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Introduction générale

La présente recherche se situe auw point de rencontre de la philosophic
hégdlienne de I religion et de la philosophic hégélicnne de litat ot vise
primordialement & Celaireir ¢ que nous convenons dappeler & present

Fambiguit¢ hégélienne en maticre de redigion et de politigue.

Hegel ne fut pas le premicr philosophe occidental it poser Ie probléme de la
double appartenance de homme moderne & I'litat comme citoyenr ¢t 3 la
rcligion comme croyant. Mais avee Hegel la réflexion philosophique sur les
rapports de 'tat et de la religion 'est ouverte sur de nouveaux horizons, Lo
philosophe a donné & I'¢lan religicux une vigueur rationnelle sans précédent
dans la tradition philosophique occidentale. Dautre part. il ne manque pas de
justifier comme une néeessité rationnelle Tavénement de UEtat moderne. laic et
national. rejeton d'un sicele de Lumicres peu favorable & la religion ot encore
moins i Fhégémonie politique de IEglise. A premicre vue. le principe laic de
I'itat. moderne proné par llegel semble trahir. ou du moins Gelipser. Ia
religiosité globale de son Systeme ¢t de sa philosophic sociale en particulier. ol
on le voit assimiler avencment de I'litat moderne & la "marche de Dicu sur
terre"<1>. donc a un événement @ caractére manifestement religicux. D'oil. Ia
divergence des interprélations de ceux qui voient dans Tegel un champion du
laicisme politique<2>. voire le pere de Tathéisme moderne ot de ceux qui

mainticnnent que 'hégélianisme a un contenu profondément religicux<3> ¢t

L. "Cest la marche de Dicu dans le monde qui lait que I'ltat existe”, Les

principes de la philosophic du droit (désormais cit¢ Ph.Dr), traduction ct

préscntation de Robert Derathe, Paris, Vrin, 1975, #.258, add, p.2_6_().

2. Nous pensons’cn particulicr & des interpréles de Ja pensée politique de
Hegel tels que S. Avineri, A, Kojeve, L. Weil, J. D'hondt, W. Kaufmann,
cle.
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foncicrement incompatible avee Tdéal des Lumicres, Les commentateurs de
Hegel ne manquent pas de souligner cette ambiguité guils attribuent, tamot &

Iimpreécision de s pensce. antot & lobscuritd de ses éerits,

L'ocuvre de Hegel abonde de passages ot e philosophe alfirme que la
religion ¢t I philosophic ont le méme objet. & savoir Absolu. ¢t portent sur
une scule o méme verité, & savoir la manilestation de soi- de P'Absolu<d>.
Considérée du point de. vue humain comme une réduction de la divinité i
homme. celte thése hégéliomne est susceptible de mener A Vathéisme. Vue de
Fautre extrémité de ia relation comme une élévation de homme vers le divin,
clle donne licu & une nouvelle mise en valeur de ce qu'on appelle en général lo
phénoméne religicus. A cc niveau. la perplexité du chercheur nous parait
comprehensible d'autant plus que P'élucidation de Fambiguité en question se
heurte souvent & des condiits textuels, & des études particlles ot & des

interprétations contradictoires. A notre sens. lI'enjeu du probléme reléve d'une
vision statique de la religion que Hegel non sculement ne partageail nullement
ivee ses contemporains, mats quiil rejetail catégoriquement comme une lagon
dichotomique de penser, jugée inapte i saisir 'Absolu. Celle incapacité de
concevoir I'Esprit comme pure aclivité cst propre d l'entendement, fequel ne

peut pas aller au-deld du mode de penser que Hegel désigne par e terme

3. AL Peperzak. HLS. Harrds, P. Lakeland, R. Williamson, W. Jaeschke, 15,
Fackenheim, et parmi les penscurs du dix-ncuvicme sicele, Feuerbach,
Marx ¢t Engels ont ¢ plus souligné le¢ caractére religicux, voire
théologique, de 'hégélianisme.

4. CIf. Lecons sur la philosophic de la rcligion, (désormais cité LPR), 5
tomes, traduction .de 1. Gibelin, Paris, Vrin, 1959, V.1, "la notion dc
religion”, introduction. p.9, p.15 ¢t p.32, notamment p.32: "La philosophic
a avee la religion un contenu, un besoin ¢t un intérét communs; son objct
est la vérité cternelle sculement, Dicu et I'explication de Dicu”. CI. dans
I'édition anglaise'de P.C. Hodgson, Lectures on the Philosophy of Religion,
(cit¢ LPR, Hodgson) University of California Press, 1984, V.1, pp.S3-112.
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representation”<S>0 Ore un Dice “représenté” se donne & la conscienee
comme un ctre exteéricur. purement objectif, posé contre le sujel. inaceessible,
inconnaissable ¢l par voic de conséquence vide de contenu, Par contre. e
message de Tarevélation chrétienne a seloa Hegel un contena rationnel que
scule da “religion absolue” possede et que seule la philosophic spéculitive est en

mesure dexpliciter.

» -

Pans sa forme purifiée ¢t ¢elairfe. c'est-id=dire loute superstition,  tout
agnosticisme ¢l tout dogmatisme ofliciel éeartés. la “religion absolue” n'est pas
en contradiction avee la philosophic puisque " proprement parler. Fobjet de la
philosophic n'est que Dicu. ou bien son but c'est de connaitre Dicu”<6> ot
quau fond "l seul objel de la philosophic en général n'est que Dicu. la
verild"<7>. Inséparable de la théologic ¢t de la religion de par sa vocation
méme. la philosophic ne s'en distingue sclon Hegel que par la forme (cognitive)
sculement. par sa méthode explicative et son discours conceptuel. “La religion
¢st une relation a PAbsolu sous la forme du sentiment. de la représentation ot
de Ia [oi"<8> ¢t "telle quielle se présente dans la religion, Uldée est Lisprit dans
Fintimit¢ du cocur”"<9>. Ce que la pensée philosophique gjoute au contenu de
la religion, ce n'est que la forme rationnclle par laquelle cc contenu s'explicite

-

ct sc purific de ses formes imagées ou sensibles. Clest par la philosophic, par

p—

a pensée pure existant pour soi, que la religion sera puriliée<10>. Cependant,

5. CL le paragraphre intitulé "Réprésentation- ¢t Notion”. [.PR. V.1,
pP.243-248, notamment p.245: "La philosophic a pour tiche de mettre sous
la forme du concepl ce qui est sous la forme de représentation. e contenu
¢st le méme ct doit I'€tre, c'est la vérite”. (Traduction modiliée).

6. Vorlesungen iiher die Philosophie der Religion, &d. G. lasson, 1966, I,
p.29, cit¢ par O. Hanho!l dans Iicgel et Ia religion, P.ULLE, 1982, p.77 ¢t
dans LPR,. V.1, p.33. (Traduction modilice).

7. Ibid,

8. Ph.Dr, #.270, p.272,

9. Ibid, #.270, add, p.344.
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il revient @ Iltat de réaliser o de rendre objectil’ le principe inhérent & la”
religion absolue”, & savoir e principe de la liberté humaine pos¢ comme un

corollaire de la présence divine dans 'homme,

La tiche ot le role divins de UEat se traduisent done par une conerétisation
progressive de cetle valorisation spirituelie de Phumanité. Ainsi Fon voit
sopérer dans la pensée hégélienne une double réconciliation de la religion
respectivement avee la philosophic ot avee Flitat: récupdré comme. savoir
“absoly par la philosophic (spéculative). e contenu de la "religion révélée” est
ncanmoins réalisable par et dans I'litat, Ce double mouvement a licu suivant un
ordre logique précis. En clfet. la réeonciliation de la religion avee at n'est
rendue possible qu'une fois accomplic sa réconciliation avee la philosophic. i
qui revient de libérer le contenu religicux de sa forme représentative. Toutelois,
si le contenu de la "religion absolue” est desting, au niveau de la conscience
philosophique. & devenir savoir absolu par ic biais de de la pensée spéeulative,
il wen demeure pas moins essentiel quil Sactualise dans la vie &thique de la

-

communaute alin d'acquérir unc cffectivité réelle. Cette double réconciliation

1emoigne i la fois de la richesse et de l'insulfisance du contenu religicux.

Précisons. & ce propos, que le christianisme est selon Hegel la scule
religion dont le contenu soit réconcilié avee la fin absolue de toute religion, ct.
par suile. la scule rcligion "achevée”. Effectivement, le contenu absolu du

christianisme s¢ trouve en repos dans la sphére purement théorique oit il

constitue la vérité cn soi. Or, cetle vérité en soi qui cst présente au niveau de

10.  CL LPR, V.1, p.31: "La philosophi¢ doit inspirer 4 la religion Ie courage
de connaitre, celui de la vérit¢ et de la liberié”; 5.32: "L'époque parait
venue ot la philosophic peut s'occuper de la rcligion avec plus de liberté
cl_d'unc lagon plus prolitable ¢t plus heurcuse™. Cf. &galement, sur le
gz&mc sujet. d'autres passages aux pages suivantes: 18, 26, 45, 52, 243,
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la religion sans toutelois v &tre saisic coneeptuellement. deviendra en s'érigeant
dans la conscience des individus et dans Tesprit du monde, une vérité pour soi,
L/Ctre doit ransparaitre dans le savoir. "L'esprit est e processus par lequel
Funit¢ en soi de la nature divine ot humaine existe pour soi. est produite™ 11>,
Laboutissement historique de ce mouvement d'auto-manitestation de Tesprit,
incarnation actuetle la plus ¢lévée de la rationalité humaine. '¢tape uhtime du
deploiement de Fesprit Cthique.  voild co que représente IEtat pour Hegel.
Cependant. la réalisation linale de cette idée de I'Etat reste ellesméme &
achever. Ansic le philosophe accorde une grande signification philosophique ¢t
spirituclle au mouvement politico-historique qui s¢ poursuit indétiniment tant
que Tesprit du monde n'a encore trouvé en avcun lital particulier sa forme
définitive. La succession des Etats ot des Empires dans Phistoire a done une
justification rationnelle du point de vue de Fesprit universel dont ils sont des

sommets réels. quoi que relatifs ¢t ¢phémeres.

Par ailleurs. dans leur vie politique. les Ftats et les individus historiques
sont loin ('tre toujours conscients de la rationalité du processus i la réalisation
duquel ils apportent respectivement leur contribution. Vu la diversité ¢t la

-~

limitation des intéréts ¢t des motivations qui les poussent & agir plus ou moins
aveuglément. les artisans des grands événements historiques  ne s'apergoivent
pas de la "ruse dc la raison” qui, menant fe jeu de Phistoire, les emploic comme

des ouvriers de esprit universel<12>, La reconnaissance  de Ia rationalité du

1. Philosophie der Religion, die Absolute Religion. p.38, cité par I'. Geracls
dans "Hegel: Llcsprit absolu comme ouverture du  systéme”, Laval
théologique ¢t philosophique. février 86, p.7. Cf. {galement au méme
sujcl, LPR, V.4, p.45.

2. Cc point cst litigicux. Comment expliquer, se¢ demande S. Avineri dans
Heeel's Theory of the Modern State, Cambridge University Press, 1972,
p.234, que "ceux qui lont Thistoire (les individus historiques) ne la
-comprennent pas el ceux qui la comprennent (les philosophes) ne la lont
pas™?




PAGL 6
processus par lequel Flisprit se manileste dans Fhistoire universelle est un acte
proprement  philosophique  auquel  sont rarement  portées  les  grandes
individualités q‘ui tont Phistoire, soient-clles des peoples. des Litats, des
mouvements politiques ou des personnages héroiques, Clest 4 la philosophic
que revient, selon Hegell la tiche théorique de déchilfrer le destin social ot
politique de T vérité en soi contenue dans fa religion, autrement dit. de dégager
de la multitude des ¢vénements survenus dans Phistoire. I¢ fondement religicus
des ocuvres positives de Tesprit. Comme savoir absolu. la philosophic est
Funit¢ de Nintériorité et de Vextériorit¢ de Ulisprit, la "réconciliation ¢n et pour

SO 13>,

Cette définition de la philosophic est d la base de la triple réconciliation, de
la vehigion avee FPlitat. de la religion avee la philosophic ¢t de la philosophic
avee l'esprit du monde. Ainsi parait-il Svident que les débats qui ont dominé le
Sieele des Lumiéres ont manilestement 'inﬂucncé ¢t marqué  lentreprise
philosophique de Tlegel. In effet, deux contradictions capitales lourmentaient
Fesprit de cetle ¢poque ot auraient immanguablement préoccupé le jeunc

Hegel<i4>, Le contlit interne de la soci

* .

¢ curopéenne "Cclairée”, qui sc
déroulait entre les croyances religicuses ¢t les aspirations politiques, a donné
licu & un dé¢bat interminable sur la question épincuse de la séparation de VEtat
ct de la religion. D'autre part, lc déchirement de la conscicnce moderne entre la

foi religicuse et la raison philosophique athée ou simplement arcligicuse fut

amored par les critiques accablantes que les penscurs des Lumidres ont

.

adressées @ la religion. Le jeune Hegel dont Fesprit philosophique  s'est

15. CI. T. Geraets, Op.Cit, p.7. ‘

4. Dans Lc dévcloppement de Hegel, tome 1, "Vers le soleil”, traduction
[rangaise sous la dircction de P. Mueller, L'Age d'Homme, 1981, I1.S.
Harris décrit le climat intellectuel dans lequel grandit le jeune Hegei. CF.
tout particulicrement, pp.157-187 et pp.304-338.
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développe dans e climat intellectue! des Taumicres< 153>, ¢n a éventuellement
reu les impulsions fondamentales de son Tutur systéme. Mais n'oublions pas
que THegel héra cgalement des Lumidres e sens d'un intérét particulicr 2 des
wWées quiclles ne privilégiaient point. voire méme quielles rejetaient parfois
comme incompatibles avee la modernité ot le savoir scientifique délivee du joug
de la croyance: il sagit principalement du double héritage de Uhellénisme ot du
christianisme. A cet ¢gard. Hegel se présente a la fois comme un disciple ot

comme un critique des Lumidres<16>.

Ayant pressenti le déchirement de Fhomme curopéen maoderne entre un
pass¢ {ondamentalement religicux ¢t un avenir primordialement politigue, le
philosophe réagit a l'esprit de son temps en tentant de  réconcilior les
oppositions dont il fut émoin, ['hégehanisme s'est ainsi développé dans un
contexte de changement radical od l'on a vu le fidele s¢ convertir en citoyen ¢t
la religion céder son pouvoir a la multitude nationale dite peuple. qui devenait

alors la scule base I¢gitime du gouvernement.  Lidéal gree d'une religion

13, Les recherches de 1LS, Harris sur le développement de Tegel nous ont
appris que le jeune philosophe a regu au Gymnase de Stuttgart ¢t au Srifr
de Tibingen uhe ¢éducation trés imprégnée par la culture des Fumicres.
Cette infucnce lui fut dailleurs transmisc par lintermédiaire de ses

pro_l'csscurs kanticns, mais griace aussi 4 scs propres lectures  des

‘philosophes” frangais tels que Rousscau, Voltaire ¢t Montesquicu. CI, sur
les premicres lectures du jeune Hegel, H.S. Harris, Op.Cit. pp.62-65 ol
p.-S6. '

16. Dans ses Lecons sur Phistoire de la philosophie (désormais cité 1.11D).
traduction de¢ P. Garniron. 6 tomes, Vrin 1972, [legel se fdlicite
considCrablement  de  Vhéritage  hellénique  qulil valorise  comme e
londement de la civilisation occidentale. CI. LHP, V.1, pp.21-25. CI. par
ailleurs, Early Theological Writings, (désormais cit¢ ETW), translated by
T.M Knox, University of Pennsylvania Press, 1971, p.325 ainsi que Le
systéme de Jla vic cthique (désormais cilé Systiéme), traduction et
présentation- de J. Taminiaux, Payot, Paris, 1976, pp.15-16. Par contre,
dans La phénoménologic de l'esprit, (désormais cité Phén), traduction de
J. Hyppolite, 2 tomes, Aubicr-Montaigne, Vrin, 1971, Hegel critique
lattitude méprisante des Lumicres & I'égard de la religion, CfL Phén, 11,
pp-95-130.
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nationale dans laquelle Ton pouvait se reconnaitre a la fols comme [idele ¢t
comme citoyen, ¢lait bien révolu. Pour sa part. o christianisme a posé e
principe de la liberté humaine sans parvenir, pour autant. a lui rendre hommage
dans e monde de da réalité celfective. En tant que  religion  devenue
Posiive’< 17>, clest-ddire  institutionnalisce, cioglnuliqdc. jalouse  de son
autorité  politique,  voire  tyramiique<I8>. l¢ christianisme s'est trouvé en
contradiction méme avee son propre principe. Mais, sclon Tegel. la revanche
des Lumicres &tait encore plus nétaste que le vice quielles entendaient corriger.
Car Ta renonciation d la fot n'était pas moins préjudiciable i la quiGtude de la
conscience humaine que Femprise de la religion sur les esprits<19>. Congu a
cet Cgard comme un prolongement progressiste du christianisme, 'l3tat moderne
s'est donné la tiche d'accomplir et de rendre eflectil’ le principe mme qui. dans
la sphere religicuse  (chrétienne), ne pouvait exister que sous unce forme
subjective détachée du réel, sinon dans une positivité morte.  Or, par son
action farouchement dichotomique, VEtat moderne risquait d’aliéner Phomme
lotal<20> en trop s'attachant au citoyen. Laicisé, arraché 3 sa substance divine.
détourn¢ de son destin spirituel et déraciné du champ rcligicux, l¢ citoyen
moderne, contrairement au citoyen antique d’'unc Cité harmonicuse et solidaire,

vit dans l'opposition doulourcuse du religicux et du politique.

I7. La notion péjorative de "positivite” est au cocur de la critique hégélicnne
d'une servitude religicuse s'exergant au détriment de la véritable [oi
subjective, intime ot libre.  D'ailleurs, cest le théme fondamental de Véerit
de Berne intiwlé par M. Nohl Die Positivitaet der christliche Religion,
dans Hegels Theologische Jugendschriften (désormais cité Nohl), hsgb.
von I, Nohl, Frankfurt & Tabingen, Minerva, 1907. Cet écrit fut traduit
¢t publi¢ par G. Planty-Bonjour sous le titre La positivité de la religion
chréticnne, (désormais cité Positivitg), P.U.I°, 1983.

18. "L'lglisc qui s¢ comportc commc un Etal ot inflige des chitiments,
dégénére ¢n unc religion L}rranniquc". Ph.Dr, #.270, add, p.345.

19. CL Phén, I, pp.121-125, ol I'esprit déplorc la perte de son monde
spiritucl.

20.  CI. Ph.Dr, #.270, add, p.346.
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Pris au milicu de ces multiples poles d'attraction, Tlegel ne manque pas
d'insinuer son anxiéié dans ses Cerits philosophiques, reflétant & cet ¢gard
autant un ¢lat d'ame qu'un contexte historique. Aprés avoir mis on évidence les
trois inspirations principales du philosophe, il sera plus facile par la suite de
dissiper ambiguité que les interprétations particlles ont prétenducment déeckée
dans sa doctrine politico-religicuse,  Tegel assimile, intégre et réconeilie Tidéal
gree d'une religion nationale, le principe chrétien de la libre subjectivité ot

Fimposant héritage critique des Tumidres, toul en montrant respectivement les

insullisances intrinséques de ¢es diverses perspectives,

Ramener la doctine hégélienne 4 l'un ou lautre de ces moments
particuliers, reviendrait & trahir son originalit¢ dialectique, c¢ar en dernicre
analyse. loriginalit¢ de llegel consiste  beaucoup moins & réeupérer,
reformuler ¢t & réunir cnsemble  des  idées  courantes  apparemment
inconciliables, que dans sa capacité dialectique de les "réeoncilier”. ¢'est-i-dire

-

de tes dpasser toutes en les réduisant & des moments de sa propre pensée. A

7]

ce propos, le défaut principal d'une interprétation particlle serail de perdre do
vue la  plausibilitc  d'autres  interprétations  particlles  qui, 4 leur  tour,
accentucraient certains ¢léments particulicrs de la pensée du philosophe tout en
faisant abstraction de son conienu global. Par-li méme, les  diverses
interprétations  particlles  imposent 4 I'hégélianisme  des  limitations

réduclionnisies qui sont incompatibles avee ses clforts vers Vintégration.

Dans Vensemble des interprétations dont nous avons pris connaissance,
nous distinguons trots prolotypes: a) celles qui mettent accent sur le moment
moderniste chez Hegel ct partant tendent & minimiser limportance de la religion
dans sa philosophic politique; par opposition i cetie catégoric d'interprétations,

b) celles qui dénotent partout dans le Systéme les traces de la religion sont



PAGI 10
discernables par un souci commun de présenter hégéhanisme comme une
théologic. abstraction faite de la diversité des appartenances 1déologiques des
auteurs de telles interprétations el par suite, de la divergence de leurs atlitudes
a Iégard de la religion: ¢) en troisiéme lieu, les interprétations mettant en reliel
Uindubitable inspiration hellénique de Phégélianisme doivent &tre classilices

-

separément, Ces divers prototypes de lectures de Tlegel néeessitent & leur tour
une nouvelle interprétlation plus synlhg,uqm. ¢t plus globalisante. qui puisse
rendre justice au  principe  hégélien de la réconciliation, & laspiration
londamentale du  philosophe A surmonter toutes les  dichotomics de la

conscience humaine,

-

Nous nous proposons de combler ce vide dans I'exégese de-legel ¢t nous

~

ticherons de corriger les excés des ¢ludes particlles, lesquelles ont certes pu
réussir & rendre compte de¢ plusicurs ¢léments cssenticls de la philosophic
religicuse ¢t politique de Hegel, quitte. hélas, @ dél‘ormcr ou a metire en
abstraction l'cnsemble Ges enchainements indissociables qm forment lc Systéme.
1. hégslianism ¢ est de par sa nature méme susceptible d'un tel phénomene et s¢
préte 4 une multiplicité d'interprétations, d’autant plus que les médiations qu'il
opére entre des pdles opposés sont d'une sublilité dialectique inusitée. Ln
somme, l'apanage de 'hégélianisme, sl en cst un, n'est autre que son esprit
d'ouverture qui lavorise Ic dialogue des notions rivales et solitaires: la fluidité
dialectique comble le vide cntre les concepts lixes el rapproche ce que les
dichotomics rigides tendent & séparer. 12n revanche, l'entendement cntretient
une prédilection pour les divisions nettes ct absolues, source incontestable de
cldmmons exclusives ot statiques. Le mode repr é entatil’ sur lequel fonctionne

I'entendement le rend inapte a cngendrer ou méme @ comprendre une pensce

dialectique.
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Par  conséquent.  tout  eritique  qui voudrait  fidelement  interpréter
Ihégclianisme, naurait dautre choix  que de se débarrasser.  du moins
provisoirement, de la méthodologic de I'entendement. Plusicurs commentateurs
de llegel n'y sont pas constamment parvenes: nous espérons dailleurs e
montrer, nolamment pour ¢e qui est des rapports de Ulitat ot de la eeligion. in
cllell si dans une ¢tude géndtique ou biographique. I'on peutl mettre Faceent sur
I'unc ou l'autre des sources distinetes de la pensée hégélienne politico-religicuse
alin de micux saisir ses origines el ses présupposés, toutelois il ne nous ¢st pas
permis, dans une analyse structurelle ou logique. dYignorer ou de négliger Pun

ou l'autre des moments conceptuels de cette doctrine.

Dailleurs, les trois moments ou sources d'inspiration de Uhégélianisme, que
venons de distinguer relativement & la dualité Euat-Religion, ne sarticulent pas
dany un ordre chronologique successil suivant le développement intellectuet du
philosophe: ils sont plutét omniprésents. & des degrés dillérents, au niveau des
diverses Slapes de I'évolution de sa pensée. Or. quand elle n'obéit pas & un
ordre logique précis, une simple juxtaposition des trois moments déji indiqués
susciterait dans la pensée un va~ct-vient doulourcux entre les poles dilférents
que sont la Cité greeque, la communauté chrétienne ¢t 'Etat moderne. Celle

»

condition malhcurcuse nécessite une tentative de réconciliation, laquelle naurait

de validit€ ct n‘apporterait & la conscicnee Ie réconlort ¢t Uassurance recherchés
que si clle ¢tait Paboutissement logique d'un processus ordonné. 1l faudra done
de prime abord cssayer de découvrir la structure logique des trois idcéaux

historiques en question.

L'identité substanticlle précide logiquement 1'état de scission, qui, 4 son
tour, cst préalable i la réconciliation: l'on part ainsi d'unc unilé substanticlle

pour aboutir uliCricurement & une unit¢ diltérenciCe, par la médiation d'une
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opposition dépassée. in ce qui concerne la problématique des rapports de
PRt et de la religion. le moment gree représente le moment de lidentité
substanticlle ol les individus sont encore engloutis dans une communauté
indivise ¢l ot la religion coincide essenticllement avee la nationalité: brefl. ¢'est
fe moment ou le culte religicux est & la fois inséparable ot indistinet des devoirs
de la citoyennet¢ et ol l'individualité st encore absorbée dans' la substance
Cthique. Avee Pavenement du christianisme. Vesprit du croyant s'est détourné
vers un autre monde el une scission prolonde cut zlors licu entre i¢ royaume
terresire et le royaume céleste de l'existence humaine.  En principe, lo
christianisme, par opposition au judaisme, i la religion grccqu‘c et a lislam.
‘n ¢st pas une religion politique ou nationale. Or, si le chrisianisme a dégénéré

en une “religion positive”. ce n'éait 13 qu'un accident historique étranger & son

essenee authentiquement spirituclle<21>,

-

[lglise s'Clant accaparée du message de la loi, e christianisme a cossé
d’(:lrc unc religion de lintimité individuelle et de la libre élévation vers Dicu.
pour tomber dans un formalisme de commandemends autoritaires, dans la
méme “positivité morte” que ke Christ avait dénoneée dans Ic judaisme<22>.
L’acharnement politique de 'Eglise a sensiblement contnbuu au durcisscment de
la notion moderne de laicité. Par conséquent, la réaction du monde modernc
contre la "positivité” dc Ia religion est tout i fait compréhensible ¢l, dans unc
certaine. mesure, ost méme  justifiable.  D'odl, 1'émergence  irrésistible d'un
courant dc pensée laique qui pr()nail ¢t parfois méme revendiquail unc

séparation netle ct totale entre PEtat ot I religion. Les effets de ce clivage

artiliciel Etaicnt prévisibles d'aprés Ie philosophe qui, dailleurs, n'a pas manqué

21, CL. Positivité, "sur I'origlm, du positif”, pp.33-37.
22, CI. Ibid, p.60, p.100, p.102.
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de prédire indirectement les inaptitudes ¢t les incohérences des societes Taigues

modernes<23>,

Cher tes Grees, Ta foi religicuse Taisait partic de Fappartenance patriotique
des citoyens ot se conlondait complétement avee leur vie communautaire. Par
contre. Fobjectil universel du christianisme consistait & mettre fin i cette Tusion
¢thique prototypiquement greeque en s'adressant aux [idéles par-deldt leurs
appartenances  nationales ¢t politiques.  Lluniversalisme chrétien s'est ainsi
libéré de Vemprise des intéréts particls ou exclusifs. fesquels sont indispensables
au dévcioppement de tout nationalisme ¢t de toute religion  nationale.

-

Cependant, ayant ¢t¢ véhiculée par une glise "positive”. Ta r¢hiion méme de L
scission avee 'tat a dégénéré en un pouvoir politique autoritaire, :155x;cié A des
intéréts mesquing ot indignes de la vocation aulhcnliqilc du chrétien, est
pourquot le laicisme qui cherchait & Clablir la séparation de I'litat ¢t la religion,
au détriment des privilges politiques acquis par Uliglise, ¢lait & son insu ¢n

t

harmonic avec Pessence du christianisme. Mais Ie laicisme moderne a lini par
répéler la méme errcur dont il avait accusé¢ I'Hglise. & savoir de confondre
Uinstitution "positive” ¢t la doctrine originale. En rejetant 'hégémonic d'une
institution écclésiastique hostile & toute séparation de 'litat ¢t de la religion, le
laicisme moderne rejetait du méme coup l'esprit religicux. Ainsi. lorsqu'on
¢voque un certain recul chrétien & I'époque moderne, l'on  entend
primordialement Févanescence de Pesprit religicux en tant que tel ¢t non un
simple alfaiblissement pé)liliquc Idc IEglisc. C'est pourquoi f¢ philosophe ne
manquc pas de critiquer la modernité naissante, jugée susceptible. non sans

raison d'ailleurs, dc parachever la dissolutionZde lesprit religicux sous e

23.

CI. K-I. Ilting, "La forme logique ¢t systématique de la Philusophie du
droit, dans Hegel et la philosophic du droit, P.U.IK, 1979, pp.48-49.
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pretexte de séparer PEtat et la religion. Au licu de préserver les ¢léments
separés on les isolant Fun de Vautre, la prétendue séparation séeuliere finissait
par ancantir I'élément religicux qu'elle cherchait simplement 3 ¢earter de la

sphere politique.

Le point culminant de la méditation hégélienne sur I'Ltat a souvent dérouté
les commentateurs: en clfet, le philosophe envisage de réconcilier les trois
modcles sociaux qu'il n'hésite pas & réeupérer en dépit de leurs multiples
divergences, & savoir la Cité grecque, la comunauté chrétienne ot I'litat
moderne, modeles que l'esprit moderne et conlemporain considére  comme
incompatibles l'un avee Tautre & la lois conceptucliement et historiquement.
Ainsi. on a rés souvent évoqué I'ambiguité hégélicnne en mati¢re de religion ot

de politique.  Dissiper cette ambiguité est Ie propos fondamental de la présente

recherche.

Comme idéal-type de 'omme moderne, Hegel s'est vu en présence d'un
modcle dépassé. d'un autre en voic d'effondrement et d'un troisieme en pleine
cllerveseence. S'inspirant de lidée grecque dharmonie sociale mais sans pour
autant entretenir aucunc illusion quant 4 la possibilité ¢t a la pertinence de
ressuciter Tidéal gree d'une religion nationale, Hegel va tenter de rétablir a
primaut¢ ct la crédibilité de la religion comme relation i I'Absolu ¢t fondement
de la vic humaine tout cn &vitant de porler atteinte & la dignité ¢t &
I'indépendance de 'litat. En somme, lidéal social de Hegel revient 4 rendre
possible la co-existence, au sein de la réalité moderne, d'une harmonic éthique,
d'une foi concréte dans I'Absolu ¢t d'une prépondCrance incontestable de

I'f1a1<24>. Ainsi sc trouveront dépassés, mais aussi conservés dans le moment

24. Effcctivement, i sagit ici des raisons pratiques et techniques  qui
empechent ou qui doivent plutét empécher la religion de devenir unc



PAGLE 1S

de Tunite différencice, les deux moments respectils de Funité substanticlle
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ket scission (chreticnne et moderne) qui en est la negation. Sur e
plan théorique, Plitat hégélien, techniquement s¢paré de la religion tout en y
clant fondamentalement réconcilié, incarne le véritable concept de Téthicite, la

négation de la négation & partir d'une premicre affirmation.

Alin - d’accomplir la  présente recherche. nous avons jugé trés utile
d’explorer les diverses sources de In pensée politique ot religicuse de Hegell
mettant ainsi en reliel les inspirations authentiques que le philosophe a pu
puiscr dans la culture grecque. dans la religion "révélée” et dans les ocuvres
libérales du sicele des Lumicres, La recherche aura done forcément un aspect
historique quoi que nous n'entendions nullement la réduire & une sorte de
biographic intellectuelle  du  philosophe. Lo travail  projelé  restera
cssentictlement un travail critique avee pour il conducteur la complexe
duplicit¢ des rapports quentretient I'hégélianisme avee les sources de son
inspiration. Cette duplicité est & la base de la partialité et.de Vincomnlétude de
certaines  interprétations  de  Uhégélianisme. Pour  co qui est de a
documentation, toutes les ocuvres de Iegel qu'on pourrait classer sous le titre
général dc philosophie de lesprit<25> [urent de prime importance pour nous.

¢cartant, en-géndral, la Logique, la Philosophic de la nature et I'Esthétique.

autorité Ctatique. Hegel s’y est principalement inspiré du Jérusalem. ou du
pouvoir religicux de Mendelssohn: I'lEtat oblige, Ia religion récommande:
I'Etat ost national, la religion plutdt universelle; la multiplicit¢  des
conlessions ménerait & des multiples citoyennetés si VEitat ¢tait confondu
avee la religion, ¢t l'excommunication entrainerait le  bannissement
politiquc du sujet; cn outre, la loi religicuse prétend i I'éternité, par
contre, les lois politiques sont relatives ct dans I'espace (divers pays) ct
dans lc temps (diverses Epoques); la loi religicuse repose sur la conviction
ct l'adhésion, la loi civile sur la contrainte ct la dissuasion. Montesquicu
exprime presque les mémes idées dans L'Esprit de Lois, [L.XXVI,
chap.Il. "De¢ la diltérence des lois humaines ct des lois divines”.

25. Clest-a-dire les Ecrits théologiques de jeuncsse, les écrits politiques
d’Iéna, la Phénoménologie, I'Encyclopédic, la Philosophic du droit et Jes
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Reste Tabordante littérature hégélienne qui {ait Fobjet autant de notre intérét
que de notre sens eritique. Cette linérature est indubitablement complémentaire
¢l meme indispensable au déehilfrement de la doctrine dudiée. Dailleurs. ¢
nest, dans une large mesure, qud travers ces Cerits Sclairants et diversifiés que
nous avons penctre l'esprit complexe du philosophe et ¢'est pourquoi ils sont
pour nous tant appréciables par leurs insuflisances respectives ot par leurs
contradictions réciprogues ~qui heurcusement obligent le chercheur & pousuivre

infassablement ses efforts alin de sortir de  'ambiguité— que par les véritds

¢parses quelles représentent.

diverses Lecons sur la philosophic de la religion, sur la philosophic de
I'histoire et sur I'histoire de la philosophic.



II- Le moment

grec.
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Introduction

L'hellénisme d'une époque et d'un penseur.

Les rapports de la philosophic hégéliecnme 3 la Gréce ancienne  sont
d'envergure, mais aussi d'une complexité non  négligeable,  L'intérét  du

philosophe pour Uhellénisme outrepasse les bores d'un inérét académique aux

’

ocuvres philosophiques produites par les grands penseurs grees ot s'étend & la

vic greeque dans son ensemble comme vie ¢thique d'un peuple. Clest pourquoi

- -

il serait plus judicicux de traiter des rapports de la philosophic hégélienne avec

le monde gree. avee lexpéricnce greeque en général, dont la philosophic est

-

certes un ingrédient principal sans en étre pour autant la scule expression.

sur Thistoire de la philosophie. Hegel présente les

Dans ses Legons
doctrines  philosophiques & la lumidre des données sociales ot culturelles
ambiantes. singéniant & ne pas isoler Iidée de son contexte. la philosophic de
son milicu ¢t e penseur de son ¢poque<1>. Par conséquent, pour étudier un
aspect particulier de Ja sociélé greeque. it est d'abord indispensable de
découvrir la vie greeque dans sa globalité comme civilisation originale d'un
peuple.  De méme, les rapports d'unc philosophic moderne tel hégélianisme
avee I'héritage gree. sont conditionnés. du moins cn partic, par le climat
hellénisant régnant a I'époque ¢t par une attitude culturelle générale i l'égard de
la civilisation grecque.  Ainsi, Iintérét de Hegel pour la culture grecque, loin de

relever d’une passion exclusivement personnelle, reflétait plutdt un intérét

1. Le¢ philosophe traite des pensées nationales de peuples dilférents, telles la
philosophic grecque, la philosophic anglaise, la philosophic [rangaisc, la
philosophic allemande. la philosophic écossaise, la philosophic arabe... "Le
caractere des philosophics (le contenu) participe du caractére de la
différence glographique”. (LHP, V.1, p.40.) Outrc cetle caractérisation
spatiale. FHegel met en évidence T'évolution temporelle de la philosophic au
cours des diverses époques historiques. :
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curopéen géndral pour I'héritage gree comme ocuvre authentiquement humaine
¢l commre modele universel & sueivee ou du moins & imiter afin daccomplir la

liberte moderne.

L'engouement pour la Gréee ancienne n'élait pas alors séparable du courant
humaniste ¢t laic qui élait trés répandu en ces temps révolutionnaires, e
désenchantement curopéen au dix-huitiéme sidele poussa les esprits raflinds
vers un passé lointain, prépondErant, beau et libre<2>. L'exotisme intellectuel
de cetie ¢poque est imputable principalement aux forces aliénantes qui
prédominaient en Europe ¢t que les Lumidres ont tenue i combatire. tels le
monarchisme absolu ct la religion établic.  [influence "positive” de cex deux
sources dali¢nation tut une réaction psychologique plutot optimiste par laquelle
lex csl;rils lluminés ¢l mccontents se sont tournds vers une période paienne ¢t
démocratique de histoire humaine.  Ce n'est nullement ¢tonnaat qu'a la méme
¢poque fe théitre [rancais s'Inspirait des picees grecques jusqu'a ies reproduire.

que Monltesquicu publiait ses Letlres persanes eritiquant la socidle curopéenne

(la francaise ¢n particulier) du point de vue d'une société oricntale, et que se

multipliaicnt les loges magonniques qui prolessaient des
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mythologics ¢t les mysicres pafens jouissaient d’une grande importance. lant
symbolique que doctrinale. Hoclderlin<3> ¢t Goethe furent pour leur part
deux précurseurs de hellénisme en Allemagne sans oublier Schiller, Klopstock,
Lessing, Herder et d'autres que les biographes de Tege! mentionnent parmi les

auteurs allemands les plus cclebres a I'Cpoque et les premiers dont le jeune

2. CL A. Peperzak, Le jeune Hegel et la vision morale du monde, La Haye,
Martinrus Nijholf, 1960, pp.4-5: "La Greee allemande du dix-huitiéme
siccle... dillere grandement de I'Hellas que de nos jours Ihistoire ¢t la
philologic dans un csprit moins romantique ont révEle”.

3. Les mots allemands comportant un Umlaut scront rendus en frangais cn

remplacant le Umlaut par un "¢” aprés la lettre en question, tels par

exemple Aufklaerung, Moralitaer, cle.
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philosophe a lu les ocuvres<4>.  D'autres facteurs  déterminants  (urent
¢galeraent propices & I'éclosion du courant helléniste & I'époque de egel:
mentionnons en rapidement les plus importanis: a) Le dialogue avee la pensée
philosophique greeque se poursuivail ininterrompu i travers le néo-platonisme.
la  philosophic  arabo-islamique et la Scolastique. b) La référence a la
classification grecque des diverses formes politiques est fréquente chez les
penscurs  curopéens  depuis  Machiavel  jusqu'd Ilegel on passant  par
Montesquicu ¢t Rousscau. ¢) Depuis ¢ réveil humaniste ot la Renaissance,
I'lLurope s'est intimement lie avee héritage grec, bien avant les Lumidres ot la
poussée nostalgique du romantisme. d) En dernier licu, il convient de
mentionner ¢galement lc mouvement oricntaliste naissant ¢t prenant vite de
Fampleur au dix-huititme siécle.  L'intérdt pour les autres cultures prospérait
avee Fexpansion économique ot politique qui a2 conduit & la colonisation
curopfenne du monde. Or. parmi les cullures élrangércs', Vancienne culture

greeque oceupail une place incomparablement privilégice.

-

L'aflinit¢ entre la Gréce ancienne et 'Europe moderne est omniprésente
tant au niveau des lettres et des sciences que plus particulidrement au niveau de
la philosophic. Vu la proximité géographique, la continuité historique et
I'exclusivité du rapport culturel qui les unissent, les occidentaux pergoivent les
Grees comme leurs aicux culturels, d'autant plus que l'on constate l'absence, en

Occident, de résidu culturel extéricur, aussi déterminant que I'héritage gree.

Ayant ¢volué dans un milicu grandement imprégné d’hellénisme, Iés

4. CI. Peperzak, Op.Cit, p.4. CI. également H.S. Harris, Le Développement
de Hegel; (trad. Mueller), tome 1, L'Age d'Homme, 1981, p.63, (pp.43-49,
dans le texte anglais). Dans les références a H.S. Harris, la pagination
correspondante au texte de la traduction frangaise sera mise en premier, a
moins gue sculement 'une des deux versions soit citée. - ‘
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premiers travaux scolaires du jeune Hegel traitent en bonne partic de ta culture
greeque<3>. L'Cludiant du Srifr admirait le dynamisme national des Grees, 1o
supcriorité de leur religion qui. contrairement au christianisme. ne menait
aucunement & I'épanouissement spirituel Ju croyant au prix de son alicnation en
lanl que citoyen,  ‘Toutclois, par-deld toule raison culturelic relative  aux
circonstances de 'époque. dont linfluence serait particulidrement remarquable
¢hez le jeune Tlegel. Vattachement du philosophe & Uhéritage gree reldve
primordialement de sa propre conception du développement de la philosophic
dont il situe le commencement en Groce<6>. Les Grees navaient pas de
prédécesseurs. "Pour concevoir la philosophic greeque. nous pouvons rester
chez les Grees cux-mémes”"<7>, car "la science philosophique a ses racines

dans la vie greeque”<8>,

I'Cclosion de la culture universelle se déroule en Grece. Mais dapres la
division que fait Hegel de I'histoire de la civilisation mondiale en quatre phases
consceutives, le moment de l'agitation de I'ame oricntale précede I¢ moment
gree du développement de la spiritzalité.  Hegel n'était point ignorant de
I'inlluence sensible des zmcfcnncs cultures phénicicnne, babylonicnne ¢t surtout
cgypticnne sur la culture greeque<9>. ‘loutelois, ces cultures sont restées au
degré substanticl de l'esprit<10>. Le degré oriental représente une conception

-

substantialiste de T'univers ¢t de la société; c'est l'éveil de Tesprit religicux

5. Cf. Harris, Op.Cit, pp.66-63; pp.53-56.

6. "Il n'y a dc philosophic (sclon Hegel) que greeque d'abord, curopénne

© cnsuite”, note avee justesse C. Ramnoux dans "Hegel o le commencement
de la philosophie”, IHegel ¢t la pensée greeque P.ULE, 1974, p.9.

7. LHP, V.1, p.23.

8. Ibid, p.21. :

9. CI. LHP, V.1, p.22: "Ils (les Grcc:? ont regu les rudiments de leur culture
des peuples voisins, notammant de Syrie et de 'Egypte”.

10. "La puissance orientale de la substance, avee sa démesure, Fesprit gree I'a

réduile a la mesure”, (LHP, V.1, p.25).
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s‘accompignant du despotisme politique<t1>, e soleil du monde s'est levé en
Orient mais ¢'est en Gréee qu'il a rayonnd avant de s'¢tendre & Fempire romain

¢t dans un temps ultéricur a FOccident.

Le bonheur d'un peuple dépend. sclon Tegel, de harmonice qu'il parvient &
instaurer entre sa culture philosophique. sa religion ot son Ftat. Quand la vie
spirituclle d'un peuple est évolude ot libre, alors sa représentation de PAbsolu
(ou religion) inspire sa culture philosophique, péndtre sa vie éthique, détermine
ses critéres moraux ¢t sc déploic dans ses institutions sociales et politiques. 11
cn résulte un esprit général dans lequel convergent toutes les pensées du
peuple. un Volksgeist dont lc véhicule ost la vie entidre du pcuple en tant
qu'unit¢ harmonicuse de sa religion, de son organisation politique, de sa culture
cl. au sommet de sa culture, de son héritage philosophique. Pour Hegel, la Cité
greeque incarnait cet idéal de liberté et d’harmonic.  Les Grees ont développé
unc véritable totalit¢ spirituelle: unce Volksreligion, unc libre interrogation
philosophique, d'abord de la nature, cnsuite de lhomme, ¢t enfin une
démocratic collective.  Ainsi ont-ils pu é&chapper au  déchirement ¢t a
I'ali¢nation, & la fois ¢n tant que peuple souverain par rapport aux autres
peuples ¢t en tant que multitude d'individus libres s'identifiant parlaitement a
lcur patric. Le modéle grec cst l'exemple concret d'une Cité ot l'unité
philosophique, esthétique, religicuse et politique, fut harmonicusement
accomplic. CUest pourquoi les Grees ¢laient 4 1'abri des clivages qui accablent

I'nomme moderne, a la lois coupable ¢t viclime de la rupture ct de la

11. La relation entre Ic despotisme et la religion est exposée avec beaucoup
dc détail par Montesquicu dans son illustre ouvrage I'Esprit des Lois, ct
lon pcut constater que la méditation hégélicnne sur les rapports du
despotisme ¢t de la religion s'inspire fondamentalement des vues de
Montesquicu. Cl. L'Esprit des Lois L.II, chap.4; L.III, chap.10; L.XII,

———

chap.29; L.X1V, chap.4; L.XXV, chap.11 & chap.15.
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desintégration du monde éthigue.

L'imterprétation hégélicnne de la philosophic politique grecque sera orientée
par cette vision globale de Torganisation de la Cié grecque dans son ensemble,
En dcfinitive, les philosophes ne font quiexprimer dans la pensée Uessence de la
vic ¢thique de leurs peuples. La Sittlichkeit grecque est fa toile de fond

historique & partir de laquelle prend lorme la pensée politique grecque.

A ce propos. nous traiterons dans cette recherche de quatre penseurs grees.
Héraclite parce quiil est Uinitiateur de la dialectique, Socrate pour e tournant
spiritucl quil représente dans la vie grecque. Platon pour avoir résumé avee un
génic inégalable I'essence Cthique de la vie greeque, el Aristote paree qu'il est le
" couronnement d'une ¢poque philosophique quiit achéve ¢t ¢lot. (‘.cpcﬁdzmt.
Platon ¢t Aristote demeurent incontestablement les deux grands penseurs grees

les plus cités ct les plus admirés par Tegel.

