temps d’une basquité gênante et déstabilisatrice.







C - Le regard de l’État ou la singularité ambivalente

Un double mouvement d’affirmation de l’État-nation rythme son histoire au XIXe siècle : de caractère interne par l’adoption d’un ensemble de mesures visant à forger un imaginaire national ; de caractère externe par le lancement d’une politique de colonisation investie d’une mission civilisatrice.

Ces deux impératifs inspiraient une science nouvelle de gestion des populations fondée préalablement sur leur observation et leur évaluation, afin d’appliquer, au besoin, des mesures de contrôle des tendances ou des velléités centrifuges. Les Basques dont le statut géopolitique est d’être une population à la frontière ne pouvaient manquer d’attirer le regard de l’État, suscitant de sa part un jugement contrasté : d’une part, le Basque mérite des éloges pour son civisme républicain et ses qualités colonisatrices ; d’autre part, le Basque se singularise par un esprit d’insubordination attesté en particulier par les statistiques d’une insoumission ‒ les plus élevées de France ‒ directement liée à des courants migratoires vers l’Amérique, socialement bien établis.

Ce double constat sur une population offrant simultanément les marques de son intégration nationale (vertus civiques), de son esprit entreprenant (vertus colonisatrices) et de ses dérobades envers l’éthique républicaine, ne manque pas de déconcerter voire d’irriter les services de l’État. Les recommandations des autorités supérieures parviennent bien aux représentants de l’administration locale afin d’essayer de peser sur les détestables habitudes sociales des Basques mais en vain : ceux-ci continuent de se dérober au dispositif du service militaire. Évitant de se livrer à une approche anthropologique de la société basque qui eût pu fournir une explication satisfaisante sur ce paradoxe de l’intégration/non-intégration, les représentants de l’État préfèrent une explication au demeurant commode, tirée de l’observation du clergé local suspecté d’être l’inspirateur occulte et principal de l’esprit d’insubordination des Basques.

Cette ambivalence du jugement étatique connaît une nouvelle illustration au cours de la deuxième moitié de ce siècle : d’une part, l’État se trouve confronté à une version inédite de la basquité résumée au travers d’une syntaxe nouvelle : « problème basque », « affaires basques » ou « question basque », et relevant désormais de l’ordre public ; par ailleurs, l’État s’engage simultanément dans des formes originales de « dialogue politique » avec le Pays basque (mission interministérielle, convention, bilinguisme dans l’Éducation nationale, etc.).

Cette ambivalence des discours et des pratiques de l’État traduit les difficultés constitutives de la dimension intrinsèquement unitaire de l’État, en France, jusqu’à l’adoption de la décentralisation, processus relevant simultanément de la modernisation et de la crise de l’État [50] . Le politologue J.-D. Chaussier [51]  a bien analysé les conditions dans lesquelles le projet de la création d’un « département du Pays basque » annoncé par le candidat F. Mitterrand, lors des élections présidentielles de 1981, n’a pas pu aboutir.

Cette approche du regard de l’État invite à appréhender l’État à la fois par le bas et de l’intérieur, de manière à écarter une vision simplement institutionnaliste du pouvoir de l’État, ce que M. Abéles traduit ainsi : « En se plaçant d’un point de vue délibérément non institutionnaliste, l’anthropologie regarde l’État par en bas, au travers d’une investigation du pouvoir, de son exercice et de son enracinement. En nous situant dans le prolongement des apports de M. Weber et de Foucault, nous ne nous écartons pas des enseignements de l’anthropologie politique. Envisager les dispositifs politiques en deçà de l’apparence institutionnelle, c’est en effet l’une des leçons d’Evans-Pritchard et de sa postérité théorique. » [52] 

Le regard de l’État s’éclôt, se structure, se légitime, circule principalement dans ce document administratif au statut particulier qu’est le rapport. Des générations de représentants de l’État (préfets, sous-préfets, commissaires de police, inspecteurs de l’Éducation nationale, etc.) ont consigné par écrit leurs observations, leurs impressions, leurs convictions sur les habitants de ce Pays basque dont ils avaient à « gérer » des comportements (l’insoumission et la désertion) rejetés par la morale civique, alimentant ainsi une immense mémoire d’État. Ces rapports présentent un double intérêt : après avoir renseigné l’État, ils sont souvent les seuls documents disponibles pour renseigner le chercheur contemporain ! Ils informent autant sur l’état d’esprit des corps administratifs (police, armée, préfecture, etc.) auquel appartient l’auteur du rapport que sur l’objet même de ce rapport. Si le recours à la quantification ou à la sociométrie des comportements individuels à partir de catégories administratives précises est une voie obligée, le rapport ne peut se réduire à l’inventaire passif de l’ensemble, par exemple des insoumis, il s’élargit à la présentation du nombre des insoumis « signalés » et des insoumis « arrêtés », de manière à attester du « travail » de l’État. Et, à ce propos, les auteurs des rapports sur l’insoumission et la désertion sont contraints de se livrer à un exercice peu honorable : celui de reconnaître l’impuissance de l’État à museler de tels comportements réfractaires, laissant ainsi entrevoir l’image floue d’un État en voie de renforcement, de faible efficacité sans être complaisant ou encore la distance entre cet État et une société civile dont une partie est loin de partager sa philosophie et ses valeurs. Et quand cela dure depuis près d’un siècle, le trouble est parfois manifeste. Enfin, la confidentialité surdétermine la qualité du rapport : elle protège l’informateur comme elle protège l’information ; elle accroît l’importance de l’information et du producteur de l’information.