Philosophe de T'historicité de 'esprit, Hegel se livre d unc étude poussée ot
soutenue des Epoques antéricures et cherche constamment & saisir Phistoire des
cultures dont il classc d'ailleurs les ocuvres philosophiques comme des étapes
dans la découverte de 'ldée<12>. Ainsi, Ic godt de Hegel pour la culture
grecque, bien qu'excité par l'engoucment de son ami de jeunesse Hoclderlin,
ditfére de la nostalgic poétique ¢t émotive du bearr grec qu'éprouvait son ami
pocte. La passion du jeune Hegel pour la belle vie greeque s'est graducllement
transformée en un intérét proprement philosophique. Plus réaliste, ou plutét

plus convaincu du bicn-fond¢ de la réalité historique de son temps, le Hegel de

12. A cet effet, La Phénomémologic de I'csprit CXPOSC dans scs grands lmlls
I'évolution de la philosophic clle-meme dcpuis 1 p socmuquu, jll\(]l.ld la
pensée spéculative, en méme lemps qu'elle déerit le parcours qu'elfectue
la conscicnce ordinaire du degre le plus (:l(:mcmairc de la certitude
sensible au degre le plus Eleve du savoir absolu.
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la maturit¢ continue néanmoins 4 entretenir un dialogue {¢econd et ininterrompu
avee les penseurs grees, notamment avee Platon et Arnistole lesquels incarnent

apogee de la culture philosophique de leur nation.
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Chapitre premier

La Volksreligion.

La théorie hégélienne de Pltat ne sarticulera pas en fonction de Ia notion
de pouvoir politique, mais. dans un cadre plus général. envisagera de traiter
des rapports sociaux dans leur ensemble. L'Eat hégélien se concevra
primordialement comme fa totalite organique de la vie d'un peuple. ot la théorie
hégélienne de TEiat comme une théorie globale des relations sociales. de
Iélévation graduclle de Phomme, par un processus de socialisation. au stade de
l'existence spirituclie. D'autre part. la religion constitue le fondement méme de
la socialit® en général du lait qu'clle péndtre entitrement la sphére de la
conscience el qu'clle n'est point  réductible auw  choix personnel  dune
représentation particulicre de 'Absolu. La représentation de la divinité n'en est
pas unc parmi d'autres qui en seraient indépendantes. elle est la représentation
la plus fondamentale qui détermine toutes les autres, La fof se dévoile dans ie
domaine de lintériorité, dans la vic morale ot sociale. dans les principes
essenticls qui régissent la vie communautaire, bref. dans Vorganisation globale

de l'univers humain.

Il s'ensuit que les rapports de 'Etat et de la religion outrepassent foreément
les bornes d'une relation spécifique entre I'lEglise ¢t Ie gouvernement. En effet.
traiter des rapports politiques enire I'glise (ou les dglises) et e gouvernement,
présuppose déja une connaissance philosophique du fondement méme de la
rclation, a savoir de l'unicité de Tesprit se réalisant dans I'itat et dans Ia
rcligion a travers e champ commun de la Sittlichkeit ¢t de Yesprit du peuple.
Lc probléme des rapports entre I'Etat et la religion surgit au moment méme ol
l'on considére la religion dans la concrétude du culte, en tant que communauté

spirituelle; la religion est alors peuple, voire Etat: 'homme vit ainsi dans deux
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mondes adjoints, les croyants sont en méme temps des citoyens.
"Lleflectivité du royaume ccleste est Ulitat... Téternel a son &tre-
fa dans Uesprit du peuple”<i>,

Le principe de la Volksreligion exige. selon Hegell que la vie religicuse soit
msCparable des moeurs nationales du peuple. qu'clle soit par contre enracinée
dans Phistoire, dans la culture et dans "ime intime du peuple et inspirée de ses
cltorts intellectuels en vue de se représenter VAbsolu.  Blle doit done &tre
I'unité concrete de fa "religion objective” ¢t de la "rciigion subjective”, ¢'est-i-
dire toucher et satistaire "le cocur, I'imagination ¢t la sensibilité” tout en étant
fondCe préalablement sur la "raison universelle”<2>. Le premicr aspect de la
Volksreligion st ce qu'on appelle communément Faspeet culturel (relatit).
puisqu’il sagit d'unc religion qui. par délinition, doit &étre enracinée dans les
mocurs ¢t Thistoire d’un peuple. Une véritable Volksreligion nc saurait toucher
Uime universelie de Thumanité entidre, ni convenir indistinciement & tous les
peuples. L'autre détermination se rapporte & laspect universel (absolu) de la
rationalité, sans quoi la Volksreligion scrait susceptible de dégénérer en -un
mclange de superstitions, de fanatisme ¢t d'excés dogmatiques, bref, en une

religion que Hegel qualilicrait de "positive”,

[/'exemple privilégi¢ d'une religion populaire ol cette tension ne se [ait pas

Realphilosophie dc 1805-1806 (désormais cité, Realphilosophie, 11), p.117.

Cl. Nohl, p.20. Quelle cst cetic raison universelle, nous nous demandons
pour notr¢ part? Si ¢lle n'est pas la raison philosophique, clic scra
réductible ou bicn au sens commun qui est une donnée relative aux diverses
cultures ¢t aux diverses Spoques; donc l¢ contraire de ce que lon entend
par l'universalité, ou bicn au savoir immédiat du genre subjectil qui cst la
négation méme de la raison. Empruntant Ie langage kanticn, Hegel évoque
la notion d'unc "raison universelle” quil ne fixera pas d'ailleurs dans unc
définition statiquc, prétendument valable dans tous les temps et les milicux.
La raison hégglicnne est foncicrement historique, c'est-i-dire relative aux
¢tapes historiques particuliéres tout cn ¢tant absolue quand i la [inalité
inhérente & ces ¢tapes.

1.
2,
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sentir st la Volksreligion greeque: Te positil exprimait e normatil ot i son tour
fe normatil’ se révélait dans le positif. La Gréce apparait pour Hegel comme e
monde de T'unité o la Cité ¢t la religion, Tactualit¢ sociale ot les valeurs
morales et spirituelles. forment pratiquement une unité harmonicuse procurant
a Pindividu la possibilité de s'Cpanouir au scin de o communauté tout on
Sidentifiant spontanément & sex compatriotes. Lo jeune llegel  exalte
loriginalité ¢t Ta supériorit¢ du modele gree d'autant plus qufil le compare & des
formes antiques qui lut sont plus ou moins conlemporaines —tels les modeles
juil, ¢gyptien, perse, phénicien, romain— ou postéricures. tel le christianisme
moderne. La Volksreligion permet & un ﬁcuplc déterminé de se reconnaitre
totalement dans sa religion ot d'y trouver Pharmonic entre ses institutions ¢l sa
Constitution politiques d'une part. ¢l ses représentations spirituclles d'une
autre.  Manilestement, la Volksreligion satisfait & la fois lo besoin subjectil
d'unc croyance  spontanée et lexigence objective d'un  londement  supra-

individuel et d'une recomaissance communautaire du contenu spirituel.

Dans les Fragments de Berne intitulés par [1. Nohl (en y ajoutant le

Tiihingenfragment dc 1793) Volksreligion und Christentum, I¢ jeunc philosophe
¢labore unc distinction primordiale entre unc "religion subjective” de la foi
intime ¢l de la spontanéité morale ¢t une "religion objective” qui traiterait du
contenu religicux comme  d'une maticre  extéricure faisant  l'objet  d'unc
préoccupation purecment intcllectuelle.
"La rcligion subjective s'exprime dans les sentiments et les
actions. Quclqu'un cst dit religicux non pas lorsquil a une
grande connaissance de la religion, mais quand il ¢prouve dans

son cocur lcflet, la splendeur et la proximité de la
divinite"<3>.

3. Nohl, p.6. (Sauf indication contraire, toutes Ics citations de Nohl, dans ce
chapitre ct aillcurs, sont une traduction personnclic).
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Par contre,

“La religion objective est eelle o Pentendement et la mémoire

sont i Tocuvre, celle que los connaissances  explorent.

examinent & fond, conservent ou simplement y croient”<4>.
La religion subjective est vive (lebendig). individuelle. la religion objective. une
abstraction, ['unc séprouve dans fe cocur ¢t repose sur des dispositions
morales ¢t psychologiques.  Tautre est Tobjet de mdéditations  purement
intclectuclles, telles des plantes ou des inscctes mortes dans I'atclier d'un
naturaliste. Or sclon Hegel,

“cela fait partie du concept de la religion quclle ne soit pas

purce connaissance de Dicu, de ses attributs ¢t de notre rapport

amst que du rapport du monde avec lui, de 'immortalitc de

Pime... quielle ne soil pas unc connaissance purement

historique  ou ratiocinante, mais qu'elle intéresse le coeur,

quiclle influence les  sentiments ¢t quiclle  détermine o

vouloir’<5>.

Dans cclle perspective "subjectiviste” et particlle, un individu religicux
serait. plus proche” de- Dicu —ou plutdt sa relation 2 VAbsolu scrait plus
conercte— quun philosophe de la religion ou un théologicn en quéte d’une
connaissance théorique de Dicu, mais sans que la foi pénétre et remplisse son
cocur, ses sentiemnts ¢t ses actions. Quant & la religion populaire ou
Volksreligion, son caractére csscnticllement communautaire  transcende
inévitablement les limites de lintimit¢ et de la moralité individuelles qui
caraciérisent la religion subjective. Elle sera nommée religion objective pour
autant que sa doctrine doit &tre fondée sur la raison universelle. Par contre, clic
s¢ rapproche infiniment de la religion subjective du fait que "'imagination, le
cocur ¢t la sensibilité ne doivent pas &tre laissés pour comple ou en sortir les

mains vides (leer ausgehen) <6>.

4. Ibid.
5. 1Ibid, p.5.
6. Ibid, p.20.
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“Toute religion. pour &tre une  religion  populaire.  doit
nécessairement ¢tre constituée de sorte quelle oceupe le cocur
¢t limagination: de méme. la religion la plus put‘umm
rationnelie doit ¢galement &tre dans Pame de Phomme”<7>
La religion subjective ¢t la religion objective sont done Pune et Fautre deux
moments néeessaires de la religion populaire. d'olt la preédisposition de cette
dernicre & combler les aspirations subjectives du fidSle-citoyen. sans toutelois

porter atieinte au caractére objectit’ ¢t universel de la vérit¢ religicuse.

"la religion populaire qui engendre et nourrit les grandes
u)nwclmm morales (Gexmmm en). (..} va de pair avee la
liberi¢"<8>

du fait, précisément. qu'clie favorise fa réconciliation au niveau du croyant,
cntre les sentiments individuels et la raison objective.  Désormais.  les
sentiments subjectifs ne sont plus incompatibles avee Vordre rationnel ot objecti!
du monde, et par-la méme se trouvent libérés de Parbitraire of du contingent.
Dautre part, les exigences rationnelles nimposent plus aux croyances inlimes

des restrictions contraires ou ctrangeres aux tendances du coeur.

Au niveau de la communauté, 'harmonic intéricure que procure la religion
populaire sous forme d'une réconciliation du subjectil’ (sentiments individuels)
¢t de Yobjectil' (raison universclle), se traduit d'une maniére immédiate par
I'appartcnance spontanée & Pessence éthique. In tant que puissance cthique, la
Sittlichkeit consolide la Volksreligion ¢t la protége contre les tendances
arbitraires ¢t subjectives tout en assurant I'épanouissement spirituel des fidcles.
Le mot communauté a cc double sens ct ce double avanlage de pouvoir
souligner unc identité supra-individuclle en méme temps que la participation

individuelle i la formation d'unc telle identité<9>. In somme, la Volksrelivion
&

7. 1Ibid, p...::.

S. Ibid, p.27.

9. Dan\ le ~.illa',gvw sémantique du terme "communauté” figurent les mots
“collectivite”, "sociCte”, "groupe” clc... Or, existence méme de telles entités
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tustre Timbrication de Ta religion avee les autres traits de Tesprit du peuple ot
mcarne 'indissolubilit¢ de laction divine ot des manifestations spirituelles dy

Fhumanilé,

Des les années précoces de Tabingen. Tlegel considérait que

“Tesprit du peuple, Thistoire. T religion, le degré de liberté
politique. s'enchevétrent et se noucnt ensemble”< 10>,

C’est pourquot 11 serait impossible de concevoir la Volksreligion en laisant
abstraction des corrélations néeessaires inhérentes & son contexte global, 11 est
donc indispensable de se rapporter @ la notion capitale de Sictlichkeit alin de
comprendre dans sa pleine coneréwde la conception  hégélicnne de la
Volksreligion.

"Construire la moralit¢ individuclle, c'est lallaire de la religion

privée, des parents. des cllorls propres ¢t des circonstances.

Construire I'esprit du peuple est en partic 'alfaire de la religion

populairc. cn partic celle des relations politiques"<11>,
La "rcligion privée” ou Privatreligion n'cst pas synonyme de la “religion
subjective”; la premidre isole le moment de Vintériorité individuelle, la seconde
exige sculement quiil soit présent ct elfectil, La "religion privée” se définil par
opposition a la "religion populaire” dans la mesure ol clle opposc foi ct
communautd, individualisant ainsi a l'extréme la subjectivité religicuse. Or, le
jeunce philosophe met ¢n évidence l'action réciproque entre Phistoire politique et
la rcligion: la loi d'un peuple inspirc fondamentalement sa Constitution
nationale et en revanche I'zillal a la misston dc perpétuer un climat de liberté

-

morale cn incuiquant aux [uturcs générations des valcurs lavorables 4 leur

repose sur la prése ncc de dénominatcurs communs entre les membres
individucls qui les composent. La communauté est i la fois un caractére
individuel ¢t une symh se collective. CI. Syv.tt,mc., p.161; un peuple n'est

pas "unc loule sans relation, ni une simple pluralité”.
10.  Nohl, p.27.

11.  Ibid, p.27.

.
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clevation spirituclle.
"Clest T tiche de TEtat que de rendre subjective la religion
objective, les arrangements doivent saccorder avee ' liberte
des opinions ¢l sabstenir de faire violence a4 la conscienee
morale ot la liberté"< 12>,
ar contre.

Taction de la religion est de renforcer Io ressort de 'Sthicité &

travers lidée de Dicu comme Icgislateur moral et de satistaire

les exigences de notre raison pratique”<13>.
La synthése coneréte de cetie complémentarité entre les buts respectils de 'litat
et de fa religion, cst la formation d'une totalité organique indivisible dont ka vie
unic de la Cité greeque représente archétype idéal,

"La Constitution d'un peuple forme avee sa religion. son art el

sa  philosophic... ou sa cullure ¢cn  général. une  scule

substance... un scul esprit. Un EHiat est une totalité individuelle

dont on ne peut séparer un ¢d¢ particulier”< 14>,
Hegel ne cessera de mettre en valeur cette pensée. jusqu’i méme ses années de

Berlin.

Inspir¢ du modcle gree, le philosophe concoit I'litat comme une totalité
organique, opposant par-a i¢ point de vue plﬁlosophiquc @ celui de la
conscience ordinaire qui envisage 'Elat sous son aspect superlicicl de simple
sysiéme de gouvernement juxtaposé au peuple. Mais si Ilitat n'est autre que ke
peuple lui-méme cn tant qu'il est conscient de Vellectivité de son esprit général
¢t organis¢ en vue de sc préserver des dangers cxtéricurs ¢t de la dissolution
nterne, alors il est unc totalité et la religion ne saurait ¢n étre séparable. Lin

vertu d'une parcille cohésion intrinséque, la Cité greeque qui incamnait Fidéal de

la Volksreligion par cxccllence, na pas connu les clivages diviscurs dont

12, Ibid, p.49.

13.  Ibid, p.61.

14.  Lecons sur la philosophic de Phistoire (désormais cit¢ LPH), traduction
de de J. Gibelin, Paris, Vrin, 1965, p.45. (Traduction modiliéc).
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settritent les soci¢tés modernes.,
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Chapitre deuxicme

L'évolution d'un idéal de jeuncsse.

Avant de traiter de la vision hégélicnne de l'unité cthique (Sitrlichkeir)
grecque telle quielle transparait principalement dans les ocuvres de maturité, il
y aurait imérét & cerner Uévolution de lidéal gree dans les éerits du jeune

Hegel<1>,

H.S. Harris, J. Taminizux, P. Asveld, A. Peperzak. D. Janicaud. G.
Lukacs, R. Kroner, W. Kaufmann, R. Williamson, ainsi que dautres se sont
autelés a la tiche de décrire Iitinéraire philosophique du jeune llegel. Dés
¢rudits allemands ont, depuis la mort du philosophe, ¢galement entrepris la
méme démarche, dont les plus notoires sont Rosenkranz. Haym. Dilthey.
Rosenzweig, Hoflmeister ¢t plus récemment Wicdmann. 1.c développement du

* -

cst devenu un théme 4 part entiére de 'exéedse héedlicnne et nous
He b1

v
—

jeune Heg

n‘avons aucunement la prétention de reprendre d notre comple une tiche que
les biographes de Hegel se sont donné la peine d’accomplir. Néanmoins, notre

-

but a présent est dc replacer la formation de la doctrine hégélienne  des
rapports de I'Etat et de la religion dans lc contexte de I'évolution helléniste du

plillosophe.

Peperzak parle avee justesse d’un intérét constant chez Hegel pour “la
morale, la politique, la religion et Vhistoire"<2>. Pour sa part, ILS. Harris

~

présente un élément extrémement important de la personnalité du jeunc Hegel,

1. La"jcunesse” de Hegel se termine avec la période antéricure 2 la rédaction
dec la Phénoménologic, laquelle marque le début d'une autonomic
philosophique ainsi que la rupture olficiclle avee la pensée de Schelling,
Dans cctte ocuvre maitresse d'Iéna, la pensée de Hegel est devenue capable
de s'cnvoler par scs propres ailes.

2. A. Peperzak, "Religion et politique dans la philosophic de Hegel”, dans
Hegel et la religion , P.U.F, 1982, p.38.
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qui devrait dissiper & notre avis Fimage d'un Hegel hyper-rationnel, flegmatique,
glacial ¢l par trop abstrait. Harris déerit Ie jeune' Hegel ~le futur grand Ieget—
comme un Ctre passionné, trés attentil aux questions pratiques, animé par un
ardent désir de comprendre e réel coneret, la politique, la religion, Ihistoire
des culures... 11 Cclaire avee beaucoup de perspicacité ¢t de lucidité e

caractere réel du jeune Hegel que le langage spéculatil de la Wissenschaft der

Logic a (ultiéricurement) largement contribué 4 occulter.

Les Cerits du jeune Hegel témoignent d'un intérét profond pour Phistoire
spirituclle de 'humanité, pour les civilisations anciennes ¢t pour les expériences
culturclies des peuples modernes ¢t de leurs prédécesseurs. L'étude historique
procure au jeunc Hegel la clé d'unc compréhension rationnelle de V'époque
moderne. Cest pourquoi nous sommes d'accord avec D. Janicaud lorsqu'il
commente que

"pour l¢ jeune Hegel, I'idéal gree n'a rien d'unc quéte érudite &

Fabri des soucis actucls; 11 ne sc sépare pas d'un élan

révolutionnairc  entrainant le  rejet  de lordre politique

traditionnel comme du dogmatisme théologique”<3>.
Conlront¢ i Factualité de son temps, le jeune Hegel fut épris de Iidéal d'une
religion nationale, unc religion saine devant [orcément avoir, 3 ses yeux, le
caractere d'une religion populaire<4>. Or, si la raison est la seule autorité, la
religion ne peut Stre institutionnalisée qu'au détriment de la liberté intellectuelle
des fideles. Inspiré de Kant, Ic jeunc philosophe altirme la nécessité pour la
religion populaire d'avoir un noyau rationnel. Ainsi, d&s lc début, la tension
entre la raison universelle et le développement historique s'cst manifestée dans

Iesprit de Hegel. Comment alors concilier Iidéal kanticn d’une Eglise

3. Janicaud. Op.Cit, p.24.
4. CIf. Harris, Op.Cit, p.17 & p.115; p.xxiv & p.128.
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rationnelle avee celui d'une religion populaire?

La Volksreligion nc correspond pas & "TEglise invisible” de Kant, laquelle se
présente comme lidéal-type qui devrait &tre inhérent i toute celise positive, ou,
en termes kantiens, est 'ensemble des conditions de possibilité de toute, église
positive qui voudrait attcindre i la rationalité. Tegel Serit (fin janvier 1795) a
son ami intime Schelling : "Raison ¢t liberté restent notre devise ot Iliglise
invisible notre point de rallicment”<5>. Manifestement, Ie jeune Hegel. au

L

moment ol il envisageait de concilier la "raison universelle” et la "sensibilite”

a-

religicusc, €tait encore sous linfluence évidente de Kant. Or. en sc liveant i
une lecture idéaliste du kantisme comme systéme dualiste ob idéalité est
construite par l'exercice d'unc pensée auto-critique sc donnant subséquemment
au réel comme norme ¢t devoir-8tre, Hegel a hérité de son grand interlocuteur
philosephique la problématique inhérente & tout systéme idéaliste-dualiste. A
savoir comment concilicr la raison ct lhistoire, lidéal ¢t l¢ réel. Iimpcratil

catégorique et I'état actucl du monde, le théorique ct I pratique...

A Stuttgart ¢t a Tibingen, I'intérét philosophique du jeune Iegel avait pour
objet Ihistoire. A Berne, un nouvel idéal vient se superposer au champ d'intérét
historique lorsquc la raison kanticnnc fait son apparition dans I'horizon
philosophique du jeunc Hegel. Une tension oppose les deux tendances.

Comment concilier I'a priori rationnel avee le développement historique?

La Volksreligion csi unc donnée historique concréte ¢t particulicre alors

e

que “I'glise invisible” demeure une exigence rationnelle universellement valable

et d'emblée irréductible aux religions regues. Ces derniGres ne parviennent pas,

5. Correspondance (désormais cité Correspondance), I, trad. J. Carrére,
Gallimard, 1962, p.23.
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dans leurs réalités empiriques respectives, & la rationalité requise, d'ot leur
défaut et leur insuffisance ¢t la détermination du rationnel comme un devoir-
Ctre  (Sollen) qui n'est pas.  L'Eglisc invisible constituc une sorte de
"prolégomene” théorique & toute &glisc positive qui voudrait atteindre a la
‘rationalité. A ce propos. dans quelle mesure, au cours de son évolution
ultéricure, Hegel a t-il abandonné Iidéal gree de Tibingen en substituant au
crittre  culturel particulier de la Volksreligion, Ic critére infiniment plus
universel de la rationalité kantienne?  Selon Harris, Hegel va résoudre le
contraste entre une religion populaire ou  Volksreligion ¢l unc religion
rationnelle ou Celairée (aufklaerte Religion) cn insistant sur le rdle purilicateur

dc la raison & qui revient la tdche d'éliminer du domaine religicux les

ot

superstitions ¢t les incohérences. Nous ferons dans les pages qui suivent un

-

cxposé de I'évolution du jeune Hegel vers une solution du dilemme entre purcté

rationnelle ¢t réalité historique.

>armi la longue série d'extraits ¢t de travaux scolaires rédigés par le jeune
philosophe au Gymnasc de Stuttgart, lc plus significatil ¢st Véerit intitulé "Sur la
rcligion des Grees et des Romains”<6> ct daté d'aodt 1787, & une époque ou
I'tudiant Hegel s'occupait encore du phénoménc religicux surtout par intérét

historique<7>. Harris qui décéle un contraste entre I'aspect critique (kantien)

6. Le titre de I'éerit révele Yamalgame qui régne encore dans l'esprit du jeune
penseur, entre Ies Grees ¢t les Romains. Ce sera également le cas dans un
autre Cerit daté¢ d'un an plus tard et intitulé "Sur quelques différences
caractCristiques des poctes antiques...”, ot Hegel traite encore en bloc, des
anciens (Grees ot Romains) par opposition aux- modernes (curopéens).

7. CI. 1.8, Harris, Le développement de Hegel, pp.49-50. Hegel décrit I'état
d'esprit primitit des Anciens qui a permis au clergé d'exploiter 'inclination
rcligicusc naturelle des hommes. Cf. "Sur la religion des Grees et des
Romains”, cité par FHarris, Op.Cit, p.50: "Les dicux nc pouvaicnt avoir

u'unc lorme ct des attributs sensibles. C'est pourquoi on s¢ représcntait
Dicu commce un &tre-tout, les régissant cux-mémes et toutes choses selon
son bon plaisir”. Mais au fur el @ mesure que la civilisation d'un peuple se
développe, il abandonne cette [orme primitive d'unc religion de |

&
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ct 'aspeet helléniste de I'éerit, y découvre "le postulal que toute religion
populaire contient un cocur solide de ot rationnelle, que la réflexion ‘éclairée’
cxplicilera et séparera de ses excroissances superstiticuses”<8>.  La foule ¢roit
que les dicux ont la puissance de récompenser ¢t de punir les humains. "Au
reste, ces opinions constituent la plus forte barricre A leurs passions, les

arguments de la raison ¢t d'une religion pure ne sont pas assez puissants i
I'égard de ces dernitres"<9>. Remise dans son contexte historique originel. la
religion des Ancicns exhibe, sclon Ie jeunc collégicn, unc rationalité relative

aux conditions dc I'époque.

Sl est un point de convergence sur lequel les interprétes de Hegel sont
d’accord, c'est bien I'hellénisme de la période de ‘Tibingen. 1. concept central
travaillé par Hegel &tait alors celui de la Volksreligion <10>, en allusion
explicite a la religion greeque. Le trait essentiel en est que la raison scule est

insulfisante pour londer une religion. Une expérience religicuse doit également

toucher les sens, lo

e

sentiments, les intentions morales ot les activités de
I'individu<11>. La religion, Hegel en convient, ne peut pas sc dispenser d'ére

subjective. Cependant, il ne lui suflit pas de Vétre, car une religion doit

sensibilité.

8. Harris, Op.Cit, p.52. Cec postulat sera davantage mis en évidence dans le
"Fragment de Tiibingue” ¢t dans les (ragments subséquents de Ia période de
Berne que H. Nohl réunit et public ensemble sous le titre Volksreligion und
Christentum. Scul l¢. premicr fragment (Nohl, pp.1-29), surnommé
"Fragment de Tiibingue” [ut rédigé, en juillet-aodt 1793, avant le départ de
Hegel pour Berne. Dapres [LS. FHarris, la composilion des autres
{ragments cut licu 4 Berne au cours de 1794, Ct. Harris, Op.Cit, p.501.

9. "Sur la religion...", cité par Harris, Op.Cit, p.51. ‘

10. Sclon H.S. Harris, "FHegel montrait peu d'intérét pour les discussions en
cours au Srift (1788-1793) sur la philosophic Kanticnne” (Op.Cit, p.13;
p.XX), sa passion pour la botanique dépassant méme son intérét pour la
théologic ¢n 1791 et 1792 (Op.Cit, p.63). A cctle Epoque, nous apprend
H.S. Harris, Hegel ne tenait en haute estime, ni le christianisme &tabli ni
lc kantisme.

11. D'ou les aspects sensibles de la religion (majesté, rites, commandements,
cérémonics, chants, pricres, dessins, sculplures, cle).
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¢galement Cire utile. 1.on déecle dans ce jugement Pinspiration des Lumicres,
notamment l'exigence moralisante de Kant que la religion ait & la fois un
fondement rationnel ¢t un but pratique, ainsi que Pinfluence de Montesquicu qui
cxamine les religions "par rapport au bien que lon en tire dans I'état
civil"<12>. A cet égard, Hegel aspirait principaiement, nous semble-t-il, i une
solution i la fois théorique ¢l pratique aux problémes spiritucls de FAllemagne:
et il estimait trouver cette solution dans le paradigme gree. Lialiénation du
jeune Hegel dans un climat religicux aride, dénué de la vitalité des rcligions
ancicnnes ¢t dc leur dynamisme patriotique, ¢t accablé par les critiques
piquantes des Lumidres, I'a conduit vers unc tentative de conciliation de la
rcligion de Jésus avee la philosophic des Lumicres en général et celle de Kant
cn particulier. L'8me du jeune Hegel était alors tendue entre Vauthenticité
germanique =-a lln'm«. de la Cit€ grecque— ¢t l'universalité chréticnnc
L'Allemagne avait bcsoin de devenir un Etat national par le biais d'une rétorme

¢thique et politique inspirée de la Cité grecque.

IEn somme, le bonheur des Grees i'ut le ‘l'ruit de leur religion nationale et
c'est justement d'une Volksreligion propre que les Allemands avaient besoin,
sclon Hegel. Or, le christianisme qui avait une origine étrangére et une
destinée manifestement universelle ne pouvait pas répondre aux aspirations
patriotiques du jeune philosophe. Par contre, unc Volksreligion comblerait les
besoins spinitucls du fidéle a la fois en tant quhomme et en tant que citoyen.
eoenoJwe modele grec Clant le prototype par excellence d'une telle religion, nous
sommes d'accord avec linterprétation de Lukacs en ce qui concerne la

démarcation du jeune Hegel par rapport & ['Aufklaerung <13> aux iecndances

12- Montesquicu, L'Esprit dt.s ois, L. XXIV, chap.l. Cf. également Harris,
Op.Cit, n.159, p.424; n.2, p. 212,
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laiques ot anti-religicuses,

A “Tibingen, Tlegel eritique le christianisme institutionnalise el quiil Ta alors
connu. A Berne, la pensée du jeune philosophe continue son évolution dans Ia
méme direction qu'elle avait prise & Tlbingen, avec plus daceent, toutetois. sur

Ie theme de la "positivité” de la religion chréticnne,

A Berne, Hegel poursuit la rédaction déja commencée 3 ‘l'ibingen. des
fragments que Nohl inclut dans sa céldbre ¢dition sous le titre de Volksreligion

und Christentum, ¢t dont le th¢me principal s¢ rapporte A la problématique de

la religion idéale concréte, a savoir celle qui serait en mesure de satislaire
inséparablement ct les exigences de la raison universelle et les besoins culturels
dunc  sociélé donnée. Llauteur y procdde i unc  présentation
"phénomeénologique” —qui n'est pas sans rappeler le défilement des ligures de la
conscivnce dans e chel-d'ocuvre d'léna— des points de vue respectils de la
religion objective, de la religion subjective, de la religion privée. de la religion
rationnclle ¢t de la religion populaire. Ces  figures religicuses  ont

essenticllement le caractére de multiples prototypes théoriques qui. dans la vie

si Hegel lavorise la lorme de la réconciliation qu'opcre la Volksreligion entre la

raison universclle ct la sensibilité, il ne dénonce pas pour autant la religion

13. CIL. G. Lukacs, The Young Heggl, translated by R. Livingstone, london,
Mecrlin Press, 1975, p.117, p.185, p.263, p.266. A noler, toutelois, que
Lukacs attribuc l'opposition hégélicnne aux lLumicres rationalistes, non
pas & une prétendue allilude religicuse mais plutdt & I"historicisme”,
lcquel admet la ndécessité du phénomene rehigicux dans une phase
historique déterminée. (Lukacs, Op.Cit, p.492). Iukacs qui prétend
découvrir chez le jeunc Hegel une position "anti-chréticnne” commet, i
notre avis, unc grave mésinterprétation car la critique hégélicnne de la
"positivitd” s'opére cn vue méme d'unc récuplration de la purcté et de
I'authenticité chréticnnes.
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privée. Une forme n'exclut pas foreément lautre<14>. Faute de pouvoir
cffectivement raviver l'idéal gree de la Volksreligion, Tegel cherchait au fond
dans le contexte intellectuel du Seift de Tabingen & concilier I'enseignement de
Jésus (I'aIpGlrc de la subjectivité) avee la doctrine de Kant (l'apdtre de la
raison), ¢l c¢ dans lc cadre nostalgique du paradis gree perdu. A Berne, les
méditations de Hegel témoignent d'une réévaluation du christianisme inspirée de

Kant.

Outre Volksreligion und Christenrum, les deux éerits majeurs de Berne

-

sont deux recueils de fragments divers rassemblés par Nohl et intitulées
respectivement La vie de Jésus ¢t La positivité de la religion chrétienne <15>.

A notre avis, Ie sccond Ecrit présuppose le contenu du promier ot les deux

v

textes nous semblent trés complémentaires. Dans La vie de Jésus, Heg

]
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la vertu de Jésus comme maitre de moralité ¢n rapprochant V'enscignement
chrétien de la doctrine morale de Kant. Jésus [ut alors, scion Hegel,
moralement supéricur a ses conlemporains comme Socrate aux siens, chacune
des deux figures représentant un moment révolutionnaire dans lacquisition de la
liberté humaine. L'écrit sur la "positivité” est davantage centré sur la décadence
de la religion chréticnne, présentée comme un phénoméne étranger au contenu
moral de enscignement de Jésus et di primordialement 4 des circonstances
historiques<16>. Hegel y répond 3 la question que I'écrit précédent pose
implicitement, i savoir comment la religion chrétienne est-clle devenue positive,

contrairement i l'intention authentique du Christ? Par ailleurs, dans La vie de

(5

14.  CI. 11, chap.1, supre, p.27-29.

15. T.M. Knox qui cstime que le premier Ecrit est d'une moindre importance
que le sccond ne le traduit pas avee les autres &crits de jeunesse qu'il
pEU[l‘)\l\l/L sous le titre On Christianity, Early Theological Writings. CI.
ETW. puv. _

16. CI. I, chap.4, infra, sur la "réalisation de la communauté spirituelle”,
notamment pp.174-175.
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Jesus, la perspective politique st absente ot les méditations de Iauteur sont
axées sur des questions théologiques telles la nature humaine de Jésus et
lessence morale de ses enscignements. Les rapports de la religion a 'ltat ot

aux structures politiques en général ne sont pas abordées. Par contre. Hegel en

traite avee &laboration dans La positivité de la religion chrétienne., d'ott I

complétude ¢t la cohérence du contenu de locuvre. la "positivité” ne signilic
pas simplement, comme on aurait tendance i le croire. Ia dcgénérescence de fa
religion en une Eglise dogmatique ot autoritaire. Elle consiste primordialement
~ @ traiter la vérité d'un contenu religicux comme un dogme regu de l'extéricur ¢t
n'ayant pas sa source ¢l sa justification dans Iintériorité individuelle. Or. sclon
Tauteur de la Positivité.... le moddle-type d’unc rcligion "paositive” ost e

judaisme<17>,

Les commentateurs de Hegel soulignent un changement tangible dans
I'horizon intellectuel du jeune philosophe & Berne ot Vidéal gree de la période
de Tibingen semble &tre Cclipsé par un intérdt critique & étude du
christianisme. S'agit-il d’un changement de perspective dans la considération
hégélicnne des rapports &thico-religicux ot si oui comment cxpliquer un tcl

changement<18>? Nous savons d'aprés son biographe Wicdmann, que Ilegel a

17.  Hegel percoit le judaisme comme la religion d'un Dicu-maitre, absolument
objectil ¢l oppos¢ au sujet humain. La foi juive sc réduirait a Ia
disposition de recevoir du “Trés-Haut des préceptes obligatoires attenants i
lous les aspeets de la vie, quil s'agit alors d'exéeuter scrupulcusement.
CI. 4 ce sujet, Positivité, On.Cit, lcs pages suivanies: 30, 31, 42, 118,
120, 123.

18. Selon R. Solomon, Hegel sintéressait 4 Tiibingen davantage aux questions
pratiques qu'aux théorics pures ¢t 4 la théologic métaphysique qu‘il aurait
commencé & aborder 4 Berne aprés sa lecture des ocuvres kantiennes. Cr.
In the Spirit of Hegel, New York, Oxford University Press, 1983,
pp.117-118. Pour sa part, R. Kroncer estime que Iegel clfectue i Berne
unc critique du christianisme, inspirée fondamentalcment de la morale
kantienne ct de la Volksreligion grecque, (ETW, p9). A ce ropos, A.

‘Peperzak évoque “I'indubitable dépendance a Végard de Kant”, (Op.Cit,
p.6%) qui lait que "idéal d'unc religion du peuple... semble oublic” i
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repris & Berne une étude a fond des ocuvres kantiennes<19>, ce que Hegel lui-
méme avoue, dailleurs, dans une lettre envoyée d Schelling en janvier 1795.
Iin outre, la référence a "I'église invisible” dans 1la méme lettre est une allusion
cxplicite a Kant. Or, il est aujourd’hui &établi que Hegel acheva la rédaction de
Lu vie de Jésus lc 24 juillet 1795, pour entreprendre celle de la Positivite...
entre novembre 1795 et le 29 avril 1796 <20>. 1I est donc trés probable que
lautcur de ces deux erits Ctait sous linfluence de Kant, sans avoir, pour

autant, complétement renoneé & lidéal gree.

A notre avis, les thémes centraux, relativement aux périodes de Tiibingen ct
de Berne, relévent primordialement, mais non exclusivement, d'une philosophic
“propre de la religion Claborée par le jeune philosophe. Ce n'est que par le biais
de son concept de Volksreligion que le jeune Hegel se rattache i Iidéal grec,
d'ot notre total désaccord avec la conclusion hitive de G. Planty-Bonjour, que
"Berne est cc moment intermédiaire ol 1a position de Hegel sur
les rapports entre I'Eglise ¢t I'Etat est finalement assez proche

dc l'id¢al du despotisme éclairé, propre aux Lumiéres"<21>.

G. Planty-Bonjour sc basc sur linfluence exercée sur le jeune Hegel par

Berne. Mais sclon H.S. Harris, Hegel "n'a jamais abandonné le contraste
cntre la conscience unic ot naturelle des Grees et la conscience artificielle
¢t divisCe des modernes” (Op.Cit, p.76), la religion rationnelle de Kant
demeurant 3 ses yeux une forme de religion positive, "incompatible avec
son id€al hellénique” (Op.Cit, p.14; p.xx). Manifestement, Harris sous-
cstime le détour de Hegel vers le kantisme, qui a lieu 4 Berne. Par
ailleurs, dans son introduction i la traduction de la Positivité, G. Planty-
Bonjour parlc d'un “déclin de 'emprise du théme grec” qui est amorcé i
Berne mais qui n'est "pas encore compensé par unc valonsation du théme
chrétien” (Positivité..., p.22). . Pour sa part, D. Janicaud constatc un
"elfaccment” momentané du théme grec dans les deux écrits majeurs de
Berne, qui sont imprégnés profondeément par linfluence kantienne et oi
l'idéal de la "belle totalité” qui avait marqué la période de Tiibingen est
"apparemment absent”, alors qufil “resurgit intact ct rigourcux dans les
textes & peine portéricurs”, (Op.Cit, p.49).

19. CI. F. Wicdmann, Hegel, translated by J. Neugroschel, New York,
Pegasus, 1968, p.25. ' =

20. CI. Harris, Op.Cit, p.502; p.520.

21.  G. Planty-Bonjour, Op.Cit, p.22.
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I'ocuvre célebre ¢t radicalement laicisante de Menrdelssohn<22>. J¢rusalem ou

du pouvoir religicux. Ln clfet, Mendelssohn traite de la question des rapports

cntre I¢ domaine juridique ot le domaine de la foi, dans le méme sillage hostile
a I'Eglise. des penscurs des Lumitres. Or, si Pauteur de la Positivité partage le
souci de Mendelssohn de voir Pemprise de lglise sur la vie des peuples ot des
gouvernements sinon ¢liminée, du motns atténuée, il ne faut pas attribucr cette
aspiration libératrice & unc attitude anti-religicuse ou anti~chréticnne, car ¢'est
précisément au nom du christianisme que s'opére la critique hégélienne de Ia
"positivité”. A Berne, Hegel sattaque & UEglise pour défendre la religion
chréticnne ct. indirectement, la dignité ¢t Tautonomic de I'Etal moderne. 11

" -

associc la "positivit¢” i I'Eglisc dominantc quiil pergoit alors comme unc
déformation systématique du christianisme original<23>. Nous ne croyons pas
que e rejet hégélien de la "positivité” découle forcément du principe moderne
de la s¢paration de I'Etat et de I'Eglise, lequel, reposant indéniablement sur un
fait historique établi, (la religion transformée ¢n Gglise) scrait lui-méme unc
conséquence de la "positivité”. Autrement dit, la préscrvation du” christianisme

-
»

original aurail dispensé de la séparation cn question. A cet &gard, tes deux
Cerits de Berne tentent de déméler ce qui dans I¢ christianisme original n'était
point "positif” ct d'expliquer le processus par lequel des conditions et des
circonstances historiques ont disposé la religion du Christ 4 devenir une religion
"positive”. Bien quil n'y soit pas explicitement mentionné, 'idéal gree inspire les

-

critiques hégéliennes acerbes de la dégénérescence du christianisme. Diailleurs,

les Grees "restent nos maitres en tout ce qui est grand, beau, noble et libre”,

22. CL. G. Planty-Bonjour, Op.Cit, p.21: "Celle thése recue de Mendelssohn,
l'

justifie Fegel de mettre une profonde séparation entre 'Eglisc ¢t Flitat”.
Ce théme sera micux &laboré dans la partic de cette ¢lude consacrée au
"moment chrétien”.

23.



PAGE 43
cerit Hegel dans Pun des fragments de Berne<24>. Par ailleurs, le poéme trés
hellcniste (Lileusis) que Hegel dédie & son ami Hoelderlin avant son départ

pour Franclort ¢t dont la composition en aodt 1796 cst postéricure i La Vic de

Jesus ¢t @ la Positivité... illustre I'attachement constant de Ilegel i la beauté de
la vic greeque. Sijamais le jeune Hegel a pu changer dlidéal. c'est dans la
période de Franclort qu'il laudrait en dépister les racines<25>. La période de

Franclort n'cst point heliéniste, altirme Peperzak. La thdse opposéc de D.

Cn

Janicaud, cst que Hegel cst resté fidele, méme & Francfort, & lidéal de la
Volksreligion <26>. Nous ne saurions, pour notre part, parler d'un retour au
christianisme lors du séjour du philosophe i Francfort, car les &crits de Berne
ne nous semblent pas moins chrétiens que les éerits postéricurs. Toutclols, ce

constal n¢ nous empéche pas de reconnaitre qu'un nouvel élan spirituel anime

24, Nohl, p.221. CL. &galement Harris, Op.Cit, p.18; p.xxv. "lidéal grec
constituait encore a Berne le point de départ des méditations
philosophiques de ™Icgel” et p.16; p.xxiii, "son cssai (La vie de Jésus) Ctait
le premicr pas dans la réassimilation du christianisme comme religion
populaire”. _-

25. Les raisons de ce changement ne sont pas évidentes. Hegel se serait-il
reconverti au christianisme sous linfluence romantique de Hoelderlin quiit
venait de rejoindre & Franclort? C'est du moins l'opinion non probante de
R. Solomon (R. Solomon, Op.Cit, p.138). D. Janicaud parle d'un
"remplacement du paganisme par le christianisme” i cause de la décadence
historique nécessaire de la Volksreligion grecque qui a di périr avee la
lorme politique de la_ Cité grecque. En expliquant la "positivité” de la
rcligion chrétienne, Hegel met en lumiére I'adaptation des croyances
religicuses aux conditions politiques ambiantes. Ainsi, la perte de la libertd
antique & l'époque romainc aurait entrainé la naissance de la nouvelle
religion. Le christianisme répond —ou plutdt correspond— i la misére de
lindividu sous lc joug romain. Une consolation céleste eost alors
recherchée qui [erait oublier les malheurs de la vie actuclle sur terre.
Dautre part, R. Kroner estime que le changement radical dans I'attitude
dc Hegel a légard du christianisme est le fruit d'une synthése
philosophique &laborée & Francfort, de la raison morale de Kant ¢t dc la
becauté grecque dont le résultat est Yamour chrétien i la lois beau,
réconciliateur et doté d’'un contenu moral ¢t rationnel. (R. Kroner,
Op.Cit, p.9). Mais aucune évidence textuelle ne corrobore cette thése.
L'amour chréticn n'est pas exalté en raison d'une quclconque affinité avec
la beauté grecque et la morale kanticnne du devoir est la cible privilégice
d'ung critique hégéliennc inspirée du Sermon de la montagne.

26. CI. D. Janicaud, Op.Cit, p.79.
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les fragments de Irancfort et se cristallise dans le theme proprement chrétien
de amour. 11 s'agit d’une revalorisation de lamour chrétien au détriment de la

lot kantienne, tort rapprochée par l'auteur de L'esprit du christianisme et son

destin, du Iégalisme juil. Le point de rélérence gree est moins accentué que
Jamais dans les fragments de Franclort<27>. mais Uinspiration  en st

subtilement présente. Ainsi. L'csprit du christianisme et son destin se conchut

sur un ton plutét pessimiste, quant & l'aboutissement ultime de la religion
chrétienne:

"L’Eglisc ot I'Etat, le cultc et la vie, la pidté ct la vertu. Vaction

spirituclle ¢t I'action mondaine ne peuvent se fusionner en une
unité"<28>,

Or, la vic grecque n'avait pas & soullrir d’un tel clivage. 1l ne serait done pas
cxagéré de souligner que mime & Franclort, I9déal gree n'est pas tout a fait

ceartd,

Un profond malaise religicux a conduit Hegel vers le modéle gree. Par
opposition a l'interprétation partiale et dogmatique que fait Lukacs de “Tattitude
anti-chréticnne” du jeune Hegel, Janicaud constate avee raison que

"Fempreinte sur Vesprit du jeune Hegel, de l'Aufklaerung avee
SCS  caracléres  connus, ~-rationaliste,  anli-superstiticux,
humaniste— s'est elfectuée sans l'orientation anti-chréticnne de
la plupart des philosophes [rangais”<29>.
N'oublions pas que si I'étudiant du Stift s'est mis & cultiver son esprit avee

beaucoup de lectures dont 'objet n'appartenait pas au domaine propre de la

religion et qui faisaient partic d‘ailleurs de son programme scolaire, il ¢tait au

27. 11 S'agit notamment de l'introduction dc la Positivité, reprise et remaniée a

Franclort & partir du 24 scptembre 1800, des fragments rassemblés et

intitulés par Nohl L'esprit du christianisme et son destin, ainsi que du

Fragment sur l'amour ct du Fragment d'un systeme.

28. Nohl, p.342.

29. Janicaud, Op.Cit, p.30. CI. également P, Asveld, La pensée r
jeunc Hegel, Publications universitaires de Louvain, 1953, p.22.
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Stift précisément pour une formation théologique protestanic le destinant A

rechange & la délaillance actuelle du christianisme. Ainsi, intérét helléniste du
jeune Hegel nous parait moins autonome et par conséquent moins déterminant
pour sa pensce globale, que la crise didentit€ religicuse qu'il a éprouvée dés
son s¢jour au Stift. Nous devons alors soutenir que I'hellénisme de Hegel i
cette Epoque précoce de sa vie philosophique n'était quun &piphénomeéne de-
son désenchantement religicux. Méme quand Hegel oppose la Cité grecque et
la Cit¢ moderne, la premiére étant unie, heurcuse ot libre, la seconde,
opprimce, (par Ics rois ot les papes), corrompue ct divisée, son admiration
pour la premicre est elfectivement unc invitation & suppléer aux manques de la
scconde.  Manilfestement, la crise religicuse du jeune Hegel fut un reflet de la
crise politique de 'époque moderne, pour laquelle aucune solution n'était plus
prévisible dans le cadrc historique du christianisme établi. D'une part, le
modernisme du philosophe —S. Avineri y insiste instamment— se heurtait &
Fautoritarisme de la royauté ¢t de la papauté<31>, ct d'autre part, son souci
nationalistc s"avérait incompatible avec Vorigine étrangére du christianisme et sa
vocation universelle. La rcligion chréticnne "est triste ot mélancolique,
oricntale, non plantée dans notre sol, ne pourra jamais s'en accommoder’<32>.

La rcligion greeque incarmait, en revanche, larchétype vivant d’unc harmonie
o A

30. Cf. Wicdmann, Op.Cit, p.15. Vu linflucnce du piétisme protestant sur
son milicu familial ¢t sur la mentalité souabe cn général, "Hegel n'a jamais
cnvisagé d'autres Gtudes que la théologie”. La thése de Wiedmann
contredit manifestement celle de H.S. Harris qui confirme, d'aprés les
révélations de la socur de Hegel, que ce dernier n'a jamais cu lintention
séricusc d'étudicr la théologic, mais quil l'a [(ail sculement devant
I'insistance de son peére. CI. Harris, Op. Cit, pp.58-59; p.72.

31. Cf. 8. Avineri, Hegel's Theorv of the Modemn State, chap.3, "The
Modernization of Germany”, pp.34-61, notammant pp.34-35.

32. Nohl, p.49.
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accomplic entre vie politique. vie culturelle et vie religicuse. Rosenzweig note

avec juslesse que

Derricre la passion pour l'idéal gree. sc dissimule un véritable enthousiasme,
non pas pour limiter, cc qui serail une vaine tentative de revivre un passé
révolu, mais pour inciter les Allemands A reconquéric avee joie. lierté ot
authenticité, leur propre "belle totalité éthique”. Le christianisme. trop céleste,
trop détach¢ de la vie mondaine, mais aussi paradoxalement trop "positit” i
I'époque, n'était point propice & la réalisation des aspirations patriotiques du
jeune Hegel, que nous venons de décerire, A, Peperzak, dans une formule avssi
limpide qu'opportunc, déerit I'attachement du jeunc philosophe & lidéal grec.
anim¢ par un souci patriotique et moderniste: "La Gréce hégélicnne est le
peuple allemand de Vavenir"<34>. Les &crits politiques d'Iéna le montreront

clairement.

D'une mani¢re générale, c’est l'aboutissement i Iéna, des méditations
précoces du jeune Hegel, qui peut &clairer la voic prisc originairement i
Tubingen, & Berne et 4 Francfort. A Iéna, Hegel renouc délinitivement avee
l'actualité<35>. Sa réflexion porte désormais sur I'état du monde tel qu'il se
dévoile ¢t s¢ concrétise; il renonce i exalter certaines lormes du pass¢ au

détriment de la rationalité du présent.

35. F. Roscnzweig, Hegel und der Staat, R. Oldenbourg, Minchen-Berlin,
1920, 1, p.17.

34. A. Peperzak, Op.Cit, p.15.

35. Ses Ccerits traiteront désormais de la Constitution allemande, du droit

naturel, des deux philosophics rivales mais complémentaires et également

en vogue, de Fichte et de Schelling, d'une philosophic concréte de esprit

ainsi gue d'une vue systématique de la vic sociale.
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Dans le "IFragment d'un systeme”<36>, qui est & peine antéricur au départ

du philosophe pour assumer sa fonction de Privardozent i Vuniversité d'léna, la
Gréce n'est pas explicitement mentionnée.  L'auteur récuse la méthode de
Ventendement jugée inapte i favoriser la réconciliation avec la Vie, avee ce
véritable mfini présent sculement comme totalité ininterrompue ¢t indivisible i
laquelle e moi individuel ne peut s'@lever que par amour. La philosophic (de
la réflexion) est juge inapte & remplir ectte fonction (religicusc) ot doit donc sc
retirer devant la religion<37>. Mais de quelle religion s'agit-il ici? De la
religon "positive” déja vigourcusement critiquée? De llidéal grec d’unc religion
populaire? Ou bicn du christianisme authentique, congu comme une religion de
Vintimit¢ individuclle, de la foi subjective ¢t des vertus morales ¢t rationnelles?
Nous sommes convaincus que la religion souhaitée par le philosophe est sa
[i‘oprc idée d'unc religion subjective (non [ormalisic), dynamique (non
positive), harmonicuse (non aliénante), libre (non dogmatique), universelle (non

eXclusivistc) ¢t rationnelle (purifiée des superstitions ¢t des cx-croissances
T~

~ =z

superticiclles).  Une telle religion serait propice 2 la réconciliation de la partic
avee ke tout, de Tindividu avee la Vie, de la théologic avec Phistoire, ct, par-
dessus tout, de l'humain avec l¢ divin. A notre avis, clic correspond 3

I'interprétation hégélienne propre du christianisme.

A Iéna et dans un temps ultéricur de sa carriére philosophique, Hegel
¢labore ta méthode dialectique qui lui permettra de résoudre les oppositions

-

entre Iidcal gree. la doctrine chréticnne ct I'actualité moderne, et, par-dela ces

36. Nobl, pp.345-351. Le fragment cst daté du 14 septembre 1800.

37. Lc langage de la réflexion présupposait encore, selon Hegel, la division

_ cntre le sujet et l'objet et Fincapacité de connaitre I'Absolu sinon par la

= voic du’sentiment et de la représentation religicuse. Par conséquent,

= Hegel associait encorc lactivité philosophique 3 ce qu'il appellerait
ultéricurement philosophic de 'entendement.
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figures historiques de T'esprit. de réconcilier le réel ot le rationnel, Phistoire ot
la raison, l'empirie ¢t ldéalité, brel, d'aller au~deld de la dichotomic kantienne
entre I'Gtre ot le devoir-Gtre.  La tension, le ;m-cl-\!icnl. ne cesseront quiavee le
développement par Hegel de sa méthode dialectique. La philosophic  de
lidentt¢ de Schelling inspira alors les elforts spéeulatits de Hegel. surtout

depuis la publication en 1800 du Systéme de lidéalisme transcendental de

Schelling. Mais la "réconciliation” hégélienne ira au-deld de  "identite”
schellinguicnne, selon une logique propre visant & dépasser les diflérences tout
en les conservant, c'cst-d-dire tout en les réconciliant avee identité. Au niveau
dc la philosophic de lhistoire, la nouvelle logique s¢ traduit par une
rationalisation progressisic du processus historique selon laquelle les trois
modeles, gree, chrétien ¢t moderne, acquiGrent une rationalité relative et se
trouvent réconciliCs ¢t préservés cn lanl que moments transitoires, mais

eltectils, de V'esprit universel.

Les deux éerits qui nous intéressent le plus dans la période d'Iéna sont le

texte paru dans lc Journal critique de la philosophic sous I titre "Sur le droit

naturel ¢t les modalités de son traitement scicntifique”<38>. ainsi que le

manuscrit inachevé et intitulé par Roscnkranz Svstem der Siulichkeit. Mais

38. Traduit par B. Bourgeois sous lc titre Des manicres de  traiter
scientiliguement du drott naturel (désormais cit¢ Dr. Nat), Paris, Vrin,
1971. Notons que par "droit naturel” il faut entendre un droit idéal tondc
sur la raison, donc cssenticllement distinet du droit positil tout ¢n pouvant
lui servir de modéle. I ne s'agit nullement de la simple généralité des
rapports humains concus rclativement a l'Stat de naturc. Un droit ¢st dit
naturcl par opposition i un droit prétendument divin. D¢ méme que par
religion naturelle on entendait au  dix-huiticme  sicécle une  religion
rationnelle conforme & la naturc humaine universclle, distincte de la
rcligion établic et ne répondant qu'aux seuls critéres de la raison, par droit
naturcl on entendait un droit émanant de la raison ¢t pouvant donc faire
l'objet d’'unc méditation proprement philosophique, dite "philosophic du
droit”. Or, un tel droit aurait forcément la flexibilité requise pour &tre
susceptible de contestation ou de justificalion sur une base théorique
indépendante du dogmatisme religicux ¢t des traditions politiques.
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avant d'aborder ces deux erits, il nous faut tenir compte de I'éerit proprement
politique sur la réforme de la Constitution allemande. le modernisme de

Hegel est évident dans La Constitution allemande, de méme que son souci

nationaliste de voir I'Allemagne adopter, aprés la rélorme religicuse qui a sauvé
sa religion, une réforme politique qui sauvegarderait 'Etat et la Constitution.
I'Gvancscence de lidéal gree sera bel ot bien amorcée dans les réflexions
"modcrnistes” du philosophe.

"Elant donn¢ les dimensions des Etats actuels, Vidéal sclon

lequel tout homme libre devrait participer a la délibération ¢t au

réglement des atfaires générales de I'Etlat est (devenu) tout 2

[ait impossible & réaliser’<39>.
A part celte rélérence & lidéal de la démocratic greeque tombé ea désuétude.

La Constitution allemande cst frappant par son inditiérence d l'égard de Vidéal

gree de la Volksreligion.  Flegel Eerit cetle ocuvre politique avee Iesprit d'un
patriotc allcmand moderniste ¢t avee les connaissances et les préoccupations
pratiques d'un politicien, d'un administrateur ¢t d’'un diplomate. L'idéal grec n'y
a plus que la valeur d'un simple point de référence historique. La perspective
historique relativise les idéaux du passé cn dévoilant leurs insulfisances par
rapport au monde actuel. Le modele grec nécessitait I'unilormité compléte en
maticre de langue, de religion, de moeurs et de lois, ce qui n'est plus possible &
I'tpoque moderne, saul dans un Etat de faible dimension.

"Un petit Elat, Rome i son origine ou Athénes, n'aurait pas pu

subsister si dans scs murs on avait parlé trente sortes de

langues a la fois... ou bien s'il avait régné parmi ses citoyens
des mocurs diverses"<40>.

39. Les Ecrits politiques, Editions Champ Libre, Paris, 1977. “La
Constitution de I'Allemagne” (désormais cité Const. All), p.49. Les
traducteurs ont raison dc¢ ranger cet &erit avec les deux autres écrits
politiques proprement dits, "Les actes de I'Assemblée des états du
royaume de¢ Wurtemberg en 1815 et 1816” ¢t larticle & propos du
"Reform Bill anglais de 1830”.

40. Const. All, p.146. CI. &également p.47.
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>ar contre, dans les temps modernes o la diversité est de rigueur.
"la possibilit¢ d'un Ltat est néce u'cmuu lide & la séparation
entre religion et politique... il ne s'agit pas pour l¢ pouvoir
su r-.,mc.. d'exercer son autorité sur Ta “religion, mais justement

quil ny ait pas dautorit¢ ni de droits établis en’ fonction
d'elle"<41>.

Or. quand la religion a tenté de dominer la sphére politique. elle a &1é. a
l'endroit des peuples, "un facteur involontaire d¢ dissolution de Iltat"<42>. A

I'époque ol La Constitution allemande fut médité ot éerit., le laicisme moderne

-

avait d¢ja. dans une large mesure, imprégné la pensée politique de Hegel. Par
ailleurs, I'écrit est primordialement un manifeste de politique empirique. un
projet national global, formulé ¢n vue de réformer la Constitution du peuple
allemand. En aucun autre ¢erit, Hegel n'est aussi politiquement engagé. Son
point de départ est la situation de la nation allemande: "I'Allemagne n'est plus
un Etat"<43> et lc peuple allemand est un peuple "dissout”<44>. l.a mission
de Hegel cst done la méme que celle de Machiavel qui a voulu "&lever I'ltalic
au rang d'Etat’<45> ¢t "sauver par le génie le destin d’un peuple courant i sa
ruine politique”<46>. Nous traiterons plus loin du projet politique séeularisant
de Hegel. quand il scra question du moment moderne de sa philosophic des

rapports de I'Etat et de la religion.

Dans Le Droit naturel comme dans Le systéme de la vie éthigue, Hegel ne

cesse de proposer le modcle gree comme V'exemple-type de la Sittlichkeir. Si i

G

Iéna Ic philosophe commence & s'occuper davantage des problémes d

Pactualité, dans quelic mesurc une solution grecque de ces problemes

41. Ibid, p.180.

42. 1Ibid, p.179.

45. Ibid, p.31. Cf. également, p.35, p.75.
44. Ibid, p.88S.

45, Ibld p-118.

46. Ibid, p.121.
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demeurait-clle concevable & ses yeux? L'expérience greeque sera-t-clie Sclipsée
par lidcéal napoléomnien d'une LEurope libérale et unic? Le modéle gree nous
semble avoir marqué la doctrine politique du jeune Hegel autant sinon plus que

le libéralisme moderne.  Expliquons davantage cette thése.

Dans le Droit naturcl.... il est question respectivement du droit sclon
Vapproche Kanticnne formaliste, sclon les théorics. empiristes ot sclon la
conceplion spéeulative de auteur. Avant d’exposer sa propre méthode, Hegel
critique I'empirisme et le formalisme qui sont "deux manidres inauthentiques de
traiter  scientifiquement  du  droit  naturel’<47>. L'écrit sc  rapporle
immédiatement & I'€lément Sthique qui est "le moteur de toutes les choses
humaines”<48>. La Sirtlichkeit grecque est encore présente dans Vesprit de
auteur sinon comme idéal indépassable, du moins comme un point de repére
valide ¢t pertinent.

"L'idéc absolue de la vic &thique contient I'élat de nature ot la
majesic divine comme absolument identiques, en tant que celte
dernicre n'est elle-méme ricn d'autre que la nature éthique
absoluc”<49> ou "la singularité comme telle n'est rien et est
absolument une avee la majesté éthique absolue”<50>.

"Par la singularité, lindividu est immédiatement sous des
dcterminités, par-la un cxtéricur ¢st présent pour lui et unc
contrainte ¢st possible”<51>.

Parce que l'individu est unc singularité ct "la liberté est un anéantissement de la

singularite”’<52>, "la totalit¢ éthique absoluc n'est rien dautre qu'un

47. Dr.Nat, p.16.

48. Ibid, p.15.

49. 1Ibid, p.25. "L'état dc nature” dont il s'agit dans la citation dénote
I'trréflexion gu’impliqucrait une conception de l'éthicité comme habitude
générale. A “T'élat de naturc”, l'esprit est habitude et I'éthicité est lesprit
devenu nature, c'est-d-dire lidendité irrétléchic du penser individuel et du
donn¢ social. Par ailleurs, les propos cités reflétent l'essence éthique des
divinités grecques. -

50. Ibid. : )

51, 1Ibid, p.52.

52.  1Ibid.
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peuple”<33> au scin duquel "Vindividu prouve son appartenance, son &tre-un
avee celui-cl. par ke risque de la mort sculement, d'une manicre ron
cquivoque’<d4>. Le sacrifice du citoyen gree pour sa patrie était total ot
inconditionnel.

"Les Grees avaient le terme politenein qui signific vivee dans,
avee ¢l pour son peuple. mener une vie universelle appartenant
enticrement @ la chose publique”<55>.

Lauteur du Droit naturel, distinguc "une vie éthique absoluc” qui serait
totalement immanente aux individus ¢t serait leur essence ol "une vie cthique
relative” qui est réelle tout autant dans les individus<56>. Correspondent-clics
respectivement & la Sitrlichkeir ¢t & la Moralitaet? Malgré Vobscurité du style,
nous entrevoyons ici une distinction qui sera micux ¢laborée dans la Philosophic
du droit, entre la Sittlichkeir ou Ethicité —qu'on traduit aussi par moralitd
objective, moralité sociale ou moralité réelle— ot la Moralitaer —souvent
traduite par moralit¢ individuclle, moralité subjective ou moralité Tormelle—
sclon laquelle un individu particulier s¢ trouvant devant plusicurs oplions
morales, choisit d'agir suivant sa propre idée du bicen, indépendamment des

»

normes générales gouvernant la conduite des membres de la société. e

'3

philosophe  s'inspire  inépuisablement du  modéle  éthique  gree,  citant
abondamment Platon ct Aristote, ainsi que l'historien moderne Gibbon dont il
tirc un long passage quc nous reproduirons ici en partic, vu qu'il nous semble

tres révélatcur de la méditation hégélienne sur la décadence de Flitat romain

dans des conditions dont I¢ contrastc avec le patriotisme gree est trés évident.

53. Ibid, p.54. :

54. Ibid, p.55. i

55. Ibid, p.63. _

56. CI. Ibid, pp.78-79. CI. des considérations semblables dans System der
Sittlichkeit, traduit par J. Taminjaux sous Je titre Systéme de la vie éthique
(désormais cité Systémc), Paris, Payot, 1976, p.164 ¢t p.167.
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"La longue paix ot la domination uniforme des Romains

introduisirent un poison lent ¢t secret dans les forces vitales de

Fempire (...). s (les Romains) ne possédaient plus ce courage

public qui est nourri de amour de lindépendance., du sens de

I'honneur national (...). Les pays s'enfoncérent insensiblement

dans la molle indillérence de la vie privée”<57>.
Plusx que dans tout autre €erit de jeunesse, Hegel cite les philosophes grees ct
tend & assimiler le vécu gree & une application fidéle de sa propre notion de Ia
absolute Sittlichkeir. Or, "cc que Hegel appelle die absolute Sittlichkeit n'est
autre que la belle Cité en sa vic harmonicuse ou, si I'on préfére, son principe
de liberté"<58>.

"Le¢ mot gree qui désigne la vie éthique et le mot allemand

cxpnment excellemment cette nature qui est la sienne”<59>,

cerit-il.
Le droit naturel est & proprement parler la science qui traite de la "vie éthique
absoluc réelle” par opposition & la morale dont l'objet est la "vie éthique de
lindividu"<60>. Or,

“T'essence de la vie Cthique de lindividu singulier est sans

réserve la vie Sthique absolue réelle et, pour cetle raison,

universelle”<61>.
L'auteur du Droit naturel ne manque donc pas de critiquer tout systiéme de la
vic Cthique qui [erait d'un &tre-pour-soi et de la singularité le principe de la vic
¢n commun. car "cc qui cst absolument éthique”, "c’est I'appartenance i un
peuple’<62>, i unc communawté éthique au sein de laquelle "lindividu

s'intuitionne dans chacun comme soi-méme”<63>, &crira Hegel dans le Svstem

Ilegel dans ke Droit paturel, Op.Cit, p.66.

38.  D. Janicaud, Op.Cit, p.95.

59. ' Dr.Nat, p.78.

60.  Ibid.

61. Ibid. Autrement dit, Iz liberté morale est réductible 2 une attitude
purcment formelle, au niveau de la conscience individuelle, le contenu
véritable dc l'option morale é&tant Félément éthique et supra-individuel
lequel est immanent aux consciences singulires.

62. Ibid, p.55.

57. Gibbon, History of the Decline and Fall of the Roman Empire, cité par
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der Sirtlichkeit. 1.a distinction entre la moralité ot I'Cthique prédétermine selon
Hegel le rapport entre la Kgalité ot la moralité, lequel est un rapport de
différence et d’opposition du point de vue de la moralité ¢t un rapport d'identit¢
du point de vue de I'éthicité. Lin effet, au niveau précis de la morakité. Vindividu
se détermine @ laction sans égards aux lois. vu la séparation d'emblée Stablic
entre la vie morale et le domaine 18gal. Par contre, I'éthicité rétablit identité
cntre Noption morale de Tindividu ct lobligation que la loi impose.  Dans son

cxposé sur la vic cthique absolue (die absolute Sittlichkeit), Hegel prétend

"anéanti la distinction régnante relativement i clle, entre I¢galite
¢t moralit¢ ainsi que Ies abstractions liées A cette distinction. de
la libert¢ universelle d'unc raison pratique formelle. comme

»

choses-de~-pensée dépourvues dlessenee”<64>.
Allusion est laile dans celle citation au lormalisme kantien. nolamment 3

I'hypothésc des "démons intelligents” qui justifierait la fondation de 'Etat sur

pour laire dc bonnes lois et la force nécessaire pour les laire obdir, Inspir¢ de
Platon ¢t d'Aristote, probablement davantage du premicr que du second, 1legel
préconise unc édification éthique a la base de FEtat, préalable & son
organisation ct indispensable & son mainticn. En général, I'éducation est le
processus d'adaptation du singulicr & Funiversel, C'est unc réconciliation
apparemment plus favorable envers l'universel, mais qui ne lait en réalité que
valoriser ¢l reconnaitre sur une base générale la dignité du singulier,
L'¢ducation est le moyen terme qui fait passer Vindividu du stade de Fautonomic
privéc & celui de I'engagement Sthique. Inversement, le déclin de la Sistlichkeit

engendrerait I'atomisation de la société, Téclatement de  lidentite supra-

63. Sysieme..., p.69.
64. Dr.Nat, p.83.
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individuclle et le retour i I'8tat de séparation naturelle.
"La maladic ¢l l¢ commencem

cemer
lorsqu'unc partic s'organise en ¢l
domination du tout”"<65>.

it de la mort sont présents
le-méme ¢l s¢ soustrait & Ia

Néanmoins, réduire T'essence Gthique & une simple imitation du  donng,
détruirait la vitalité spirilucilc, lautonomic requise par leflort moral ct la
fonction critique de la conscience<66>. Or, le tout n'étant autre que lc
rapport des partics ou plutét la négation de leur indilférence ou de leur
opposition, loin de Ies supprimer, il ne fait que supprimer leur séparation.
"L'unit€ clairc absoluc de la vie &thique est absoluc et vivante
cn ceci que ni unc puissance singulicre ni la subsistance des
puissances en général ne peuvent Etre fermes"<67>.
A Iéna I-Icgél avait déja unc conceplion organique des rap.porls intrinséques de
I'Elat<68>. L'idéal d'une totalité lerme et immobile n'a plus de validité A ses
yeux, les différenciations internes commencent & pénétrer ot i vitaliser cette
conception rigide de la substance éthique qui avait marqué son idéal de

Tibingen. Droit politique ¢t principe moral ne doivent done, ni s'exclure, ni

65. lbid, p.91. ‘

66. Dans son article "Frecedom and Social Categorics in I'Ic%cl’s Ethics”,
Philosophy and Phénomenological Research, V.XLVII, N.2, Dccember
86, pp.209-232, 'T. Pinkard tente de résoudre Ic conflit entre lidentité
¢thique ¢t l'autonomic morale en définissant la Sirtlichkeit comme la
sphére méme des principes que présuppose toute critique morale, toute
conteslation sociale, ct qui sont des principes fondamentaux et stables au
nom desqueis sont revendiqués ot sont elfectués tous les changements
sociaux. (CIL. T, Pinkard, Op.Cit, pp.221-224.). En cffet, toute critique
¢st par dcfinition particlle, & savoir qu'clle sc base sur certains ¢léments
donnés pour en contester d'autres. On critique la discrimination au nom
du principc de I'égalité, la censure ou lintolérance au nom du droit 3 la
liberié intellectuclle..., etc. Et puisqu’une contestation s'adresse loujours
& unc communauté (lecteurs, public ou scgment du public), elle sous-
entend  immanquablement  des  présupposés communs  entre  lcs
interlocuteurs. .

67. Dr.Nat, p9l. ‘ X :

6S. - Dans l'ocuvre dc Berlin, il exposera ¢n détail la maniére dont sarticulent
les rapports entre la famille, la société civile et I'Etat, entre le droit
abstrait et le droit objectil, entre la moralité ct 'éthique, entre les divers
pouvoirs gouvernementaux, entre I'Etat et la religion...
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sandantir, ni méme empicter Iun sur le champ de Tautre. La moralité ne doit
pas Ctre fondée sur Tautorité des obligations ot des restrictions legales: en
revanche, la base du droit positif ne doit pas relever d'un principe moral
abstrait et lormel.

"l.c droit politique (...) pourrait vouloir se¢ rapporter comme
lel absolument au stngulicr et en tant qu'une police achevée.
pénctrer enticrement I'8tre du singulicr. ¢t ainsi andantir la
libert¢ civile. ce qui serait ¢ despotisme le plus dur (...)
comme Llichic veut voir tout agir ¢t §tre du singulicr en tant que

tel contrdle, su et déterminé par Puniversel opposé & lui et par
l'abstraction...”

"Le¢ principe moral pourrait lui aussi vouloir s'introduire de

lorce dans le systéme de la vie ¢thique absolue et se placer 2 la

¢te du droit public aussi bicn que du droit privé, comme aussi

du droit intcrnational, cc qui scrait tout autant la plus grande

[aiblesse que le plus profond despotisme ot la perte totale de

Iidée d'unc organisation &thique puisque le principe moral,

comme celul du droit civil, est sculement dans le fini ot le

singulier”<69>.
La position hégélicnne concernant la dualité droit-morale transcende tout
rapport d'extériorité entre les deux sphéres. Hegel montre que In séparation
moderne entre le droit ¢t la morale conduit & unc vive tension entre les deux
spheres qui pourraient désormais s'opposer dans un rapport de domination,
comme l¢ montre la cilation, ou simplement s¢ juxtaposer dans une indifférence
mutuelle entrainant la perte de la cohérence interne de IEtat. Le philosophe
préconise une structurc organique de Etat afin de limiter ses tensions internes.
Or, pour que des partics s'organisant cn un tout, il faut préalablement leur
céder une autonomie relative, qui, par la suite, sera "dépassée”, réconcilice
avec l'uniié de l'ensemble.

"La philosophic ¢nseigne & honorer la nécessité aussi bicn pour

cette raison qu'clle est un tout ct que seule Fintellection limitée

s'en tient a la singularité (...) qu'également pour celte raison

qu'clle  supprime  laspect de la  singularité ot de la
contingence”<70>.

69. Dr.Nat, pp.92-93.
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D). Janicaud exprime clairement le lien de la partic au out et du citoyen au
peuple, d'apres la conception hégélienne de P'unité $thique.
"Celle unité originaire ol fusionnent la nature ¢t I'$thique, c'est

la vitalit¢ du peuple en tant que tout antéricur aux
individus"<71>,

-

Manilestement, la Cité

-

grecque demeure & Iéna la source d'inspiration de la
notion hégélienne de Sintlichkeir, voire son archétype idéal, et cc malgré
Fimpulsion moderniste ¢n {aveur de la séparation de I'Etat ¢t de 'Eglise, qui

commence & laire irruption dans horizon politique du philosophe.

Dans lc Svstem der Sittlichkeit <72>, Hegel n'évoque pas explicitement le

mode¢le gree. mais le contenu de ouvrage s'en inspire fondamentalement. On 'y
découvre notamment I¢ principe de la primauté du corps politique sur les
organcs individuels ainsi que la division platonicienne des classes sociales.
L'influence de Schelling y est aussi trés évidente<73>. A l'époque, Hegel se

considérait davantage comme le disciple de Schelling que comme son

70. Ibid, p.95.

71, Janicaud. Op.Cit, p.9%4.

72. L'écrit est incomPlcl ¢t constituc sculement une partic du manuscrit
inachevé, aujourd’hui perdu, que Hegel a utilisé dans ses cours sur le
droit naturcl depuis 1802 jusqu'a 1805, Il est cité par Rosenkranz qui lui
a donné son titre actucl, amsi que par Haym, )

73.. 1l ne faut pas ignorer l'inspiration de Schelling, du moins pour ce qui est
des expressions ¢t des concepts qui sont mis en reliel dans I'écrit en
question.  Sous leffet de livresse schellinguienne de lidentité, I'Idée
supprime lc mode d'€tre de I'étant dilférencic ou opposé 3 un autre mode
d'¢tre de I'étant, tout en [aisant apparaitre dans chacun de cos modes un
degré de leur "identité”. Le "systéme” organisc les divers degrés, niveaux
ou “"puissances” de lidentité. Par analogie, un systéme de la vic ¢thique
Ctale les "puissances” éthiques dans leur enchainement rationnel. L'¢tat
primitif d'unc individualité absolue n'est qu'un moment passager de la vie
cthique, la tendance & l'unification - apparaissant aussitét que
I'éparpillement naturel des individus. Cf. i ce sujet, Systéme, p.133. La
pulsion unificatrice, ou “puissance” positive, entraine une &thicité
nstinclive mettant en ocuvre lidentité de lintuition ¢t du concept.
Toutcfois, I'identité visée par la vie éthique n'en est pas encore une au
niveau de I'éthicité pulsionnelle et Hegel I'appelle "rapport”, un terme qui
¢voque encore I'état de division. L'unilication par l'esprit est plus vraie ot
donc plus recherchée que l'unification par la nature, sous forme dc
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¢gal<74>. A propos de Torientation de cet éerit, sopposent les thses des
deux biographes ¢t commentateurs de Hegel, I, Rosenzweig ot Ro Haym: le
premier conclut que Ilitat en question dans le Systéme... n'est ni la Cite
greeque, ni la Citd idéale de Platon. mais UEtat prusse protestant<75>. Par
contre, Haym y voit "une descriptivn, et d'aprés sa forme philosophique. une
absolutisation de la vie privée. publique. sociale. artistique ¢t religicuse des
‘Grees"<76>. Cette opposition n'a aucunement un caractére absolu i nos yeux
quoi que nous soyons enclins & souscrire i Finterprétation de Haym plutét qu'a
celle de Rosenzweig, car on voit mal Hegel idéaliser Itat prussicn en 1802,
bien avant les réformes modemisantes qui seront introduites par Napoléon ct
qui feront de la Prusse un Etat plus libéral, plus prospére, plus puissant et plus

moderne. Quant au contenu politique du Svstem der Sittlichkeir. il ne semble

pas diff¢rer scnsiblement des théses soutenues dans le Droit  naturcl.

Né&anmoins, dans lc Systeme..., la philosophic politique de Hegel parait plus
conservatrice par rapport aux théses révolutionnaires qu'il véhiculait dans sa
jeunesse. Le Svstéme... cst la forme embryonnaire d’une philosophic du droit

plus compléte, qui scra ¢laborée & Berlin, la ressemblance entre la division

interne des deux ocuvres en témoigne longuement.

complémentarité scxuclle ou ¢conomique.

74. A Iéma, Vinfluence de Schelling n'est plus négligeable, surtout depuis ta
publication de la Diflérence entre les systémes philosophiques de Fichte ct
dc Schelling oit Hegel s'est porté Ic défenscur, [lillustrateur ol e
collaborateur de son ami dc jeunesse. Ainsi, comme l¢ note bicn J.
Taminiaux dans sa longue et ¢clairante introduction a la traduction du
Svstern der Sittlichkeit. tlegel cmploic le terme "intuition” dans le méme
sillage que "raison”, "identitc”, "totalitd”, "activité”, "spontanéité”, alors que
l¢ "concept” st associé au niveau de 1"entendement”, de la "réflexion”, de
la "différence”, de "l'inertic”... L'intuition tient encore la place que le
concepl occupera ultéricurement.  CIL & ce sujet, Sysiéme, p.33.

75. CI. F. Rosenzweig, Op.Cit, 1, p.130.

76. R. Haym, Hegel und seine Zeit, Berlin, Gacrtner, 1857, p.160.

-
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Pans l¢ manuscrit en qucslioh, lc philosophe aborde rapidement les
rapports de I'Etat et de la religion. Comme Platon, il attribuc aux sages le role
d'intermédiaire ¢t darbitre entre les états (Staende). Lc groupe des sages se
compose des prétres et des anciens qui, 1ibérés des intéréts matériels de
Fexistence, les uns par la spiritualité les autres par la vicillesse, "vivent
absolument dans I'é1al idéal"<77>., dans Tabsolue indillérence a I'égard de tous -
les Clats"<78>. Le role des prétres cst alors un réle conservateur qui revient d

"

préserver Ie rapport entre los élats distincts”<79>, mais aussi & promulgucr
par des acles sacrés “les sentences de Dicu” qui sont les ordonnances
fondamentales de la vie d'un peuple. Le divin est ainsi saist comme ordre
universel unique<80>. *Par conséquent, au moment ot il écrit le Sestem, Hegel

ne croit pas encore i la pertinence d'une séparation de I'Etat ¢t de la religion.

Yar contre, dans I'écrit pratique ¢t réformiste qu'est La Constitution allemandc,

it prone une séparation lormelle ¢t juridique entre 'Eglise (ou les églises) ct le
pouvoir politique. Le philosophe admet I¢ principe d'une séparation juridique et
formelle des deux sphéres dont il congoit Funité spirituclle: YEtat ¢n tant que
sysiéme de gouvernement et la religion réduite 3 son statut eclésiastique ne
peuvent ni ne doivent sc conlondre. D'autre part, le principe de linséparabilité
de 'Etat ¢t de la religion demeure pertinent A l'indissolubilité éthique d'un Etat-
totalité (considéré comme un tout organique) et d'unc rcligion congue comme

unc représentation spirituelle londamentale ¢t donc éthiquement déterminante.

L'essai sur "le droit naturel” est explicite & cet égard: les {igurcs éthiques

dojvent obtenir une figure absoluc pure ou la forme sacrée dune divinité

77. Systieme, p.178.

78.  Ibid, p.180.

79.  Ibid, Cf. pp.180-181.

80. Hegel exprime dans cette rétlexion le point de vue islamique selon lequel
le droit en général, la Constitution, n'est pas l'affaire des hommes, Dieu
¢tant le vrai et 'unique Iégislateur.
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vencrée el intuitionnée par e peuple. done une forme religicuse. Ainsi, 'l
durcissement’ de la Sirlichkeir donne licu 3 une forme de religiosite. La
Constitution politique implique elle aussi une purification ¢t une coneentration
de I'éiément éthique. D'od. le role de I'Sthicité comme un point de Haison entre
la religion et la Constitution politique. 11 nen demeure pas moins, comme on
'a mentionné plus haut, que dans la vic immédiate de I'Etat, a religion positive
ou Ceclésiastique apparait comme unc institution juxtaposée au  pouvoir
politique. De méme au niveau subjectil, Ic divin représenté par le peuple
acquictt une extériorité par rapport i Uesprit croyant, soit la forme d'un Etre
autre que soi-méme. Or, &erit Hegel, "plus Ic peuple est un avee soi-méme.
avec la nature et la vie ¢thique, plus il accucillc le divin en lui et plus il

abandonne cette religion qui fait face au divin"<81>.

En cffet, & partir de son ¢erit sur Ie "droit naturel”, llegel présente une

vision dynamique de TI'Absolu qui, i Fimage du dicu phénicien. joue
Cternellement de la tragddic avee lui-méme, "sengendre &terncliement en
Tobjectivité, s'abandonne par-li, dans cette figure qui est la sicnne. & la passion

’

et 2 la mort, et, dc scs cendres, s

[t

¢leve dans la majesté’<82>. L'immanence du
divin dans la vic humaine est le corollaire d’unc nouvelle vision dynamique de
I'Absolu. Ce qui, & Francfort, était la tiche de la religion, & savoir d'unir la vie
finie avec la "Vic” infinic par lintermédiairc de VFamour, devient désormais
l"auto-construction ou l'auto;procluclion de I'Absolu. Les themes privilégics de
la période de Franclort, tels “la Vie” ¢t "Famour"<83>, sont presque absents

dans les ocuvres d'Iéna ol les intéréts existenticls du philosophe sont exprimés

dans un' discours plutét schellinguicn, alliant la concrétude i la spéculation et

SI. Systéme, p.199.
S2. Dr.Nat, p.69.
83. CIL. L'I'W p-304 ct p.311; Nohl, p.347 ct p.349.
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s'efforcant d’exprimer 'expérience de Pesprit dans e langage du concept<84>.

Sur lu différence des sysiemes philosophigues de Fichte ¢t de Schelling, est

I'Cenit qui inaugure cette nouvelle ¢lape dans I'évolution de Hegel. Mais c'est la

Realphilosophie 1, ou "philosophic de T'esprit de 1805-1806", qui couronne le

développement du jeune Hegel antéricurement & la Phénoménologic. La
doctrine de la scparation de I'Etat et de la religion ainsi que les trois figures de
F'esprit absolu {I'art, la religion ct la philosophic) y sont déja poséces, de méme

que la distinction implicite catre Uesprit subjectif ot Fesprit objectif, présentds
] p P ) p | P

respectivement comme *l'esprit

”"

clon son concept” ¢t "l'esprit cliectit”. Dans la

artic intituléc "Constitution”, la rcligion apparait comme appartenant au
p L p

. L

domainc de l'intériorité ot sera dds lors étudide avec Iart et la science, dans unc
sphére distincte de celle de VEtat. Lauteur de la  Realphilosophie 11
(1803-1806) critique lingérence de I'Eglise dans les affaires de I'Etat sans pour
autant adhérer au libéralisme modernc ¢t aux théorics contractuclles qui
linspirent.  En cllet, il réfute en sinspirant d'Aristote la thése du contrat
comme fondement de la volonté universelle ot de I'Etat. "La volonté universelle
est ce qui est le premier, ct l'essence (...) st antéricure aux individus” qui
doivent produire l'universel "par la négation d’cux-mémes, par I'extériorisation
ct la culturc”<85>. "L’universel st Ie peuple” ¢t "la volonté universelle est la
volont¢ en tant qu'clle cst cellc de tous ct de chacun”<86>. Dans la

Realphilosophie II, qui cst construitc 4 partir du concept globalisant ot

synthétique de Volksgeisr, Hegel reste attaché d 'élément éthique de lidéal

84. Il est probable que ce changement au niveau de la terminologic soit
¢galement diit aux nouvelles exigences prolessionnelles, relativement au
récent statut professoral du philosophe & Iéna.

85.  Realphilosophie, II. tcxte traduit par G. Planty-Bonjour sous le titre La
philosophic dc l'csprit de la Realphilosophic” de 1805 (désormais cité
Realphilosophie, I1), P.U.F, 1982, p.88.

36. Ibid, p.87.
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gree. dont il commence par ailleurs & prévoir les limites. "Dans FAntquitd, Ia
belie vie publique constituait les mocurs de tous... mais I savoir-absolu-de-sol
de lindividu. cet Stre-en-soi absolu n'élait pas présent”<87>. Dans cetie
allusion au défaut gree. commence 3 poindre & Thorizon le modernisme de
Hegel, qui s'achevera dans les éerits uliéricurs par une crilique explicite ot

davantage systématique de la Sirttichkeir greeque.

Mais nous n'irons pas jusqu'a allirmer, a Uinstar de S. Avineri. qu'en ¢e qui
concerne Ies quatre ocuvres de la période d'Iéna, dont nous avons traité, "leur
structure, aussi bien que leur contenu, préfigurent clairement la Philosophic du

droit du vicux Hegel”<88>.

87. Ibid, p.95. (traduction modiliée).
88. S. Avineri, Op.Cit, p.82.



PAGLE 63
Chapitre troistieme

Kunstreligion et Sitlichkeir.

Apres Tapergu génélique dans e chapitre  précédent. nous passerons
maintenant & une étude structurelle du moment gree dans la doctrine hégdélienne

des rapports de 'Etat et de la religion,

-

La conscienee greeque correspond. du moins & ses débuts. & ce que Hegel

appelle dans la Phénoménologic de l'esprit une conscience naturelle. Cette

~ conscience "subil unc impulsion la poussant vers ¢ vrai savoir” ot "3 travers la
compleie expérience d'elle-méme, parvient i la conscience de ce qu'clle est en
soi-méme”<1>. [a conscicnce greeque est destindée i auto-reconnaissance
spirituclle par le biais d'une série de transformations progressives d'clle-méme.
"Iesprit gree, mis en ¢veil, s'étonne du naturel dans la nature”<2>. Diou. lo
commencement de la philosophie greeque sous forme d'une philosophie de la
nature, d'une recherche du principe absolu, de I'étre originaire ou de I'élément

universel de tous Ies objets de la représentation sensible.

A ses débuts, Ta vie greeque est un lace-a-face entre l'hommcrcl la nature.
Graducliement, la nature s'objective. s'enracine dans V'extériorité ct l'homﬂc
sintériorisc, rentre ¢n soi, se replic sur soi. La nature enveloppe Fesprit de
I'homme primitil. Mais ¢n se civilisant, Pesprit sc réfléchit en soi-méme en tant
qu'esprit pur, parvient a envelopper la nature, i la poser comme son autre, 3 la
connaitre ¢n la transformant ¢n idée, a lidéaliscr, enfin & consacrer la primmllgl'é
du savoir par rapport a I'étre. Pour l'esprit, I'étre d'une chosc n'cst pas son

immcdiatelé. mais pluldt son idée. "Tout ce qui existe n'est done vrai qu'en tant

1. Phén. L. p.69.
2. LPH. p.179.
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quidée. car seule idée a une existence véritablement réclie” < 3.

Lin suivant ce cheminement précis, la conscience greeque avait pour but 3 la
fois T'tre et Idéal. la connaissance de ce qui ost juste ot raisonnable pour l¢
sujel, mais aussi de ce qui 'est essenticllement en soi, 11 n'est pas besoin de
lire beaucoup de lextes grees hour s¢convainere que la question primordiale
que e gree se posait ¢lait de savoir comment penser. comment se prononcer,
comment agir... conlormément au juste, i la Diké <4>, 1a notion grecque de
justice évolue depuis la croyance dans la suprématic du destin jusqu'd la prise

de conscience de la responsabilite individuelle. T.o déroulement absolument

-o'l')jcctit' ct irrésistible des Svénements, dit desting edde devant a capacile
subjective de lindividu & engendrer la justice, & se délerminer soi-” “me i
laction daprés des principes réfléchis el en conséquence. i porter
responsabilité de ses actes. I'on assiste. dans la vie grecque. & Fhumanisation

de la justice surhumaine du destin, & son intériorisation progressive par le sujet

humain.

Homere ne fait correspondre du coté de 'homme aucune vertu de justice
¢n dehors de la nature. de la puissance universelle et aveugle d'un destin
accordant un lot inévitable & chacun. Mais Démocrite. quelques siceles plus
lard, ramene la justice & sa source intéricure. ne voyant dans 'aveugle néeessité

’ . ot yen e 3 HIT N b ] - e '
quun hasard extéricur non susceptible de justice. Avee Protagoras. 'homme
devient la mesure de toute chose: sa conscience s'érige en tribunal supreme.
L'homme a désormais a Vintéricur de lui-méme ce que jadis il recherchait dans

la nature.

3. Lecons sur I'listhéligue (désormais cité Esthétique), traduction de S.
Jank¢léviteh, Aubicr-Montaigne, Paris, 1964, tome 2, P.39.

4. Cf. D. Saintillan, "Tlege! ot Héraclite”, - dans Hegel et la pensée grecque,
P.U.F, 1974, p.53.

W\
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“Llesprit gree. en tant que milicu, part de la nature et la
retourne (verkehre) de lagon i se poser par lui-méme” <35>,

Ce progres va culminer en Socrate qui sera le héros aree de lintériorité morale.
I'action humaine s'¢tant libérée de la néeessité aveugle, la justice ‘cﬁ:mpc au
desting c'est la naissance de la morale. Mais la belle totahit¢ est définitivement
rompue car la scission morale dlera la conscicnee individuelle & adhésion
immédiate au milicu, social.  La  conscience  ainsi divisée  sachemine

irréversiblement vers Ie christianisme.