a - Le Basque valeureux

La formation de l’État-nation à partir de 1789 débute par la socialisation de l’idée nationale auprès d’une France ressemblant à une mosaïque d’ensembles linguistico-culturels dont la diversité heurte les acteurs révolutionnaires qui y voient un obstacle à la propagation de la nouvelle philosophie politique et culturelle.

Fortement préoccupés par le souci de mesurer les degrés d’intégration ou de non-intégration de ces régions à la nation et à la République, ceux-ci dressent une carte des réputations et des attitudes politiques et culturelles de populations dont on souligne les qualités et les travers. Celles situées sur les « extrémités de la République » [53] , selon la formule de Barrère, sont l’objet d’un traitement spécial car elles éveillent spontanément la méfiance ou la suspicion pour les risques d’intelligence avec l’ennemi allemand ou espagnol : « Quatre points du territoire méritent seuls de fixer l’attention du législateur révolutionnaire sous le rapport des idiomes qui paraissent les plus contraires à la propagation de l’esprit public et présentent des obstacles à la connaissance des lois de la République et à leur exécution. Nous avons observé (et les rapports des représentants se réunissent sur ce point avec ceux des divers agents envoyés dans les départements) que l’idiome appelé bas-breton, l’idiome basque, les langues allemandes et italiennes ont perpétué le règne du fanatisme et de la superstition, assuré la domination du clergé, des nobles et des praticiens, empêché la révolution de pénétrer dans neuf des départements importants, et peuvent favoriser les ennemis de la France. » [54]  Abordant plus précisément le Pays basque, le rapport observe : « Vers une autre extrémité de la République, est un peuple neuf, quoique antique, un peuple de pasteurs et de navigateurs, qui ne fut jamais ni esclave, ni maître, que César ne put vaincre au milieu de ses révolutions, et que le despotisme de nos despotes ne put soumettre au joug des intendants : je veux parler du peuple basque. Il occupe l’extrémité des Pyrénées occidentales qui se jette dans l’océan. Une langue sonore et imagée est regardée comme le sceau de leur origine et l’héritage transmis par leurs ancêtres. Mais ils ont des prêtres et les prêtres se servent de leur idiome pour les fanatiser ; mais ils ignorent la langue française et la langue des lois de la République. Il faut donc qu’ils l’apprennent car, malgré la différence du langage et malgré leurs prêtres, ils sont dévoués à la République qu’ils ont déjà défendue avec valeur le long de la Bidassoa et sur nos escadres. » Sans revenir sur le sujet de la politisation de la question linguistique et de la campagne idéologique contre les patois ‒ thème largement abordé dans l’ouvrage de M. de Certeau, D. Julia et J. Revel [55]  et dans notre article déjà cité [56]  ‒, on notera que ce texte fait l’inventaire plutôt surprenant des qualités paradoxales des Basques : peuple « neuf » et « antique » « ni maître ni esclave », « langue sonore et imagée »/instrument de fanatisation, prêtres fanatiques/peuple dévoué à la République. D’où une impression de sympathie à l’égard du peuple basque qui, comme tout peuple et selon la théorie révolutionnaire, voit ses qualités déviées ou perverties par ces « scélérats antirévolutionnaires » que sont les prêtres et les nobles. On peut imaginer que la présence, parmi les cadres de la Révolution, de grandes personnalités originaires du Pays basque ‒ le général Harispe, les frères Garat, les économistes Lafitte et Cabarrus, entre autres ‒ devait inviter Barrère à adopter ce ton compréhensif à l’égard des Basques. Dans tous les cas, leur attachement à la cause républicaine ne les dispense nullement d’avoir à se conformer à la représentation idéologique a priori du peuple comme entité naïve que les Lumières doivent civiliser et guider. Cette habile distinction entre le peuple par essence naïf et les structures antirévolutionnaires (Église et noblesse) permet de préserver la fiction d’un peuple naturellement perméable au projet révolutionnaire ; son éventuelle opposition ne peut être alors que l’effet d’une manipulation organisée par les ennemis de la République. Il en est ainsi du Pays basque. Une forte singularité linguistico-culturelle prend aux yeux des révolutionnaires un sens ouvertement politique dans la mesure où elle constitue un obstacle ou un frein à la propagation des Lumières et de la langue des Lumières, c’est-à-dire le français. Perçue comme « trace » de l’Ancien Régime, elle est condamnée soit à disparaître, soit à perdre sa dimension symbolique pour ne se perpétuer que comme monument du passé et objet patrimonial. Cette patrimonialisation de la singularité rend celle-ci acceptable et gérable dans le cadre d’un dispositif administratif dont le musée représente la figure centrale. La convergence de la volonté réificatrice de l’État (suspicion à l’égard de la diversité et de la singularité) appuyée (et inspirée par) sur celle de la culture bourgeoise dominante (indignité de la culture populaire/paysanne) déterminera les modes de représentation et de gestion des singularités, qualifiées progressivement de régionales ; la constitution des savoirs ethnographiques et anthropologiques relevant elle aussi, souvent, de cette visée réificatrice.

Un second élément ne cesse lui de hanter, tout au long du XIXe siècle mais aussi au XXe siècle, la pensée des représentants de l’État : l’ampleur de l’émigration des Basques vers l’Amérique du Sud. Un rapport publié dans le Journal officiel du 31 août 1885 souligne une nouvelle fois la forte singularité du Pays basque au sein du territoire national. Après avoir présenté les 36 agences d’émigration disséminées à travers la France [57] , le Journal officiel rapporte que « le département des Basses-Pyrénées a fourni à lui seul près du quart de la totalité des émigrants (soit 22,7 %, c’est-à-dire 1 386 sur 6 100) et que le département ne figure ni au dernier rang sur les tableaux de la richesse publique ni au premier rang par la densité de la population ». L’émigration n’est donc pas provoquée par les causes qui la produisent ordinairement dans les pays pauvres et populeux. Il faut l’attribuer à l’entraînement auquel se livrent les agents recruteurs et à la contagion de l’exemple. Les montagnards des deux versants sont très recherchés comme colons par les États de l’Amérique du Sud qui mettent tous les moyens en œuvre pour les attirer. Les premiers migrants séduisent leurs compagnons restés sur le sol natal par le récit des succès obtenus de l’autre côté de l’Océan. L’agriculture et l’industrie locales se ressentent depuis longtemps de ces nombreux départs pour l’étranger, mais l’émigration est surtout préjudiciable aux intérêts militaires. Le nombre des insoumis s’est élevé dans le département pour la seule année de 1884 à 435… Le consul général de France à Montevideo, dans un rapport à M. le ministre des Affaires étrangères écrit ceci en parlant des Basques : « La haute valeur colonisatrice de cette race devrait être utilisée avec un soin tout spécial en les dirigeant vers nos propres colonies. Il faudrait combattre l’influence des agents des États américains chargés de les recruter, en leur offrant des contrats de concession de terrain en Algérie et en Tunisie, dans les pays sains et dont le climat n’est pas meurtrier. Lorsqu’un noyau serait formé et prospère, il se passerait pour ces colonies ce qui se passe aujourd’hui pour l’Amérique du Sud. Les premiers arrivés appelleraient leurs parents et amis, et ce mouvement énergiquement appuyé par les instructions du ministère de l’Intérieur aux préfets et aux maires de la région basque française ferait tourner à notre profit une tendance qu’il est impossible de comprimer. » [58] 

Après avoir décerné aux Basques le brevet du bon républicain, l’État reconnaît leur « haute valeur colonisatrice », non sans déplorer l’importance du nombre des partants et avouer son impuissance à endiguer un mouvement entretenu par les récits enthousiastes de ceux qui ont réussi ou disent avoir réussi et par des mimétismes sociaux reproduits d’une génération à une autre.