Dans l'optique de ce développement de la spiritualité greeque, les pensée
des présocratiques incarnent la séric des formations qu'a dit parcourir la
consctence naturclle avant de parvenir a la découverte d’éllc-m&mc comme
noits.  Anaxagore ¢lot cette période naturaliste de la philosophic greeque et
"¢C'est ici seulement quune lumigre commenee A poindre, faible encore. il est
vrai"<6>. Chez Anaxagore. I'entendement est finalement reconnu comme le
principc de la science. préparant par-li méme le "tournant” socratique<7>, ce
Wendungspunkt dans la conscicnce mondiale. Lidée essenticlle que Hegel
releve chez Anaxagore. —qu'il considére dailleurs comme le fondateur d'unc
tradition philosophique centrée sur intériorité— est qu; “la naturc ne peut pas
présenter l'essence comme telle” car la génération naturcllc qui aboutit au
dépassement de la singularité " ne met pas I'universel 2 la place de celle-ci, mais
sculement un autre singulier”<8>. "L'esprit s'est avancg”, erit Hegel, "jusqu'a
'expression de Pessence comme pensée (...), elle est en soi, mais Sgalement

dans la conscience”<9>. La vocation de I'esprit grec était (inconscicmment)

3. LPH.
6. LHP, 1 197.
7. CI. L1Ip, \})2. p.338

-

S, Ihid, p.-_4 .(mlducllon 1¢g

crement modiliée).
V. Ibid. p.228.
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datteindre sa propre vérite par e retournement de la conscience naturelle.
Amsic la fornation de la conscivnce naturelle ne va pas sans une complete
transformationt la formation  (Bildung). implique  une  transformation
(Umbildung), unc altération progressive et enrichissante<10>. La conscience
greeque a découvert sa propre essence on cherchant celle de la nature. Lesprit
S¢ reconnait désormais dans son monde immédiat. 11 habitera cetie demeure.
accomplissant dans le marbre ou dans ¢ langage une ocuvre d'art qui ¢st un
reflet de soi-méme. LLa conseience greeque naturelle évolue pour ainsi dire vers
une conscicnce esthétique et atieint le degré de la beauté que le philosophe
place dans une étape intermédiaire entre le naturel et le spirituel. entre le
sensible ¢t Ie vrai. Lt il S'agit d'expliquer Ie processus par lequel la conseience
naturelle engendre l'art religicux, ou la religion esthétique. d partir d'une vie

¢thique ¢lémentaire,

Au début. Thomme a devant lui Iz nature. Peau. Vair. les Goiles. Ia vodlte

-

[e]
o
P
r)
2
—
[
0~

. & cela se borne horizon de sa representation, fes dicux sont ¢galement
des Ctres naturels"<11>. Sur le plan des relations humaines. celle méme
conscicnce naturclle s¢ manifeste dans  'adhésion  immédiate au  milicu
. géographique ¢t a la race, dans lesquels se trouve originairement enracinée ot

» - .

par lesquels se trouve d'emblée déterminée la corporéité de I'étre humain, I.es
premicres Cités grecques formaient pour ainsi dire des entités  naturciles
composées de masses humaines indivisibles, liées respectivement 3 un foyer
territorial.  L'attitude de la conscience greeque naturetle se traduil socialement

par unc cohésion ¢thique irréfléchic (Sirrlichkeit) que le philosophe ne manque

pas d'cxalter avec beaucoup d'enthousiame.  Mais F'évolution spirituelle de Ja

=

10. CI. D. Janicaud, Lss i d'une pho.,numr.noluun, de la conscienee greeque”,
dans Hegel et la pensée grecque, P.ULL, 974, p-140.
11. LHP, V.1, p.49.
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conscience naturelle finira par la transformer, csthétiquement d'abord. —d’ot la
prodigicuse  production des grandes ocuvres d'arl  grecques— moralement
chsuite, avee Socrate et la postérité philosophique. Ce processus logique

sarticule dans les trois moments conséeutils que sont la conscience naturelle, la
conscienee esthético-religicuse ¢t la conscience morale. Au niveau historique,
ces trois ligures correspondent respectivement a) & la Sittlichkeir irrétléchic. b)
a sit double expression esthético-religicuse dans une Kunstreligion ¢t dans unc
Volksreligion, incarnant Ic début d'unc scission & lintéricur de la conscience
naturelle ¢t engendrant par-li méme une recherche de la conscience de soi
spirituelle, ¢) & la naissance de la philosophic morale (Socrate) qui achévera la
dissolution d¢ la-Siir’lfai}c;?cn annongant ¢t en proclamant le développement
d'une sagesse individuelle dont le christianisme sera quelques siceles plus tard lc
point culminant. Cetie évolution s¢ poursuit selon unc gradation dialectique. en
fonction d'une finalité réflexive ot idéaliste intrinséque. En effet. derridre los

consciences”, agent véritable du processus cs

—

-

toujours l'esprit universel s'épurant soi-méme ¢t visant la conscience de soi-

G

méme comme esprit libre. “L'art, la religion, la philosophic ne diflérent que

par la forme. leur objet est Ie méme (I'ldée)"<12>.

Dans la Phénoménologie, Hegel emploie Vexpression die Kunst-Relision aui
g pre 8

a l'avantage de souligner Vindissolubilité des formes artistiques ot des intuitions

[

religicuses dans la vie éthique grecque. L'ocuvre maftresse d’Iéna resitue la

“religion esthétique” dans la sphére globale de la vie éthique greeque.  Si g

G

commentateur D. Janicaud parle d'unc "base éthique et de ses cxpressions

religicuses ct esthétiques”™<13>, il ne manque pas, d'autre part, d'évoquer 'idée

12.  Esthétique. 11, p.17.

13.  D. Janicaud. Hegel ct le destin de la Grécee
14.  Ibid, p.193. -
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d'une “gentse  continue™<14>  lant la base  Gthique  (Sietlichkeit) @ ses
CNPressions sus-mentionnecs.

“La religion esthétique n'est pas sculement d'origine éthique.
clic est en son déplotement (...} la vie méme de la Cité¢"<15>.
Par ailleurs, dans le contexte des ocuvres  ultéricures  de Hegel, la

représentation grecque esthético-religivuse de la vérité reste une représentation

sensible ol fa forme, la production artistique d'ocuvres enchantant les sens ou

l'imagination. ne coincide pas encore avee le contenu ou la conscience de soi de
Fesprit.  "L'image est sensible, tirée de I'Stre sensible: ¢est le mythe”<16>.
L'imperfection de l'expression esthétique reléve selon Hegel de Tinadéquation
de l'intuition sensible pour saisir ' Absolu.

"L beau signific que Tuniversel. la pensée, e coneept. ne se

sCpare pas de son image”<17>. Or. "Tintuition ¢t limage qui

sont originairement de nature sensible ne peuvent appréhender

vraiment absolu"<18>.
Lart qui "donne & I'ldée une forme sensible”<19> . ¢t tend i représenter 1'ldée

de lesprit pour linwition immédiate. ne peut pas se libérer de la fTorme

sensible.  nous  apprend  la  philosophic  hégélienne  de lesprit  absolu.

-

Néanmoins.

"I'intuition s
création de l'csprit ¢t n'est pas unc lormation (purcment)
immédiate, sensible; ct I'ldée est e centre qui lanime”<20>.

cnsible produite par 'art est nécessairement une
I

Autrement dit, le principe de 'art est un clfort authentique mais. hélas,
incomplet, de représenter 'Idée sur un mode inévitablement sensible, 1./art qui

dans la Phénoménologic de l'esprit constituc un moment indissociable de la

religion esthétique, est présenté dans le contexte de Varticulation interne de

15. 1Ibid, p.194.

16. LPR, V.1, p.237.

17. 'Ibid, p.238.

18.  Ibid.

19.  Ibid, p.235. Cf. également, Esthétique, 11, pp.40-41.
20. Ibid. Cf. ¢galement Lsth, 2, p.27.
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Fesprit absolu. dans Ulincyelopédic. dans les Iecons sur la philosophic de la
religion, et dans les 1egons sur lesthétique, comme un moment indépendant.
Manifestement, dans Focuvre d'Iéna. Pautenr envisageait encore l'art gree dans.
son rapport inextricable avee la religion, alors que dans les ocuvres ultéricures
il traite de Tart en général comme une représentation sensible de Vesprit, se
situant & ¢Ot¢ —~mais en-degi— de la religion ot de la philosophic. Dans
L'esthétique. Tlegel détinit lart en général comme la libre totalité résultant de

"T'identification du contenu (spiritucl) €t de la forme (sensible)"<21>.

Le développement de la religion esthélique grecque  accompagne la
formation de la Cité. Aucun décalage historique ne sépare les deux processus
¢t 'on ne peut distinguer dans Phistoire grecque une Kunstreligion posiéricure i
une Volksreligion. 1.Clude des circonstances dans lesquelles une religion
déterminée émerge dans la vic d’un peuple, reléve incontestablement de I
discipline historique. IEn ce qui concerne la naissance de la religion grecque, sa
genese historique ne nous préoccupe pas ici. Sachons toutefois qu'en tant que
culte  public. la rcligion grecque comportait deux  &léments  spirituels
inséparables: 'appartenance patriotique & la Cité et I'exaltation esthétique des
dicux v(:n;':rés. Il n¢ serait donc pas injuste de présumer que la religion grecque
a existé depuis aussi loﬁglcmps que ces deux phénomeénes. Comme religion
csthétique issuc d'une vie Cthique ¢lémentaire assimilable au stade de la
conscicnce naturelle. la religion greeque illustre la premiére inquidtude de

I'esprit humain.. Peflloreseence de la conscience de soi dans un monde qui n¢

reconnait pas encore I'esprit pour ce qui est<22>. Llartiste (Kiinstler) "ne peut

21, Listhétique, 111, p.199.

22, L'accomplissement tardil de celte reconnaissance ménera au déclin de la
Citg. CI. Esthétique. 11, p.29: "Chez tout peuple ayant atteint un stade de
civilisation avancée, il arrive généralement un moment ot I'art aboutit i

-
-

quelque chose qui le dépassc
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pas s¢ dispenser du moment d¢tre conscicnce de sol-méme”<23>. allirme

Fauteur de la Phénoménologic.  1'artisan (Werkmeister) ost créatleur sans on

avoir la conscicnee spirituelle alors que Vartiste vit dans Finquictude de la
recherche de sot dans Focuvre produite. Ce que Fesprit de Partisan ne posséde
point ¢'est pr *cisément la "libre activité spirituclle”<24> du soi créateur. Selon
Hegel. Partisan par excellence ¢'¢lait I'ligyptien: Vartiste. ¢'était e Gree.

"Clest dans unce telle &poque que surgit Yart  absolu.

Auparavant. Fart ¢st un genre de travail instinetif qui. enfoned

dans I'Stre-14, travaille en partant de cet &tre-lit et en pénétrant

en lui"<25>.
La floraison de lart gree est indéniablement Iindice d'une métamorphose
profonde subic par la religion greeque & Yépoque pré-classique ot qui cut pour
cllet de a transformer ¢n une religion esthétique.  "1apparition de 'art indigue
le déclin d'unc religion encore lide & une extériorité sensible”<26>. éerit

Fauteur de  UEncyclopédic.  L'épanouissement  de expression  esthético-

religicuse par le lagonnement de I'éiément sensible. sellectue par un souci
& ¢

aull'ncnliquc de représenter Tldée. Ln effet. tout en reproduisant par sa
créativité ¢t par son génic propres une vision personnelle du divin, I'artiste met
Cgalement ¢n lumicre l'essence universelle de la Cité. Cerles. les compalriotes
qui n'ont jamais cu a simposer l'effort ct l¢ dévoucment professionnel de
l'artiste, rcconnaissent dans locuvre lc caractére imm{:dial de sa production
individuelle. Mais cet acte de reconnaissance n'est rendu possible que grice a

- I'universalit¢ méme de Pocuvre dont la signification, le contexte ¢t la porice. ont

23, Phén, 11, p.229,

24. 1Ibid, p.225.

25. 1Ibid.

26. Précis .de I'Encyclopédic des sciences philosophiques (désormais cité
Enc.), traduction de. J. Gibelin, Paris, Vrin, 1970, #.562, p.303.
(traduction modili¢e). Hegel ferait allusion ici & la religion archaique qui,
d'aprés les historicns, s¢ scrait ¢tablic en Gréce préalablement au huitieme
siecle av. J.-C.




PAGI 71
unc  dimension foncicrement  supra-individuelle qui transcende e caractore
purcment individuel de la production de l'ocuvre<27>,

"I Taut pour cela quil existe une communauté connaissant
Fobjel  représemt¢ et e représentant  comme  la vérité
substanticlle, ¢t de plus. un culte alin que cetie représentation
ne demeure pas extericure, mais que la conscience de soi mette
de cOle précisément l'extériorité {...) ¢t éprouve consciemment
le sentiment de posséder son essence dans Pobjet’<28>.
Or. ¢est la précisément le point de départ du phénoméne religicux: Focuvre en

*

clle-méme Clant sans vie, sans conscience de sol, I'ldée immédiate "n’acquicrt la
subjectivité et la conscience de soi que dans le sujet qui la contemple”<29>, ot
alors, "une multitude admirative honore l'ocuvre comme i'csprit qui cst leur
essence”™<30>. Llart grec fut un "art absolument éthique™: ¢ Dicu grec lui-
méme n'élait qu'une personnilication objective de la communauté Séthique et a
son tour l'art sacré, dans son amalgame avee la religion publique, ne pouvait
ctre quune expression de 'dime de la Cité,

» . ..

Le peuple qui dans le culte de la religion csthétique approche

son dicu ¢st le peuple ¢thique qui sait que son Etat ot les

acions d¢ cct Etat sont sa propre volonlé ¢l comme

'accomplissement de lui-méme”<31>.
La liberté eréatrice se détermine ainsi en harmonic avee V'esprit général auquel
sidentilic Uartiste.  Par-deld la distinction individuelle de son eréateur. Vocuvre
d'art grecque exprimait I'ime universelle de la Cité, I'élément de Videntite

sociale el communautaire.

27. Cette vision de I'ocuvre esthétique caractérise chez Hegel, dans un cadre
plus général. la production de l'universe! par les individus. A tilre
d’exemple, la religiosité doit &tre vécuc par des croyants individuels, de
méme que la vitalit¢ de V'Etat repose sur lactivité des individus et
Vaccomplissement de T'histoire universelle a pour instrument les passions

- individuelles.

28. LPR. V.1, p.236.

29. lbid, p.237.

30. Phén, 11, p.229.

31 Ibid, p.237.
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La conscience greeque qui se développe @ ses débuls comme  une
conscienee naturetle ot gui se dissout dés quielle atteint le stade de o
conscience morale, connait véritablement son apogée dans Fexaltation artistique
de Tldée. dans a réalisation de la Beauté, Or, si "le stade de la conseicnee
greeque est le stade de la beauté”<32>, 4l sagit bien 13 d'une expression qui est
caractéristique. non seulement des ocuvres artistiques proprement dites. mais
¢galement de Pharmonie qui fait le bonheur de la vie greeque dans son
ensemble. L'art gree ne se développe nullcmcxlu { Texclusion des autres
productions spirituclles. telles la religion. la Iégislation, la podsie. la
philosophic... 11 s¢ combine. au contraire. avec les autres lormes ch la
recherche du vrai et de Tabsolu pour former une culture distinetement unique.
La contemplation greeque du beau apaise la soif spiritucile pour absolu ot
nspire la Joic d'une réconciliation immédiate avee lobjet désiré. On est loin ici

du déchirement chrétien. de Taspiration inassouvie vers Vidéal, de la conscience

malhcurcuse de la Phénoménologic. éprouvant I’nlién:.uicm de son objet. e
temps gree d'une joie coincide avee la prépondérance de la Cité et la
prédominance de la Sirtlichkeir. Mais une ¢re nouvelle s'ouvrira avee les
sophistes et les socratiques, insuftlant a 'csprit grec un air d'ironie ¢t menant &
une relativisation du savoir ct des valeurs morales dont le sceplicisme scra le
point culminant. Or, il a bien fallu qu'une période de joic et de certitude
Cthique (cohésion de la Cité) et métaphysique (recherches des présocratiques)

précede la vague "subversive”. LLa construction est préalable i la déconstruction.

Dars la Cité¢ harmonicuse, la joic de 'homme gree élait une joie partagée

32. LHP, V.1, p.24. Le philosophe situe ce stade dans la phase classique de
la civilisation grecque, & savoir celle qui commence vers le VI sicele av.
J.-C, et qui précede le déclin de la Cné sous le régne du roi Philippe de
Macédoine & partir de 'an 338 av. J.-C.
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avee Fensemble de T communauté et ¢srouvée collectivement dans les diverses
expressions artistiques. dans e culie. dans les lestivités et les jeux. dans
Fappartenance patriotique ¢t fa délense de Ta Cité. dans Ia déférence i 'égard
des lois ¢t des mocurs...

"les fetes populaires des (Jr c Claient des fCles religicuses

pour un dicu ou pour l¢ s¢ de 'k, ¢ sl pourquoi l¢

respect en Stait divm"<33>. :
Le Gree s'Cpanouissait en sidentifiant & ses conlréres ¢t compatriotes ot en
Luissant agir sa "libre individualit¢ spirituelle”, en dépit méme de l'absence d'une
reconnaissance lormelle ¢t publique du principe de la liberté Sndividuclic. La
détermination essenticlle de Vesprit gree est la complémcﬁiarﬁi’:‘ qu'il établit
cntre la créativitd individuelle d'une part. (arts, méticrs, jeux. participation
politique. héroisme...) et Funité éthique d'une autre, (religion publique, mocurs,
lois. patriotisme,  sacrilice...).  Or, un tel &quilibre n'est possible qud la
condition que chaque membre de la société regoive et accepte son lot. sa limite,
sa [iitude par rapport au tout. Sclon I commentateur de Hegel,

"¢ noyau structurel de I'esprit gree se noue donc en cette loi:

'unité ne peut sallirmer que dans une pluralit¢ ¢quilibrée de

singularités”<34>.

L'esprit grec parvient ainsi 4 réconcilier dans unc seule ¢t méme
manifestation soéialc, les spheres principales de son existence que sont l'art
sacré, la religion populaire, linterrogation philosophiquc ct la vitalité éthique.
Limaginaire gree 8°¢ panoun dans unc religion ullu,uqu-‘ qui cst cn méme temps.
une religion nationale ¢t publique, d'ot T'harmonic entre unc multitude

d'activités spontanément uniliées ct convergentes. L'activité démocratique dcs

ciloyens grees allait de pair avec leur participation aux rites religicux et aux

y')

3. Nohl, p-26.
4. D. Janicaud, Op.Cit, p.160.
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productions artistiques, ¢t les  trois niveaux  d'activitds  faisaient  partic.
simultanément et inséparablement. de la vie nationale grecque. Cet ¢quilibre au
sein du tout éthique présuppose naturellement la linitude des partics mais aussi
leur cohésion ¢t leur prédisposition & former une totalité. ce qui. en langage
hégélien. ¢quivaudrait & leur propre négation en tant qu'existences linics
autonomes, Si "TEtat est la vie éthique. présente. effective”<35>. ¢t si "la
vitalité de I'Etat dans les individus a ¢1¢ nommée vie &hique”<36>. Ie Gree se
trouvait pour ainsi dirc en-deg¢d (ou plutdt au-deld) de la séparation moderne
entre l'individu et 1a structure politique. Historiquement. la position juridique de
la personne vis-d-vis de I'Etat ne prendra racine sclon Hegel que dans le droil

romain.

"L'abstraction d'un Lidtat, qui cst pour notre entendement

Fessenticl, ils (les Groes) ne la connaissaient pas. mais leur fin

Ctait la patric vivante: cette Athénes. cetle Sparte. ces temples,

ces autels.."<37>.
L¢ philosophe rend un grand hommage & ce "beau patriotisme des Grees qui se
fonde sur la conscience du caractére absolu de I'Etat’<38> ot ce. malgré sa
réaliste incspérance de le voir renaftre & I'époque modernc. “Les citoyens
(grees) n'ont pas encore conscience du particulier, ni par conséquent du
mal’<39>. Pour cux, "les lois s¢ présentent avec la néeessité de la
nature”<40> puisqu'clles découlent des habitudes, des mocurs ot des croyances
l[ondamentales de la communauté, brel, de Vétat vécu qui  cimente

inconscicmment la vic d'un peuple.

35. LPH, p.41. (Traduction modilice).

36. Ibid, p.49. (Traduction maodifice).

37. 1bid, p.194.

38. Propédeutique philosophique, traduction de  Gandillac, Iiditions de
Minut, 1963, #.56, p.76 :

39. LPH, p.194,

40. Ibid.
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Chapitre quatricme

La Sitdlichkeir et les philosophes.

Nous trailerons dans ce chapitre des rapports de hégdlianisme avee les
doctrines ¢thiques de quatre grands penseurs grees. 11 sagit respectivement: a)
d'Heraclite. car cest de lui "quiit faul dater le commencement de la
philosophic”<1>, b) de Socrate pour le "lournint”<2> spirituel qu'il représente

*

dans Thistoire universelle, ¢) de Platon parce qu'il a exprimé avec un géni

C

in¢galable I'essence Cthigue de la vie grecque<3> et d) d’Aristote parce qu'il est

le couronnement d'une ¢poque philosophique quil achéve ¢t clot<d>,

La justice absolue, sclon Héraclite. ne s'exprime ni dans 'un ni dans 'autre

des deux contraires qu'on convient dappeler communément justice ot injustice.

-

Les deux attitudes sont jugées purcment humaines, donc ¢galement relatives et

dépourvuces de valeur du point de vue de la justice divine qui les renverse P'une

dans lautre en fzisant apparaitre leur identité, leur nullité commune. Sclon
Héraclite, aucune médiation n'est possible entre les justices humaines ¢t la
justice divine.

Les hommes, cux, regoivent les uncs comme justes, les autres
comme injusles”<5>.

. —

- LHP, V.1, p.168. Dailleurs, "c'est chez Héraclite, qu'on doit rencontrer
I'idée philosophique pour la premigre fois sous sa forme spéculative” (Ibid,
pp-153-154). "1l n'cst pas une formule d'Héraclite que je n'aic pas reprisc
dans ma Logiquc” (Ibid), n'hésite pas Hegel & répéter aux auditcurs de ses
legons sur I'histoire de la philosophic.

. LHP, V.2, p.273.

CI. Ph.Dr, Préface, p.54. (trad. Derathé). Cf. également LHP, V.3, p.389,

"Platon est un des individus d'importance historique mondiale”, et "avec

Platon, commence 1a scicnce philosophique en tant que science”, (p.390).

4. CI. LHP, V.3, pp.611-612. CI. &galement p.499, sur l'importance d’Aristote

comme "maitre du genre humain”. .

5. Héraclite, fragment 102, rcnuméroté 111 dans l'édition établic par M.

Conche. CI. & cet clict Héraclite. Fragments, P.U.F, 1987, p.388.

W
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Dans Toptique hégélienne, la raison est plutdt réconciliatrice que destructrice.
clle est immanente au jeu des contraires au licu d'en Stre un au-delit inconnu ou
Fan¢antissement méme des oppositions. Comme Fexplique D. Saintillan,
"chaque terme s'oppose intéricurement 3 son contraire de sorte
que le mouvement par lequel I'étre s'aliene dans Vopposition
s0it en méme temps celui par lequel il se rélléehisse ot rentre
en sol-méme” <6>,
ar contre, "TAufhebung” quopcre la justice divine est selon 1lérackite une
suppression simultanée des deux contraires que sont la justice et injustice
humaines. La communauté que la lutte institue entre les deux poles opposés
¢xclut toute synthese positive.  La sagesse héraclitéenne consiste dans le constat
que "tout s'¢eoule”. Or. ce qui s'écoule est de nature relative et passagére. voire
contradicloire.  L'homme  serait condamné & vivre dans Vopposition, dans

.

Fabsence radicale de réconciliation. car Ies opposés s suppriment ot sc
renversent perpétuellement dans un monde soumis & la pure négativité, "l.a
guerre ost universelic"(80). clle est "l pére de outes choses”(53): ¢'est done la
discorde qui détermine tout<7>. Sclon Hegel, Héraclite est bien parvenu &
Iidée que "lc moment de la négativité est immanent & I'¢tre”. mais sans toutcfois
découvrir "Tunité réfléchic ¢n clle-méme"<8> derricre Funité existante des
oppositions. Sl ¢st une fin universelle sclon Heéraclite, clle échappe absolument
a T'homme. Héraclitc nous parait ainsi dogmatiser la croyance grecque

populairc dans I¢ destin<9>. "La nature aime a sc cacher”(123) derricre

6. D. Saintillan, "Hegel et Héraclite” dans Iegel ot la Gréce, P.ULL, 1974,
p.S0.

7. les numéros qui sont mis cntre parenthéses référent aux fragments
d’Héraclitc d’aprés la numérotation originale qui figure dans I'édition de M,
Conche, Cette remarque vaut également pour les citations d'Héraclile dans
la notc 9 ct 1a note 11 de ce chapitre.

S. LHP, V.1, p.169.

9. L'homme e¢st pour Dicu ce que I'enfant cst pour homme(79). "Joucts
d'enfants les opinions humaines”(70), car nul nc parvient i "connaitre que la
sagesse ost séparée de tout”(108). "Une sage raison gouverne lout & travers
tout’(41). "Le feu survenant jugera et saisira tout”(66). "La. f.udre gouverne




PAGI: 77
I'tnorme voile des choses multiples, instables ¢t changeantes<10>. La justice
supreme reste done inconnue et transcendante par rapport aux choses que les
humains qualifient de justes ou d'injustes.  D'apres la vision héraclitéenne, les

-

religions méconnaissent  la - divinité  réelle ¢t sont  réductibles &  des
représentations purement humaines. Elles sont done irrémédiablement inaples
sonder les mysteres des dicux. Par cmﬁrc. selon la perspective hégélienne. la
réconciliation de la loi divine ct de la loi humaine ¢st rendue possible grice i
Fauto-manifestation de Fesprit divin. D'ol. la réflexivité, au niveau de 'Etat-
totalité, de la religion ¢t de T'histoire politique. Héraclite relativise toutes les
opinions  humaines concernant Fordre  divin dans le monde. Mais cetie
transcendance ¢pistémologique de Dicu par rapport a 'esprit humain ne signilic
pas pour autant une transcendance indiflérente aux aflaires du monde. Llle
n'exclut pas une immanence elfective (quoi que insondable) & Punivers donné.
"De choses répandues au hasard, e plus bel ordre, Vordre-du-
monde” (124): "Toutes c¢lies sont nourrics, les lois humainges.,

par une seule loi, la loi divine, car clle domine autant qu'clle
veut et elle sullit a toutes, ¢t A toutes clle survit"(114) <11>.

loul’(64). "Le temps cst un enfant qui jouc cn déplagant des pions”(52) ct
scul est vrai un monde élernel "s'allumant avec mesure et s'dteignant avec
mesurc’(30). Comme le souligne Hegel (LHP, V.1, p.169), au licu de dire
lew”, "foudre”, "temps”, "monde éternel”, "raison”, “naturc”, "Dicu”,
Héraclite aurait pu simplement dire "destin”, "nécessité”, "atalité”...

10.  En définitive, Hegel cstime que la philosophic d'Héraclite est encore unc
"philosophic de la nature” (LHP, V.1, p.170), analoguc dans son aspecl
ontologique & Ia vision des premiers philosophes grees de la nature, dont
la pense serait a lorigine de la métaphysique de la stabilité. La
recherche du principe  ¢lémentaire d'une vérné encore  appréhendée
comme nature mmuable el non comme processus, celle conlemplation
grecque qui ost la premiére inquictude de l'esprit humain, la premiére
tentative philosophique, va prédéterminer tout Yavenir de la philosophic et
animer I'¢lan de la métaphysique. Par contre, dans le systeme hégélien, la
raison sinvestit de la souveraineté qui était jadis dévolue i la naturc.
“Hegel est PHéraclite de la subjectivité: la vérité de I'étre est accessible a la
pensée. Le sens de U'ldée cst Punité dans la multitude, non pas unc unité
substanticlle ¢t immobile, mais’ une totalité¢ aclive ol permdéable aux
diftérences. un universel réconciliable avec le particulier car immanent au
particulicr et s¢ développant lui-méme dans le particulier.
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Cette "loi divine” ou "ordre-du-monde”. ¢galement nommée “raison qui gouverne
tout”, nous rappelle la ruse de la raison universelle chez egel, emplovant les
divisions et lex particularités pour construire son propre monde rationng! ¢t
divin. L¢ mouvement de la raison hégélienne dans Uhistoire est révélateur d'un

ordre progressil ¢mergeant perpétucllement du péle-méle des événements ot des

réalités Ephémeres. Lintérét profond dont témoigne 1egel d Mégard d'Hérackite.
nous lait croire qu'it s'cn est inspiré probablement dans la formulation de sa
propre vision du monde spirituel. Si d'aprés Héraclite, "la sagesse consiste en

une scule chose, savoir qu'une sage raison gouverne tout & travers tout”, dans

1)
&
7]
r—u

ccons sur la philosophic de l'histoire. Hegel enscigne que "la scule idée

quc la philosophic apporte i Fétude de Thistoire est idée de raison"<12>.
Diailleurs, ce méme principe de la raison dans Phistoire oriente les méditations
héglliennes sur I'évolution des  doctrines  philosophiques  parallelement ot
=
relativement au développement historique. 1/universalité de la raison hégélicnne
ne saurait &tre une condition statique. ni dans lordre du progres de Uesprit
philosophique. ni dans celui du dynamisme perpétuel de Thistoire,  Lille
cngendre plutdt un parallélisme entre histoire ¢t Thistoire de la pensée, Do,
Fappartenance de la pensée d'Héraclite aux philosophices présocratiques de la
nature ct l'inséparabilité des discours philosophiques ultéricurs ¢t des conditiors

historiques de la Cité greeque.

Hegel divise: en trois périodes Thistoire politique  greeque<13>:  une
période de lormallon s'¢lendant du hunu,m siCcle jusqu'aux guerres médiques

(490477 av. 1.-C.), unc période de croissance entre les guerres médiques et les

- -

guerres du Pélopponesc (431 av. J.-C.), ct une dernicre période dont Iapogée

11. II'.,r'lclm., Op Cit, (124), p.276: (114), p.216.
12. LPH, p.22.

13. Cf. Ibid, pp.171-172, p.196.

0
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coincide, dans une perspective typtquement hégélienne, avee le début méme du
declin de ka Cite (338 av, J.-(.), Cette division historico-politique correspond i
une division paralléle au niveau spiritucl, en une période de "formation de
Vindividualit¢ réclle”<14>, ¢n une période d™autonomic”. de "fortune” ot de
“victoires 4 l'extéricur au contact du peuple précédent (Perses)"'<15>. ¢t ¢en
une troisicme période de décadence ct de ruine. “au contact du peuple d'ot
jaillit T'esprit supéricur (des Romains)"<16>. Ainsi. I'apparition des sophistes

.

-n

durant la deuxicme moiti¢ du cinquicme sicele av. J.-C. est interprétée comme
un signe des temps, comme un premicr indice de la décadence éthique de
lesprit gree sous impact subversil de la réllexion subjective ¢t relativiste dont
lc principe ful ostensiblement introduit par les sophisics. La cl&s de
Protagoras illustre lesprit des sophistes: "L'homme cst la mesure de toutes
choscs”<17>1: c'est 1a un préceple de subjectivisme et de relativisme centré sur
Fhomme individucl. 1in outre, Epicurc fonde son ¢eole en l'an 306 av. J.-C,
Z&non en 301 av J.-C, ¢t l'un et l'autre prétendent fournir & 'homme grec de
n.ouvcaux cadres destnés a se substituer & cclui de la Cité qui n'est plus. Le
besoin d'une pensée autonome, d’une libre interrogation, d'un Tibre engagement
sur la voic dc la sagesse. témoigne de Velfondrement éthique de la Cité qui
assurait auparavant Iuncadrpmunl de lindividu. Le mouvement des sophistes
cul. sclon Tlegel, un effet nél'aslc sur la Sitrlichkeit grecque.

"la capacil¢ dc passer lacilement & des points de vuc aussi

multiples ¢branle ce (]UI Clait mocurs ¢t coutumes en Gréce

(religion. devoirs, lois...)"<18>.

Les argumentations sophistiques ont immanquablement influencé la vie politique

14, LPH, p.171.

15, Ibid.

16. Ibid, p.172,

17. LHP, V.2, p.261.
8. Ibid, p.258.
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grecque par leur mise en valeur dl; jugement individuel. Bt son tour. la
décomposition de l'esprit général. I'éclatement du noyau central de la ovie
patriotique et de I'éthicité. Tut favorable au phénoméne de la tyrannie< 19>,
Or. quand la vertu éthique qui est le fondement de la démocratic s'éeroule.
UEtat sombre ou bien dans la tyrannic. ou bien. dans Ianarchic<20>. Mais

~

comment la conscicnce greeque en est-elie arrivée i cet état?

Anaxagore qui ¢st ke point de transition d'une philosophic de la nature 3
une philosophic de la conscience, prépare la révolution socratique. 1o Gree
présocratique n'avait a ¢prouver Uhostilité du monde ambiant que dans la scule
forme extéricure d'un principe in¢luctable: le destin. Par contre, la premicre
scission interne dans le monde gree commence avee le socratisme. Lo destin
tragique de Socrate illustre Iz collision au scin de l'esprit grec. entre une
conscience individuelle s'éveillant & sa liberté. ot une essence éthique universelle
régnante. IZn reprenant et en approfondissant Pinscription célébre du temple
d’Apollon i Delphes: "Homme. connais-loi toi-méme”. Socrate inaugure toute la

»

philosophic grecque ultéricure. 11 représente le moment de fa "belle dme” qui.

cherchant & transposcr ses aspirations intéricures dans le monde réel. n'atteint

qu'unc purification morale de la conscience. Or, la "belle dme” ne peut &tre

19.  La tyrannic prend naissance lorsqu’un individu singulicr, ayant la certitude
d'une prétendue autosulfisance morale, sarroge I¢ droit de représenter a
lui scul la vérité, indépendamment de la vision ¢t de lopinion de la
collectivité. Indubitablément, la tyrannic d'un scul trouve sa justification
dans l¢ clivage individualiste entre la substance ¢thique comme telle ¢t la
‘conscience présomptucuse qui prétend exprimer le jusle mais qui, en fait,
tend seulement & faire valoir unc vision subjective. '

20. Dans la perspective hégélicnne, l'anarchic eost unce  dilfusion, unc
généralisation dc¢ la tyrannic, unc forme désordonnée de tyrannic dans
laquelle le jeu alCatoire de forces multiples brutalement opposées,
détermine irrévocablement lissuc de tout conflit. Hegel s'inspire, a ce
propos, du principc de Monlesquicu que la vertu fthique Clant la
condition qui soi-tend le régime démocratique, une lois son "ressort”
détruit, la démocratic succombe aux pires vicissitudes,

)
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grecque vu quiclle présuppose Facquisition préalable de la liberté individuelle -
une idée moderne manifestement incompatible avee lexigeance greeque d'une
lidChte absolue & 'unite Cthique. I Gree n'éprouvait pas le besoin de sc
diltérencier du tout dont il faisait partic, son état d'esprit sc caractérisait par un

sentiment authentique d'appartenance a la terre natale, ou Heimarlichkeit.

Alin de comprendre la violence avee laquelle les compatriotes de Socrate

.

l'ont accusg, ju* ¢t condamng, il nous laut d'abord saisir 'humcur générale
avee laquelle la conscience socratique est entrée en collision.  La violence de la
réaction anti-socratique révéle 'élenduc de l'hostilité  ressentic par les

-

adversaires de Socrate. Par suite, une fois 'unité éthique grecque est évaluée

X

dans son contexte initial, il ne faudrait plus s'¢tonner de voir Hegel décrire sur
un ton plutdt troid ¢t peu sympathisant, le destin tragique de Socrate. Le "vice”
socratique  pénétre ¢t subvérlit la conscicnce ¢Sthique greeque.  En tant
qu'instaurateur du principe de lautonomie de la conscience individuelle et de la
moralité, Socrate s'est oppos¢ & la religion publique, & ce qui constituait la
force de cohdsion de ethos gree. & ce qu'il y avait de plus substantiel dans la
vic greeque.  Clest poﬁrquoi il représente, pour Hegel, un tournant dans
Iévolution de Tesprit gree, en cffet un corrupteur de la  Sirtlichkeit
prédominante<21>. Le repli de la conscience individuelle sur elle-méme la (ait
subir la doulour dc la séparation individualiste. Le sort de cetle conscience qui

est ¢n qucte de sa propre. essence mais qui, hélas, nc la trouve plus dans

I'éduczation regue ni cn aucunc autre norme ¢thique présente, scra duprouvw

-

cventuellement la nécessite

-

du conflit<22>.

21, Hegel reconnait, pour autant, que cette forme de corruption de Fexistant
¢st une condition nécessaire du progrs; toute nouvelle figure de Pesprit se
préscente comme unc corruption de la figure précédente. CL. LHP, V.2,
p-338 ¢t LHP, V.3, p.481.

22, L

exemple de la conln.nc, pythagoricienne préfigure Ie destin tragique de
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Le philosophe moral a voulu donner 3 son peuple unc  sagesse
prétendument supéricure & la tradition ¢t aux valeurs regues. Mais
"a conscience de lesprit que donne la philosophic n'est pas
celle conscience vivante qu'un peuple posséde dans ses mocurs,
sa religion, son droit cle, ce n'est pas la vivante cffectivité d'un
peuple. sa véritable acuvite"<23>.
Ln soumcttant les moeurs., les habitudes, les rites, les croyances. brel, Vesprit
¢thique dans son apparaitre immédiat. au libre examen de la conscience
individuelle, 'on fait violence au bon sens de la majorité et par-li méme I'on se
dispose & subir les conséquences d'une confrontation aveg I'esprit général de Ia
Cite. Socrate a I¢s¢ I'éiément le plus intime et idéal le plus précicux de la
conscience grecque. & savoir celui de Padhésion immédiate de Vindividu 3 la
communauté. La lonction critique de la conscience humaine est d’abord mise
en valeur par les sophistes. Or, Socrate maintient I'exigence sophistique gue
loute connaissance soil entérinée par la conscience individuelle. (Yest pourquoi
Hegel lui attribue le role de libérateur -de la réliexion individuelle ¢t de la
moralit¢ en méme temps que celui de corrupleur de la Sittlichkeir. 1.a figure
de Socrale est inimitablement déterminante pour l'avenir de la philosophic. 11
est "le héros qui a conscicmment reconnu et exprimé le principe supéricur de
Fesprit"<24>, _
"(C'est lui qui) a ajouté I'dthique i la philosophic qui nc

considérail auparavant que la nature (...). L'essence, ke but de
sa philosophic, ¢st d'institucr la manicre d'agir individueile de

Socrate. Pythagore tut "le premier maitre en Greee” (LIHP, V.1, p.72), il
a introduit l'cnscignement de la sagesse, inspiré trés probablement par les
rites ct les mysicres Egypticns auxquels il sc serait initié lors de son voyage
dans cc pays étranger hautement cultivé & V'époque.  Fondateur d'une
confréric & plusicurs ¢gards scmblable & la caste des prétres Sgypticns, il
précha & scs adeples unc lormation morale exclusive, indépendante des .
mocurs de la Cité. La conlréric fut décimée avece violence par des
cnnemis qui l'ont accusée de ne pas appartenir a la Cité ¢t de professer
une doctrine secréte réservée au cercle des initiés,

23. LHP, p.317, {trad. Gibclin), cité par D. Janicaud, Op.Cit, p.157.

24, LHP, V.2, p.337.
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Ie¢tre singulier en lant que manicre dagir universcliement
valable"<25>

I cherchait done & fonder la subjectivitd en méme temps que Fobjectivité, &
justifier d¢ recours @ la conscience morale individuclle tout en professant
l'universalité du bien,

"l destin de Socrate est done authentiquement tragique. Ce

qui constitue justement le destin tragique dans son universalité

sur le plan moral, ¢'est qu'un droil en alfrontc un autre, non

pias comme si 'un sculement ¢tait un droit ¢t lautre un non-

droit: au contrairc, tous deux sont des droits qui s’op'poscnl cl

I'un sc détruit dans l'autre, tous deux vont i leur perte"<26>.

Celte destruction mutuclle nous rappelle le sort commun d’Antigone et de
Créon dans la pidce qui a profondément touché lo philosophe<27>. Ses
fréquentes allusions & la figure tragique d’Antigone révdlent unc grande
fascination devant Ia pitee céiébre du dramaturge gree Sophocle<28>. Déja
cn 1804, Hoclderlin publiait unc traduction d'Antigone. qui, certes, n‘aurait pas

laiss¢ indilférent un ami aussi intime que Hegel.

Pour Hegel, la tragédic cst un mode de présentation (Darstellungsweise).
sensible et active d'un probléme  éthico-religicux: en loccurence, Antigone

s'micrroge comment la Sittlichkeir peut-clic ére 3 la fois divine ¢t humaine,

transcendante ¢l immanente, absolue ¢t relative. "Comme l¢ souligne M.

25. 1Ibid. p.281.

26. Ibid, p.336." : .

27. Hegel fait allusion 3 Antigone dans la Phénoménologie, dans les Lecon
sur Thistoire de la philosophie, dans les Lecons sur 'Esthéligue, et dan
les Lecons sur la philosophic de la religion. ~Sur limportance et la
récurrence du théme d’Antigone dans Tocuvre de Hegel, CI. Martin
Donougho, "The Woman in white: On the Reception of Hegel's Antigone”,
dans the Owl of Mincrva, 21, Fall 1989, pp.65-89, notamment p.65.

28. Le théatre gree [aisail partic du programme scolaire du jeune Hegel a
Tibingen ct les biographes du philosophe nous ont appris que pendant la
période de Stutigart ¢t de Tibingen, le jeunc Hegel étudia Sophocle ct i
plusicurs reprises traduisit des passages d’Antigone.  CI.  ce sujet, H.S.
Harris, Op.Cit, Tome 1, p.4S ¢t p.56. : :

o

e
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Donougho. la question éthique se pose chez Hegel dans un cindre insepariblic de
celui de la religion:

*

"Si llegel cut précocement une vision culturelle globale de la
religion, sa pensée éthique implique toujours la rehigion: ce
probi¢me remonte certainement a I'époque de Franelort”<29>.
Le theme central d'Anrigone concerne de prés la probliématique des rapports
entre la loi humaine (positive) et la loi divine (non éerite), problématique qui
fut toujours au cocur des préoccupations philosophiques de Hegel, Lo
personnage d'Antigone incarne lattitude négative qu'adopte la conscience lice

-~

au donn¢ ¢t au regu en vue de s'en remettre & un ordre plus &levé, transcendant
la simple convention humaine.

"Aussi je ne pensais pas que ton décret [t d'un tel poids quiune
chose mortelle plt  transgresser les lois non  éerites et
fermement Clablies dans le ciel. Ni daujourd’hui ni d’hier. mais
de toyjours. clles vivent et personne ne sait dot elles sont
venues <3(0>.

La figure d'Antigone n'est pas un phénomene isolé ou de nature purement
individuclle. Elle incarne plutdt un moment de Vesprit universel, replacé dans e
contexte de la vie ¢thique greeque. Sclon J. Hyppolite,

"(La) belle vie ¢thique ol la substance ¢t le Soi se pénétrent

sans s'opposcr correspondra pour Hegel au premicr moment du

développement  de  l'esprit. le moment de  immédiat.

I-Iislonqucmcnl, c¢ moment correspond pour Hegel & la Cité
grecque”’<31>.

Or, la substance &thique simple se divise intéricurement, se scinde en deux

essences Cthiques distinetes, a4 savoir la loi humaine ¢t la loi divine. l.a

premicre correspond aux mocurs de la Cité, au gouvernement ot aux devoirs de.

29. CI. M. Donougho, Op.Cit, p.69. (Trad. pers.)

30. Antigone, Traduction dec P. Lacouc-Labarthe, C. Bourgois Iditeur,
Paris, 1978, v. 470474, p.53. Cette traduction cst Kegérement différente
de celle de P. Mazon, Paris, Les Belles Lettres, 1962, (v. 453-457),
qu'utilisc P. Garniron, (LHP, V.2, p.275).

31. Phén, II, note #.8 dc J. Hyppolite, p.12.
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citoyennete, brel & la Sittlichkeitr, la sceonde aux attachements de la famille,
aux liens instinctils de parenté ol au culte des morts, bret, & un ordre moral
dilférent ¢manant du "droit des dicux de la mort. qui parmi les hommes ont
délimite la loi"<32>. Or, "comme universalité eflective, le pouvoir de Plitat
est une foree s'exergant contre I'étre-pour-soi individuel”<33>. d'oli Fopposition
entre les deux spheres ¢t les deux lois. La conscience de soi se livee & 'une ou

a l'autre de ces deux lois. La loi de la Cité est publique, positive. actuelle.

"La communauté cst Tesprit qui cst pour soi quand il sc
mainticnt ¢n se réliéchissant dans les individus, ¢t qui est cn soi
ou qui cst substance quand il les contient en soi-méme. Comme
la substance effective, cet esprit ¢st un peuple, comme
conscience clfective, il est citoyen du peuple. (...). On peut
nommer un el esprit la loi humaine  parce quiil  est
essenticllement dans la forme de eflectivité consciente d'elle-
méme”<34>.

Par contre, la famille ¢st une "communauté ¢thique naturelle”. "Tordre éthique -
dans I'élément de Uimmédiateté ou de 18tre” ou "Stre éthique immddiat"<35>.
Or. "le but propre 4 Ia famille, son but positil, est le singulicr comme tel”<36>.
Certes, le singulicr ocuvre pour son propre intérét, mais, par son agir, il atteint’
'universel, ne serait-ce qu'indirectement, lorsque son action converge avec celle
d'autrui.  Ainsi. la destinée de I'individu n'est pas d'étre simplement un membre
de la famille. L'adhésion lamiliale n';':puisc pas le champ de lidentification

sociale de 'individu humain. BEn cffet, comme e montre la Phénoménolosgic ot

32.  Antigone. Op.Cit, v. 468-469, p.53. Cf. également, v.532, p.57, "On
honore pourtant bicn ceux qui sont de la méme chair”; (v.540), p.59, "Le
monde des morts aime unc telle loi”; (v.542), p.59, "Qui sait, en cc¢ bas
monde des morts, régne peut-étre un autre usage”; et lorsque Créon lui
répond (v.543), p.5Y. "Jamais I'cnnemi, méme mort, n'cst un ami”,
Antigone conccde (v.544), p.61, "Clest vrai, je suis [zitc pour I'amour,
non pour la haine”.

Phén, 11, p.17.

1bid, p.16.

35. 1Ibid. p.17.

36. 1bid. p.19.

*
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davantage la Philosophice du droit. le but de la famille coineide avee sa propre

négation. i savoir avee la formation du futur citoyen ot la dissolution éventuelle
du lien lamilial. lorsque l'enfant se séparcra de ses parents pour former une
nouvelle famille.  Jusquiici. l'opposition avait licu entre la tamille ot la Cite,
entre la loi divine et la loi humaine, ct. d certains égards, entre une Moralitaer
universelle et absolue ot une Sittlichkeir particulicre ot relative,

"Le droit humain a pour conlenu ol puissance Ia substance

cllective consciente de soi. c'est-d-dire le peuple tout entier.,

tandis que le droit ¢t la loi divins ont pour contenu ¢l puissance

le singulicr qui est au-deli de Uellectivité"<37>.
La guerre représente le point de rencontre des deux lois. car d'une part. la
communauté ¢thique allirme son pouvoir ¢n cxposant au danger la vie des
citoyens. ¢t d'autre part. la mort engendre un double retour i la famille ot 3 la
religion<38>. La famille forme l¢ futur citoyen pour ensuite Fenvoyer dans Ia
communauté ¢, a son tour, cette derniére repose sur les valeurs et 'éducation
que ses membres regoivent initialement dans ¢ foyer familial, "Aucune des deux
'

lois prisc isolément n'est ¢n soi ¢l pour s0i"<39>. le commentateur de la

Phénomeénologic exprime avee lucidité le déchirement tragique de la conscience.

relativement au choix qu'clle doit laire entre Ics deux lois:

"La conscicnce de soi en appartenant 3 Pune des deux lois en
fait son cssence ou Vessence. L'autre loi n'est done pas pour
clle essence, mais sculement réalité qui s'opposc au droit. Pour
la comscience de soi, l¢ conllit a licu entre le droil et la

37. Ibid, p.21. .

38. La lamillc assurc la sépulture, le citoyen redevient membre de la famille et
lils de la religion. La mort perd sa signification purement naturelle pour
devenir-un acte spiritucl. C'est une revanche tardive du droit de la fam?
ct de la religion, de la méme loi divine au nom de laquelle Antigone s'ést
opposée & Créon. Lors de¢ la mort, 'appartenance 2 Ia famille aticint son
droit absolu. En outre; cest la religion qui a ic dernier motl dans la
conclusion d'unc vic humaine. Par conséquent, le triomphe de la mort
réallirme incontestablement la puissance de la loi divine, réduisant ainsi a
néant tous les buts, Ies droits ¢t les inléréts Ephémares qui dominent la vie
humaine.

39. Phén, 11, p.27.
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réalité” <40,

Ln sol, les deux essences sont lides 'une & Fautre, mais la conscience de soi
ignore Ju'en adoptant une loi au détriment de autre. ¢lle viole indirectement
Faatre loi et devient. par suite. coupable a son insu. Le contlit entre Créon ct
Antigone refléte en effet la collision entre deux volontés  subjectives ot
particilement éthiques dont chacune prétend incarner la substance  ¢thique.
AMussi bien chez Créon que chez Antigone. la conscicnce de soi ost dans une
unit¢ immédiate avec son essence, & savoir que Uindividualité n'cst pas encore
I'étre-pour-soi exclusif. mais exprime plutdt soit unc appartcnance absolue aux
mocurs de la Cité. soit la primauté de la vic familiale et des liens instinctifs de

parente.

Iin demicre analyse, Antigone n'est qu'un autre exemple d'une conscience
de soi socratique préconisant le régne de Ia loi divine au détriment des lois de
la Cit€. La scission entre Antigone ot Créon préfigure e clivage de la
conscicnce greeque qui commencga avee les sophistes et Socrate pour atteindre
son point culminant dans la conscicnce chréticnne. A noter, toutelois, que ce
n'est pas une moralité identique qui s'oppose au régne éthique dans les deux cas
de Socrate ¢t d'Antigonc. Chez Socrate, l'opposition a pour point de départ
lentendement  individuel, unc sagesse ayant la forme d'unc subjectivité
rationnelle. Par contre, chex Amigonc, l'opposition aux lois de la Cité repose
sur la foi divine ¢t éternelie de Tinstinet tamilial ¢t du culte des morts, donc, sur
une subjectivité naturelle. 11 n'en demeure pas moins que dans les deux cas il
s'agit d’unc conscience de soi qui, aspirant i sharmoniser avec cc qui cst juste

¢t ratonnel en-ct-pour-soi, s¢ heurte 2 Ia relativité ¢t a la précarité des lois

humaines. Dans les deux cas également, la scission avec le positi{ ¢t la

40. Ibid, notec #.43 de J. Hyppolite, p.32.
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revendication du droit absolu de la conscience de soi de rechercher une justicy
divine qui ne soit pas le fruit artiticiel d'une simple convention humaine. menent

inévitablement 4 un contlit avee les lois de la Cite.

La figure d'Antigone n'incarne done pas la subjectivité par excellence. mais
plutdt une objectivité qui "a ici le sens de luniversalite cltant-cn-cl-pour-soi. ct
non pas cclui de l'objectivité extéricure”<41>. Par ailleurs. si Socrate prone
un "retour de la conscicnce cn clic-mCme”, il 2 surtout en vue un "retour
déterminé & l'inverse comme une sortic de sa subjectivité particulidre”<42>. i
s'ensuit que "la contingence de la conscience, Ia lantaisic. Iarbitraire. la
particularit¢ se¢ trouvent proscrits"<d3>. Avee Socrate, la négalivité sest
introduite dans la réflexion sur le réel de telle sorte que ce qui est vrai doit &tre
médiatis¢ par la pensée<44>. Par contre, 'on ne saurait attribucr a Vattitude
d'Antigone unce rationalité¢ scmblable & la réflexion moralisante de Socrate.
Antigone défend le culte traditionnel des morts, non parce qu'elle en a en clle-
meme u'nc conviction subjective ou qu'elle y trouve une justification raisonnable,
mais parce qu’ii st regle Eablic par les dicux. Clest done chez Socrate et non
dans la figure d’Antigons que Ie droit de la Sitrlichkeit s'oppose 3 celui de la
Moralitaet ¢t que la primauté de la vic organi.quc du peupic sc heurte & la

revendication individualiste i unce autonomie morale.

Nous ne saurions {tre plus ¢loquent que Hegel dans ce passage que nous
reproduisons pour sa limpidité:
"Le¢ droit divin, la coutume naive, la vertu, la religion, qui sont

identiques & la volonté de vivre unc vie libre, noble, morale,
dans les lois de son pays, c'est-i-dire que nous pouvons appeler

41, LHP, V.2, p.275.
42. Ibid.

43. Ibid.

44, Cf. Ibid.
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de manicre  abstraite  liberié  objective.  moralité-réelle.
rehigiosite, ¢'est Tessence propre de Fhomme (..). ce qui est
veritable, et 'homme est dans ¢ette unité avee son essence.

L’autre principe est au contraire le droil non moins divin de la

conscience, le droit du savoir; c'est e (ruit de larbre de la

connaissance, ¢'est-d-dire de la raison dans sa spontandité--¢'est

le principe universel de la philosophic pour tous les temps qui

suivront.  Ce sont ces deux principes gue nous voyons entrer en

collision dans la vic ¢t dans la philosophic de Socrale”<d45>.
Lintervention de Socrate incarne le début de la dégéndrescence de la
Sittlichkeir grecque<46>. Or, Hegel entrevoit dans ce déclin un progrés vers
lc platonisme ct. subséquemment, vers le christianisme qui mettea en valeur fe
principe de I'intériorit¢ avancé mais non élaboré par Socrate.

"La loi ¢n vigueur, la loi existante. sans épreuve critique. sans

examen, c'cst le lerme dernicr ol cetie conscience éthique est

chez soi en repos”<d47>,
Mais la conscience (individuelle) s¢ demande si cette loi est effectivement une
loi ¢n s0i?<d48>. Ainsi, chez les socratiques. "la détermination du sujet
commence & s¢ laire jour"<49>. 1l sagit d'unc subjectivité consciente de sa
différence par rapport & l'objectivité irrélliéchic de la Sirrlichkeir, done d'une
subjectivité essenticllement négative et critique.  C'est pourquoi Tegel juge que
"Socrate {ait naitre la division & lintéricur du sujet"<30>, sous forme d'unc
scission entre la réticxion autonome ct les lois existantes. Llinjusticc commise

. .. . . . - - "

par Socrate et dont il est lui-méme victime, déeoule du fait que le principe qu'il
a introduit sc manilcstait encore cn son temps “comme propriGlé  d'un

individu"<51>. La vérit¢ et Tuniversalit¢ de ce principe ne deviendront unc

45. LHP, V.2, p.278. . _
46. Comme le prétend avee justesse Nictzsche qui d'ailleurs en blame Socrate

violemment.
47. LHP, V.2, p.297.
48. Ibid.

49. Tbid, p.343.
50. Ibid, p.341.
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figure de I'esprit mondial qud une ¢poque ultéricure. "Ce n'est pas son monde
gui peut comprendre ainsi Socrate, mais Ie monde fulur’<S82>, Llinjustice de
Socrate, en tant qu'il revendique précocement la liberté subjective, ¢st réprimée

- t

par les lois, par linjustice opposée de l'universcl. Chacun des deux droits
constitue une injustice a 1'égard de V'autre, le conflit ¢t la violence déterminent
leur rapport en l'absence d'une réconciliation authentique qui, hélas, nc
survicndrait que dans unc époque historique plus tardive. Toutclois, du point
de vuc de Hegel, des deux injustices réciproques, —celles respectivement de
lindividualité ¢t de Vuniversalité—, celle dt. I'individualité est la moins tolérable
vu qu'clic Cst susccpiiblc d'engendrer un cycle infini d'autres injustices
égulcmcﬁl issucs de prétentions subjectives<53>. Or, le philosophe rejette
cette "liberté misérable de penser ce quon veut, d'avoir l'opinion qu'on
v.c\ul"<54>, car "si lc peuple peut se tromper, l'individu e peut bien davantage
(). i lui {autl avoir conscience de cette possibilite”<55>. Lloflense de
Socrate a I'égard de I'esprit gree fut chitiCe par la loi inhérente i cot esprit qui
ne prévoyait nullement Yoctroi a 'homme du droit de s¢ réfléchir en soi-méme,

de sc déterminer par soi-méme, d'avoir une conscience morale propre

(Gewissen). Séduire la jeuncsse cn I'dtant & I'éducation lfamiliale, bafouer la

/7]

rcligion publique, ¢taient deux actles destructeurs de Vesprit, des lois et de
mocurs d'Athéncs. Il &tait tout 3 fait raisonnable qu'Athénes tente de se
préserver contre la "corruption” ¢n cn réprimant l'auteur ot en retournant

Foffense contre Poffenscur avec une violence qui ne peut paraitre excessive,

St. Ibid, p.335.

52. Ibid.

53. lLa réconciliation hégélicnne de l'individu et de Funiversel ne supprime pas
la primauté dc 'universci, tout comme la réconciliation de 'homme ct de
Dicu, ou du fini et de l'inlini, ne les rend pas égaux, ce qui scrait, le cas
¢chéant, unce destruction plutdt qu'une conservation de la dilférence.

54. LIP, V.2, p.333.

55. 1bid. p.33
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voIre injusic, que pour un observateur moderne.

"Socrale a oppos¢ sa conscience morale A la sentence
judiciaire”: or. "aucun peuple et moins encore un peuple libre
(...) Ma & reconnaitre un tribunal de la conscicnce morale
(individuelle)’<56>, car "le peuple qui st gouvernement.
tribunal. est Tuniversel. Lt le premicr principe de tout Blat est
qu'il N’y a aucunc raison, aucune conscience, aucune honndteté
ou comme on voudra dire. qui soit supéricure a ce que I'liat
reconnait pour le droit”"<57>.

L’Etat dont il est question ici n'est pas Etal en tant quiil est. sous forme de
gouvernement ou de pouvoir institutionnel, extéricur au peuple. mais plutdt la
structurc méme  de lunification du peuple. du gouverncment. de
Constitution; de la religion ¢t des mocurs, dans une vie universelle commung
ditc “totalit¢ &thique”. Au scin de cette totalite, Ia rcligion et 1'Etat sont
distincts mais insCparables, précisément de la manicre qu'unc partic Fest par
rapport a un tout ¢t dans la mesure méme od dans la vic commune d'un peuple.

-

toutes les sphe

-

res idéales se combinent ot s'évanouissent pour former un tout.
"La rcligion déierminée &tait donc ¢n intime connexion avee la
vic publique ¢t I'lEtat ne pouvait subsister sans clle: la religion
constituait un aspect de la 1égislation publique”<58>.
De nos jours, le déclin de la religion dans une société donnée nentraine pas
lorcément l'effondrement de 'Etat ou I'élimination du principe du droil, car
I'Etat moderne est construit sur une basc cxplicitement indépendante de la
religion et se reconnait comme un "pouvoir absolu pour lui-méme"<59>. Par

contre, dans lc contexie gree,

"il y a certes renversement de 'Etat athénien quand périt cette
religion publique sur laquelle tout repose”<60>.

56. Ibid, p.333.

57. Ibid. (traduction modifiéc).
58. 1Ibid, p.331.

59. Ibid.

60. Ibid, p.330.
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le socratisme a joud un rdle primordial dans la décomposition de la Cité.
Néanmoins, Hegel qui semble ¢prouver peu de compassion devant la mort
tragique de Socrate, ne manque pas de traiter de la philosophic du sage
d’Athenes avee beaucoup d'estime ¢t de considération en ic présentant comme
“un tournant de lesprit philosophique”™<61>. La grandeur de Socrate reléve,
sclon Hegel, du lait qu'il révolutionne 'héritage Sthique gree —cn bonne partic &
son insu— ct quiil préfigure tout lavenir de la philosophic. En cllet, c'est avee
lui que
4 . . o - el Ve
nous ne voyons plus demander ¢t répondre ce qu'est l'essence,
la nature, mais cc qu'est la vérité, ou encore l'cssence s'est
déterminée non pas & €tre l'en-soi, mais & &tre welle qu'clle est
dans lc connaitre’<62>.
"L/gssence a un mode objectil, cllc est en d'autres termes 'unité
simple dc lobjectil’ ¢t du penser: ¢lle n'est pas purement
objective (...} -¢llc n'est pas non plus penser pur opposé a
I'élant”"<63>.
Unc cssence purement objective serait contradicloire car extéricure i ce dont
cllc est l'essence ¢t Etrangere & la conscience méme qui la pose. Llextériorité
de la Sitrlichkeit par rapport au vouloir individuel n'est donc, au fond, qu'une

apparence sans verite; telle sera par ailleurs la legon éthique du platonisme.

Platon possédera le socratisme ct par-li méme le dépassera. "Clest lui qui
a appréhend¢ le principe de Socrate (...) dans sa vérité”, a savoir que "l'essence
cst dans.la conscience, cst méme l'essence de la conscience”<64>. Platon

»

allirme que I'absolu est dans la pensée ¢t que toute réalité est la pensée<65>.

Il résoud le probleme de l'opposition socratique i la Sirtlichkeir cn &largissant

61, 1Ibid, p.273.

62. 1bid, p.339.

63. Ibid.

64. LHP,V.3, p.389.

65. La pensée en question se distingue de la pensée unilatérale du "mauvais
idéalisme” pour qui la pensée vient & nouveau se mettre d'un seul ¢dté et
SC saisit comme pensée conscicnte s'opposant a la réalitg.
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Phorizon de l'essence pensée par Socrate comme principe du vouloir individucl
destiné & laction morale. pour devenir essence de Funivers entier ot
particuli¢rement du monde Sthique et de I'Etat. Platon s'clforce de fermer fa
plaic socratique en rétablissant dans sa République le principe ¢thique de Ia
Cité grecque qui fur 18sé par Socrate.  Avee Platon, la morale va de nouveau se
rattacher 4 la politique puisque la justice se délinit essenticllement dans la
concrétude de Tordre social ¢t politique ¢t non en termes de moralite
individuclle. Or, nous savons que les cspoirs politiques de Platon lurent dé Gus
et qu™il s¢ fourvoyait & vouloir adapter les Constitutions politiques  aux
cxigences de son idée philosophique”<66>.

Llc

ent théorique ne sullfit pas dans une Constitution: ce ne
sont pas des individus qui la font, c'est quelque chose de divin,
de sp ¢l, qui s¢ forme & travers Ihistoire. Sa force est telle
que la pensée d'un seul individu ne signific ricn contre cetle
puissance de l'esprit du monde: ct qmnd celte pensée signilic
quelque chose p cut Gtre réalisée, elle n'est pas autre chose que
Ie produit de celte puissance de l'esprit universel”<67>.

mcen
]
ritu
C

A ce propos, Hegel rejette Iinterprétation idéaliste . (couramment admise) de Ia
République  platonicienne. On  aurait tort, affirme-t-il. ¢’accuser Platon
diidéalisme, car, ¢n derniére analyse, la République platonicicnne ne fait que
récupérer au nivcau de la pensée, la réalite clfcctive d'un temps historique.
Loin d'8tre une projection utopique vers Favenir, la République est orientée
selon Hegel vers le passé et le présent grees, et n'a d'autre contenu que la
Sirtlichkeit grecque que Plalon instituc théoriquement comme laisant partic de
Pordre divin de I'ldée. Le mérite de Platon demceure d'avoir introduit Ildée
dans le politique, la vériié divine dans l'ordre social, brel, d'avoir maintenu le
principe effectil de U'Etat-totalité. L'auteur des Dialogues st anti-Héraclite

par cxcellence car il propose unc voic positive vers Ie savoir, ¢l ce par

66. Ibid, p.395.
67. Ibid, pp.395-396.
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I'"Elimination des contradictions ¢t des dissonnances & l'intéricur du logos, lequel
est dvise dans la forme du dialogue (dia-logos) mais ramené 4 l'unité et 3 la
cohcérence par la rélutation des fausses opinions. Les Idées divines sont
connaissables malgre leur déformation dans le monde donné. la "nature” est
immanente aux choses impures ot il sagit de la discerner par l'entendement
philosophique ¢n dissipant les "ombres” du sensible qui voilent la vérité pour
'ame. Hegel admire entreprise spéeulative de Platon, son inquiétude devant la
grandeur de I'ldée ol prend racine sa vocation politico-philosophiquc.

"Gouverner signilic déterminer Etat cffectif, agir en lui, sclon

la nature de la chose. Cela supposc la conscience du concept

dc la chose; la réalité ctfcctive est alors mise ¢n accord avec le¢

concept, l'idée vient & l'existence”<68>.
Contrairement a la raison moderne athée, irreligicuse ou sceptique, Platon
montre que la raison humaine cst proche de Dieu ¢t en unité avee lui.

“Le Dieu et 'homme n¢ sont {inalement pas si éloignés I'un de

lautre. La Gréce, d'ailicurs, s'acheminait invinciblement vers

lidée d’'un Dicu devenu homme”<69>.
Chez Platon,

la philosophic "se mélange avee la conscience du supra-sensible

laquelle ¢st pour nous conscience religicuse; c¢lle est la

conscicnce des lins universclles dans 'Etat, la conscience de ce

‘qui cst véritable et juste en soi ¢t pour soi"<70>.
Hegel admire le principe ¢thique de Platon qui n'était nullement "3 la recherche
de ce qu'on appelle aujourd’hui un principe moral supréme ot l'on a quelque

chose de vide au moment méme ol 'on croit avoir tout”"<71>. Contrairement

L "

, o w

aux théoricicns modernes "abstraits

qui sc révélent incapables de  saisir
lidentit¢ du réel et du rationnel, Platon "ne s'est pas mis en peine (...) d'un
droit naturcl, celle abstraction triviale de lessence pratique réelle, le

68. Ibid, p.409.
69. 1bid, p.505.
70. 1bid, p.410.
71. 1Ibid, p.474.
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droit"<72>.

"L'¢tat de nature part de la singularité (...) le droit naturel est
droit chez Vindividu ¢t pour Uindividu”<73>.

Par contre,

"Platon  prend pour fondement le substanticl.  Puniversel,

I'individu comme tel ayant alors précisément universel pour

lin, pour coutume. pour esprit. de sorte quiil veuille, agisse.

vive ¢l jouisse pour I'litat ¢t que T'Etal soit sa scconde

nature’<74>.
I:n somme,

"Lidéc maitresse qui est & la base de la République de Platon

est celle qu'il faut considérer comme e principe de la moralité-

réelle, (Strtlichkeit), & savoir que ce qui est récllement-moral

(sirtlich) cst de Tordre du substanticl. qu'il ¢st maintenu en tant

que divin"<75>.
Platon a donc "reconnu et appréhendé Uesprit de son temps (...). sa position est
donc une position substanticlle. en tant que le substantiel de son temps en est la
base"<76>. 1l a cnvisagé Ic monde coneret de l'esprit, "dans sa plus haute
vérité, & savoir comme organisation d'un LEtat"<77>. Il a démontré. cost i
Fessenticl pour Hegel, que la "nature morale (la volonté libre et rationnelle) ne
pouvait obtenir son droit. ne pouvail devenir cllective, que dans un peuple
veritable"<78>. Dec Socrate a Platon est franchi le grand pas de la vertu
morale d l'organisation d¢ I'Etat, de l'ordre abstrait de la justice i son ordre
concrel. Finalement, “c'est sculement dans I'Etat que la justice cst dans sa

réalité et sa verile"<79>, allirme Hegel.

"¢ droit ¢st I'étre-la de la liberté, la réalité cffective de la
conscicnce de soi, il est le coté réel, la manicre d'étre réelle de

72, Ibid.
73. Ibid, p.476.
74. 1Ibid.

75. Ibid, p.480.
76. Ibid, p.4S1.
77. Ibid, p.474.
78. Ibid.

79. Ibid, p.475.
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Fesprit. I'Ltat est a réalité ellective, objective du droit (..J). e
drott qui se donne I'¢re-1a"<80>,

Or. si I'ltat est “I'etre-la de la liberté”, la morale subjective. pour autant qu'elle
s¢ fonde sur la liberté, est inséparable de la vic ¢thique dans VEtat, qui est la
condition méme de la liberté.  La sphére des convictions individuelles se

-

conerctise dans celle du droit public et saccorde avee les mocurs du peuple. En
delinitive, la moralit¢ individuclle s¢ présente comme unc abstraction puisque
Funiversel habite Findividucl ot Ic prédétermine. La liberté tormelle est done
aussi vide ct aussi abstraite que l'individualité pure considérée en clle-méme
comme pure différence. C'est pourquoi Platon se contente d’cnvisager comment
l'o'rg;misalion de I'Etat est la meilleure ¢t non comment celle de individualite
isolée peut I'Stre. Par-13, il st resté [idele au principe de. Péthicité. Dans le
monde gree. le principe de la Moralitaer fut exclu car il ne pouvail se

manifester que sous lorme de corruption des Etats grees. Ce principe ne fera
son apparition quunc lois déclenché le  processus qui  allait  mener
ult¢ricurement au déclin indvitable de la Cité. Contre cette ¢ventualité, Platon

pronait une ¢ducation morale par ¢t pour I'Etat.

Chez Platon, l'éducation ¢st I moyen indispcnsablc pour Ic mainticn dc
I'Elat. Or qu'elle s'e ll cctue dans 'ambiance familiale ou par l'intermédiaire de
lmslana. publique, tel que Platon le préconise, I'éducation consiste justcment
dans Tadaptation de la singularité A l'universel, dans la conlormité individuclic
aux coutumes Cthiques (Sitten). 1)'une maniére générale, la chose publique tout
cnticre repose sur la coutume, celle-ci étant le devenir-nature (habiludc) de

l'esprit des individus. Hegel admire la réciprocité du rapport entre les mocurs

¢t les institutions, dans la Cité platonicienne.

80, Ibid.
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“Ta wvic politique  publique  repose sur les mocurs. et
inversement les mocurs reposent sur les institutions”<8 1>,

. Janicaud dénote dans cette relation "circulaire” entre les mocurs ot les
institutions. unc interprétation hégélienne  anti-idéaliste du platonisme-<82>,
Ainsi, du point de vue de Hegel, le délaut de Platon ne serait pas Fidéalisme, il
ticndrait plutdt au lait qu'il n'est pas assez idéaliste, contrairement & son maitre
Socratc.
"Le spirituel  implique la liberté  subjective:  cette  liberté
subjective st e principe qui se trouvait déja chez Socrate o il
avait vu le jour, ct dont Faction s'avérait &tre ce qui provoquait
la ruine de Ia Gréce"<83>.
La liberté substanticlle sur laquelle était fondC I'ltat gree. n'a pu supporter
I'épanouissement de la liberté subjective sans, en méme temps. sc détruire clle-
méme. (Uest pourquoi, d'ailleurs, Platon subordonne les exigences de la liberté
individuclle au droit absolu de 'Etat, i I'¢lément substanticl.
"EL il semble que ce soit 12 une exigence de l'idée. que ce soit
preécisément Ia que réside Fopposition entre la philosophic en
géncral ct la représentation, celle-cl, en cffel, valorise I¢
singulicr, cc qu'clle fait aussi dans I'l3tat cn tant qu'il est esprit
rcel, droit de proprniCle, protection des personnes ot de la
propri¢té”<§4>
L'idée ¢thique fondamentale que Hegel admire dans Ie platonisme revient 4 Ia
position de la [in enticrement universelle de I'Etat, a savoir celle d'organiser la
vi¢ sociale, les relations entre les hommes, ¢n retirant la fondation des tats a
l'individualit¢ ¢t en ¢n faisant unc fonction de la vie &thique dans son ensemble.

1]

Or, la religion est une détermination essentielle de l'esprit éthique, voire la base
méme dc la vie en commun ct de Papparienance 4 I'litat. D'od, lindissolubilité

des Ticns qui rattachent la religion d'un peuple & ses institutions politiques.  Ces

81. Ibid, p.489.
S2. CI. D. Janicaud, Op.Cit, p.183.
83. Ibid, p.490.
84. Ibid, p.494.
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considérations du professeur de Berlin renvoient immanquablement & son idcéal
de jeunesse, lorsquil Cerivait alors:

"Si le principe de I'Elat est une totalité achevée, la distinction
de Ilglise ¢t de I'litat est impossible (...). Ce qui pour I'Etat
cst la pensée. I'¢lément dominant. est du point de vue de la
rcligion, précisément la méme totalité représentée comme un
vivant par I'imagination”<85>.

Or. IHegel est redevable de sa conception organique de I'ltat-totalité, de

Platon. mais aussi d"Anstote.

Dans quelle mesure Aristote a pour sa part inspiré la conception hégélicnne
de la Sittlichkeir? "Chez Aristote aussi, le bien. Ia lin. Funiversel est la
basc"<86> de I'Etat, avec toutclols cotte diltérence capitale que chez lui.
contrairement & ce que l'on trouve chez Platon, le principe de la subjectivité
n'est pas supprimé.  Hn cffet, le Stagirite pose la fin, l'universel, mais aussi le
princibc d'individuation, cclui de Vactivit¢ par laquelle les choses réclies
participent aux Idées. Au niveau politique, I'cfficacité individuclle est la
détermination  majeurc  qui  permettra 4 Aristote  de  corriger e
totalitarisme<87> platonicicn. Lo réalisme d’Aristole dispense, sclon Hegel,
de T'exercice abstrait visant & délinir un droil naturel ou 4 décrire un Etat iddéal.
Dans unc large mesure, la Sitrlichkeir grecque sc¢ maintient [ermement dans le

réalisme anstotélicien.

"(I.a vic ¢thique) ne peut en premicr licu s'exprimer dans
l'individu singulier st elle n'est pas son dme, et ¢lle ne l'est que
pour autant qu'clle est un universel et lesprit  d'un

peuple”<88>.

85. J. Hollmcister, Dokumente zu Hegels Entwicklung, Frommann-Holzboog,
1974, pp.281-282, : :

86. LHP, \)?3, p.517. CI. &galement p.514, p.587, p.610.

37. Nous cmployons ici .I¢c terme “totalitarisme” sans Ics connotations
coniemporaines péjoratives que lui donnent des critiques comme B.
Russell ¢t K. Popper, mais plutdt au sens qu'entend Hegel losrqu'il parle
de I'Etat comme totalité organique perméable & la différenciation, voire
méme la nécessitant.
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Aristote ¢lablit dans sa Politique. que Ie peuple est par nalure antéricur
Findividu singulicr.

"Celui qui par subsistance par soi. n'a besoin de rien. n'est pas

une partic d'un peuple. est pour cette raison ou un animal ou

un Dicu"<8§89>.
Quant & la constitution du droit. Aristole ne met pas Findividu en premier. La
primauté de I'tat découle de la grandeur de sa fin qui. absolument pariant. cst
la [flient¢ universclle. Certes, Aristote ronnait que la réalisation du bicn. In
vie éthiqué en géndral. est affaire de lindividu dont le concours spontané est
cssenticl pour e maintien du bien général, Toutefois. lactivité individuelic
trouve son achévement dans VElat. Ainsi. méme dans son Lthique de
Nicomaque. l¢ souci politique d’Aristote st prédominant, Conformément i
Venscignement platonicien, Aristole soutient que la justice est de nature sociale.

"Le bicn est certes désirable quand il intéresse un individu pris

& part, mais son caractére est plus beau ¢t plus divin quand il

sapplique 3 un peuple et & des Elats entiers. Voila i quoi vise

notre présent trait¢ qui est cn quelque sorte un traité de

politique”<90>.
L¢ principe platonicien de inséparabilité de la morale el de la politique ¢st
conserve par Aristote. L'Etat ¢tant Vessence de individu, leur rapport est eclui
du tout organique & la partic. Or, I'autonomic de la partic, relativement i la
conduite morale ou privée, cst illusoire puisqu'clle fait abstraction de I'élément
substantiel qui la constitue en tant que partic, a savoir son rapport nécessaire
aux autres partics avec lesquelles clle est unic dans une scule et méme totalité.

Comme Platon, Aristote ne considére pas I'homme abstraitement, cn dehors de

88. Dr.Nai, p.79.
89. Aristote, La politique, I, 2, 1235a.
90. Aristote, Ethique de Nicomaque, 1, 1, cité par Hegel, LHP, V.3, pP.59N0.
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Iin conclusion, le concept de Fhomme en tant gu'homme est ¢tranger @ la
conscience politique grecque, laquelle envisage Fhomme dans le contexte plus
réaliste de la citoyennetd. ¢thique.  La Volksreligion grecque n'échappe pas i
cetle exigence supréme qui revient @ situer humanité de Fhomme enti¢rement
au niveau de la patric vivante. C'est pourquoi la démocratic grecque ful pour
ainsi dire une démocratic "immédiate”. non médiatisée par des principes.
universels ou par une doctrine des droits de 'homme. Dans la Polis, Ic passage
s'opérait d'unc manicre unilatérale de Ia citoyenneté a 'humanité, scul le citoyen
pouvait revendiquer des droits dignes de son humanité. Inversement. la société
moderne déduit les droits du citoyen de ceux qui lui reviennent en tant
quhomme. Or, Hegel qui. & bien des égards, critique la conception moderne
des droits de 'homme<91> pour son excds dabstraction ¢t pour son inaptitude
a servir de cadre concret a des Constitutions réelles, ne manque pas de laire
I'€loge de la Sittlichkeit grecque vu la corrélation adéquate qu'clle ¢lablit entre
la forme idéale (Etat) ct la -maliérc concréte {peuple).  Aristote exprime
souvent écuc verité dans le Politique ¢n récupérant et en reproduisant, a linstar

de son prédécesseur, le principe de la réalité éthique vécue<92>.

Or, sclon Hegel, la conscience philosophique intervient toujours au

91. Cf. B. Bourgeois, "Hegel ¢t les droits de 'homme” dans Droit ¢t liberté,
P.U.F, 1986, pp.5-45. Si d'aprés Kant, les~droits de 'homme délinissent
absolument lc droit, "tout autre est Ie sort des Droits de 'homme dans le
systeme hégélien”, écrit B. Bourgeois. "Le systéme spéculatif du droit ne
peut emprunter son principe aux Droits de 'homme, les Principes de la
philosophic du droil n‘en mentionnent pas une scule fois 'expression”. CL.
B. Bourgeois, Op.Cit, pp.6-7. D’autre part, Hegel conclut son cssai sur
le droit narurel par unc dénonciation explicite du cosmopolitisme. Dans
cet Ceril de jeunesse, Uinspiration grecque est encore explicite.

92. Mais l'on y découvre également une justilication dc l'autoritarisme du
grand chel, un certain "alexandrisme” i¢moignant de 'élat de décadence de
la démocratic grecque a I'époque. CLL LHP, V.3, p.593: "la démocratic
greeque Ctait & cette ¢poque déja en pleine décadence, si bicn qu’Aristote
ne pouvait lui accorder aucune valeur”.
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crépuscule d'une ¢poque. fondant le monde idéal au moment méme ot olle
commence & perdre Ie monde réel: la Sirrlichkeit grecque qui est idéalisée par
les deux grands philosophes. &tait en train d'agoniser sous la loree desintégrante
du subjectivisme.  Ainsi, la république platonicicane  qui glorilic Vesprit

hellénique au moment de son déclin, s'elforcant d'exprimer et de justifier Ia

yeux comme un idéal utopique.  En cffet, Hegel rejette demblée interprétation
traditionnelle de la République sclon laquelle Yocuvre de Platon ne serait qu'un
Cdilice utopique construit sur des Idées irrdalisables. 1l pereoit plutdt la
République comme &tant davantage nostalgique d'un pass¢ que projetée vers un
avenir,  Or. dans le passé que Platon cherche & vivifier. lo voyanl périr,
I'Cthicité n'Glait encore ni perduc ni alfaiblic. "1.a République de Platon qui ost
devenue proverbialement Vexemple d'un idéat vide. n'est essenticllement rien
d'autre qu'une certaine conception de la nature de la vie Cthique greeque”<93>.
C'est pourquoi, du reste, cetic ocuvre de Platon s¢ trouve marquée par I¢
défaut indvitable de toute philosophic, celui d'arriver un pcu trop lard sur la
scene  historique, au moment pénible d'un déclin quclle ne pourrait plus

réorienter.

93. Ph.Dr, Préface, p.54.



III- L.e moment

chréetien.
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Introduction

Religion ¢t Systeme.

L'entreprise philosophique de Hegel est une démarche rationnelie vers
I'Absolu. dont le point de départ est la question fondamentale: UESL Ce qjue

I"Absolu ¢1 comment s¢ manileste-t-il dans Punivers humain ot historique?

La formation que Hegel requt ot son propre nterat religicux ont
immanquablement inspiré son dysidme philosophique.  Ainsi. la doctrine
chrétienne  de la  manifestation divine & Thomme  sous-tend  lo projet
philosophique de Hegel et constitue la condition méme de la possibilit¢ du
"savoir absolu” du fait qu'elle assure @ Phomme une relation coneréle avee I'étre
véritable, avee lobjectivité divine.  Par ailleurs. le philosophe assigne @ la
pensée une tiche temporelle. & savoir Uexplication d'une époque historique. qui.
‘& premidre vue, semble incompatible avee la nature intemporelle de 'Absolu
cternel.  Saisir son temps dans la pensée. comprendre c¢ qui est tel est
Fobjectil’ de la philosophic que Hegel définit dans la préface de la Philosophic

du droit<1>.

-

Née en pleine cllervescence de la sociéte curopéenne, la pensée hégélicnne

-

‘est portée I'hériticre d'une période historique mouvementée et prégnante d’une

77

imposante vision révolutionnaire de l'avenir.  ['hégélianisme sc congoit lui-
méme par le biais d'unc réllexion poussée sur scs propres sources cl sur son
¢poque. Par la, il s'énonce dans une continuité parfaite avec ses antéeédents

philosophiques ¢t historiques.

En outre, lc. principe de la continuité historique assure la cohérence, au

1. Ph.Dr, (trad. Derathé), Préface, p.57.
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sein de fa philosophic hégélienne de Fhistoire, d'une analyse du passé elfectude
inséparablement d'une méditation sur Uavenir, & la lumicre des conditions du
présenl.  Ainsi, les progres  historiques  de Thumanité  présupposent
Papproximation d’unc linalité visée dés le début du processus et la continuité
historique ne signilic. en définitive, que la constance de cette fin universelle que
vehicule Pesprit du monde et dont les individus historiques et les Etats ne sont
que des configurations particlles et passagéres.  Or. du fait que dans la
perspective  hégclienne Thistoire  universelle  (Welrgeschichte) cst locéan ol
navigue esprit du monde (Welrgeist), la doctrine de T'esprit qui se développe
primordialement dans la philosophic hégélicnne de la religion se rapporte aussi
fondamentalement i la philosophic de 'histoire ¢t & la philosophic de I'Etat<2>
—puisque Thistoire, sclon Hegel, est effectivement I'histoire des institutions de

I'lisprit dans le monde, dont FLitat est Faboutissement ultime<3>.

Dans le cadre de Uhégélianisme, Vindissolubilité des liens logiques entre la
rcligion.  Thistoire politique et la  philosophic, repose sur le  contenu
dialectiquement articulé de la notion hégélienne de 'Absolu.  Si pour Hegel
I'ol;jct de Ia philosophic- cst une saisic de FAbsolu, c¢¢ dernier cst
cssenticllement esprit s¢ manilestant soi-méme dans la réflexivité des lois
naturelles, dans la conscience humaine, dans I'histoire universelle ainsi que dans
loute intelligibilité. Lc propos concret de la philosophic serait donc une
connaissance spéculative des manifestations de 'Absolu dans les domaines dc la

religion. de la philosophic ¢t de Ihistoire politique. Mais en se présentant

’

2. A wvrai dire, Hegel entend le récit historique comme un ‘discours sur
l'expéricnce de Pesprit, d'oti la possibilité d’unc entrée dans Ic Systéme par

la grandc poric de la philosophic de I'histoire.

Cl. E. Weil, "La philosophie du droit el la philosophic de Vhistoire

hégélicnne” dans Hegel et la philosophie du droit (sous la direction de G.

Planty-Bonjour), P.U.F, 1979, p.S.

L¥3 ]
A
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comme une intelligence de la globalit¢, la philosophic s¢ prive loreément Ju
privilcge dont jouissent fes autres disciplines "de pouvoir présupposer ses objets
comme donnés immédiatement par la représentation”<4>. La philosophic est
pour ainsi dire systématique par définition, & savoir qu'elle n'a pas Favantage
d’isoler son objet (FAbsolu) pour la simple raison que rien ne subsiste on
dchors de son objet.

"Dicu ¢st lunique objet de fa philosophic (...). la philosophic a
avee la religton un  conteny, un besoin ol un  intérét
communs"<3>. "Le¢ contenu de la philosophic et de la religion

est le méme"<6>,

Sclon Tauteur de I'lincyclopédic. penser philosophiquement revient a penser

Farticulation interne des moments de 'Absolu en tant qu'ils forment une totalité.
"Une philosophic sans systeme n'a rien de scientilique (...). la
scicnce de UAbsolu est essenticllement un systéme parce que le
vral conerel existe sculement en se développant en lut-méme,
¢n S¢ saisissant ¢l en s¢ maintenant comme unité. cest-a-dire en
tanl que tolahite"<7>.

Tel est le chemin spéeulatil du "savoir absolu” qui n'est. ni ne saurait Stre. la

somme de loutes Ics connaissances empiriques, mais le principe fondamental de

la transparence de U'esprit & lui-méme, de Vesprit universel se manifestant &

Vesprit individuel pensant de méme que dans la vie spirituclle des peuaples ct

dans I'histoire politique du monde<8>.

4. Linc. #.1, p.29.

5. LPR, V.1, "Notion de la religion”, pp.32-33.

6. Enc. #.573, rem, p.308. Toutclois, si la philosophic ct la religion ont le
méme contenu ¢l lc méme objet, clies différent quant 4 la forme de la
rclation a FAbsolu, la religion s'en tenant 4 la subjectivité ct au sentiment,
la philosophic au modc conceptuel ct i la fondation d'un savoir objeclil.

7. Enc. #.14, p.39. :

8. Unc conception subjectiviste de la connaissance humaine, comme celle de
Kant, serait diamétralement opposée 4 Fentreprise objectiviste de Hegel
(saisir cc qui cst), sclon laquelle la philosophic est le discours propre de
]'obgct sc¢ dévoilant soi-méme. CI. & cc sujet, Enc. #.23, lin dc la rem,
p-46.
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A cet cgard, la philosophie hégélienne qui tend vers une saisic de I'Absolu.

a limmense responsabilite de se montrer 4 la hauteur de sa propre exigenee.

En sappliquant au mdétier le plus théorique du monde. Ilegel aspirait

primordialement & connaftre FAbsolu, ce qui constitue d'ailleurs dans son

oplique globalisante. le propos londamental de toute philosophic digne de co

nom=<9>,

"L’Absolu cst Tesprit; c'est 1a la plus haute délinition dc
FAbsolu. Découvrir cette définition, en comprendre e sens cl

lc contenu, ¢'Ctait 14, peut-on dire, la' tendance absolue de toute
culture ¢t de toute philosophic"<10>,

St unc philosophic donnée s¢ déhinit par cc qu'clle vise en particulicr, soit par
un projet authentique la distinguant des autres, Uhégélianisme est marqué par
son ambition profonde de connaitre I'Absolu. Mais qu'est-ce-que 'Absolu pour

Hegel?

Soulignons de prime abord que U'Absolu n'cst nullement un nouveau
concept  philosophique invemté par le génic hégélien. La notion cn ¢st
¢troilement assimilable 3 I'Stre que Vimagination populaire appelle Dicu en
géncéral<il>.
"Ainsi cc que nous nommons FAbsolu a J¢ méme sens que lo
lerme  Dicu"<12>; "Dicu en tant qu'esprit est ldéc
absoluc”<15>

ou il nc s'agit plus de I'ldée logique, de 1'8tre en soi de Dicu, mais de Dieu

comme cspril s¢ manifestant, comme unité de Vessence s¢ maintenant dans la

9. CL T. Hacring, Hegel, sein Wollen und sein Werk, 1, p.279, cité par H.
Nicl dans son introduction a la traduction des Preuves de Vexistence de

, Dicu (dfsormais cit¢ Preuves...), Paris, Aubier-Montaigne, 1947, p.11.

10.  Iinc. #.384, rem, p.217.

1. CI. Enc. #.64, p.67, ot il st question de "l'infini, I'¢terncl, Dicu” et Enc.
#.213, rem, p.127, "I Absolu est 'Idéce, (...) I'unité absolue de la notion et
de Pobjectivité”. ‘ :

12, LPR. V.1, p.34.

13, Ibid, p.70.
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pensée ot de Tessence révelée qui s'est donnée & Tobjectivité.  Fasciné par
Funiversalité du phénoméne religicux<i4>, --une réalité historique d'une telic

envergure est trop  délerminante pour  &tre négligeable~ Hegel on requt

Fimpulsion vers [e Sublime.

L'Absolu hégélien est néanmoins distinet, quant { son contenu coneeptuel,
de la perception traditionnelle d'une divinité  transcendante,  inintelligible,
inaccessible & la raison humaine et représentée (paradoxalement) comme un au-
deld insaisissablé sinon par entremise de Ia foi ot du sentiment. 1o philosophe
cherche & connaitre 'Absolu dans ses déterminations conerétes. Par contre.

"la fol purement abstraite et vague (...) ne veut aboutir qu'a

ldée géndrale de Vexistence d'unc Providence ot non & ses

actes déterminés” <15>.
Or. si dans Tocuvre transparail Pouvricr. alors dans les diverses ¢tapes
historiques s¢ manifeste Pesprit universel dans son développement graduel.
Concevoir Thistoire dans celte perspective typiquement hégélicnne, reviendrait
a mettre en évidence le dynamisme de IAbsolu comme mouvement progressil
d'extériorisation  de  soi. dapres une finalit¢ intrinséque  présupposée
antéricurement & sa réalisation temporellc.

"La seule idée qu'apporte la philosophic (& 'étude de histoire)

cst cctte simple idée de la raison, que la raison gouverne Ic
mondc ct que par suite 'histoire est rationnelle”<16>.

14. L'€rc humain est spontanément religicux, sclon Hegel. Chez tous les
peuples, s'est manilesiCe une tendance psychique au supra-sensible, unc
correspondance intuitive avec l'absolu.  DEs son Cerit de jeuncsse intitulé
"Sur la rcligion des Grees cl des Romains” et daté d'aodt 1787, Hegel
jugeait que "la pensée d’une divinité est si naturelle & Yhomme qu'elle a ¢lé
développée par tous les peuples”. (H.S. Harris, Op.Cit, trad. fr, .1,
p-50). Si, pour ainsi dirc, les religions historiques considérées sous leurs
[ormes particulicres dépendent des conditions culturelles ambiantes ct des
circonstances de 'époque, le phénomene religicux en tant que tel constitue
selon le point de¢ vue hégélicn unc donnée anthropologique de Vesprit
humain en quéte de sa propre cssence.

15. LPH, p.25.
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Or. est rationnel sclon Hegel Penchainement des moments d'un scul ¢t méme
processus ¢t non la lixit¢ d'un moment isol¢ dans son opposition aux autres.
La vic de I'Absolu est une ¢ternité immanente aux morts particlles de ses

moments successifs. IVAbsolu est et n'est pas I méme dans Pordre de

-

Fexistence.  Lin effet, la représentation  humaine de  VAbsolu  ¢volue
parallciement aux phases progressives de son actualisation dynamique et ce
developpement, ce devenir pour soi du contenu en soi (Inhalr) de '"Absolu. a

licu dans ¢t par l'intermédiaire de I'histoire universclle.

Sclon Hegel, toute conception de la divinité est relative i la conscience qua

-

le croyant de sa propre valeur spirituclle<17>.  Comme  phénomdnes
historiques, toutes les religions sont ¢nracinées d

ans l'ordre de la temporalité.

» ~

Elles le sont ¢galement en tant que représentations théoriques ou systémes de

croyance, car [élévation progressive  de Pesprit  humain - s'accompagne
incessamment d'une évolution paralléle de ses conceptions religicuscs, plus ou
moins adapiée a I'dtat d'esprit général ¢t aux besoins culturels des sociétés. 1l
sensuil que par délinition le phénomeéne religicux nc peut s'épanouir qu'cn
dépassant la stabilit€ dogmatique ot la fixité d'une &poque particulicre. A cet
cllet, Hegel jugea inadéquate, abstx:aitc ¢t creuse, la conception dualiste de la
divinité, qui correspond généralement & l'image de Dicu dans les deux religions
du Livre que sont respectivement Ie judaisme et islam. ainsi que dans certaines

théologies chrétiennes contemporainces.

[engagement du philosophe & exprimer rationnellement le contenu de la

16. Ibid, p.22,

17. En dernicre analyse, les attributs de la divinité correspondent 4 la
conception que le croyant se fait de lui-méme et de ses propres qualités
spirituelles. Ils sont pour ainst dire, pour la conscience méme qui les pose,
i savoir des représentations subjectives attribudes a Fobjectivite.
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trinit¢ chrétienne ¢t sa vocation personnelle de chrétion protestant d'obédience
luthérienne, sont deux ¢léments indispensables 3 la compréhension,  non
scufcmcnt de sa philosophic de la religion. mais de Pensemble de son
SYSICme<I8>. A cet dgard. Ia situation "positive” du christianisme ot ia

prépondérance politique de Ilglise lui paraissent appauvrissantes. dénuées de

-

spiritualité ¢t préjudiciables au dynamisme de la conscicnce ot it autonomic
morale. Purifi¢ par la pensée spéculative<19>, un christianisme vivilié est
proclamé religion absolue. "l contenu de fa religion chrétienne ost de Caire
connaitre Dicu comme esprit’<20>, en d'autres mots, de dévoiler la vraie
nature (ou le vrai mouvement) de FAbsolu. N'est-ce pas précisément fe propos
de I'hégllianisme ¢t de toute philosophic authentique selon legel? 1o
philosophe récupére le dogme chrétien de Ilnearnation de la personne
divine<21>. qui symbolisc i scs yeux l'unité de la nature humaine ot de la
nature divine. Le sentiment religicux conlirme cette union. La foi présuppose

I'inséparabilité de son objet, la fusion avee ce qu'clic intuitionne.