Le thème de l’émigration sera au XIXe siècle l’objet de controverses diverses relatives à ses conséquences sur la société de départ et la société d’accueil. Dépassant les considérations de portée démographique, les débats ont pris une tournure idéologique : aux relations entre émigration et colonisation fort bien analysées dans une série d’ouvrages récemment publiés [59]  s’ajoutent les distinctions de Le Play entre une émigration « riche » et une émigration « pauvre » [60] , et le point de vue du jésuite basque P. Lhande sur l’« émigration basque » [61] , accusée d’éloigner les migrants de la pratique religieuse. C’est que l’acte d’émigration relève de deux logiques contraires : l’une de soumission à l’ordre établi dont la pérennisation est ainsi confortée (en effet cet ordre établi, dans l’espace communautaire, est fondé sur la reproduction intergénérationnelle du principe du droit d’aînesse, avec les contraintes intrafamiliales qu’il suppose) ; l’autre de soustraction à l’égard de ce même ordre établi avec les virtualités ou les potentialités que cette soustraction autorise : mobilité géographique mais aussi sociale, liberté d’attitude vis-à-vis de l’héritage culturel familial dans la mesure où le « regard » de la communauté ne peut plus exercer, du moins directement, sa fonction de contrôle social. C’est bien ce risque de dérobade, face à la pratique originelle de l’observance religieuse, que redoute l’Église locale confrontée elle aussi à une habitude sociale qui la déroute par son écho, quand elle ne l’aide pas à travers la publicité pour les voyages en Amérique, quitte à s’attirer les foudres de la justice, tel que cela fut le cas lors d’un procès « intenté » à l’hebdomadaire en langue basque Eskualduna en 1937, pour incitation délictueuse à l’émigration. L’installation d’aumôneries à Paris et aux États-Unis pour assister les migrants basques correspond également à cette préoccupation.

Bons colonisateurs pour un État à la recherche de migrants entreprenants, individus en danger d’a-religiosité pour l’Église, telles sont schématiquement les représentations du migrant basque, dans un contexte historique marqué par l’élargissement significatif de l’empire colonial français.





b - Le Basque rebelle

L’émigration des Basques vers l’Amérique, à laquelle les débats sur l’élargissement de l’expérience coloniale donnaient une visibilité accrue, n’aurait probablement pas suscité la vigueur des controverses dont elle a été l’objet, si elle n’avait pas eu objectivement des effets d’entraînement sur une conduite préjudiciable aux intérêts militaires, celle de l’insoumission. En faisant de l’armée un puissant instrument de structuration de l’imaginaire national (conscription obligatoire et mobilité des recrues en dehors de leur pays natal), l’État républicain discerne dans les attitudes envers l’institution militaire un indicateur de l’état du sentiment national. Les forts taux d’insoumission constatés par les autorités préfectorales et militaires font du Pays basque [62]  le point géographique d’une inacceptable aberration contribuant à la fabrication d’une nouvelle figure, celle du Basque rebelle. Si toutes les sociétés rurales de France, rappelle E. Weber [63] , ont connu les conduites d’insoumission, le Pays basque se singularise incontestablement par l’importance des taux annuels.

L’art du gouvernement de la République moderne exige que l’on sonde fréquemment le sens commun sur la vigueur du sentiment national, ou encore sur cet autre paradigme nouveau appelé l’« esprit public ». Les représentants locaux des administrations de l’État se trouvent naturellement chargés du travail délicat d’évaluation et d’explication de conduites dont la saisie empirique prend la forme de bilans annuels. De plus, l’analyse des rapports administratifs et leur éventuelle exploitation relèvent d’un art subtil d’amplification d’un fait ou au contraire d’atténuation, voire d’occultation de ce même fait, selon les circonstances. Des considérations critiques sur les conduites d’insoumission ou pire de désertion n’ont pas en temps de paix la portée dramatique qu’elles ont en temps de guerre. Aussi les jugements sur les Basques à propos de l’insoumission et de la désertion (et particulièrement lors de la Première Guerre mondiale) alternent-ils entre la réprobation des uns et l’affirmation par d’autres de l’appartenance nationale des Basques.

À défaut de statistiques élaborées sur la longue durée, des estimations éparses établies sur l’émigration et l’insoumission [64]  (et parfois la désertion) permettent d’apprécier, de manière parallèle, la nature des axes migratoires, la place de l’insoumission et la position du Pays basque.



L’émigration en 1855 (1)[image: ]Nombre des émigrants. Arrondissement de :	Pau	Oloron	Mauléon	Bayonne	Orthez	Total	Total général	Destination	H	F	H	F	H	F	H	F	H	F	H	F	Continent européen	69	17	86	6	9	5	45	11	22	2	231	41	272	Colonies françaises	17	6	19	10	5	6	1	1	3	3	45	26	71	Montevideo et Buenos Aires	44	10	112	7	666	325	305	93	74	38	1 201	483	1 684	Autres parties de l’Amérique	92	8	61	2	3	43	43	18	41	3	272	34	306	Total	222	41	278	35	715	339	394	123	140	46	1 749	584	2 333



(1) Voir Ch. de Picamilh, Statistique générale des Basses-Pyrénées, Pau, 1856, t. II, p. 81.






Émigration par canton (1)[image: ]1900	Départs en 1900 par rapport à 1899	Cantons	1899	H	F	Total	Iholdy	14	28	9	37	+ 23	Mauléon	26	20	10	30	+ 4	Baïgorry	81	65	27	92	+ 11	Saint-Jean-Pied-de-Port	43	61	18	79	+ 36	Tardets	23	35	23	58	+ 35	Saint-Palais	21	28	3	31	+ 10	Total	208	237	90	327	+ 119



(1) Source : Archives départementales des Pyrénées-Atlantiques, dossier 2 Z 94.