"l religion est pour tous fes hommes la vérité, la loi repose

sur lo témoignage de lesprit qui, en qualité de témoin, et
‘esprit dans I'Homme"<22>,

Sur la basc de cc témoignage intime de Vesprit & lui-méme, de Fesprit divin i
F'esprit humain, Virruption spontanée de I'Absolu s¢ lait sentir initialement dans

-

la vic intéricure de l'individu. Hegel répete 4 maintes reprises dans ses divers
-

18. Cf. Enc. #.552, notamment p.295 1 p.300, & propos de la conscience
prolestante.

19. Ct. LPH, p.299.

20. Enc. #.384, rem, p.217.

21. Dans son ouvrage intitul¢ Politics of Salvation. The Hegelian Idea of the
State, Albany, SUNY Press, 1986, . Lakcland construit un mode de
lecture de 'hégélianisme, basé sur la doctrine chréticnne de I'Incarnation
qu'il interpréte comme le fondement théologique du "Royaume” divin-
terrestre. CL. par ailleurs A. Peperzak, "Religion ¢t politique dans la
philosophie de Hegel”, dans Hegel et la religion, (sous la dircction de G.
Planty-Bonjour), P.U.F, 1982, p.44.

22, Enc. #.573, rem, p.308. (traduction modifice).
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cerits que C'est tondamentalement la pensée qui distingue Phomme de Panimal et
qu'il appartient & la nature méme de la pensée de rechercher l'essence. Clest
pourquoi scul 'homme est jugé digne ct capable d'avoir une religion<23>.
Mais d'un autre ¢oté, le besoin religicux de l'absolu met Ie sujet indéeis ot
tourmenté aux prises avee sa propre incapacité d'atteindre son objet. d'ol le
désir toujours inassouvi de le rechercher.  Cette recherche qu'on appelle
communément religion ot qui inspire I8lan de la métaphysique, doit ot peut,
sclon Hegel. avoir une expression rationnelle.  Ainsi, I'mphcﬂahon du contcnu

> -

¢ spéculative cst dans l'optique hég

»

religicux qu'entreprend fa pensé clicnne une
tiche proprement ¢t authentiquement philosophique. En somme,

Thistoire ‘de la phtloxoplm cst T'histoire de la découverte des
[d¢es concernant PAbsolu qui est son objet"<24>,

Par aillcurs. le savoir philosophique de I'Absolu se justific primordialement
chez Hegel par Vexigence absoluc de la conscience de ne rien admettre qui ne
soit fond¢ rationnellement ¢t connu pour vrai<25>. Et la conscicnce croyante
devra donc au nom méme de sa foi dans I'Absolu, de son allirmation
londamentale que Dicu ;:sl. —Cl pour que sa croyance ail un contenu ¢t un sens
¢t n¢ s¢ réduise pas & une simple intuition purcment subjective, enfin, pour que
Dicu soit plus qu'un simplc mot vide— cntreprendre de  découvrir
cssenticllement ce que Dicu est. Tout le systéme hégélien est le [ruit de la
tentative ambiticuse, sinon téméraire, de satisfaire celte aspiration dc la

conscience croyante<26>.

23. CL Enc. #.2, rem, p.30. En clifet, si 'homme s¢ disu nguc de l'animal
essenticllement par Ta pensée, sa connaissance de soi est une découverte
progressive de sa spiritualité.  Cette tendance a la liberté (de I'esprit) est
lc mobile de I'histoire humaine. -

24. Enc. Préface de la deuxiéme édition, p.19.

25. CI. LPR, V.1, ppS-—SS

26. Dans les Preuves de l'existence de Du..u, Iauteur examine les preuves
avancées par SCS P édéccss;;u rs, —il s'agit d¢ la preuve ontologique, de la

]

preuve cosmologique ¢t de la preuve léluologxquu de I'existence de Dieu—
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L'Absolu est esprit ¢t "lespril consiste & s¢ manilester’<27>.  Par suite.
Uespril fini est —en tant qu'espril se reconnaissant soi-méme comme Csprit-- ¢n
relation directe avee Pesprit infiniz supposer le contraire réduirait Finfini & un
ctre lini parmi d'autres, posés en dehors de lui.
“Un rapport unilatéral n'est en aucune manitre un rapport (...).
L.e rapport implique & tout l¢ moins non sculement que nous
sommes en relation avee Dicu. mais aussi que Dicu est en
relation avee nous”.(...). La religion ne doit pas se contenter
d’Stre un "désir qui sClire dans Ie vide” ou "unc intuition qui
nintuitionne rien”<28>,
La prétention du philosophe & saisir TAbsolu inséparablement de ses
manilestations,  découle  clairement  de sa thése  fondamentale  sur  la
communicabilit¢ de Vesprit, laquelle repose. 3 son tour. sur le principe de la
consubstantialit¢ de Tesprit divin ¢t de Vesprit humain.  Encore une lois. faut-il
renvoyer @ l'enstignement chrétien tel que récupéré ot interprété par le
philosophe, alin de micux cerner son point de vue. A cet Cgard. il ne serail pas
injuste d'avancer que la christologic hégélienne occupe une place centrale dans
I'€laboration du systéme, car c'est dans lindividualité unique ot inimitable du
Christ qu'on a selon Hegel Vexemple vivant el concret de unité de I'lisprit. de
Fhomme ¢t de Dicu. Du [ait, également, que lUessence de Fesprit est de se
manifester, s¢ trouvent levées les barrieres cpistémologiques qui pouvaient
centraver la quéte interminable de 'Absolu que méne V'esprit humain depuis u'il
existe. Dicu s'est manilest€ a 'homme dans la personne du Christ, ¢t 'homme,

cn recherchant le fondement absolu de son existence, a pris conscicnce qu'il

¢tait lut-méme divin., La lin du christianisme ost effectivement la réalisation (au

dénongant Ic mépris kanticn dc ces preuves jugées "antinomiques”. Or,
malgré les dilférences formelles de procédure qui les distinguent, les trois
arguments sus-mentionnés ménent & la méme conclusion et traduisent unc
Clevation admirable de la pensée humaine vers Dicu,

27. LPR, V.1, p.50.

28. Preuves..., p.74.
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double sens du mot) par lindividu humain de sa valeur infinic en tant qu'esprit.
Pour Hegell celte doctrine  religicuse  sera d'une formidable  portée

philosophique et historique,

Au début de la section sur esprit subjectil dans la troisiéme partic de

I'Lncyclopédie. Tauteur cstime que la connaissance de soi de Phomme est la

plus sublime de toutes Ies connaissances, puisque "la plus conerdte ¢t par suite
la plus haute ¢t la plus dilficile"<29>, La connaissance de soi de 'homme
résume la tiche supréme de la pense, car c'est en tant qu'esprit que homme
est appelé & se connaitre soi-méme ¢l 3 transcender son animalité ot scs
déterminations. naturelles.  Au fond. la satisfaction de cette exigence spirituclie
est selon Hegel le but le plus ¢levé de toute philosophic. la question gt ‘est-ce-
que 'homme Slant complémentaire de la question qu'est-ce-que Dien. du fait
meme que les deux reviennent & une scule ¢t méme interrogation, a4 savoir
qu'est-ce-que lesprit.  Or, &re (ou plutdt devenir) esprit et se reconnailre
comme 1¢l, st un processus incompatible avec la séparation et la [ixilé de
'égocentrisme  individuel.  L'esprit  individuel doit donc s¢  considérer
essenticliement comme un moment singulier d'un esprit universel qui, sans étre
réductible 4 sa forme exclusivement humaine, cst toutelois indissociable de

s

Fesprit humain<30>.

29, Lnc. #.377, p.215. :

30.  La rcligion est la partie la plus spirituctle de V'histoire humaine ol 'esprit,
s¢ déchargeant du lardeau des exigences immédiates de I'existence, aspire
a sa propre vérité, a 'union avee 'ime universelle qu'il intuitionne au fond
de lui-méme comme inlinité. Or, ‘de par le christianisme, Yesprit humain
prit conscience de son unité avec lesprit divin; il sail maintenant en
concevant Pesprit divin quil sagit également de sa propre essence et qu'en
s¢ pensant soi-méme, c'est Dicu qu'il voit transparaitre. Néanmoins, il
convicndrait de souligner que la these hégélienne sur I'unité de FEsprit est
unc doctrine lourde de significations et de conséquences. Entre autres,
clle est susceptible de tomber dans I'athéisme en trop assimilant humanité
¢t la divinit¢€. Les critiques ¢t les commentateurs de Hegel nont pas
manqué de souligner la possibilité réellc d'une telle dérive vers l'athéisme.
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Ce rapport douverture mutuelle  eatre Vesprit adividuel ot Fesprit
universel. est un corollaire de la doetrine chrétionne de Ia manifestation divine.,
qui est Tassise fondamentale du discours théologico-politique de Hegel ofy
sarticulent inséparablement Pune de Tautre. sa philosophie de la religion, sa
plﬁ!osophic de Thistoire et sa philosophic de PEtat. Bn elfet. la manifestation
de I'lsprit (divin) i T'esprit (humain) est immanquablement une manifestation de
I'Ezsprit dans le monde. car la détermination de la pensée est la base de toute
action humaine, de tout développement. de toute Constitution politique, de
toute culture, de toute vie éthique... i 841 existe une corrélation nécessaire
entre la conc:;‘plion que Thomme a de hii-méme ¢t celle quiil a de Dieu, i plus
forte raison il y cn a une aussi entre sa conscience de soi et locuvre quiil
accomplit dans le monde et qu'on appelle civilisation en général. Or. en se
réalisant dans lc monde. Ilsprit éprouve Fhistoricité:  ses ocuvres conerétes
incarnent .lcs degrés comsceutils de sa maturation et la succession  des
événements historiques s'effectue parallélement & son mouvement progressil

vers sa propre {in.

En divinisant ainsi le monde humain et en humanisant action divine dans le
monde. la philosophic hégélicnne de T'histoire tend a déerire, dans son propre
langage spéculatil, la tragédic universelle d'une crucifixion ot d’une résurrcction

. ' cs o e T .
perpétuclles de humanité. Car du fait méme que 'Esprit est projeté dans la
dimension  historique, son  expéricnce est marquée par la soulfrance et
Fali¢nation tant que son monde n'est pas adéqual & son principe, tant qu'il n'est
point parvenu a la liberté coneréte, a l'auto-reconnaissance dans les structures

objectives du réel ot dans lordre social et politique. Devenir a la fin "en-ct-

¢duit & V'esprit humain ¢t toute transcendance divine
proche; mais Hegel sera réduit 4 Feuerbach.
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pour-soi” ce quiil ¢t au début simplement "en-s0i”. se déployer dans le monde
jusqua la réconciliation universelie finale au terme de Vhistoire. bref, faire
cxister la plénitude de son essence. telle est selon Hegel la démarche de
Flsprit, la scule et véritable expérience. La rose sur la croix du présent n'est
autre que la raison annongant la résurrection apros la mort. la liberté apres
Falicnation. l¢ principe constructil’ par-deli e travail incessant du négatil,

.

de la vie de I'lisprit orienle l'entreprise

Cette approche "processuclle
philosophique de Hegel ot ¢onstitue la base de notre étude de sa doctrine des

rapports entre 'Etat et de la religion<31>.

3l. A souligner, & ce propos, que la systématique hégélienne n'autorise
aucune_[ragmentation de ses thémes organiquement lics, nous obligeant
par-li & rejeter les dichotomies superficiclles —mais colrantes— entre la
théologic et I'histoire, la religion ct la politique, la vic spirituelle et la
constitution de I'Ltat...
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Chapitre premier
La Vie, I'Amour, I'Esprit,
le dépassement théologique de Vindividualité.

Entendu au sens moral et politique. l'i1ulividu;1[i§n1c CONSISle ¢n une
survalorisation de lindividu humain pris isolément, abstraction faite de ses
rapports 4 la collectivit¢ ¢t des exigences dadaptation qui en découlent
nécessairement. . A. Kojéve Clucide cette vue individualiste rejetée par Hegel
pour son abstraction:

"La notion abstraite d¢ VEsprit, cest la notion de VEsprit

abstrait, c'cst-d-dirc de¢ I'Homme abstrait. Or, VI{omme abstrait,

nexistant dans Ie réel, nexistant que dans la pensée (...). cest

le Particulier (Einzelner) isolé, op 0s¢ a4 'Universel, cest-d-dire

a la communauté, au peuple, i I'Gtat, & Mhumanité prise dans

son ensemble spatio-temporel, & I'Histoire"<1>,
A cc propos, I'hégélianisme opére un "dépasscment” de Findividualisme. le
supprimant comme [inalit¢ tout ¢n le conservant comme moment du processus
par lequel la pensée sachemine graducllement du soi individuel au soi
universel.  Dans les Gerits de jeunesse comme dans ceux de la maturité,
l'attitude critique du philosophe 4 I'égard de Vindividualisme (abstrait) demeure
presque constante, cc qui par ailleurs ne devra pas nous empécher de laire
allusion, au cours de cette recherche, aux nuances que e philosophe établit
entre les divers degrés de socialisation de l'individu, sclon quon le considére du
point de vue psychologique, Iégal, religicux, social ou politique, respectivement

comme "sujct’, "personne”, "fidele”, "bourgeois” ou "citoyen”...

A vrai dire, le philosophe n'établit aucunc distinction fondamentale entre

1. A. Kojeve, Introduction a la lecture de [Hegel, Gailimard, quatriéme
édition, 1947, p.229. Notons que dans lc passage cité, le commentateur de
Hegel traduit par "particulicr” ¢t non par "singulicr” ou “individucl”, lc
terme allemand Einzelner.
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Fndividualisine ¢t 'égoisme, associés l'un ¢t Tautre 4 Fauwto-réllexion d'unce
conscicnee de soi individuelle replice sur elle-méme.  Le principe commun qui
¢st sous-jacent a lindividualisme ¢t & I'égoisme, réside dans e refus du soi
individuel de se dégager de lunité immédiale avee soi-méme ot dans son
incapacite subséquente de slidentifier & un universel quelconque. Or, enfermée
~dans son isolement naturel, la conscience de soi atfirme son absoluité tant sur le
plan moral ct psychologique que sur le plan cognétil. La critique hégélicnne
d'unc telle attitude gocentrique de la conscience de soi individuclle met ¢n
Cvidence laction socialisante de deux facteurs distinets mais compiémentaires,
savoir la communauté religicuse ct la communauté politique, qui ont pour scule
¢t meme racine la communauté de l'esprit. En tant qu'ils constituent les deux
tormes d'existence essenticlle de lesprit, I'Etat ¢t la religion néeessitent un
¢cllacement particl de ndividualité originaire. L'un ¢t Fautre présupposent unc
rclation ambivalente & lindividualité dont Peffacement ne serait alors que
provisoire, vu que la soumission ¢t 'autonomie individuelles sont 'unc ct 'autre
indispensables a toute existence humaine en commun destinée a devenir une vic
cthique. D'une part. s'en tenir & lindividualisme radical rendrait impossible
loute forme d’association religicuse ou politique; d'autre part, I'unicité
individuclic demeure la source de Tactivité sociale et le garant contre la
passivité, l'uniformité ct la stagnation des sociétés. Un individualisme excessif
subvertirail la constitution de I'Etat ¢t saperait toute relation 2 I'Absolu, mais
pirc ¢ncore serait l'effacement de lindividualité s'il devait conduire i la
disparition dc toute vitalit¢ spirituclle. Le philosophe préconise e dépassement
¢t non la perte de lindividualité. Sclon cetie perspective, le phénomeénc

religicux donne licu chez Hegel i une critique théologique et morale de
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Findividualisme, laquelle sera suivie d'une erilique politique<2>. Pour deux

mspirations  distinetes.  deux  discours  dilférents. mais  fondamentalement

convergents on vertu de lidentité de leur contenu.

Du point de vue théologique, la religion est fa sphére du dépassement
concepluel (non psychologique) de Iindividualité ol se réaflirme ¢t se rellote
au-deld de toute opposition ot de toute multiplicité, I'unité de la Vie. la Vie,

-

VAmour ¢t I'lisprit<3>, sont les étapes d'un méme processus global par lequel
la pensée s'achemine de I'unité aveugle et irrélléchic de la Vie au sentiment de
cette unit¢ dans 'Amour, ¢t de ce sentiment subjectit & 1a reconnaissance d'une
forme objective ¢t concréte de VEsprit (Dicu). Les individus (croyants)
1I¢moignent de la présence de Uesprit divin dans leur vie commune ot le vénerent
comme leur essence universelle<4>. Certes, dans la mesure od elle est vécue
psychologiquement, la  spiritualité  sc¢  concréiisc  dans  des  consciences
mdividuclles. Si la religion est essenticllement un phénoméne  collectit. le
moment de lindividualité n'en demeure pas moins indispensable & toute vie
religicuse clfective. A ce propos, Faspect subjectil’ ot individuel de la loi est
ind¢niable et l'exclusivité  psychologique du soi s’y trouve consacrée d'unc

manicre  irréductible.  L'adhésion intime du croyant ost une exigence

2. On pourrait traiter indistinctement d'une seule ¢l méme critique sociale de

'individualisme vu que chez Hegel la socialité en général recouvre i la lois
le religicux ¢t Ie politique.  Toutelois, pour des raisons de précision ¢t de
clarié formelle, relativement a la différence entre 'en-soi ou le contenu de
Fesprit dans la forme religicuse et son devenir pour-soi dans V'histoire
politique, il scrait plus judicicux de traiter séparément des deux discours,
théologique et politique, dans lesquels s'articule la doctrine hégélicnne de 1a
condition ¢éthique de 'homme.

3. Notons laffinit¢ avec la triple devise romantique Leben-Liebe-Lust {la Vic,
I'Amour, le Désir). A Franclort, ot il déménagea cn janvier 1797 pour
rejoindre son ami Hoclderlin aprés son séjour a :Berne, Hegel a subi
linfluence des Romantiques. CI. a ce sujet R. Legros, Le jeune Flegel et la
naissance de la pensée romantique, Ousia, 1980, pp.123-125. CI. également
J. D'Hondt, Hegel seeret, P.ULF, 1968, p.308.

4. Cf. Nohl, p.347; ETW, "Iragment of a gyslcm" (FS), p.311.




PAGI: 117
fondamentale de la foi. Pas de foi sans spontancité. Le jeune Hegel y reviemt
dins la Positivité de la religion chréticnne pour combatire le lormalisme ct
linstitutionnalisation de la loi, au nom dune religion subjective londée sur la
ratson individuelle.

" . v e 't 2 T OV v
Le plus lamentable des spectacles est offert & qui examine de
pres dans Yhistoire quelle misérable forme de culture e genre
humain a adoptée quand chacun a renoncé, dans sa personne ¢t
celle de ses descendants, i tout droit de juger par soi-méme de
c¢ qui oSt ovrai, de ce qui est bon ct juste dans les plus

importants objets de notre savoir et de notre {oi, ¢t en toules
les maticres”<5>, :

Or. si l'intimité individuclle cst le domaine par cxcellence de la foi,
toutelois clle n'en constitue pas le principe, car justement par son acte de foi,
le sot individuel reconnait implicitement sa propre négation ¢t s¢ prédisposce lui-
méme 4 s'intégrer a l'universel.  En ellct, ¢tant donné le caractére collectil de la
communaut¢ religicuse ct la dimension universelle de 'amour, V'individualité du
lidele est destinée & &tre sursumée (aufgehoben). Le cadre privilégic de
I'expérience religicuse ¢tant de nature essenticllement supra-individuelle, les
barricres de I'égoisme qui étaient susceptibles de séparer les individus les uns
des autres, sc trouvent ¢n principe &liminécs.  Attendric par lamitié ot la
[raternit¢, mais aussi ralfermic par la solidarité et I'esprit de corps, 'union des
lidcles saflirme simultanément dans la subjectivité individuelie de chacun

comme dans I'esprit collectit de tous, formant ainsi unc communauté spirituelle.

La loi réside dans des vies individuelles s reconnaissant mutucllement 'une
autre comme ayant la méme essence divine et la méme vocation spirituelle.
C'est pourquoi un amour universel philanthropique détaché de la religion

resterait en-degd de la conscience religicuse de I'unité dans un tout concret et

5. Nohl, p.177; Positivité, pp.61-62.
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objectil.  Afin datteindre a religiosité, l'amour doit s¢ concentrer dans une
forme objective<6> et sa réalité doit &tre londée ot justifiée par un principe
absolu et transcendant en quelgue sorte existence humaine.  1'amour universel
ne conmstitue pas encore une religion.  Plus quiune simple  association par
Uamour humain, la religion est de prime abord une union émanant de o
revenant & Dicu<7>. Comment s'eftectue cette réconciliation religicuse du soi

individuel avee 'Absolu?

Ce théme qui préoccupa profondément le jeune Ilegel n'en demeure pas
moins central dans sa pensée dite de maturité. Ainsi. il n'est pas exagéré de
considérer toute l'entreprise philosophique de Hegel comme une tentative de
réaliser (théoriquement) la réconciliation en question en ramenant Fesprit
humain a Dicy, & I'Stre véritable qui est I'objet méme de la méditation philoso-
phique. Nous verrons comment s'opére cetie réconciliation respectivement
dans lcs Gerits de jeunesse ot dans locuvre-charniére que constitue fa

Phénoménologie.

D¢ja & Francfort, le jeunce philosophe exposail, précocement, sa doctrine
du sentiment de soi individucl au scin de la globalité de la Vie, dans I'éerit
intitulé "Fragment d’un Systémc”:

"Le concept d'individualité implique F'opposition & unc pluralité
inlimiec ¢t la jonction avec celle-ci; un homme ¢st unc vi
I
I

[¢]

individuclle dans la mesure ol il est autrc que tous
Cléments, ¢t autre aussi que Vinfinité des vies individuclies
extéricures a lui, mais il n'est unc vic individuelle que dans Ia
mesure ol il est un avee tous les ¢iéments, avee toute linlinité
des vies extérieures a lui. Il ¢st, lui, dans la mesure seule ol la
lotalit¢ de la Vie est divisce, lui se trouvant &étre unc partic, ct

»

¥

6. CI. Nohl, pp.332-333; CI. ¢galement ETW, "The Spirit of Christianity and
its Fate” (SC?F), p.291.

7. CI. Nohl, p.330; CI. également ETW, "SCF", p.287. La position d¢ Hegel
est sans équivoque cn cetle maticre; inutile de la réduire 3 celle de
Feuerbach qui ¢limine la dimension divine de I'amour universel.
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tout e reste  constituant  Vautre  partic (...).  Posés
simultanément comme phénomeénes de ta Vie, les Stres vivants
sont [ix¢s par l'entendement en tant qu'entités  stables ¢t
subsistantes  par  soi  (selbstaendige), a  savoir en  tant
qu'individus"<8>.

Dans son "Fragment sur "Amour”, qui date approximativement de la méme
période que le "Fragment d'un systéme”<9>, Hegel rattache le thdme de unité

(objective) de la Vie & celul du sentiment (subjectif) de cette unité dans

Cn

'Amour. Or, I'Amour commc "scatiment de l'unité de la Vie”, est celle unit
méme devenue consciente de soi dans des csprits humains liés par unc
intersubjectivité universelle.

"Finalement, l'amour détruit complétement l'objectivité (...),
P ]

prive de son caractére étranger le monde opposé i 'homme”,
car "dans I'amour, la séparation n'est maintenuc qu'en tant que
sCparation dCpassée, c'est-i-dirc ot I'Autre ost un Autre
réconcilic avee le Moi. La Vie qui ¢st dans 'un se retrouve
clic-méme dans I'Autre”<10>. :
Hegel présente 'Amour comme une modification de la Vic, & savoir comme lc
sentiment subjectift de 'unité objective de la Vie. Saimer revient done i
rcconnaitre Punité de la Vie ou, plus précisément, I'atlinité du Mol individucl
avec I'ensemble de Ia Vie ¢t par-ld méme avee les autres Moi individucls<11>.
L'amour nc saurait &tre exclusil sans trahir l'unité fondamentale de la Vie:

'amour sexucl, lamour familial, Il'amour patriotique, c¢tc, bien qu'ils

8. Nohl, p.346; ETW, "FS", p.310. La traduction jusqu’a "constituant l'autre
partic” est tiréc de FLS. Harris, Le développement de Hegel, (trad. [r.),
tome.1, p.294. Par contre, la suile est unc traduction personnelic. Toutes
les traductions personnelles sont indiquées par I'abbréviation (Trad. pers).
Par aillcurs, I'alfinité du [ragment cité avec la thése du Romantisme est bien
soulignéc par R. Legros, Op.Cit, pp.187-193. ¢t J. D'Hondt, Op.Cit,
pp.303-304. :

9. Seclon Harris, (Hegel's Development, tome.l, pp.522-523), le "Fragment
d'un systéme” date de la fin de 1799, le "Fragment sur I'amour”, de la fin de
1798 ou du début de 1799. Sur la datation des deux fragments, T.M. Knox,
(ETW, p.302 et p.309) souligne que le "Frasment d’'un sysiéme” date bien
du dcbut de 1800 alors que I "Fragment sur Famour” date du début de 1798
sinon de la fin de 1797, donc d’un an plus 5t que la date Stablic par Harris.

10.  Nohl, p.379; ETW, "Fragment on Love” (FL), p.305. (Trad. pers).

11.  CI. Nohl, p.293; ETW, (SCF), p.244.
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transcendent a fixite du Moi individuel. demeurent des réalisations particlics et
limitées de lunilication recherchée. 1s constituent respectivement des unions se
définissant par opposition & d'autres unions. alors que “I'amour véritable exclut
toutes les oppositions”, ne pouvanl "ni restreindre ni Stre restreint’< 12>
S'nspirant de T'enseignement du Christ, Te jeune Hegel (2 Franclort) considére
TAmour, non pas comme une vertu parmi dautres. mais pluidt comme le
fondement meme de toutes les qualités morales. [amour favorise. voire meéme
engendre une disposition intéricure i se reconnaitre soi-méme dans Fautre of.
par-ld, & surmonter toule séparation Cgoiste, d'oll immanence de amour 3
loutes les vertus particulicres.  Lamour est Ie sentiment de Funité de la Vie
alors qu™un sentiment parmi d'autres est seulement une partic de la Vie ¢t non
la Vie dans son cnsemble”<13>. Par suite. c'est pour autant qu'il renonce i sa
propre singularité, que la Mol individuel atteint ke point de vue de Puniversalité.
Sinon, ¢n se ligeant dans le moment de sa diftérence absolue. le contenu de Ia

singularit¢ pert sa consistance et succombe d I'éelatement délinitil d'une infinic

Dans la Phénoménologic de Vesprit, le philosophe [ait allusion aux trois
modes de relation de la conscience individuelle & FAbsolu<14>, dans Ics
moments respectils de la loi, du culte et de Ik religion proprement dite. La foi,
la "pure conscience de l'essence absoluc”, cst "unc comscience devenue

Strang@re a clle-méme"<15> ou conscience de sa propre négation alors que "la

conscicnce croyante surmonte (...) d'unc lagon extéricure son &tre-li sensible

12.  Nohl, p.379; ETW, "FL", p.304. (Trad. pers).
13. Ibid; (E)f cﬂalcrm,nl l_.l'W 'TL" pp-304-305. (Trad. pers).
14, Ph(.n I, p.153. CIL. alomunt Williamson, Introduction to Hepel's

Phxlosop_h! of Religion, New York, SUNY Pn,y. 1984, pp.180-181.
15. Pheén, II, p.86.
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pour s'unir d 'essence, dans e cultie"<16>.

"(I.e) culte est seulement la production toujours continude qui
natteint pas complétement la  présence  de son  but. La
communaulé y parvient bien, car elle ¢st la conscience de soi
universelle, mais _pas la conscience de soi singulicre: le royaume
de la pure pensée demeure néeessairement un au-deld de son
clleetivité"<17>.

S

La conscience malheurcuse ne parvient pas i se dégager de sa tendance
subjective. Par contre, la certitude de la loi équivaut 3 unc fusion immédiate
(sentimentale ou intuitive) avee son objet. Cette fusion sera extériorisée dans lo

culte et la religion révélée réunit les deux moments ensemble en atteignant la

réconciliation souhaitée de la conscience de soi individuelle avec son essenc

(¢

universelle. Or, T'on constate que l¢ méme schéma logique figurait déja dans le

[

- -

"Fragment sur I'Amour” "Le processus cst unitd, séparation des opposés,
réunion”<18>. La loi consist¢ cn une union avee l'objet, le culte en un rapport
de séparation avec un Absolu recherché dans le for de limériorité mais
inatteignable d'unc maniére positive. La religion réconcilic les deux moments de
la foi ¢t du culte pour autant qu'elle comporte simultanément et la négation du
statut individucl vis-d-vis dc T'Absolu ¢l une réaffirmation de lintimité

individuclic de la conscience croyante.

La réconciliation avec I'Absolu engage la conscience religicusc dans une

correspondance directe avec l¢ monde ambiant, du fait que la foi envahit et

-

pénctre toutes les sphéres de la vic mentale pour devenir le point de repere de
toute activité du sujet. Aucunc partic du Moi ne sera laissée en dehors de_la

rclation & V'Absolu, aucunc pensée, aucun contenu subjectif, ne peuvent

échapper 4 cette délcrmination ssentielle qu'est la croyance en V'étre infini, Le

16. Ibid, ..307
17. Ibid, pp.90-91.
1S. Nohl poSl ETW, "Fragment on Love”, (FL), p.308.
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domaine pratique de la Toi ne se Hmite done pas au cadre restreint d'un culte
privé. Car dans l'acte de reconnaissance de UAbsolu. la conscience est wotale ot
indivisible ct. par-ld méme. sc trouve prédisposée i agir conformément au
devoir religicux et & tout juger du point de vuc‘dc ses principes religicus. 1a
fondamentalité de la religion est un acquis définitit de la conscience croyante.
¢tant donn¢ que l'objet de la foi n'est pas un objet particulicr juxtaposable 3
d’autres objets de la vic mentale, mais le centre absolu méme auquel tout se
rapporte dans l'univers théorique ot pratique du sujet. Dans celte optique
globalisante, la croyance en Dicu, plutdt que d'dtre une simple représentation
subjective parmi d'autres, scrait le principe général de tout le sysieme de

représcntations du lidgle.

En sc réconciliant avec I'Absolu (la totalité de la Vie), la conscicnee
individuelle (un moment partiel de la Vie) se réconcilic avee clle-méme. avee sa
propre essence, s¢ mettant ainsi en relation avec '¢lément le plus fondamental
pour son exisience. La dualité de la conscience croyante et de Uobjet de la foi
s¢ trouve ainsi dépassée saul, naturcllement, au niveau de Ia conscicnce
empirique ou psychologique ol la singularité immédiate, lisolement du Moi

individuel et corporel, persistera dans son &tat de séparation ct d’opposition par

-~

rapport 3 tous Ics autres &tres.

"Le Moi n'a pas i sc retenir [ixement dans la forme de la
conscicnce de soi vis-i-vis de la forme de la substantialité ct dc
Fobjectivité comme s'il éprouvait de l'angoisse devant son

aliénation"<19>.
Effectivement, ¢n s'aliénant clle-méme dans limmensité infinic de la substance,

la conscience individuclle "conserve son {galité avec soi-méme dans son

aliénation”<20>, car suivra lc moment optimiste dc son retour en soi comme

19. Phén, 11, pp.308-309.
20. Ibid, p. DOP
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"Clre déterming qui constitue une différence au sein de la substance”<2 1>,

L - T > ' o~

La substance vaudrait sculement comme I'absolu pour autant

quclle  scrait  pensée  ou  intuitionnée  comme  unité

absolue..."<22> de ses moments singuliers.
Iin dernicre analyse, les moments individucls de la substance ot ke tout
substantici sont indissolublement unis.

"l.e mot e la réconciliation est I'esprit élant-1a qui contemple le

pur savoir dc soi-méme comme cssence universelle dans son

contraire, dans lc pur savoir de soi comme singularité qui cst
absolument au-dedans de sot"<23>,

Le commentateur de Ia Phénoménologie élucide cette pensée du philosophe:
"les deux termes qui s‘opposent et entre lesquels se manileste le
oui dc la réconciliation sont l¢ savoir dec l'essence comme
Universel ¢t le savoir de soi comme Singulier”"<24>.
Dans la formule métaphysique de Fichte "Moi = Moi” (Ich bin ich), empruntée
ct corrigée par Hegel, la distance franchic par le premier Moi n'est autre que la
voic vers l'universalité, le premier Moi étant un Moi singulier "immédiatement”

conscient de sa singularité et le deuxidme Mot un Moi singulier "médiatement”

conscient de son cssence universelle.  L'hégélianisme prétend s'élever au-dessu

o

-

de l'une ¢t de l'autre des deux doctrines de Fichte et de Schelling en présentant
l'esprit comme une synthése du "retrait de la conscience de soi dans sa pure
intérioril€” et de "Vengloutissement de cette conscience de soi dans la substance

¢t le non-¢tre de sa différence”<25>.

Hegel développe sa critique théologique de Vindividualisme dans toutes ses
conséquences morales ct, vu linsullisance de la Moralitaer individuelle, en

aboutit a son idéc dc la Sirtlichkeir. Avant de traiter (dans le chapitre suivant)

21, Ibid, notc #.49 dc J. Hyppolite.
22.  Ibid, p.308.

23.  Ibid, p.198.

24.  Ibid, note #.110 de J. Hyppolite.
25. Ibid, p.308.
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de la conception ¢thique du philosophe. exposons bricvement pour Ie moment
son rationalisme moral qui s'est ¢laboré. sous linfluence kanticine durant les
années de jeuncsse. comme critique de la "posilivité” et subséquemment,

comme conséquence logique du dépassement théologique de Uindividualité,

Le philosophe souligne que  "lindividu® est lui-méme  une  catégoric

universelle non réductible & tel ou tel Stre singulier.

"Si je dis: une chosc singulitre. je lexprime plutdt comme

enticrement  universelle, car toute chose ost une  chose

singulicre; et parcillement, cetie chose-ci est loul ¢ qu'on

veut’<26>. (...). "De¢ méme lorsque je dis moi. ce moici, jo

dis en général tous les moi: chacun d'cux ¢st juste ce que jo dis:

moi, ¢¢ moi singulier-ci"<27>.
Pour l¢ philosophe spéeulatil, I'Stre singulicr ¢t immédiat est inexprimable,
indicible, "inaccessible au langage qui appartient i la conscience”<28>. Or. de
méme qu'une nature individuelle n'est pas délinissabic précisément du Tait de
son unicité, unc liberté proprement individuctle est contradicloire ¢t alors une
dCtermination universelle s'imposc. En effet, accorder a lindividu une liberté
indéterminée en lui laissant I¢ soin de la définir par lui-méme, conduirait & un
¢tat d'anarchic dans Fordre moral, car le libre arbitre individuel ne posséde pas
immddiatcment ¢t spontanément la constance ct I'universalité du contenu moral,
La conséquence naturelle d'une liberté indéterminée est de soumettre la liberté
de chacun a la contrainte des libertés des autres, de déclencher pour ainsi dirc
un conllit dc libertés antagonistes pouvant aisément dégénérer en I'état de
nature tel que décrit par Hobbes<29>. Il faut ¢n conclure qu'en malicre de

moralité, la relativité subjective ne saurait, selon Hegel, servir de base i

26. Phén, I, p9l.

27. 1Ibid, p.86.

28. Ibid. .

29. CI. Lgviathan, Scolar Press, Menston (England), 1969, Premitre partic,
chap.XIII, pp.60-63.
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linstitution de ce qui ost bon et juste. Scul un discours universellement
raisonnable st susceptible d'avoir un contenu ¢t une valeur publiques plus ou

moins unanimes ¢t, par-la, caractéristiques d'unc société ou d'une culture,

- -

Cette critique hégélicnne de l'individualisme met en doute la pertinence d'un
laicisme social et politique débarrassé de tout égard  la spiritualité et de toute
rélérence a I'Absolu comme racine universelle de la vie en commun. D& en
1809, Hegel avait pressenti, un peu précoccmcm d'ailleurs, la dégradation
spirituclle de I'Occident.  Dans une allocution prononcée au collége Adc
Niremberg dont il fut le directeur ertre 1808 ¢t 1816, on Yentend avertir:

"N'a-t-on pas vu ces derniers temps des Etlats s'ébranler par le
danger ot s'clfondrer malgré la richesse de leurs ressources,
justement parce qulils ont ndégligé, voire méprisé, I'im
ntCricure de leurs citoyens ¢t quiils  élaient  préoccupé
sculement par le prolit ¢t ont poussé leurs citoyens a traiter I¢
choscs spinituclles comme de simples moyens?'<30>,

el

]

I.e philosophe déccle dans I'application morale de Vindividualisme<31>
une relativisaion compléte des valeurs daprés laquelle les  passions
individuelles ¢t les convictions subjectives constitucraient respectivement la
source ¢t l¢ critére de la moralité. Certes, Hegel admettrait incontestablement
l’ifnpossibilité que I'épanouissement individuel puisse s'ctlectuer conformément
a des normes absolucs prédéfinics par unc autorité quelconque. D'ailleurs, il

serait futiic de chercher i é&tablir des directives morales  destinée

s

30. ETW, "On classical studies”, p.326. Sur les références 2 ce discours
prononcé par Hegel le 29 septembre 1809, Cf. ETW, note #.1, p.321.

31. Sachons, avant d’entamer la discussion sur lindividualisme moral; que
Hegel a) accepte unc certaine relativisation des valeurs, baséc non pas sur
le gré individucl mais sur la diversité des cultures ct des é&poques
historiques; b) qu'il n'admet donc pas la validité d’'une morale universelle i
la kanticnne; ) que contrairement aux philosophes  rationalistes
classiques, il ne méprise pas les passions puisque "ricn de grand ne s'est
fait sans passion m ne peut s'accomplir sans elle”, (Enc, #.474, rem,
p.263); d) finalement, qu'il ne valorise pas le renoncement, ascétisme et
la vic monastique, (Positivité, pp.98-99).



PAGE 126
invariablement i loute lhumanit¢ ¢t pour tous les temps. ou de prétendre
fournir des formules réalistes permettant & une infinité d'individus ditférents de
s'Cpanouir harmonicusement ¢t paisiblement.  Sur quels critéres Tonder la
moralit¢. telle est plutdt la question théorique qui doit préoccuper la conscicnee
philosophique.  Or. Hegel. i linstar de Kant. réfute toute morale individualiste
déterminée  subjectivement par Iopmton privée ou instinctivement par les

inclinations naturclics. Mais pourquoi ne pas cnvisager loption d'une morale

autonome fondée sur la raison individuelle?

Une telle morale aurail forcément un caractére universel, car ce qu'on
oppose aux passions individuelles, & savoir la raison, reléve par définition de
Puniversalité de V'esprit humain ¢t par suite ne saurait &tre réductible A une
facult¢ proprement individuclle. A ne pas conlondre. & ce propos. la
rationalit¢ avee la simple justilication intellectuclie d’une morale subjective. 1.¢
rationnel cn mati¢re de moralité est le principe de base qui, par-deli toutes les
différences sociales ct culturclles, fonde la possibilité méme d'un discours
moral. Mais comme l¢ prouve la critique hégélienne de la morale kantienne. la
rationalité qui fondc la possibililé du discours moral reste formelie et dénude de
lout contenu réel et déterminant. Le contenu moral est effectivement e produit
d'une société éthique préligurant, sinon prédéicrminant, les choix individuels de
ses membres et comblant ainsi le formalisme vide dc la Moralitaet par la
puissance concréte de la Sitrlichkeir. 1En maticre de moralité, la raison n'est
pas un concept abstrait, purcment théorique, ¢t universel seulement en tant gu'il

est vide de toul contenu particulier; elle est plutdt la prise de conscience de la
manicre dont le tout éthique est ordonné: 232>, bref, clle cst essenticllement

supra-individuclle.

~

32. Cf. la discussion sur Héraclite (LHP, V.1, p.173) ol Hegel récuse la

i
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dualit¢ d'un entendement divin et d'un entendement humain divisibie en soi
en une multiplicité d'entendements individuels. [activité pensante n'étant
quune participation & un scul ¢t méme entendement universel, nul
entendement individuel! n'est en soi absolument indépendant.
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Chapitre deuxicme

Amour chrétien et justice d'Etat.

Ce chapitre déerit Vinsulfisanee de amour ot sa dissolution nécessaire
comme figure subjective inapte & représenter Tobjectivité de Vesprit. e
developpement systématique de la coneeption hégélicnne de la Sirelichkeir .
d’'une mani¢re micux articulée ¢t plus formelle, de la doctrine de 1.'13tat,
emoigne de I'msullisance de I'amour comme cadre objectil’ de T'esprit ¢ comme
norme de justice. e, par suile, de la néeessité de 'Etat comme couronnement

de la vie éthique et complément de la religion.

Dans ses [ragments sur la "positivité” de la religion chréticnne. le jeune
Hegel invoque lindividualisme kantien afin de combattre  lautoritarisme
dogmatique ¢t Ceclésiastique.  Sclon Tauteur de la Positivité.... le propos de

= ————

-

Jésus Ctait de “réveiller le sens de la moralité. dagir sur Fattitude
£=
mi¢rieure”<1> de ses contemporains dont la liberté d'esprit Stait nulle et qui se
contentaient de recevoir les commandements divins, ordonnés par I'entremise
de Moise, avee unc passivité d'esclaves.  Jésus s'cst opposé 4 cette moralité
d’obéissance aveugle ¢n cherchant i inculquer 4 ses adeptes "combien peu
Fobservance de ces commandements exprimait I'essence de la vertu”<2>.
L'influence kanticnne cst évidente chez l'auteur de la Positivité d'autant plus
quil justific la I¢gitimité, voire Vinaliénabilité du raisonnement individuel libre.
"A ce droit de¢ se donner sa loi 4 lui-méme, de ne rendre
comple qu'a lui-méme de I mplm qu'il en fail, nul homme ne
peut renoncer car il cesserait d'étre homme par cetie aliénation

(Verausserung)” <3>.

Contre la monotonic des commandements aveuglément suivis, le philosophe

1. Nohl, p.176; Positivité, p.60.
2. Ibid.
3. Nohl, p.212; Positivité, pp.104-105.
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proleste. non sans quelque vénémence d'atlleurs:
"Nos usages sont vides et dépourvus de signification spirituelle
i présent que le sentiment s'en est retiré, alors qu'il est toujours
impos¢ par la regle”<4>: par contre. "le seul mobile qui soit
moral, le respecet de la lon morale. ne peut ¢tre suscité que dans
un sujet chez qui la loi est Iégislatrice, sort d'elle-mime de son
lor intéricur”<5>.

I auteur de Plisprit du christianisme ¢t son destin. dans une évolution netie

par rapporl au caractere kantien de la Vie de Jésus ot de la Positivité de la

relision chrétienne. dénonce e conflit moral créé par le kantisme & lintéricur
de la conscience, entre les inclinations ot intellect, ¢t dont Uissue ne peut &tre
qu'une domination des penchants naturels par la raison. A lintéricur méme du
sujet kanticn, une partic du Moi doit se placer sous la domination d'unc autre.
Il n’y a. sclon Kant, d'autre mobile de Paction morale que la soumission de la
volont¢ individuclle @ la lot universelle. Devoir et obligation (Pflicht und
Verbindlichkeir) sont les scules dénominations que nous devons donner & notre
rapport & la loi morale<6>. Evidemment, ¢n obéissant i sa raison, 'homme
m'est point l'esclave d’une puissance extéricure, il ¢st son propre mailre mais
aussi son propre esclave puisquune partic de lui-méme se trouve inévitablement
“opprimée par unce autre. Ce conllit interne cst selon Hegel l'aboutissement
naturel de la conception kanticnne de Ia vertu. Or, Hegel se démarque du
moralisme kanticn jugé insuffisant et fonciérement dualiste e¢n y opposant une
coneeplion conciliatrice ¢t intégrante avec laquelle il entend dépasser la
dichotomic kanticnne entre ia passion individuelle ¢t la loi universelic.
"Une vertu c'est ung synthése ot la loi (dite objective par Kant

parce qu'elle ¢st universelle) perd son universalité et le sujet sa
particularit¢; les deux nc sont plus cn opposition, alors que

Nohl, p.208: Positivilé, p.99.

Nohl. p.212; Positivité, p.104. _

Cf. E. Kant, La raison pratique, textes choisis ot édités par K. Khodoss,
P.U.E., 1973, p.79.

S
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sclon la conceplion kantienne. Topposition  persisie ot T'un
(M'universel) domine autre (le particubier)’<7>.

Dans les fragments de Prancfort qui traitent de Uesprit du christianisme.
Hegel ceritique e moralisme  kantien  en s'inspirant primordialement  de
Fenscignement  chrétien ¢t en développant  une  doctrine  de  Famour.
profondément chréticnne ¢t qui est explicitée et complémentée du reste par sa
notion globale de Tunit¢ de la Vie. Or. ¢'est dans le sillage de cctte notion
cardinale de la Vie que legel interpréte le sermon du Christ sur la montagne
comme une contestation du formalisme des lois mn;ralo.x\- ct Iégales auquel le
Christ substitue le mode subjectil’ et vivifiant de Uamour.

"Cet esprit de Jésus qui s'est ¢leve au-dessus de la moralité est
de toute évidence en directe conlrontation avee les lois dans le

-

scrmon de la montagne, qui cst une tentative illustrée par
plusicurs cxemples, de débarrasser los lois de leur lorme
IEgale"<8>.
Lc rigorisme moral (ou I¢gal) devient superflu par rapport & lintersubjectivité
universelle de lamour dont la spontanéité cst jugée supéricure 3 toute
déférence rélicehic a I'égard des lois. Le deveir-8tre que la loi impose demeure
un mécanisme "positit” inléricur aw dynamisme de l'amour.
"L'opposition du devoir ¢t de linclination naturclle a trouvé
I'€lément de son unification dans les modalités de l'amour que

sont les vertus"<9>.

Par suite, 'immanence de Vamour i toutes les dispositions morales dispense le

7. Nohl, p.268; ETW, "SCI"", p.214. Transposé au niveau politique, cc méme
rapport dc domination morale du particulier par Funiversel conduirait au
rigorisme juridique, lequel se montre indissociable, chez Kant, du rigorisme
moral, en tant deux formalisations diltérentes d'une méme loi rationnelle.
Comme on le verra plus loin, l¢ jeune Hegel cherchera & surmonter ce
rapport typiquement kanticn cn s'inspirant de la doctrine chréticnne de
I'amour ¢t cn développant ultéricurement sa conception éthique dont il fera
un cxposé systématique complet dans les Principes de Ia philosophic du
droit.

8. Nohl, p.266; ETW, "SCF”, p.212,

9. Nohl, p.277; ETW, "SCI", p.225.
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sujet de TobCissance obligaloire a une loi contraignante, que cetie dernicre
prenne la forme morale d'un impératil’ catégorique s'imposant i la conscicnce
ou la forme I¢gale d'un ordre junidique. Or, puisque la loi ¢st opposée i
Iamour par la lorme sculement et non par le contenu visant le bien moral, ¢n
cédant & lamour, c¢lle ne perd que la forme aliénante d'une domination
extéricure au sujet.  PFackenheim €met un commentaire pertinent a ce sujel.

L4 'Y g - " - l‘ - ‘. y et - -y

Manifestement, Hegel consacre & la positivite une  place

Iegitime quoi que subalterne, & lintéricur de toute religion

véritable, ot cest dailleurs le cas dans la Phénoménologie,

sce.d, chap.3. (...). Unc doctrine ¢t un contenu regoivent la

forme positive d'une lot soctalement valide ¢t ayant le caractére

de quelque chose qui existe et qui est essenticl pour chacun, qui

st en vigueur ¢l contraignant. Or, scule la forme st positive,

lc contenu Clant Ie vrai esprit”. "La Bible”, ajoute Fackenheim,

"comportc unc telle forme de positivité..."<10>.
Ainsi [a "positivite” peut bien caractériser la forme de la loi sans qu'clle aftecte,
pour autant, son contenu moral. I2n dernicre analyse, 1a loi ¢t 'amour ne visent
que fa conformité¢ du singulicr & I'universel.  Cependant, cetie conformité revét
laspect d’une exigence "positive” au niveau de la loi ¢t celui d'une réconciliation

1=

spontancée au nivcau de 'amour.

Pour ce qui cst de la différence entre amour ¢t la justice, clle cst surtout
déterminée par la maniére de concevoir les relations intersubjectives, Famour
anticipant la réconciliation avee ['antre dans le cadre de 'unité de la Vie et la
justice consacrant plutdt le principe de la division ¢t de la séparation des
partics au sein de la Vie. Au-dela de la division entre la justice ¢t Vinjustice
qui cst destinée surtout 3 lonctionner dans la vic pratiquc des sociétés, Jésus
propose unc ¢lévation par 'amour jusqu'a la réconciliation de la Vie avec elle-

méme. Le salut des ames individuelles qu'envisage la foi chrétienne, sera unc

10. E. Fackenheim. The Religious Dimension of Hegel's Thought, Indiana
University Press, 1967, p.156. (Trad. pers). ’
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des retombées béndfiques de cette réconciliation par amour gqu'on ne saurait
atteindre par la justice. Dans ce contexte précis de Tamour, sinserit fa doetrine
chréticnne du pardon comme une transcendance de la justice ¢t du chitiment.
Par conséquent. c'est faute d'amour gue les plus droits des humains Epousent 1a
cause de la justice comme une alternative @ Pimpuissance ot & Finsulfisance de
l'elfort unificateur de la Vie. Or.

"le chitiment en ¢quivalence avee le crime est e principe sacré

de toute justice, le principe méme sur lequel tout ordre
politique (Sraarsverfassung) doitl reposer”<11>,

ar contre, le régne de lamour réconcilic la Vie avee clle-méme par
lintermédiaire du repentir ¢t du pardon. ¢t ce contrairement a la "juste”
néeessitd du chitiment. Car aussi juste quil puisse ¢étre. le chiiiment ne
parvicnt qua réallirmer lc pouvoir ¢t la validité de la loi, cotle demidre se

présentant loujours dans un rapport d'hostilité au transgresseur cl. par suite,

n'aboutissant jamais & réconcilier la Vie avee elle-méme< 12>,

La prisec de cbnscicncc du lien organique qui rassemble les individus
humains ¢t lacceptation subséquente d'un mode correspondant de socialité
fratcrnelle, brel, Vamour comme l'unité de la Vie rétléchic en cllc-méme,
dépassc nécessairement le principe de la justice lequel repose sur le mainticn de
la séparation des partics. L'amour est lucide 1i ol la justice est aveugle<13>:
il rassemble et réconcilic cc qu'clle sépare ct divise. La justice cxige la
négation de¢ 'injustice positive alors que 'amour. dans la Torme du pardon, va

au=dela méme de cetie négation.

"Lorsque-la divinité régne sur toutes les délerminations, tous les
droils sont supprimés (aufgehoben)” <14>.

11. Nohl, p.271; ETW, "SCF", p.218. (Trad. pcrs).

12.  Nohl, pp.278-279; ETW, "SCI", pp.226-227.

13.  CI. Nohl, pp.278-279, pp.288-289 ¢t p.293, ou IXI'W, "SCI, pp.224-227;
pp.238-239; p.244; :
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Le christianisme ne saurait devenir BEtal sans se trahir fondamentalement,
justement pour la raison suivante: 'amour qu'il préconise se situe au-deld de
lout systeme de Justice qu'un Ltat serait en mesure d'envisager.
"Pour ¢largir le probléme”, se demande A Peperzak. "'amour

¢t I'litat peuvent-ils exister ensembie, ou y-a-t-il un destin qui
suscite un contlit entre eux. de sorle qu'ils ne puissent pas

’

s‘unir en une belle unité?’ <15>.

LN

Jesus exige que Von "s'Gleve au-dessus du domaine du droit, de la justice,

~

de I'équité (...), au-dessus de la sphire entidre de la propriéié"<16>. Au-deli
du principe de la justice, le jeune Hegel propose la forme supéricure de
l'amour (chrétien) comme "transcendance de la justice pénale’<17>. Quand
chacun scra prét & céder sa part, il n'y aura plus personne pour sen cmparer;
I'amour qui donne est de loin supéricur —quoi que moins ellicace= i la justice
qui partage. Cependant, faute damour, il faut se contenter d'un simple régne de
justice plus ou moins perlectionné, tout en se consolant d'un perpétucl cspoir
d'atiénuer autant que possible les cxeds ¢t Jes crrances de la société humaine.
La justice devra alors &tre d'une rigueur cxemplaire, ou ne pas &tre du tout.
Amsi, en réagissant contre Uinjustice. clle impose la menace comme une lorme

préventive contre l'éventuzlité d'actes illicites, ot e cas ¢chéant, ¢n chite ¢

G

coupable. Or, dans I'un ¢t l'autre des deux cas, la justice reste, cn-decd d

7

Yamour, un¢ négation mais aussi unc allirmation de I'injustice dc la Vie enve

clle-mEme.

14.  Nohl, p.397. ‘
15. A. Peperzak, Le jeunce Hegel et la vision morale du monde, La Haye,

Martinus Nijholtf, 1960, p.212.
16. Nohl, p.274. '
17. CI. Nohl. pp.276-278; ETW, "SCF", pp.224-226, notamment le titre quc lc
traducteur ‘T.M. Knox a choisi pour I¢ Iragment en question et que nous
venons de citer.  Le développement de la doctrine hégélienne de Pamour
dans les pages qui suivent est dircctement inspiré de ce méme [ragment.
Cl. Nohl, pp.276-301; ETW, "SCF", pp.224-253.
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En cflet, si Pintention du transgresseur de la loi ¢tait d'en finir avee la vie

de Tautre, il n'est parvenu réellement qud détruire la sienne propre., car la Vie
(la sienne) n'est pas diflérente de la Vie (eelle de sa victime) du Tait méme que
la Vie (toutes Ies vies) se rapporte & la méme source divine<18>. Du point de
vue de la towlitd de la Vie. ¢'est par un scul ¢l méme processus quune vie
particuli¢re en est conduite & 1éser une autre. Ce n'est done qu'au niveau des
deux vies particulieres que Uon peut parler de coupable ¢t de victime ¢t que le
langage de la division acquiert sa pertinence. Le principe de la justice repose
fondamentalement sur un partage exact des lots individucls et. par suite. sur la
distinction sus-mentionnéce entre le coupable ¢t Ia victime ou entre olfense ot
loi. Ce que lo transgresscur de la loi, dans un Slan d'arrogance. parvient &
détruire. c’est sculement laffinité de la Vie envers clic-méme qu'il transforme

par son acte cn une hostilité ouverte.

Par contre, amour est le sentiment d'unc participation spoatanée au tout
de la Vie, donc lc sentiment de T'unité de tous, alors que la justice —qu'elle soit
entendue  positivement comme  un systéme  juridique de lois ou  définie
théoriquement comme la remise exacte & chacun de ce qui ui est di~— découle.
ainsi que linjustice dailleurs, d'unc {ragmentation &goiste de Iunité originaire
de la Vie. L'amour réconcilic la Vie avee Vollense ¢égoiste contre la Vie alors
que la synthése recherchée par la justice correspond au tricmphe d'vnc loi
sévére contre un ennemi coupable. Réprim¢é mais non réconcilié pour autant
avee la loi, le malfaiteur s mainticndra dans le méme rapport d'hostilité i
I'égard de la Vie. En elfet, en réaffirmant la suprématic de la loi, e chatiment
n¢ corrige pas l'intériorité de Polfenseur, ne ke réconcilic pas avee la Vie. La loi

ne fait que repousser Follense en la retournant contre loffenscur. Ainsi, pour

18. Nohl, p.280; ETW, "SCF", p.229.
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rétablir e droil, la justice se contente de supprimer Toffense d'une manicre
extéricure seulement. Cependant, la tension persistera a Uintéricur de la Vie
scindée par la force du erime ¢t seul Famour peut réconcilier intéricurement la
vic avee clle=méme: le repentir et le pardon surmonteront alors la permanence
de T'hostilite. La justice s'exerce d'autant plus que 'unité de la Vie est rompue
¢t atomisée: le but de son intervention ¢lant I'égalité entre les parties de la
division, clle ¢xige que le chitiment du coupable corresponde i la 18sion subic
par la victime alin que soit rétabli le droit<19>. En somme, lc moralisme aussi
bicn que le juridisme tendent & supprimer Iattitude criminelle ou égoiste d'unc
manicre "positive”, cest-ddire ¢n imposant & la cénscicncc (ou & la personne)
des lois ct des normes 4 obéir. Par contre, Yamour triomphe de I'égoisme ¢t du

crime ¢n surmontant Fopposition méme entre la loi universelle ¢t le vouloir

19. Ce n'est que dans l'ocuvre de Berlin que Hegel &labore unc théoric
systi¢matique du chitiment, qui, certes, va a l'encontre de sa doctrine de
Yamour telle quon la trouve notamment dans Fécrit intitulé par Nohl,
L'esprit du christianisme et son destin. D'aprés la Philosophic du droit,
ta tache punitive reléve de 'universel ot non de lindividu 16sé, car le droit
de la victime est un droit général &tabli ot prowégé par linstance qui
représente 'universel, & savoir VEtat. A vrai dire, la victime ne tire avcun
avantage positil du chitiment du coupable 4 part la satistaction morale d¢
voir régner I'état de droit. La partic essenticllement 1ésée étant universel
ou le droit c¢n général, lindividu particulier est simplement —et
accidentellement— la victime cmpirique du délit. Le crime, alfirme
Fautcur de la Philosophic du droit, st "une violation du droit en général”,
(Ph.Dr, #.102, add, p.146). II s'ensuit que lc tort subi par la victime du
delit ¢st primordialement une atteinte i l'universel, auquel scul reviendra
alors la tache de réallirmer la validité de la loi en chatiant le coupable.
C’est pourquoi la vengeance qui est Faction d'unc volonté obstinément
subjective reste insufhsante. Un acle de vengeance - constituerait un
sccond crime a I'égard de 'universel puisquen se vengeant l'on prétend
¢tre la partic essenticllement Iésée ct I'on prend également sur soi la tiche
de rélablir Ie droit. Autrcment dit, on ne reconnait plus Funiversalité du
droil, ce dont était coupable, lui aussi, le transgresseur de la loi. Chez les
peuples  non  civilisés, c'est-d-dirc non parvenus au principe  de
Funiversalité, la vengeance est perpétuelle et sans fin (Cf. Ph.Dr, Ibid).

- La réflexion hégélicnne sur la vengeance met ¢n évidence 'universalité

du droit et la primaut¢ juridique accordée 2 'Etat. Méme les penseurs le

lus individualisies ne peuvent que concéder sur ce point que soit délégué
a I'Etat le droit de punir.

~
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subjectif.

Manifestement. a question morale a préoceupé Hegel tout au long de sa
carricre  philosophique. 1T en traite dans ses ferits de jeunesse. dans la

Phénomeénologic, dans la Philosophic du droit ot dans 1. Uncvelopédic. sans

oublier les divers manuscerits ot les cours enscignés,

A Tranclort, on a vu l¢ jeunc philosophe suivre implicitement unc
hiérarchic des doctrines morales, classant lob&issance irrélléchic au plus bas
degré, apres lc rationalisme formel et le juridisme<20>, i leur tour jugés

inléricurs a la vitalit¢ de "amour préché par le Christ.

»

Dans ses Gerits uliérienrs, Hegel déplore Vinsullisance d'une moralité
individuelle réfractaire & luniversalité éthique. Au niveau pré-éthique, pour
décider d'unc action morale, Pagent s¢ met devant une multitude de choix
possibles, emploic certains critéres de prédilection, sc détermine et procéde @
'exécution de sa volomé. Hegel juge abstraite une telle deseription de Vagir
moral vu qu'elle ne tient pas compte de Funiversalité de Uesprit éthique incarné
dans dcs mocurs ¢t des nrormes précises.  Kojéve ¢lucide avee perspizacité la
position morale de Hegel:

"1l n'y a pas de philosophic morale de Hegel (qui est hostile aux
moralistes); sculement une philosophic de la morale. Scul
axiome, l'individu doit vivre conlormément aux mocurs ¢l aux
coutumes du peuple dans lequel il vit (lant que les mocurs de
ce peuple correspondent au Zeirgeist, c'est-a-dire tant qu'clles

sont  solides, résistent aux criliques ¢l aux  atlaques ’
révolutionnaires)'<21>.

£
C

_'essence de toute moralité étant une reconnaissance tacite de la nécessité
¢ justilier I'agir humain par des principes objectifs ¢t supra-individucls
ndépendamment des motivations subjectives, une morale  d'obéissance
crait de loin préférable a l'abscnce méme de moralité, conséquence
inistre d'ung valorisation généraliste de YVarbitraire.

]

A. Kojéve, Op.Cit, p.65.

o
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Kojeve va jusqud conclure qu'en dernicre analyse, sclon la thése éthique de
[legel, "Thomme ne peut (...) apparaitre sur lerre qu'a Vintéricur d'un
troupcau”<22>. L comportement moral est pratiquement, sinon délerming,
du moins oriecnté par lesprit général de la sociClé, lequel  demcure

fondamentalement un malgre les décalages d'dge, de classe ot de culture, qui
distinguent les individus. Toul membre de la socidté est plus ou moins i
Funisson avee l'esprit de son temps. Dans son article "Freedom and social
categories in Hegel's ethics”. 'T. Pinkard illustre adéquatement ce point de
vue<23>: si la moralité (kanticnne) s'impose comme un devoir-Gire (Sollen),
I'éthicit¢ (hégdliennc) cst un esprit dans son clfectivité (Wirklichkeit). En
somme, "Kant aurait voulu cnscigner aux Allemands ce qu'ils devaient penser ct

comment ils devaient agir, Hegel leur expliqua ce quiils pensaient ¢t comment

ils agissaicnt en réalitd"<24>,

Par opposition a I'déal moral-rationnel inspiré de Kant, qui domina les
Cerits de Ia période de Berne, ot & Idéal chrétien qui fait son apparition i
Francfort, Hegel expose dans sa pensée déyeloppée linsuffisance politique de
Famour ¢t de la moralit¢ individuclle et découvre la notion incontestablement

plus riche ¢t plus réalistc de l'éthicité. Contrairement 3 l'impératil moral,

22, Ibid, p.13. Une telle interprétation du conditionnement éthique de I'étre

humain nous parait manquer de discernement quant i Vessentialité du
moment de la conscience individuelle, selon Hegel. Décrire la sociélé
¢thique comme un trotocau, dénote une absence ‘de spiritualité, de
participation libre ¢t d'effort individuel en vue d'unc apparicnance
spontanée a I'8re éthique. La spontanéité Cthique envisagée par le
philosophe est volontaire ¢t non instinctive. D'ailleurs, la société n'est pas,
pour Hegel, un rasscmblement numérique formé par une juxtaposition
aveugle ct instinclive d'individus dépourvus de conscience spirituclle. La
métaphore du troupcau ¢st certes mauvaise ¢t ne convient pas pour
¢lucider la conception hégélienne de I'éthicité.

25.  Philosophy and phenomenological Research, #.2, DEC.86, pp.209-232.
CI. tout particulicrement pp.221-223.

24, Cf. W. Ebenstein, The Great Political Thinkers, 2d Edition, Holt,
Rinchart and Winston, Inc, New York, 1965, p.322. (Trad. pers.)
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I'¢thicité hégélienne n'impose pas i la conscience individuelle des lois formelies
sans liatson avee la spontanéit¢ de Thomme. Lo dualisme kantien tourmente la
conscience indéeise entre sa propre inclination naturelle ¢t le respecet de la loi
rationnefle que le devoir exige. Dans ce contlit indluctablement inhérent i la
conscicnce kanticnne, une tendance doit foreément vainere lautre. Or. Tlegel

ne prome pas une moralité fondée sur la scule base du devoir. mais plutot Ia

t

uppression méme de cette opposition entre Ie devoir ¢t le penchant naturel.
. L'antagonisme ne doit pas se situer entre un devoir (objectil) et un vouloir
(subjectil), mais entre cette opposition méme et son dépassement. Sinon. tant
que la conscience individuelle s'acharne & percevoir le devoir moral comme une
entrave d sa liberté et tant que le devoir n'est pas réconcilic avee la conscience
autonome comme [aisant partic de son cssence ¢l de sa liberté rationnelle.,

inutile de rechercher la [8lichté.

Le cas le plus saillant dont nous choisirons de traiter alin d'illustrer le point
de vue Cthique de Hegel, cest ta relation du mariage. A premiére vue, le
mariage a ¢ caractére d'unc option exclusivement privée. ne dépendant que du
libre arbitre des partenaires. Mais en Elaborant sa conception éthique du
mariage, Hegel entend dépasser celle de Kant sclon laquelle le mariage reléve
d'un choix individuel réciproque formalisé par un contrat 18gal<25>_ llegel ne
nic point I'aspect contractucl du mariage, ni d'ailleurs I'importance de la liaison
physique ct des autres composantes de la vie matrimoniale.  Cependant, ce qui
imporle ici c¢ n'est pas d'Gnumérer les divers aspects de union conjugale mais
d’en &tablir le fondement, Une lois consacrée, la relation éthique du mariage

devient une institution spirituelle faisant partic de la vie effective de Tesprit

25. CI. Mulaplwslquu des moeurs, (trad. Philonenko), Paris, Vrin, 19717 1&re
parti¢, "Doctrine du droit”, pp.156-159.
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dans le monde. Dans ocuvre de Berlin, Hegel présente le mariage comme la
” - .. . PR ! . . Y. . ‘ - ¥ .
substantialite  immdédiate de lesprit (). son unité sous la forme du
sentiment”<26> ol la Haison spirituelle ¢t la laison naturclic ne lfont qu'unc.
Si pour Ia pereeplion bornée I mariage de deux dtres individucls est un
¢vénement privé dénué de toute dimension sociale ou politique. toutefois il n'en
¢St pas ainsi de linstitution méme du mariage en tant qu'elle transcende les
variations psychologiques ¢t cmypiriques des couples.  En outre, Hegel critique
la conception purement Iégaliste qui réduit le mariage 4 sa forme contractuclle
sans ¢gards & son contenu spirituel.

"Un contrat a pour fondement le libre arbitre des individr.s, leur
opinion, leur consentement libre et explicite. Ce qui, par voie
dc_constquence logique, a pour résultat de détruire le- divin
oXistanl _en_soi ¢l pour soi. son autorit¢ ¢t sa majosed
absolues"<27>.
Lin effet. est objet de contrat, selon Hegel, c¢ qui ne dépend que du libre
vouloir des contractants.  Un contrat n'a de valeur qu'aussi longtemps qu'il

-~

réponde i V'intérét de Pune et de Uautre des partics concernées. Or, les intérét

/3

¢tant de nature passagdre et égoiste, il serait paradoxal de londer le mariage
sur le contrat méme qui le ormalise sans que, pour autant, il puisse cn assurer
Ia durabilité ¢t le borhcur. Est-ce raisonnable de fonder une relation durablc,
ou du moins destinée & durer, sur un simpic ¢lément passager? Le philosophe
ira méme jusqud conclure que la passion amourcuse est hélas trop précaire

pour pouvoir fonder Ie mariage. Car unc fois comblE, le dé&sir s'éleint ou

o’
Cor

sallaiblit ¢t, en général, la passion s'avdrc &lre sujetic aux vicissitudes du
temps.  Nul ne peut garantir la constance de scs sentiments. A cet égard,
Mendelssohn avait mis cn doute la pertinence de soumettre 3 des contrats des

Cléments subjectifs dont on ne saurait prévoir I'évolution, tels la loi, amour,

- 26. Ph.Dr, (Derathé). #.158, p.199,
27, 1bid, #.258. p.259.
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Fopinion, les convictions, cle<28>,

Sclon Megel. ce qui maintient la vie du mariage ¢est essenticllement le
respect méme., par-deld toutes les (luctuations allectives, de la nature ¢thique
du lien conjugual.  Autrement dit. plus que la simple disposition sentimentale.
c'est davantage la prise de conscience de la gravité éthique du mariage qui le
préserve de la déeadence et de la dissolution.  L'elfondrement du MENAZLe SeTit
mnterprété comme un échee pour le couple qui n'a pu assumer la relation ¢t non
comme un indice de la défaillance de Vinstitution elle-méme. ors du mariage.
fes deux individus devienuent les extrémités d'une relation indissoluble qui
désormais 2 unc existence autonome ¢t ne dépend plus de leurs humeurs

passagcres. (Uest pourquoi. d'ailleurs, le philosophe ne relie pas e sort Cthique

de Tinstitution familiale aux circonstances empiriques du ménage conjugual,

Sachons, pour micux l¢ comprendre. que Hegel ne favorise nullement la
lragmentation laique ¢t individualiste de la vie &thique, que pour traiter du
mariage il a donc recours a des considérations globales sur le bien-gtre général
de la towlité socio-politique.  La cohésion sociale est-elle, & cet égard.
compatiblec avec des valeurs loncicrement  individualistes? Quel  Dbonheur
personnel, conjugual, familial ou social peut-on espérer quand I'attachement i

Fintérét &goiste prime sur la reconnaissance des valeurs Cthiques<29>7  lin

28. Mendelssohn, Jerusalem, oder iiher religiose Macht und Judenthum,
p-297. CL. &galement Nohl, p.192; Positivité, p.78 et p.84: "sur lc droit de
toul individu et de toute société au ch:mgcmcm dc leur conviction” ct "les
citoyens aclifs en- malicre de doctrine”; CIL également ETW, p.119,
nolamment la note #.20 de T'M. Knox. Dans Mendelssohn, Sclections
[rom his Writings, Edited and translated by E. Jospe, The Viking Press,
New York, 1975, Cf. pp.27-28.

29. Malhcurcusement, I'humanité contemporaine qui est si ardemment en
quéte de justice ¢t de bonheur ne peut en aspirer qui une lorme
relativement médiocre.  Les  sociétés  oceidentales  contemporaines,
hitivement  laicisées ¢t fonciGrement  individualistes,  s'cxaspérent
aujourd’hui & contourncr une crise Cthique qui élait prévisible par le
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méditant sur le mariage. e philosophe vise implicitement une  meilleure

organisation sociale, quitte & y sacrilier la satisfaction des caprices individucls.

lin  conclusion, retrouver  Tharmonie  perduce entre les  tendances
individuclles d'une part et les exigences de la socialité d'une autre. telle est. &
notre  avis, la  thématique centrale de la méditation  hégélienne  sur
lindividualisme moral.  La réconciliation souhaitée entre la  conscience
autonome ¢t 'impératil’ moral existe immédiatement au niveau de la vie éthique,
ou la’conscience individuelle s¢ conforme, ¢n tbulc sérénité ¢l sans manilester
beaucoup d'obstination, a Tessence universelle, De cette conformité, nait le
principe d'unc identité supra-individuelle supra-individuelle. En lVexhortant au
respect du devoir rationnel. la moralité certes cnnoblit ¢t gratific la conscience
individuelle en Penjoignant méme & adopter une attitude de modestic ol de
docilit¢ & I'égard de la loi. Mais loption morale demeure foncidrement
insullisante en raison de Vindétermination de son contenu formel. Par contre,
la Sirrlichkeit s'adapte micux aux besoins de la vie sociale ¢t aux variations des
cultures ¢t prédispose par-la méme la conscience individuelle 3 vivre en
harmonic avee I'csprit général du peuple, sans avoir a subir le fardeau d'un
choix maral pur ct simple qui I'opposerait i elle-méme en tant ‘que vouloir
subjectil devant sc soumettre i l'aulorilé.d’une raison Iégislatrice. Llesprit
¢thique Epargne au sujet individuel le déchirement ct Iindécision théorique
cntre plusicurs options morales. Or, cet esprit éthique existe en harmonic avee

Vesprit religicux lequel se trouve appropri€, conservé et défendu par I'Eglise.

philosophe il y a plus d’un siécle et demi. L'origine du probléme réside
dans unc laicisation sociale ¢t politique qui s'est elfectuée au détriment des
licns organiques qui rattachent la religion 4 la vie sociale dans son
cnsemble et a 'achévement de celle-¢i dans I'Etat.
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(Test pourquoi, daillcurs, a I'époque préccdant de prés son arrivée { léna,
Hegel n'envisageait aucune vocation moralisante de I'Hiat afin de ne pas susciter
une concurrence pedagogique entre linstitution publique ¢t glise.  Car pour
devenir  publique et olficicl.  l'enscignement moral  professé par  'liglise
néeessiterait Uingérence  politique de institution  religicuse sous la forme
"positive” d'un despotisme  théocratique que le philosophe tenait surtout 3
Cewrter. 11 fallait donc séparer la vocation moralisante de I'Eglise de celle.

I&gilférante, de 'Etat. Dans le deuxitme cours de La philosophic de esprit

d’léna (1805-1806). l'on voit méme Hegel associer la "moralité” individuelle au

principc moderne de la subjectivité autonome ¢t élever ainsi au-dessus de la
belle otalité harmonicuse que le 8 s ¢ de la vic ¢thigue cnvisageait encore
comme absolue<30>. Cependant, & un stade plus avancé de son évolution
intcllectuelle, Hegel fera de la nature spirituclic de Fltat ¢t. subséquemment.
de I'inséparabilité dans la vie d'un peuple. de Ia religion et de la politique. le
point dappui de sa doctrine théologico-historique ¢t de ses applications
¢thiques. Le philosophe découvrira dans 'éthicité e point de passage nécessaire
de la moralit¢ individuelle a la citoyenneté politique et de la religion pfi Ce ot

subjective & la religion du peuple.

L'enthousiasme hégélien pour lidéal d'unc religion nationale (Volksreligion)
associ¢e indissolublement & la notion organique d'un esprit du peuple
(Volksgeist), ¢st d’'unc importance exceptionnelle pour saisir sa conceplion di

I'Cthicité, dont il proposc la détinition suivante dans la Phénoménologic:

”]b monde Ethique n'est rien d'autre que dans la réalité cffective
dbpt.ndanlc des individus, l'unité spirituciie absolue de leur
essenee”<31>.

30. Cf. Rea[phdo.sophte. pp.94-95.
31. Phén, I, pp.289-90,
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Dans Tordre de Févolution "phénoménologique” de la conscience. e monde
Clhique immédiat prt-existe & Féveil de la conscience morale.  Comme

Fexpliue Te traducteur et le commentateur de la Phénoménologice. 1. Hyppolite,

"celte prise de conseience (morale) est d'ailieurs la source de
nouveaux  déchirements;  lindiviku ne retrouvera que
peniblement  cetle  substance  éthique  avee  laquelle il se
conlondail immdédiatement”<32>,
L'individu singulicr ayant "immdcdiatement son existence dans Pordre éthique
réel ou dans I¢ peuple”<33>, le sujet moral cst -d'embiée imprégné, voire
fagonn¢ par Faction de Flithos social ¢t ne parviendra que dans une phase
ultéricure i la maturité et a lautonomie.
"La moralit¢ considérée ici est seulement le résultat d'une
¢volution de la conscience individucils: mais clle est aussi un
moment du devenir de Uesprit, une intuition morale du monde.
caractéristique d’'unc culture”<34>.,
Apres la perte du monde éthique immédiat, la conscience morale individucelle
sappréte a une reconquéte réfiexive de l'ordre éthique. La moralité cesse alora
d'Ctre une adhésion irrélléchic aux moeurs établics pour devenir une recherche
consciente de l'essence morale ct, 3 la rigueur, une remise en question des
valeurs regues. Eventucllement, Thostilité du "cours du monde” finira par

- -

tourmenter la conscience révollée contre toute essence étrangére i la sienne ot

G

soucicuse de s'épanouir authentiquement ot librement.  La réalité effective est

"unc loi par laquelle lindividualité singulicre est opprimée, un
ordrec du monde, ordre de contraintc "¢l de violence qui
contredit la loi du cocur”"<35>. )

Or. "la loi du cocur” doit reconnaitre’ Vimpertinence politique de ses réverics,

32, 1bid, p.293, notc #.14, de I. I-Iyppolitc. Dans d'autres notes pertinentes
au meme sujet, Hyppolite va jusqu’d dire que dans 'ocuvre d'Iéna, Hegel
semble revenir & unc valorisation plus positive de la moralité, Cf. Phén,
I1, pp.12-13 ainsi que les notes #.4, #.8 et #.14.

33.  Ibid. p.293.
34.  Ibid. pp.293-296, note #.19 de J. Hyppolite. . —
35

. Ibid, p.305,
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Fimpossibilit¢ que sa moralilé subjective devienne Ltal (Sraar) ou acquivrre un
statul recomnu (Zusrand). C'est pourquol elle ne doit pas continuer a entretenir
le méme rapport d'aliénation qui Fopposait & Fordre ¢thique. 1o philosophe
¢voque el lirréalisme ot Vimpuissance de tout subjectivisme sentimental ou
utopique qui chercherait & redresser les torts du monde en voulant imposer sa
propre "loi du cocur”. Lo désenchantement cst da racine de cetle attitude
idCaliste dont l¢ personnage-type qui a servi de modéle a legel est. selon ).
Hyppolite. "le Karl Moor des Brigands de Schitier, ce Karl Moor qui méprise
toutes les conventions..."<36> ¢t qui est en quelque sorte un "brigand ¢thigque”
représentant  lidélement  le renversement  rousscauiste des  valeurs

conventionnelles de 'armature sociale<37>.

L.a révolte morale de la conscience de sof aliénée qui “se heurte a un destin

sans justilication”, consiste & s¢ dresser contre cet ordre

£on

brutal. & unc néeessit

-

oppressil "en voulant faire régner la loi du cocur”<38>. §'¢prouvant clle-méme
dans cetie "relation de scission”<39> par rapport & la réalit¢ impitoyable du
monde ambiant, lindividualité "n'a aucune conscience de sa propre origine cl
son essence est plutdt d'ére pour soi-méme, ou d'étre fe négatil a I'égard de cet
en-soi positif’<40>. Or, pour s'épanouir, la loi du cocur doil admettre la

nécessile de sa propre aclualisation. Mais

88

2]
G

"la lot du cocur, justement par le fait de son actualisation,
d'Ctre lot du cocur”<41>.

7
[ ¢]

Car, cn opérant pour changer le monde. —cc 4 quoi d'ailleurs clle ne saurait

¢chapper, son intérét méme 4 modilicr Ta réalité positive 'enjoignant & sy

36. Ibid, p.303, notc #.38 dc J. Hyppolite.
37. 1bid. :
38. Ibid, p.304, note #.39 dc J. Hyppolitc.
39. Ibid, p.303.

40. Ibid, p.304.

41. Ibid, p.305.
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opposer par Taction=- la conscience individuelle révoliée se conforme & la
nécessite dagir.  Lin oréalite. st la lot du cocur pouvait se contenter de
simplement &tre loi du cocur, elle naurait pas recours a laction on vue de
redresser e cours du monde. I s'ensuit qu'en aceeptant d'agir, l'individu
reconnait la pertinence d'une concrélisation essenticllement sociale de son
cssence individuelle:

"1/individu, par lc lait d’'exposcr son ordre propre ne le trouve
plus sien (...). parce que opérer signific: poser son essence
comme réalite cllective libre, c'est-a-dire reconnaitre la réalité
elfective comme son cssence”<42>,
Lin actualisant sa propre loi ¢t en opérant simultanément contre celle du monde
telle quiclle se présente, Vindividu invite implicitement scs semblables & joindre
feurs clforts anx siens, feur essence & la sicnne, i adoptcr sa vision desg choses.

bref. a former un ensembic uni. animé par une préoccupation universelle

v

commune. En outre, Faction exige la conformité & des normes précises, entr
autres, "une discipline qui soumettrait individualité & des régles”<43>. Ainsi.
en s'appliquant & l'action, "T'individu a pris congé de soi-m&me, il grandit pour
soi comme universalité et sc purific de sa singularité”<44>. Or. vu que la
d¢marcation initiale de individu par rapport au cours du monde n'élait qu'un
moment abstrait précédant le recours & l'action, I'en-soi originaire qui forme le
contenu déterminé d'un individu quelconque, ne se concrétise que dans et par
Vagir cllectif. Mais unc [ois extériorisé dans I'action, le contenu individucl -
entre ¢en rapport avec l'universel. Hegel formule ainsi une théorie de Paction
sclon laquelle la portée universelle d’une opération individuelle démontre
Iaspeet contradictoire de tout isolement de lindividualité. Toutelois, la

probiématique de I'dssence individuelle révoltée contre lordre du monde —que

42.  Ibid. pp.305-306. |
43, Ibid. p.304, notc #.41 de J. Hyppolite.
44, Ibid, p.305.
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nous venons  d'évoquer-- nous  oblige 4 nuancer cette notion d'essence
individuche, & chercher a la connaitre puisque sa révolle constitue en elle-meéme
une preuve quiclle n'est point réductible & Funiversalité ¢t quau moins 3 ses

propres yeux clle est reconnaissable ¢t intelligible.

Manifestement. la tension ost perpétuelle dans le monde soctal  entre
lassimilation collective ¢t Poriginalit¢ individuclle. Pour ¢e qui est de Taspect
objectil’ ¢t politique de cette tension, Phégélianisme consacre e triomphe de
Uuniversel. de Plitat et de la sociGle en général. au détriment de Vindividualite
naturclle. Par contre. dans lintériorité de Fesprit individuel. la réconciliation
s'opere entre les deux ¢dtds par Uetfort unilicateur de Famour ou par adhésion
a cc que llegel appellera  uhiéricurement Fexprit - Cthique  (Sierlichkeir).
Linégration sociale exige le régne de la justice alin que les droits dex uns
n‘empidtent pas sur ceux des autres<45>: une lension réciprogue persiste
mdétiniment, au niveau de I'Gtat social, entre le crime ot la loi. A son tour.
Vindividualité ¢st cllie-méme un champ de conllit entre 'égoisme ot Fouverture i
Vuniversalité. La justice tend a résoudre les conlradicliuns inhérentes 4 la
sociClé par I'entremise des lois, alors que Iamour réconcilie, i Uintéricur méme
de 1a conscience individuelle, Tunité de la Vie ot les différences qui existent au

sein de cetie unité. Oter & I'amour sa vitalit¢ ou a la justice sa vigucur,

.-

»

plongerait les sociétés humaines dans unc grande détresse morale, soit dans les

cle

réveries utopiques d'un amour généralisé mais incllicace. soit dans un ordre

IGaaliste ol les relations humaines sont régics par des normes rigides ot
o o =

45. L'universalité du droit illustre Fincohérence de tout discours sur dc
rétendus droits individuels.  En réalité, dés quion énonce certains droits
individucls comme devant appartenir & Uindividu ¢n géncral, l'universalite

cst lmphcllumgnL rcconnue.  lLa notion méme du droil cst dune tedle

universalité qu'on la trouve d’'embléc incompatible avee le point de vue
individualiste.
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alicnantes, voire inhumaines.

Il existe elfectivement une interaction au sein de la dualité universalit¢-

singularit¢, incontestablement plus influente ot plus déterminante du coté de

I"'universel, et ce dautant plus qu'un individu singulicr est davantage lagonné par

son milicu quiil n'est lui-méme capable de le transformer<46>. Par rapport a

F'universel, la nature de l'individu consiste,

soit 4 "Gtre T'universel” cest-d-dire & "conlluer calmement ct
immédiatement avec cet universel qui est présent ici comme
mocurs, habitudes cle... de fagon 4 se fondre avee clles”™. soit &
"s¢ comporter comme étant opposée  clies ¢t done plutdt & les
bouleverser (...) & ne pas les laisser agir sur soi..."<47>.

En réalité,

40.

47,
48,
49,

"st de telles circonstances, de tels modes de pensées, d
mocurs, ¢n somme un el Slat du monde, n'avaicnt pas &t

aucun doute Uindividu ne serait pas devena ce qu'il est’<48>,

Mais "pour pouvoir sc particulariser dans cet individu-ci —ct
cest un tel individu quiil s'agit de concevoir— I'état du monde
devrait '¢tre particularisé aussi lui-méme en $0i ¢l pour soi, ¢t
avoir agi sur l'individu dans cctte déterminabilité particuliére
quil sc scrait donnée: c'est sculement ainsi qu'il en aurait fait
cet individu déterminé qu'il est"<49>,

A moins qu'il ne s'agisse d'un individu historique, d’un héros ou d'un chel
fondateur dc nation, incarnant Ia destinée d'un peuple et se consacrant i
une action identique au mouvement de l'universel, 'individu est impuissant
face & l'universel et ne possede sullisamment d'énergic que pour I'assumer
¢t non pour l¢ renverser. Cf. LPH, pp.35-37. Sur la capacité de l'individu
historique. Cl. le commentaire de 5. Well, intitulé "La Philosophie du
droit ¢t la philosophic de l'histoire hégélicnne” dans Heegel ot la
philosophic du droit, p.11. -

Phen, 11, p.254,

Ibid, p.254.

Ibid, pp.254-255. Le sens de ce paragraphe est le suivant: lindividu subit
Iinflucnce d¢ Vuniversel ““d'unc’ maniére  exclusive, relativement  aux
circonstances d¢ son €volution personnelle.  Au niveau des multiples
individualités, 1'¢tat du monde n'est jamais sulfisamment concentré cen lui-
méme  pour quc son aclion soit unilorme; d'ot la diversité des
conditionnements subis par les divers individus et le caractére subjectif de
lexpérience que chacun d'cux fait de I'universel. Autrement dit, 'universel
s¢ particularise lui-m&me en universalisant Ie particulicr.




PAGLE 147

Nous avons montré comment Findividu, du moins dans un premier lemps

de sa relation & Vuniversel. dénongait Tordre universel comme une perversion

de Ta "loi du cocur”, c¢ qui le poussait d'ailleurs & agir négativement. & naviguer

pour uinsi dire contre courant.  lin réalité, toute action humaine a ceci de

négatit qu L“L présuppose insullisance du donné, limperfection du monde el

quil s¢ présente, dnnl clle prétend alors combler un vide ou corriger une
défaillance.

"Ce qui cst supprimé. c'est Vopposition d'un_but irréalis¢ et
d'unc réalit¢ cffective trouvée. L'opération unific ¢en clie tous
ces opposes <S0>.

Or, si 'on considére V'universel, non pas comme un ordre fixe ¢t donné¢ mais
comme Focuvre interminable d'une inlinité d'individus humains ou "loi de tous
les cocurs”. Ta conscience qui propose sa "loi du cocur” éprouve une résistance
de l1a part des autres dans la mesure ol sa propre "loi du cocur” contredit les
lots ¢galement singulicres des cocurs des autres. "Clest pourquoi clle trouve
abominables ¢l opposcs a ses excellentes intentions les cocurs mémes des autres
hommes"<51>. La "belle dme” morale est suseeptible d'hypocrisic dés lors que
son désenchantement vis-i-vis de lVordre du monde ¢l de la bassesse générale
qui y régne, la pousse a le rejeter en entretenant des illusions présomplucuses

sur sa propre ¢lévation morale. L'auteur de la Philosophic du droit rejetiera

loute optique individualiste e¢n matiére de liberté morale, assimilant plutdt a
unc vision ¢gocentrigue dépourvue de fondement objectil ¢t universel.

"Lorsqu'il s'agit de la liberté, il ne fawt pas partir de Vindividuy,
de la conscience de soi individuclle, mais uniquement de
I'essence de la consc ience de soi, car, que 'homme le sache ou
non, celle cssence se réalise par sa propre lorce ct les individus
ne-sont que des moments de sa réalisation”<52>,

50. Ibid, p.a....
51. Ibld, .307.
52. Ph.l)r, #.258, p.260.
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A vrai dire, T'opinion subjectiviste savere propice a4 Phypocrisic quand méme
clle exaite la justice:  des revendications  conflictuelles  s¢ pronongant
simultanément en Taveur du droit compliquent énormément la tiche de la
justice<33> & qui revient, en définitive, de déméler le vrai et e faux dans la

multitude des prétentions au droit<54>,

Létat civil exige Padhésion réfléchic ~ou du moins la soumission 1égalc--
des membres du corps social & des lois Stablies ¢t reconnues qui ne sauraient, i
ce titre, dépendre du gré individuel de chacun. En somme, 'on assistera chez le
vicux Hegel & une politisation accrue du rapport intrinséque de la dualité
individu-universel, qu'on vicnt d'cxaminer dans ce chapilre sous son aspect
théologique ¢t moral. comme un rapport d'amour. Or, on sapergoit que Ic
dépassement théologique ¢t moral de Vindividualisme conduit nécessairement i
son dépassement politique vu que I'amour reste trop subjectil pour incarner

toute la richesse objective de lesprit. Dans l'éerit de maturité gu'est la
i

Philosophic du droit. I théme de I'amour s'efface au prolit d'une notion plus

53. La situation conlemporaine cst ironiquement paradoxale: on s’acharne de
part ¢t dautre & revendiquer incessamment des droits, c¢ qui laisserait
croirc que le monde enticr est épris de justice ct de raison; or, cc qu'on
revendique —-ct le fait méme de le revendiquer en est une preuve— est
souvent conteste par d'autres défenseurs du "droit”, toujours au nom d’unc
valorisation plus posilive de la justice et en vue de I'épanouisscment
général dc la société. Ne scrait-on pas alors ¢n train de confondre les
dcux notions  non-supcrposables du droit ¢t de Vintérét? Li réside
précisément la problématique inhérente & toute société humaine, i savoir
de quelle instance devrait relever la tiche de définir Ie droit ot de veiller a
l'exceution des lois qui en découlent?

54. Hegel explique qu'une société dans laquelle les disputes judiciaires font
rage est une sociCté moralement décadente qui aurait perdu sa cohésion
cthique. CI. & cet effet, Le droit nawrel, pp.67-68, ot llegel cite
abondamment Platon, La République, ITI, 404¢-405b: "1l cst vrai qu'avee
unc licence ¢t unc maladic croissante -dans le peuple, souvrent: de
nombreux cours de justice (...). Ceux qui sont &levés dans unc cullure
libérale sont contraints d’avoir une justice imposée par d'autres en tant que
maitres ctjuges (...) ¢ passent beaucoup de temps devant les tribunaux a
porter plainte ¢t a plaider”. CI. &galement, au méme  sujet,
Realphilosophie 1. pp.79-80.

1
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développée de lesprit objectif.  Locuvre de Berlin expose dans leur ordre
logique les diverses élapes de T'unification spirituelle des hommes. 1.a familie, la
soci¢ie civile. Ltat et Fesprit du monde. représentent les moments principaux
d'un dynamisme social qui est md, non plus par 'amour comme réconciliation
immédiate et spontanée. mais plutét par la négativité, par Ie conllit ¢t la

dissolution interne qui prédisposent 'esprit universel au Progres.

Vu son in.s"ul’l'isancc, la religion conduit immanguablement i Plitat. - 1 amour
chréticn scra dissolu. comme disposition morale ¢t subjective. par le processus
de son objectivation dans I'Etat. En effet, vu les ramifications Sthico-politiques
de toute religion, le christianisme comporte bel el bien une prédisposition

I'T:1at, alors que sa vocation originelle était de s'en s¢parer.

Cette contradiction constituera le théme du prochain chapitre.
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Chapitre troisicme
La contradiction chrétienne:
entre la séparation de I'Etat et la prédisposition a I'Etat.

Sclon K- Ilting, Hegel suivait la voic tracée par Kant en exigeant que
I'litat ait une base morale<1>. Mais en s'ingéniant & repenser 'harmonic entre
la structure politique ot l'ethos du peuple au scin de la Cité, la doctrine
hégclienne slinspire prolondément de Iidéal gree<2>. En outre. la basc
morale de Ilitat hégélien est primordialement de nature religicuse puisque Ic
philosophe congoit 'lStat en géneral comme une Emanation conerdle de la vie
Cthique dans son ensemble, laquelle est inséparable de la vie religicuse.