Statistiques des insoumis (1) (canton de Saint-Étienne-de-Baïgorry)[image: ]Villages	An X-1815	1860-1870	Les Aldudes	35	159	Anhaux	5	28	Ascarat	3	18	La Fonderie (aujourd’hui Banca)	25	117	Irouléguy	8	30	Ossès	21	125	Lasse	12	4	Urepel (créé en 1856)	1	Saint-Étienne-de-Baïgorry	38	218



(1) Source : Archives départementales des Pyrénées-Atlantiques, dossier 2 Z 110/1.






Insoumission et désertion (1)[image: ]Insoumis	Déserteurs	Insoumis	Déserteurs	Arrondissements	Signalés	Arrêtés	Pau	774	19	89	12	Oloron	1 006	18	2	3	Orthez	706	14	0	2	Bayonne	1 512	324	55	197	Mauléon	2 578	161	8	6



(1) Source : Archives départementales des Pyrénées-Atlantiques (rapport de gendarmerie du 30 novembre 1916), 1 Μ 25. La région du Pays basque est couverte par les arrondissements de Bayonne et de Mauléon.






Insoumission et désertion dans les cantons ruraux de l’intérieur (1)[image: ]Cantons	Insoumis	Déserteurs	Mobilisés	Mauléon	1 077	11	Tardets	732	6	Saint-Palais	782	8	Iholdy	1 035	42	Saint-Étienne-de-Baïgorry	1 302	45	594	Saint-Jean-Pied-de-Port	1 310	49	1 314



(1) Source : Archives départementales des Pyrénées-Atlantiques (rapport de gendarmerie du 23 novembre 1916), 1 M 25.




L’origine de ce type de conduite varie selon les rapporteurs : effet de frontière [65] , effet de ruralité, pour les uns, effets de clergé [66]  et même de classes sociales (le mauvais exemple donné par les classes élevées) pour les autres. Dans la plupart des cas, le rapport évite de faire de ces conduites réfractaires un stigmate culturel infamant pour les Basques. Pour l’État, si le clergé est inspiré par des considérations idéologiques, à savoir principalement son antirépublicanisme latent ou explicite, le peuple, lui, ne fait que se soumettre à ses habitudes, à la coutume qu’il juge spontanément et sans calcul supérieures aux règles sociales issues du droit positif moderne : la frontière, limite et symbole absolus des compétences territoriales de l’État, se pare d’une valeur bien relative quand les relations familiales s’étendent de part et d’autres de celle-ci, quand la contrebande exige de fortes complicités éprouvées à de multiples reprises, quand on communique dans la même langue et que l’on maîtrise avec difficulté ou que l’on ignore la langue de l’État-nation, le français ; quel sens donner à l’appel sous les drapeaux quand le temps militaire passe pour du temps perdu et une gêne au moment où le cadet est pressé d’expérimenter le schéma de mobilité géographique ‒ auquel l’ont préparé sa famille et ses amis déjà partis ‒ vers une Amérique qui pourra lui procurer dignité, richesse et liberté ? D’où une claire dualité entre le jugement de l’État et celui du peuple : là où le premier voit une dissidence regrettable et inacceptable, le second n’y voit que reproduction d’usages bien établis localement. Cette construction de la réalité est en définitive rassurante pour l’État ; elle conforte la représentation d’un peuple basque pénétré de l’idée nationale, malgré l’hypertrophie d’attitudes réfractaires. L’insoumission est bien un délit mais les Basques y ont recours sans intention de nuire à la République. Alors que les éléments de vérification nous font défaut, on peut légitimement penser que dans les biographies familiales le recours à l’insoumission (il en va autrement de la désertion) n’a nullement été ressenti comme une pratique honteuse pour la simple raison qu’en devenant insoumis, on ne préparait pas l’émigration, on anticipait le départ qui, lui, revêtait l’importance d’un événement. En effet, l’insoumission n’entraînait pas l’émigration ; c’est le mimétisme migratoire qui prédisposait à l’insoumission. La disposition sociale [67]  centrale n’est pas la pratique de l’insoumission mais la pratique migratoire.

De leur côté, les chantres les plus exhubérants de la basquité se taisent sur l’effet sensible de cette disposition sociale et préfèrent magnifier le patriotisme des Basques à l’image de l’État qui s’évertue à entretenir la fiction d’une unité nationale. « La France !… Sa langue, ses mœurs, ses lois choquent parfois la tradition de la vieille race. On sait que l’irréligion y règne… c’est sans scrupule qu’on fraude ses douaniers et ses gendarmes, qu’on se dérobe à la conscription pour chercher fortune outre-mer. Auprès des frères de Buenos Aires et de Mexico, on est davantage parmi les siens qu’à Lille ou à Nancy… N’importe ! Du jour où la nouvelle a été sue, que l’étranger, l’hérétique, l’ennemi héréditaire a envahi (son) sol, depuis le littoral jusqu’aux plus lointains cantons de la Soule, de Bayonne jusqu’à Mauléon, le pays euskarien a bondi d’un seul élan (…), les gars en béret et en espargates ont ruisselé sur les routes blanches, déferlé dans les trains… Par une sûre intuition, ils savent que le destin de la France c’est aussi celui du village natal et celui de la religion », s’exclame l’un d’entre eux [68] . « Le peuple basque, loin d’altérer l’unité nationale, porte en sa faveur un témoignage éclatant », note un autre [69] , tout en se félicitant « qu’un peuple aussi particulier et particulariste (…) loin de constituer un élément réfractaire, se soit aussi parfaitement conformé au creuset national ».

La dimension ‒ il faut en convenir ‒ plutôt emphatique de ces textes atteste de l’importance cardinale et de la permanence de la rhétorique nationale dans l’histoire des mentalités des XIXe et XXe siècles. Deux évidences s’en dégagent ; l’une relative à la temporalité : le temps nécessaire à la construction de la nation française a débordé sur deux siècles ; l’autre relative aux conditions d’existence d’une nation : celle-ci n’existe que dans la mesure où on ne cesse de la célébrer. L’exemple basque montre à cet égard comment une société parvient à faire coexister une logique sociale héritée ‒ qualifiée par commodité de traditionnelle ‒ dont elle exploite à sa convenance les vertus, et une logique nouvelle imposée ou souhaitée (selon la perception des acteurs impliqués dans les événements de la Révolution) ‒ qualifiée par commodité de moderne ‒ dont elle contourne allèégrement (façon habile de les ignorer) les dispositions jugées les plus gênantes [70] .

L’ensemble de ces métarécits d’origine étatique ou autre vise un Basque rebelle que spécifient les caractéristiques sociologiques suivantes : l’insoumission (comme les désertions) affecte la part masculine de la société, mais cela n’est plus vrai lorsqu’il s’agit d’émigration où la participation féminine est significative tout en étant minoritaire (voir tableau p. 58 sur l’émigration en 1855) ; il est d’origine rurale (la ville produit, semble-t-il, bien moins d’insoumis, de migrants, de déserteurs que la campagne) ; il maîtrise mal ou ignore le français, sa langue habituelle pour la communication quotidienne étant le basque ; il est d’origine populaire (paysan, ouvrier, artisan ou commerçant de condition modeste) ; il a une connaissance lettrée limitée quand il n’est pas tout simplement illettré.

Toutes ces caractéristiques, qui désignent en fait l’homme de l’Ancien Régime, composent le profil parfaitement antithétique de celui imaginé par la pensée des Lumières : la nation éclairée est appelée à s’édifier dans et autour des villes, avec des gens instruits, maniant avec art la langue des Lumières, c’est-à-dire le français. Dans cette perspective, la basquité observée par l’État cumule les traits de l’Ancien Régime tout en s’incarnant de manière duale dans les figures du Basque valeureux et du Basque rebelle. Cette basquité-là est appelée à s’effacer devant la progression de l’« esprit public », du sentiment national et des idéaux de la modernité.





c - Essais d’intégration

Comment domestiquer ce qui dans la basquité se dérobe aux exigences conjointes de la République et de la modernité ? Comment capter les qualités des Basques au bénéfice de l’« esprit public » ? D’une manière globale, comment convertir la basquité en ferment actif de la nation ? Tels sont les termes principaux du débat auquel se trouve confronté l’État. Derrière les pétitions de principe, les dogmes et les discours officiels, les représentants de l’État font preuve d’une surprenante imagination pour proposer, chacun dans son domaine, des « solutions » à visée intégratrice.

Voici le scénario imaginé par le préfet des Basses-Pyrénées, en 1914, pour combattre simultanément la désertion et l’excès d’émigration des Basques : « J’ai signalé à plusieurs reprises à M. le ministre de la Guerre les défections qui se produisaient parmi nos contingents basques, notamment dans la réserve et la territoriale. Il est possible qu’une agence de désertion très habilement organisée de l’autre côté de la frontière ait attiré ces soldats. Mais leur déplorable résolution peut s’expliquer mieux encore par cette mentalité spéciale qui fait que beaucoup de Basques se considèrent comme n’ayant d’autre patrie que le coin de terre qui les a vu naître et que pour eux la guerre est un fléau qui ne saurait s’étendre jusqu’aux pieds des Pyrénées. Dans les circonstances actuelles, il m’apparaît qu’on pourrait cependant tirer de cet état d’esprit qu’aucune rigueur ne modifiera un double profit :

« En premier lieu, il conviendrait de choisir plus particulièrement, sinon exclusivement, les éléments qui sont destinés au maintien de notre situation au Maroc parmi les hommes du Pays basque. Ils y feraient sans aucun doute, avec leurs qualités d’endurance et d’opiniâtreté, encore développées par le souvenir de vieilles luttes héréditaires, très bonne figure et s’y trouveraient moins dépaysés que beaucoup d’autres éléments dont les préférences et les aptitudes sont pour la vie militaire en France.

« En second lieu, il n’est pas douteux que la plupart d’entre eux, une fois leur mission militaire terminée, se fixeraient dans notre nouvelle colonie dont ils auraient appris à connaître le climat et les ressources et nous réussirons à endiguer le puissant courant d’émigration qui attire les Basques vers l’Amérique, en particulier vers l’Amérique du Sud, et nous fait enregistrer chaque année un nombre toujours croissant d’insoumis à la loi militaire.

« Si l’idée que je vous transmets paraissait à bref délai réalisable, il faudrait aviser à en confier, dans la mesure du possible, l’exécution à quelques personnalités populaires dans le Pays basque et qui sont actuellement mobilisées. Leur exemple et leur action ne manqueraient pas de déterminer chez leurs compatriotes un sentiment favorable à l’exode que je préconise et dont j’augure les plus heureux résultats pour la France et non le monde [mot rayé]. » [71]  La proposition du préfet sera refusée par le ministre de la Guerre Millerand au nom du principe d’égalité des citoyens d’un même pays.

Si les attitudes réfractaires au service militaire constituent, à l’évidence, le sujet le plus sensible dans le domaine de la socialisation de l’idée nationale, d’autres pratiques culturelles telles que l’usage différentiel des langues mettent à l’épreuve les capacités ou les impuissances intégratrices de l’État. Vers la fin du XIXe siècle, soit un siècle après la Révolution française, la division sociale dans les usages linguistiques reste pratiquement inchangée : les gens du peuple, en milieu rural, conservent leur infrastructure linguistique héritée (c’est-à-dire ce que le rapport de l’abbé Grégoire appelle « les patois »), tandis que la maîtrise et l’usage quotidien du français restent la propriété de tous ceux que le peuple ne reconnaît pas comme faisant partie des siens et de tous ceux qui n’entendent pas être confondus avec ce peuple. La proposition de l’Inspecteur Général Félix Pécaut, figure éminente du protestantisme, formulée en 1880 dans son Rapport d’Inspection générale sur l’Académie de Bordeaux d’introduire comme langue d’enseignement scolaire cette langue basque promise un siècle plus tôt à la disparition, ne manque ni d’audace ni d’habileté.

Professant clairement par des écrits sa foi protestante [72]  et ses convictions laïques et libérales dans le domaine de l’enseignement [73] , F. Pécaut entend rappeler que « le principe essentiel de l’État moderne au sens où l’entendent aujourd’hui les peuples les plus civilisés, au sens même qu’invoquent, au besoin, les amis de l’ancien ordre des choses, c’est que l’État a pour mission de protéger le libre exercice de toutes les forces individuelles les empêchant d’empiéter les unes sur les autres, en leur offrant un milieu, à la fois matériel et moral, favorable à leur paisible développement » [74] . Il voit dans la République « le triomphe du progrès moderne à la fois laïque et libéral, sur le principe ancien du droit divin, royal et monarchique » [75] .

C’est animé d’un républicanisme militant modelé par sa foi protestante, qu’il dresse le tableau des grandeurs et des misères de l’enseignement dans le département des Basses-Pyrénées qu’il connaît bien (il est originaire de Salies-de-Béarn) et dont il souligne le dualisme des appartenances et des attitudes culturelles : « Si les Béarnais se sont mêlés sans peine au mouvement général de notre pays » (…), « les Basques, cantonnés dans leurs montagnes, dans leur langue, dans leur religion fermée aux influences du dehors, dans leur nationalité ombrageuse, n’ont jusqu’à présent ressenti que très superficiellement l’action émancipatrice du génie français. » [76]  D’où le fait que « le Pays basque mérite une étude spéciale » [77] . « La situation scolaire y est exceptionnellement mauvaise, dit-il, elle tient à la langue, aux traditions, à la religion, à l’état social qui concourent à isoler cette charmante race de ses voisines ; mais à son tour elle rend en quelque sorte incurable ce qu’il y a de mauvais dans l’état moral et social. » [78]  La raison majeure du retard culturel des Basques, F. Pécaut la voit dans ce hiatus entre le français, langue de l’institution scolaire mais au maniement très peu satisfaisant, et le basque, « langue des besoins vulgaires et journaliers, ainsi que des sentiments de famille ; c’est surtout celle de la religion, c’est-à-dire de tout l’ordre des croyances, des traditions morales, des règles de conduite des hautes espérances et des plus intimes émotions. Là est évidemment le grand obstacle » [79] . Confiné dans l’espace scolaire, le français ne peut rivaliser avec le basque qui, lui, gouverne la quasi-totalité des exercices de la vie quotidienne, l’ordre des émotions et des croyances au même titre que les actes de l’esprit, c’est-à-dire les consciences individuelles. De la mention de la religion à celle du clergé, le pas est vite franchi avec un jugement sans nuance sur son état d’esprit et sa manière d’idéologiser les langues en leur conférant des vertus morales : « Il est éminemment national et doublement basque, peu favorable à la diffusion du français qui est à ses yeux le véhicule des idées étrangères et suspectes, de l’esprit d’insubordination et d’incrédulité. » [80]  Une situation « si exceptionnelle » appelle « des moyens exceptionnels », remarque F. Pécaut qui s’empresse de préciser qu’il s’agit de « moyens réguliers, cela va sans dire, purement scolaires et pacifiques » [81] …

Au lieu d’en interdire l’usage, il propose d’« associer » l’enseignement du basque à l’école afin de faciliter la connaissance de la civilisation française, au nom d’une dette réciproque entre la République et le Pays basque, non honorée : « Il s’agit d’associer nos concitoyens à notre langue, à notre histoire, à tout notre mouvement national, comme ils supportent déjà nos charges militaires et fiscales, et comme ils jouissent des faveurs d’une bonne administration. De même que nous n’avons pas encore acquitté notre dette de tutelle et de direction morale envers cette race vive, spirituelle, courageuse, elle est loin, à son tour, de nous avoir apporté le contingent d’aptitudes et de talents qu’elle est capable de fournir. » [82]  Tutorat moral de la République, mise en œuvre des savoir-faire des Basques, tels sont donc les deux termes d’un engagement mutuel qui doit conduire à l’illustration de la République sur les terres basques. F. Pécaut n’imagine cette pédagogie du basque que subordonnée à la pédagogie de la langue et de la culture françaises ; c’est dire que l’intégration du basque au champ scolaire ne vise nullement, à terme, à conforter son propre destin historique. Celui-ci est déjà tracé depuis longtemps, il est celui du déclin : « Elle ne disparaîtra que trop tôt d’elle-même, sous la pression de tout un ordre supérieur de civilisation. Le mouvement s’accomplit lentement chez nous. Il est, dit-on, très sensible de l’autre côté des Pyrénées. » [83]  La pédagogie de la République, c’est-à-dire de sa lisibilité, initiée sous la période révolutionnaire avec la traduction des messages de la Révolution dans les langues régionales, doit se poursuivre à la faveur de cette instrumentalisation pédagogique du basque : « Le basque était la langue non seulement dominante mais à peu près unique, on ne peut s’en passer pour l’enseignement du français. C’est de ce principe qu’il convient de partir dans les réformes à entreprendre, si l’on veut faire œuvre qui dure. » [84]  L’espace institutionnel qui doit se prêter à l’expérimentation de cette révolution culturelle sera celui de l’École normale qui devra recruter, avec un soin particulier, de bons candidats bascophones. La proximité culturelle des enseignants avec leurs publics scolaires conditionne largement la réussite du projet.









OEBPS/IMAGES/PUF_BIDAR_2001_01_art02_img004.jpg
Insoumis Diserteurs Insoumis  Déserteurs

Arrondissements Signalés Arités

Pau 774 19 89 12
Oloron 1006 18 2 3
Orthez 706 14 0 2
Bayonne 1512 324 55 197
Mauléon 2578 161 8 6
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Cantons Tnsoumis Déserteurs Mobilisés
Mauléon 1077 3!

Tardets 732 6

Saint-Palais 782 8

Tholdy 1035 42
Saint-Etienne-de-Baigorry 1302 45 594
Saint-Jean-Pied-de-Port 1310 49 1314
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Villages An X-1815 1860-1870
Les Aldudes 35 159
Anhaux 5 28
Ascarat 3 18
La Fonderie (aujourd’hui Banca) 25 17
Trouléguy 8 30
Ossés. 21 125
Lasse 12 4
Urepel (créé en 1856) 1
Saint-Etienne-de-Baigorry 38 218
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1900 Diparts en 1900
par rapport

Cantons 1899 H F Total @ 1899
Tholdy 14 28 9 37 + 23
Mauléon 2 2 10 30 + 4
Baigorry 81 65 27 92 + 1
Saint-Jean-Picd-de-Port 43 61 18 79 + 36
Tardets 23 35 23 58 + 35
Saint-Palais 21 28 3 31 + 10

Total 208 287 90 327 +119
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