"La vraic religion et la vraie religiosité n‘ont pour source que la
moralit¢ sociale (...). hors de U'esprit social, on chercherait en
vain la vraic religion ¢t la vraic religiosité"<3>,
La conception éthico-politique de Hegel repose sur la thése de lunité de
conscicnce: "Il ne saurail y avoir deux conscicnces, l'une sociale, autre
religicuse”<4>, ajoute l'auteur de 'Encyclopédie.
"C'est une idée abstraite, creuse, de simaginer Tomme possible
que les individus nagiront que dans le sens ou suivant la lettre
de la législation ¢t non dans I'esprit de la religion qui régle leur
conscicnce mtime ot leur devoir supréme. Les lois paraissent en
celle opposition avee ce que la religion considére comme sacré,
labriquécs par les hommes; ¢lles ne pourraient résister de lacon
durable i Fopposition ¢t aux attaques de Vesprit religicux”<5>.
Le philosophe ne cesse de souligner dans ses écrits ¢t dans scs cours qu'il existe

unc correspondance  nécessaire, lant logique que  historique, entre  les

phénomenes religicux ¢t les grands événements politiques de I'histoire. Cette

. Cr. K-H. Ilting, "La forme logique ct systématique de la philosophie du
droit’, Hegel et la philosophie du droit, pp.39-45.

. CI. dans la deuxicme partic de cette étude, Ie chapitre intitulé "L'évolution

d'un idéal de jeunessc”.

LEnc. #.552, rem, p.294.

Ibid. p.293.

Ibid. p.293.

(B8
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correspondance est médiatisée par la vie ¢thique. laguelle. adaptée & a religion

du peuple, se conerétise immanquablement dans les structures de Ulat. Mais
avant de prendre forme dans la réalité éthique. ¢'est au niveau de la conscience
que Paccord initial a licu entre une croyance religicuse aequise o1 une structure
politique cnvisagée. lin cffet, une sagesse du monde s'enchaine i la sagesse
divine: de la croyance en Dicu découlent des devoirs Sthigues, une conception
ferme el précise de la spiritualité. de la liberté ot du droit. voire une
métaphysique générale de lexistence humaine dans le monde. Ainsi. le sujet
politique tirerait les principes de son action d'une mentalité globale i taquelle le
prédisposent d'emblée ses croyances religicuses,

La représentation de Dicu constitue done la base générale 'un

peuple. De ce ¢Oté. a religion est dans la liaison la plus étroite

avee Ie principe de I'Etat, I liberté ne peut exister que 1a ol

Vindividualité ¢st connue comme positive dans I'étre divin"<6>.

Or. si la religion fonde 'Etat en général, le christianisme fonde sclon Hegel
I'Etat curopéen moderne, vu que le principe chrétien de la valeur spirituclle de
lindividu humain constituc la base morale de la civilisaion occidemale.
Cependant, VEtat moderne n'en demeure pas moins miné par une fausse
séparation du rcligicux ot du politique que le philosophe ne manque pas
d’analyser ¢t de critiquer.

"Il faut considérer comme une absurdilé de I'époque moderne
que de translormer sans ricn changer i la religion un systéme
dec moralitc  sociale  vicicuse, sa  Constitution el sa
législation..."<7>, car "la moralit¢ sociale émanc et ne peut
¢maner que de la vérité religicuse restaurée en son principe
originaire ¢t par-la sculement ¢n sa réalité”<8>.

Certes, la religion chréticnne ordonne: rendez &t César ce qui est it César et &

Dieu ce qui est & Dieu! Mais "il s'agit précisément de savoir ce qui est a

6. LPH, p.48.
7. Enc. #.552, rem, p.297.
8. 1Ibid, p.300.
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Céesar'<9>,  Comment départager Thomme entre deux  appartenances 2
premicre vue distinctes, voire divergentes, telle est la question & laquelle nous

chercherons dans ce chapitre la réponse chrétienne de Hegel.

e probleme de la réconciliation de homme divin (Ie croyant) ot de
homme terrestre (le citoyen) se pose en premier licu au niveau de la
conscienee:

"La _religion est le savoir divin, la connaissance que 'homme a

de Dicu et la connaissance de lui-méme en Dicu. c'est 1a Ia

sagesse divine ¢t le champ de l'absolue vérité. Cependant, il

cxiste une autre sagesse, cclle du monde, et la question sc pose

du rapport d¢ cette sagesse avec la sagesse divine"<10>.
Au niveau de la vie sociale, I¢ rapport recherché revdt le caractére d'unc
intcraction entre la positivité juridique et la conscience rcligicuse:

" . . - * - . - I Y

Les principes de la liberté se développent en un systeme de

droit, il en résultc des lois positives, données, qui prennent la

forme d'unc maniére générale de lois positives par rapport aux

indvidus"<11>. "En face se trouve le sentiment, la disposition

ntcricure qui cst précisément le terrain de la religion”<12>.
La vie ¢thique cst la plaque tournante ot s'opére le passage réciproque cntre
les “lois positives” ¢t la “disposition imérieure”. Sclon Hegel, la manidre de
concevoir Dicu ct le rapport & Dicu détermine la conscienc. politique du
croyant. A titre d'exemple, souscrire  la thése de la nullité ontologique du fini
cnleverait a 'homme sa vitalité intellectuelle et son élan vers la liberté.

"A la scrvitude dc l'esprit dans la sphére religicuse ne

correspond qu'unc Iégislation et unc Constitution de

servitude”<13>.

Par- contre, la valorisation chrétienne de 1'étre humain, grandement estimé

9. Ibid, p.297.

10. LPR, V.1, p.251.

11.  ibid, p.256.

12, Ibid. '

13.  Enc. #.552, rem, p.296. L'exemple des Juils dans les éerits de jeuncsse
de Hegel en est unc illustration directe. Cf. Nohl, p.148; (Positivilé,
P-120) ct Nohl, p.209: (Positivité, p.100). :
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comme eréature supéricure et privilégice par l'amour divin, procure i lindividu
une vigueur ot une conliance qui, indubitablement. le feront résister i
Fesclavage ot & loppression ¢t le rassurcront dans i "lutie pour la
reconnaissance” qu'il méne en lant Qque conscicnee de soi libre,  Bn délinitive.
pour aboutir & I'Fiat iddal,

"Il ne servirgit de rien de transformer les lois ot Torganisation

de T'Etat en une organisation rationnelle conforme au droit. si

en religion on ne renongait pas au prineipe de servitude”< 14>,
Aucune révolution politique ne peut done &tre envisagée avant davoir opéré
une réformation religicuse. La religion conditionne pour ainsi dire Uévolution
politiquc des sociélés el constitue de ce fait le stade initial des diverses
civilisations. IEn somme. étant donné que

"Ta religion est Ie licu olt un peuple se délinit 4 lui-méme ce

qu'il considére comme la vérild"<15>, "} la condition de la

religion correspond cetle de I'litat et de sa Constitution”< 16>,
Et le rapport ¢n question n'est pas pertinent exclusivement i la scule forme
théocratique de VEtat, car. quelle que soit la caractéristique extéricure du
gouvernement, la religion du peuple ¢n constitue e fondement essenticl. ©a
thése de la correspondance entre le fondement de ltat et les dogmes de la
religion n'est pas, chez Hegel, Ie [ruit d'un constat cmpirique relativement aux
sculs régimes théocratiques. En cllet, méme dans les Iltats ostensiblement
sécularisés, la religion laisse ses empreintes sur la Constitution poIifiquc et ne
manquc pas, nc scrail-ce quiindircctement ¢t implicitement, de  marquer

Fexpérience éthique du peuple<17>. Dans celte perspective particuliere, Plitat

14. Ibid, p.297.

15. Ibid.

16. LPH, p.48. , :

17. Cette  théoric hégélicnne  sapplique  dans lc  contexte ¢largi  du
nationalisme, puisqu'clic  présupposc™ la  formation de  la  nation
prcalablement & I'émergence de Vlztat, ce dernier ¢lant assimilable & Vlitat
national d'un peuple historique posséaant unc identité particulicre, une
ame ¢t une cullure propres ainsi qu'une conceplion générale de la
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occidental moderne repose sur le christianisme dont il est le prolongement
historique ¢t le modernisme politique du philosophe ¢st étroitement 1ié & son

interprétation du principe chréticn de la valeur infinic de Vindividu humain.

Pour Hegel, la religion chréticnne est la religion de esprit manifeste dans
sa conerétude: "Dicu nest reconnu comme esprit que si Pon sait qu'il est un en
rois persomnes”<I8>. Le Pére représente la transcendance divine ou Dicu
indépendamment  du rapport au monde. Ic Fils, la négation de cette
transcendance ¢t de cette @osence de rapport ¢t l'union avec le fini, brel,
l'alicnation du Pére: Ie Saint-Esprit est le retour du Fils au Pére, l'union des
deux moments. soit la réalité méme de Dicu. Or, du [ait que’selon le dogme
chrétien Dicu est devenu homme dans la personne du Christ, la ligure du Fils
constitue l¢ moyen terme cntre Dicu et humanité, entre Fesprit intini ¢t Iesprit
lini. 1 n'est certes pas donné i lindividu humain d'étre Christ, Dicu devenu
homme. Toutclois, Fhomme a la capacité de suivre inversement Fexemple du
Christ ¢n devenant un homme s'élevant lui-méme i Dieu.

"Christ, Thomme en tant quhomme dars lequel est apparuc
- lunit¢ de Dicu et de 'homme, a montré par sa mort et son
- histoire en géndéral, Vhistoire éternelle clle-méme de 'Esprit,
histoire que chaque homme doit parlaire ¢n lui-méme pour &tre
un esprit ou pour devenir enfant de Diew..."<19>.
Le philosophe en déduit que 'homme est lui-méme un moment de Vesprit divin
i . wrria e . -
. pour autant quil actualisc la possibilité qu'il a de transcender sa condition
naturclle en prenant conscience de son essence divine,
"L'unit¢ de 'homme ¢t de Dicu est posée dans la religion
chréticnne (...), mais I'homme ncst Dicu qu'en tant qu'il

surmonle (aufhebt) cc que son esprit a de naturel ot de (im et
qu'il s'Eleve & Dieu"<20>.

’

spiritualit¢, tributairc d’unc religion contenany- ses pensées fondamentales
dans lc domaine éthique. ‘ ~

1S. LPR, V.1, p.247.

19.  LPH. p.253.

T
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Cetite exigence spirituclle a vu le jour avee le christianisme. mais sa réalisation
historique n'a cu licu qudt I'époque moderne. 1 histoire universelle étant une
"extériorisation  de  Vesprit’<21>.  —accompagnée  par  sureroit de  Laits
empiriques contingents ¢l inessenticls— le contenu du christianisme, sa vérit¢ en
sol, a dll se soumettre & la néeessité d'un processus d'évolution. i savoir se
"purificr” par la philosophic (spéculative) ¢l se conerétiser dans  UBlat
(moderne) entendu  comme  “la compléte  réalisation  de  lesprit  dans
lexistence”"<22>.  En somme, k¢ "monde chrétion” ost le tout de e
développement,

" . . ' . N . s

Le plus haut point de la culture d'un peuple consiste & saisir

lidée de sa vie et de sa condition, Ia science de ses lois, de son

droit, de sa vic &thique (Sittlichkeit), car en cette unité se

trouve Funit¢  intime  ou  lesprit peut  demeurer eon soi-

méme”<23>,
Néanmoins. ¢en tant que tout organique. celle unité spirituelle comporte une

-

profonde division interne entre ses moments respectifs. —qu'il s'agira par la

suite d¢ réconcilier— en Poccurence, entre Ies lois positives ¢t la conscience
religicusc.

"

‘clie contradiction dont on n'a pas conscicnce d'une manicre
générale cst Ie mal dont souflre notre temps”<24>,

L'opposition de I'Etat et de la religion reléve de la rencontre i lintéricur méme
de la conscience, de deux exigences simultanées, prescrites par deux sources
d'awtorité différentes ct suscitant au scin du sujet un conllit moral catre son
devoir d'obéir aux lois de la Cité ct son obligation religicuse cnvers Dicu. A

vrai dirc, lc contlit ¢n question est inhérent au sujet bien qu'il ait, en apparence,

20. Ibid, p.250.

21.  Ibid, p.62.

22, 1Ibid, p.27.

23. Ibid, p.64. (Traduction modifiée). Nous avons préféré rendre le terme
allemard Sittlichkeit par "vie éthique” au licu de le traduire par "moralité”
comme c'était Ic cas dans le texte de la traduction originale.

24. LPR, V.1, p.257.
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e caractere d'une concurrence  pratique  entre deux  autorités  positives
independantes 'une de Tautre. Avant d'aborder la problématique d'un réglement
politique du conllit institutionne! entre Ulitat et la religion, il sagit pour Vesprit
philosophique  de réconcilier  intéricurement,  dans  Ia méme  conscience,

I'homme-croyant ¢t Fhomme-citoyen.

[origine du contlit réside dans limpertinence dune restriction de la
religion au domaine privé.

"L'¢ducation de la subjectivité, la purilication du cocur qui la
libére oo sa naturalit¢ immédiate s'achéve en morale sociale
(Sirtlichkeir) ct ainsi la religion passe dans les mocurs ot
I'itat"<25>,

Mais dc ce lait méme,

+

"la religion ne se confine pas dans son domaine particulicr, clle
sadresse également au sujet, lui preserit des régles par rapport
a sa religiosite et par suite d son activité. Ces prescriptions que
la religion impose A individu peuvent différer des principes du
droit ¢t de la moralit¢ sociale en vigueur dans U'Etat’<26>.
L'oppusition en question peut survenir en deux cas différents: a) quand le sujet

.

appartient & une confession exclue de la vie publique et différente de la
conlession majoritaire représentée au pouvoir, b) quand les lois de V'Etat sont i
un tel point en contradiction avee les racines spirituelles du peuple quiclles
lmisscat par aliéner les sentiments religicux des citoyens. Manifestement, le
philosophe pose le probléme de la sécularisation de 'Etat moderne dans le
contexte historique déterminé des conllits confessionnels en Europe, qui ont
donné licu 4 de nombreuses discriminations civiles et politiques.  Contrairement
ala ([()m:l?:--“;()l‘l "positive” de la vie politique par les diverses Eglises, la solution
laique auxuconl‘:its sus-mentionnés, qui fut préconisée bar les partisans de’

Uindividualisme libéral, parait pour Hegel en toute conlormité avec I'essence de

25.  Ibid. p.252.
26.  Ibid.
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la s¢paration chrétienne entre le tempored et e spirituel. Tn effet. bien qu'i
premicre vue Pliglise ait perdu la bataille politique contre les forees Tibérales ot
révolutionnaires en Furope. il n'en demeure pas moins que le principe chrétien
de Iindividualité a wriomphé en définitive et se trouve  désormais  consaere

comme la base spirituelle de la civilisalion occidentale.

Dans ses Lecons sur fa philosophie de Phistoire. le philosophe altirme que

Faboutissement de la civilisation moderne est la réalisation du principe chrétien,
puisque le processus de la civilisation s'cst dérould "en ayant comme point de
départ le christianisme”<27>. La lin. qui est ¢galement l¢ mobile, de "I'histoire
philosophique”<28>, est lavénement de Tesprit & sa libenté, sa prise de
conscienee graduclle de son universalité, bret. que Tesprit se libére A la lois des
déterminations naturelles et de la forme de 1a division.

"L'homme n'est fin ¢n soi que par le divin en lui, par ce qui @
¢t¢ dés Tabord nommé ratson et m lant quactive ol se
déterminant clle-méme liberté (...): la religion. la moralité
concréte ont 1 leur tond ¢t leur source”<29>

La religion qui est le fondement de la vie éthique sur laquelle repose 'Elat., est
clle-méme une manifestation de la conscience de soi absolue de Vesprit. Dans

Feffectivité du concept d'esprit, Hegel découvre la base commune de la religion.,

de la vie &thique et de I'Etat, voire le principe par excellence de ce qu'il appelle

27. LPH, p.260.

28, I)ans son introduction aux Lecons sur la philosophic de lhistoire, [egel
appelle "histoire philosophique” Ihistoire de l'esprit universcl, ou, micux
dit, lh:smm, mondiale pv..nm..x, du point de vue de Tesprit unm.rxul Par
contre, "Vhistoire réfléchic” cherche a dtablir des licns raisonnables cntre
les Evénements consucums dans I'histoire ¢t @ mettre en lumicre leurs
rapports dc causalitc. 11 s'agit de la mcthode communément suwu, par lcs
historicns ct les polmcolooux.s el qui est & son tour distincte d'une "histoire
originale” se contentant de relater la succession des Evénements a leur Gtat
purumunt immédiat, & savoir & la mani¢re des chronologics journalistiques.

Cf. LPH, "Introduction”, notamment pp-17-22.
29. Ibid, p.ab
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leur "harmonice originaire”<30>.  Lin général, affirme Hegel, "la religion ot fo
fondement de I'litat sont une seule ¢t méme chose”<31>, puisque "les lois sont
le développement de la notion de liberté (...) comme clle est comprise dans la
religion”"<32>,

Ainsi "des peuples qui ignorent que Fhomme en soi et pour soi

cst libre vivent dans Ihébétement aussi bien en ce qui concerne

leur Constitution que leur religion™<33>,
Ilucidons cc coneept de liberté spirituclle que le philosophe attribue i Vessence
meéme de la religiosité,  La liberté au sens évoqué dans les deux citations n'est
nullement réductibie a Iaspect formel d'une liberté de choix loncidrement
subjective ¢t individuclie.

"Quand il est question de libertd, il faut bicn prendre garde si

ce ne sont pas en réalitt des inméréts privés dont on

parle"<34>.
L'arbitraire individuel méne inévitablement & une relativisation de tout Vordre
moral ¢l pour celle raison. savere diamétralement oppos¢ & la conception

héedlicnne de la liberté.

-~

"En s'cn tenant a I'élément tormel (de la liberté), on donne libre
jeu a larbitraire, a la tyrannic ¢t i 'oppression”<35>.

Pour Hegel, la libert¢ est une purilication rationnelle de l'espril, une expulsion
rélléchic des déterminations naturelles qui accablent Ie retour en soi de esprit
lors de son aliénation corporelle dans la nature. L'esprit libre (pur) n'obéit qu'a
sa propre loi, a la vocation divine par laquelle Fhomme sc dégage de sa
condition linic pour participer & l'infinité. En somme, la liberté (humaing) est

sclon llegel une exhibition du divin dans 'homme, une donnée rcligicuse qu'il

30. LPR. V.1, p.252.
31, lbid, p.251.

32. Ibid. p.252.

33, lbid.

34. LPH, p.328.

35. LPR. V.1, p.252.
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sagit d'objectiver dans fe monde séeutier au cours de Thistoire: d'oti son double

caractere & fa fois anthropologique ¢t historico-culturel.

Quant & Fénoneé décisit gue "les lois expriment la volonté divine™. 30> ¢l
par conséquent incarnent la liberte, il importe surtout Jde déterminer Ly nature
de ces loise car justement lon ne peut admettre que des lois iNjusies ou
OPPIressives soient lenues pour sacrees,

"Les lois de 't passent pour r.n\ommblc ¢t pour divines i K

cause de cette harmonie originaire présumée ¢t la religion n'a

pas s¢s principes propres contredisant ¢eux qui sont en vigueur

dans Iiat"<37>.
A notre avis, il ¥'agirait des lois fondamentales qui régissent la vie d'un peuple
¢l qui orientent Fapplication de ses lois positives afin ‘de les rendre plus
conformes & son idéal spiritucl.  Ainsi. 'on ne peut appeler divine une loi
particulicre qu'un gouvernement n'hésiterait pas i remanicr ou i remellre en
question.  1/¢lément divin dans une loi ne réside done pas dans son contenu
contingent. fix¢ momentanément ou posé comme le produit d'une simple
convention ou d'un simple consensus, mais plutdt dans le fait méme qu'clle est
loi. qu'clic vise l'ennoblissement de Fhomme par la mise en valeur de sa liberté,
¢t quclic représente de ce fait une négation de I'arbitraire, de I'état de nature et
de Tabsence de liberté. Les lois dites raisonnables ou divines ne sont point
réductibles aux juridictions pratiques que les gouvernements ne cessent de
modifier ¢t dajuster aux conjonctures actuelles ¢t aux valeurs  sociales
incessamment renaissantes. Si la religion pose ces lois comme un prélude &
Fexercice politique ¢t comme le soubassement de armature juridigue. toutelois

clles ne prennent une forme concréte que dans les lois positives des diverses

entités Glatiques. Relativement au’ degré de leur maturité intellectuclle et @ la

36. Ibid.
37. 1bid.
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profondeur de leurs principes religivex, les sociétés humaines parviennent
incarner, plus ou ﬁmins particlement. Fidéal des lois "divines”, Ces dernicres
constituent pour ainsi dire la fin universelle des lois empiriques.

"Cela signific que ces lois de la moralité sociale (Siwtlichkeit).
du droit, sont des lois éternelles ¢t invariables pour e

comportement de 'homme, qu'clles ne sont pas arbitraires mais
N . = - ) -y
subsisteront aussi longtemps que la religion elle-méme”<38>.

l.a philosophic hégélienne confirme la substantialitd inhérente aux lois. ces
dernicres ¢lant considérées comme la forme extéricure de la volomté de Vesprit.
Ce n'est donc que pour la pereeption bornée que IEtat est uniquement
lini<39>. Certes, I'Etat est terrestre. a des buts particuliers, unc existence
naturclle qui ¢volue ¢t qui sc dégrade. animée par des passions ¢l par des (ins
déterminées, parfois méme mesquines: mais ¢e n'est 1a qu'un des multiples
aspects empiriques de I'ltat.
"Soutenir que l'esprit qui se manileste dans Ie monde, c'est-a-

dire TElat, n'est quun cesprit lini est une vue particlle ot
crronce” <4(d>, :

souligne l'auteur de la Philosophic du droit.

A cet ¢gard, une comparaison entre la condition métaphysique de I'Etat ot
celic de lindividu nous parait pertinente. L'un comme lautre est i la fois
lnitude et infinité. En tant qu'existence empirique, I'Etat est fini ¢t se trouve —
tel un individu naturel et déterminé— sujet aux vicissitudes du temps, voué aux
passions. au mal. & Fimperfection ot au dépérissement. Mais la vocation de
FEtat est d'Stre aussi un moment de l'esprit du monde ( Weirgeist)., un véhicule
de Ta civilisation ¢t du progres historique visant la réalisation concrdte de la

“tiberté. De méme, la destinée de 1€tre naturel quiest l'individu humain est de

38, Ibid.
39, Ph.Dr (Derathé). #.270. add. p.344.
40. Ibid.
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devenir un &tre spirituel,

"I homme doit nailre 3 deux reprises. d'abord comme étre de la
nature. puis comme Clre spirituel”<3 1>,

Ainsic aprés su naissance biologique. homme est confié 3 la religion, "baptisé”
et accucilli dans la communauté de Tesprit comme un &re nouveau ayant
retrouve —ct devant désormais assumer=- ce qui it de lui un étre spinituet.
autrement dit, un &tre fini apte d transcender sa finitude naturelle par ung
appartenance réfléchic & Dicu. @ Finlinité de lesprit. D'ailleurs. Tobjet de la
religion en général est linlinité comprise selon son concepl pur comme unc
transcendanee du [ini ¢t du temporel. Or. dans o christianisme.  cetle
transcendance est remarquablement immanente au fini: de méme que la finité
fait partic de la vie infinic (Dicu est devenu homme). Vinfinité constitue la
destinée du [ini. (Fhomme <¢levant 3 Dicu)<d2>. Dans le sillage de cette

b=

réflexion sur le christianisme, Tlegel annonce dans la Philosophic du droit quil

faut "véndrer I'litat comme un Stre divin-terrestre”<43>. 4 savoir conme une

incarnation de l'infinité divine dans la finitude de Pesprit particulicr d'un peuple.

Un liat délerminé est done divin en dépit méme de sa preécaritc. lin
délinitive, I'Etat n'est qu'un moment de l'esprit universel, un moment qut
n'puisc pas la totalité du concept et qui, pour cette raison fondamentale. devra
céder son droit A la puissance supéricure ct plus évoluée de Vesprit du monde.
le destinant impitoyablement & la décadence aprés avoir assisté & sa gloire.
L'Etat incarne l'universel, d'od sa dignité. Mais cn lincomplétude de cette

réalisation, consiste son "crime”. Or. vu sous cet angle a la lois absolutisant ¢t

41. LPR, V.4, pp.194-195.

42. A propos de la destinée spirituclie de Fhomme, ccla revient au méme que
de dire "homme devant s'Clever & Dicu” ou "Thomme s'élevant & Dicu”,
puisque dans un cas comme dans lautre, la néeessité interne de I'esprit
constitue sa liberté méme. :

43. Ph.Dr, #.272, add, p.280.
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relativisant, Flitat hépélien succombe a la narure apres avoir assumé la gloire de
Uesprit,  1'Faat est absolu en tant qu'il réalise Pesprit universel intuitionné ou
representd par la religions par contre, il est relatif en tant que cette réalisation
west que particlle car entachée encore de naturalitd. done, impure et

corruptible.

Toute religion comporte implicitement une conception fondamentale de la
puissance spirituclle de 'homme, dite liberté. Or, éprouvée concrélement dans
la vic Cthique, celle conception prédispose la société i une évolution politique
compatible avee les croyances ot. les dogmes religicux. La fin absolue de
Phistoire ¢tant la liberté de Tesprit. Ic processus qui y ménc consiste & faire
parvenir Phumanité & une reconnaissance coneréte de la valeur inlinic de
Fesprit. dans un monde Gthique graducllement adapté i cette exigence. Or, la
liberté de T'esprit est d&ji posée. sclon Ilegel, de par le principe chrétien de
FIncarnation. sans toutefois y &tre cncore développée ot concrétisée<44>. La
religion souffre d’un manque cssenticl qui ne sera comblé que par I'Etat. Elle
conticnt implicitement la vérité absolue, qui sera explicitée par la philosophie
(spceulitive) et actualisée dans Thistoire (politique) en pénétrant dans les
structures objectives des divers Elats. Ainsi, le contenu religicux préfigure
immanquablement 'épreuve de I'historicité, d'ot la tension inhérentc i tout
phénomene religicux. entre la fixité d'une vérité intemporelle et le dynamisme

-

qui propulse un principe spiritucl vers son développement Historique.

(X4

Naturcllement, la religion ne peut soumettre ses dogmes 3 I'éclatement des

opinions personnelles et des considérations subjectives. La survie de la rcligion

44. En guise dc iémoignage de la présence divine dans homme, Ilc
, suis Loty Bl ' ; cans il .
christanisme affirme la~ dignité ontologique de Fesprit fini. Mais le
christianisme ne s'est pas Clevé. dans Tordre historique, jusquda FEtat
chrétien. .
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savere incompatible avee une relativisation de son contenu dogmatique.  Or, il
ne sullirail pas, pour admettre le contenu religicux, que les membres de da
multitude croyante v souscrivent individucliement. chacun dans sa propre
conseienee ¢t d'une manicre privée. (Cest la multitude dans son ensemble qui
doit y adhérer collectivement et objectivement en vue de construire un monde
Clhique adapté & ses croyances fondamentales.  La religiosité est done
mdissociable  de la communauié de méme que VBt est inconcevable
mdépendamment du corps social. La religion et UEtat sont pour ainsi dire deux
réalisations complémentaires de la communauté spiriluc!lc. ou, micux dit.
constituent respectivement Faspect intéricur ¢t Faspecet extéricur d'une scule ot
mcme sphére de Tesprit éthique.  Dune part. Ia religion nécessite son
objectivation afin que la communauté spirituclle se réalise. D'autre part, Etat a
besoin de consolider son fondement spirituel alin que la communauté nationale

en soit une eflectivement, que les lois reposent sur une base solide ot que 't

- -

¢ réduise pas & un simple mécanisme artificicl. sans vie ¢t sans elfectivité,

)

=
[}
72

A ce propos, P. Lakeland précise avee justesse la nature religicuse
(chrétiennc) de la doctrine politique de [egel<d45>. En assimilant lidée
d'Incammation 3 celle de "Royaume de Dicu” ¢t en développant la thése
théologico-historique de Hegel dans toutes ses conséquences pragmatiqucs,
Lakeland en conclut de 12 néeessité réciproque pour la praxis chréticnne d'avoir
unc basce théologique ¢t pour la théologic chréticnne de se traduire en action
sociale ¢l politique. Mais ¢n prétendant justilicr Vinscparabilité de la théologic
ct de la praxis, Lakeland aboutit & I'élimination des barriéres sémantiques entre
les notions hétéroclites de théologic, didCologic, de praxis, de rationalité, de

Royaume divin, d'Etat, d'utopie, d'Eglise, de mouvement politique... [akeland

45. CI. Lakeland, Op.Cit, pp.91-113 ¢t pp.155-171.
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ne fait que précipiter le principe religicux dans lordre politique. Or. en
dernicre analyse, I'liglise n'est pas un parti politique ¢t sa vocation supréme
n'est pas une action directe en vue d'une prise éventuclle du pouvoir. A notre
avis, Hegel ne préche pas la conlusion théocratique de I'ltat ¢t de la religion,
Son modernisme étant catégorique sur ce point précis. son but est simplement
de démontrer I'existence de liens logiques et historiques entre la Constitution de
Plitat et les croyances religicuses du peuple. En analysant cet élément capital
de la pensée politique du philosophe, Lakeland en reste au moment chrétien de
Uhégélianisme et n'évoluc pas vers unc prisc en considération ¢gale de son

modernisme.

Certes, si I'tat supplée au manque de la religion ¢t pour ainsi dire la
complémente. il le fait dans Viniérét méme de la religion ot en s'inspirant
principalement des enseignements religicux.  Toutelois, I'Etat est inconscient de
¢e rapport i la religion. qui n'est explicitement énoncé que dans la conscience
philosophique. —la politique active, quant 2 e¢lle, ne s'en souciant pas ct,
souvent, ne s'en apercevant méme pas.  Lakeland nous semble irréaliste
~ lorsquil confond le réle irréfléchi de Uentité politique avee un discours propre
au poini de vue philosophique. En derniére analyse, la découverte théorique de
licns omniprésents, au niveau historique, entre la vie spirituelle et la vie
politique. n'équivaut pas forcément 4 une prise de conscicnce de la médiation
chez les extrémes réconciliés<46>. L.¢ contenu substantiel de la rcligion élant

la verite enveloppée en clle-méme sous la forme d’unc intériorité, celui de I'Etat

sl une extériorisation de la vérité religicuse dans le domaine de Fexistence,

46. Par analogic, la phénoménologic dc la conscicnce nc sarticule
explicitement que du point de vue contemplateur du philosophe, les
moments passagers de son évolution n'étant pas en mesure de penser, au-
dela de leur limitation, I'ensemble du processus.
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dans les structures objectives du réel. Sila religion et UEiat ont un contenu
distinct, explique Hegel, "ils n'ont cependant qu'une unique racine. ot les lois
trouvent leur confirmation supréme dans la religion™<47>, Or,

"considérer cette connexion entre IEtat et la religion reldve en

rcalit¢ dans son développement achevé de la philosophic de
I'histoire universelle”<48>.

Dans L'Lincvclopédie. legel définit fa religion comme “la conscience de la

véritd absoluc™. En vertu de cette définition de la religion,
lout cc_qui doit compter dans Ie monde de la volomé libre
comme ¢tant lc droit ¢t la justice. le devoir et la lm ¢est-a-dire
comme vrai. ne peut avoir de la valeur quen tamt que
participant i cette vérité”<49>,
Autrement dit. toute considération pratique dans la vie de la communauté
croyanic devra se (:,vlur d’apres Ies normes religicuses. "La religion constitue
pour la conscicnce de soi (croyanie) la base de la moralité sociale ot de
I'E1at"<50>, impliquant entre autres des devoirs envers soi-méme ol envers ses

semblables, conformément aux notions fondamentales de droit ¢t de justice qui

font partic de ses dogmes et dont ¢lle exige le respect.

Certes, la rcligion ct la moralité existent dans Vame individuelle et

I’individualitj:/ constituc un moment néeessaire du  concepl de  lespril.
Néann?éiﬁ;,‘ le philosophe exclut, de toute évidence, le principe irréaliste d'une
religion privée relevant d'un choix purcment individuel, indépendamment de
toute dimension sociale ou communautaire. Indéniablement, éerit Iauteur des

Lccons sur la philosophic de la religion.

"je sais ot ]u veux”, mais “jo veux lobjet universel, le
substanticl. ['on con-la1» unce union en soi, cntre le coté

47. LPH, p.341.
48. LPR, V.1, p.251.

49. Enc. #.552, rem, p.29%4,
50. 1Ibid.
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objectif. fe coneepl. et le coté subjectit. 1.'1at forme lexistence
objective de celte union {...). et la religion est en e des
lormes de cetie union consciente”<51>.

Iin want que refuge subjectif. la religion se situe au niveau de lintimité
individuclle.  Par contre, son objectivation est locuvre du peuple tout entier ¢t
le dynamisme religicux appartient autant aux individus isolés qu'a la société
dans son cnsemble.

"La moralité sociale cst l'esprit divin habitant la conscience de
301 en sa presence réelle, comme conscience d'un peuple et des
individus qui le composent”<52>,

La liaison religicuse entre lindividu ¢t la soci

- .

C1¢ s'opere par les moyens de

I'dducation. En effetl. c'est grice au processus pédagogique que les normes

por
—
/A

Cthiques sont inculquées aux individus en méme temps que les enscignemoe

religicux.  Ces normes apparticnnent au peuple dans son cnsemble qui les

Y

conscrve ¢t les véhicule d'unce génération d l'autre. méme si en apparcence ils

~ -

sont transmis i la jeuncsse d'une manigre individeelle ¢t privée par les parents

ct les instituteurs. Or. dans la mesure ot ils sont destinés 4 &tre propagés

€
universellement et intériorisés, les dogmes de la religion doivent &re simpliliés

alin d'accommoder I¢ progres naturel de la conscience humaine<353>. Dans

51. LPH, p.47. Nous avons fzit allusion dans la page précédente au "rdle
irréfléchi” ot & "linconscience” de l'action politique pour ce qui cst du
rapporl aux croyances religicuses. Rarement on verra dans le monde
occidental des hommes politiques agir ouvertement au nom de la religion.
Par contre, prisc commce un cnsemble organique, la vie d’'un peuple reste
fondamentalement  orientée par des principes élémentaires de nature
rcligicuse.

52, Enc. #.552, rem, p.295. )

53. A titre d'exemple, le bapiéme est le mode extéricur d’une introduction
précoce et inconsciente d¢ l'enfant dans la communauté de Uesprit. Mais le
baptéme ne dispense pas le lutur adultc d'approfondir ct -d’assumer,
conscicmment et librement, I'appartenance symbolique i I'esprit qui lui fut
accordée (ou imposée) a I'dge puérile. Sur la signitication spirituelle du
baptéme, CI. LPR, V.3 (Hodgson), p.233: "lc sacrement du baptéme cst
la premicre ¢lape dans cetie connexion (entre lesprit individuel et la
communauté¢ de UEglise)”. ¢t p.335: "au début, lenfant cst esprit
sculement d’unc manicre implicite, il n'est pas encore un esprit accompli,
ou actucllement esprit”.



PAGLE 167

Phistoire des peuples comme dans e développement individuel, le contenu
religicux apparait d'abord sur un mode sensible inféricur a la compréhension
philosophique.

"Lidée universclle sera appréhendée comme religion sur e

mode de la sensibilité, de Pintuition, de la représentation., avanl

d’Ctre pensée philosophiquement. C'est ainst que Ta philosophie

greeque fut plus tardive que la religion greeque. (L) 1a

rcligion ne pouvail done apparaitre comme puritiée que par b

pensée pure, existant pour soi. par la philosophic”<34> .
Tant que V'esprit ne s'est pas encore réalisé comme esprit dans son monde. il ne
peut atteindre la perfection de sa conscience de soi. Ainsi. dans le temps, la
religion exprime plus précocement que la scicnee la nature de Fesprit. 11 n'en
demeure pas moins que seule la science (philosophique) est e vrai savoir de
T'esprit par Jui-m&me ¢t ce savoir prend la forme d'unc réllexion (Nachdenken )

sur une effectivité, sur un Eat historique intrinséquement rationnel,

"La pure science ne peut se manilester que quand lesprit sest

i
¢jd manifesté dans son histoire”<55>.

o

En derniére analyse, la philosophic couronne I'achévement historique d'un

principe originairement religicux, ce qui, par ailleurs. ne serait pas possible si

-

l¢ cours d'unc civilisation donnée n'était pas préalablement prédéterming par un

tel principe. Unc connexion nécessaire s'établit entre la pensée philosophique

(Ia connaissance en-ct-pour-soi de I'esprit), 'histoire politique (le devenir pour-

soi de l'esprit) et les croyances religicuses (le contenu en soi de Pesprit)<56>.
“Dans Tesprit en soi absolument libre (...) sc trouvent la
possibilite ot la néeessité absolucs que la puissance de I'ltat, la

religion et les principes de la philosophic s'unifient et que d'unc
fagon générale la conciliation de la réalité avee Fesprit, de I'litat

54. Enc, #.552, rem, pp.298-299.

35. Phén, II, p.306.

56. Nous sommes d'accord avec linterprétation de T Geracts, quc hous
reprenons ici quasi littéralement. Cf. 4 ce sujet, T. Geraets, “Hegel:
I'csprit absolu comme ouverture du systémc”, dans Laval théologique el
philosophique, [Evrier 86, pp.3-13, notamment p.4.
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avee la conscicnce  religicuse ¢t Ja science  philosophique
s'accomplisse”<57>.

La philosophic qui est auto-connaissance de Vesprit développé ensct-pour-soi,

» .

comporte une sagesse de Teffectivitd accomplic, une double réflexion sur

histoire politique des Litats et sur le principe spirituel qui en est le mobile. A
cet ¢gard, Ilegel reproche & la modernité, notamment aux Lumicres. de
professer un rationalisme d’entendement qui "s'engage dans des contradictions et
parvient enlin & cetie opposition de la religion ¢t de I'Etat qui constitue Fintérét
des wemps modernes”<58>. Malheurcusement

»

"ce fut l'immense erreur de notre époque de vouloir considérer
comme pouvant s¢ séparer ces choses indissolubles”<59>.

En cftet. lc mythe ost répandu que les lois peuvent sc  maintenir,
indépendamment de la religion, grice & des garanties extéricures comme les
Chambres. les Chartes, les Déclarations ou méme la force dissuasive. Or, dans
ses Lecons sur la philosophie de la religion, Hegel alfirme sans équivoque que
Fultime fondement de la puissance des lois réside dans la disposition spirituellc

du peuple.

"la forme &tablic d'ure Constitution n'a pour dernidre ancre de
salut que la disposition-Je Fesprit"<60>.

Non moins catégoriquement, I'auteur de 'Encyclopédic énonce que

"la garantic d'une Constitution, c'est-i-dire la nécessité que les
lois soient rationnelles et que lcur réalisation soit assurée,
réside dans I'esprit du peuple tout entier”<61>.
Or, en l'absence d'une vive conscicnce éthique chez les citoyens, les lois

nont aucunc basc solide et leur statut ne saurait échapper 2 la précarité

37. LEnc. #.552, rem, p.299.
38. LPR, V.1, p.252.

39. Enc, #.552, rem, p.295.
60. LPR, V.1, p.257.

61. Enc. #.540, p.284,
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naturcile des contingences humaines.  Elles peuvent alors paraitre artilicielles et
sans valeur, voire alicnantes. aux yeux des individus qui tes subissent. Par voie
de conséquence. la tension inhérente & Ulitat. entre les lois positives ot Ia
conscienee religicuse des citoyens, engendrerait un rapport d’hostilité qut ne
doit pas avoir licu dans un Etat solidement fondé et bien gouverné. La doctrine
politique de Hegel favorise la situation inverse, i savoir celle ot les lois de
IEtat sont une cxpression spontanée et unc conséquence immdédiate de l'esprit
Cthico-religicux qui les fonde.

"Il n'y a qu'unc notion de liberté dans la religion ot dans 1'itat.
(«..). . Dans la rcligion, 'homme est libre devant Dicu, c¢n
rendant sa volonté conforme & la volonté divine (...). il est libre
puisque dans le culte il parvient & mettre de ¢dté la scission”
pour s'unir & la raison universelle<62>.
Mais 'homme est ¢galement libre dans Utat qui est la condition méme de la
liberté réclie<63> dans la mesure od il donne une forme objective el concrdte
a la conception subjective de la liberté qui est contenue implicitement dans la

religion.

Reste 4 savoir comment s'est clfectuée. selon Hegel, Févolution politico-
historique du principe chréticn, essentiellement dans le continent occidental, et
a examiner Cgalement la possibilité pour le christianisme de parvenir 4 sc

réconcilier avec lui-méme au terme de son développement historique.  Certes,

62. LPR, V.1, p.252. Nous avons, par ailleurs, parlé de la foi ¢t du culte
respectivement en termes d'union ¢t de rapport dc séparation, ce qui con-
tredit la notion du culte dans la citation. La loi cst une union immédiate
avee son abjet, au sens d'unc certitude intéricure que Dicu cxiste et est
méme présent pour la conscicnce, alors que le culte est la quéte d'une
rclation concrete avee le divin ol la priére, la cérémonic, ete, illustrent un
appel intéricur de rapprochement avec fa divinité, une scission visant unc
mis¢ de ¢oté de la scission. Or, cetic mise de coté de la scission ne se
réalise que dans la_communauté spirituelle. Sclon Hegel, la conscicnce
individuelle ne parvient pas, méme lors du cuite, & surmonter la scission

" en question.  CI. Phén, I, p.273.
63. Cf. Enc. #.539, rem, pp.283-284; et Ph.Dr, (Derathé), #.260, p.264.
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le christianisme précha depuis ses débuts la séparation du spirituel ¢t du
temporel<64>, dans l'espoir profond de préserver fa pureté de lesprit contre
les tentations ¢t les soucis de lexistence mondaine,  Cependant. loin d'étre
incompatible avee la réconciliation de Uesprit avee lui-méme, la purcté de
Vesprit néeessile son extériorisation méme, ¢l par suite. son aliénation i soi-
meme comme  condition ¢l moyen-lerme de son retour en soi. in ose

ré¢conciliant avee T'existence, l'esprit ne salitne que particllement, du [ait que
cetle alicnation dans lexistence est la condition méme de la réconciliation de

esprit avee lui-méme.

La paix chréticnne entre 'Etat ¢t la religion ne doit done pas consister en
une attitude dindiflérence mutuelle, mais plutdt en un processus d'évolution
vers une reconnaissance réciproque. vers Pultime réconciliation de 'esprit avec
Fexistence el @ plus forte raison, avec lui-méme.  Sinon, l'esprit éprouverait
Faliénation dans la sphére de lexistence, et au licu de la paix ¢t de Pharmonie,
on aurait installé cntre I'Etat ¢t la religion Phostlité ¢t la rupture. En
conséquence. dans la vie du du chrétien, l'existence mondaine ot la vocation
spirituclle ne pourraicnt plus coexister sans conflit. L'Etat, pas moins que la
religion, est par excellence un domaine de l'esprit. Le christianisme saura-t-il
admetire sans se trahir lui-m&éme? autrement dit, sans se pervertir en devenant
unc Eglise "positive” ¢t despotique ¢t sans se retirer du monde en se repliant

sur e domaine d'une pure inériorité laquelle. savérant inapte 3 s'entretenir

64. L'on se souviendrait de V'adage du Christ: "Donnez & César ce qui est 3
César ¢t a Dicu ce qui est a Dicu”. Au sens liudral de ce commandement,
le Christ semble juxtaposer Dicu ct César comme deux maitres séparés et
distincts du genre humain, ce qui n'est nullment le cas puisque ce que l'on
doit a I'Eternel surpasse ¢t est de nature dilférente de ce que l'on doit i
un simple gouvernant actuel. Le sens du commandement est que I'étre
humazin doit assumer deux genres d'existence, une existence pour l'esprit,
cn lant que croyant, ¢l une existence pour ce monde, en tant que membre
d'ung so¢iél¢ politique.

.
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avee Fexistence. Ste au monde terrestre woute valeur pour Tesprit of s'en remel

completlement au ciel?
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Chapitre quatriéme
La réalisation de la communauté spirituelle:
IEglise et la Réforme

Il sagit dans ce chapitre de déerire le processus d'objectivation du prineipe
chrétien.  Sans  rentrer dans tous  les  détails  historiographiques  du
developpement chrétien que e philosophe expose longuement dans les Lecons

sur la philosophic de I'histoire, nous ferons allusion aux périodes majeures qui

ont permis au contenu du christianisme d’évoluer d'une forme conerétle i une
autre, ¢t ce jusqui I'époque moderne qui cidt le processus ¢n question, du

moins dans sa dimension théorique.

La Réforme protestante parachéve, sclon Hegel, le développement
doctrinal du christianisme. Mais comme l¢ constate . Bruaire dans son

commentaire sur Hegel, intiwlé Logique ¢t religion chréticnne  dans Ia

philosophic de Hegel, le protestantisme, pas plus que le catholicisme. n'est

parvenu a accomplir la destinée politique du christianisme. Celle mission sers

=]

alors conli¢e a I'Etat moderne<1>,
"Le prolestantisme est donc la forme ultime de VEglise ¢t il
¢choue & la réaliser (...). L'Etat réalisant la religion chréticnne
(-..) prend le relais de I'Eglise pour clore Vhistoire de sa
perversion et constituer Ie royaume cffectil de l'esprit”<2>,

Hegel reconnait avee un réalisme typique la légitimité du jugement de Vhistoire,

congue comme e "tribunal final” de toute expéricnce humaine ¢t comme e

. C. C. Bruairc, Logique ¢t religion’ chrétienne dans la philosophic de
Hegel, Paris, ‘Editions du Scuil, 1964, notamment pp.161-167. L autcur
expose d'unc maniére équilibrée la critiquc hégélienne du catholicisme et du
prolestantisme, el ce contrairement 3 1'évaluation unilatérale quen lait G.
Planty-Bonjour dans son introduction 3 la Positivitd de la religion
chrétienne, oil Flegel est présenté comme élant dogmatiquement protestant
¢t kantien, et foncierement anti-catholique. (Positivité..., Op.Cit, pp.24-25). -

2. C. Bruaire, Op.Cit, pp.161-162.




PAGLE 173

champ de réalistion de tout contenu rationnel.

"Que le principe religicus qui réside dans le cocur de Phomme

s¢ produise aussi comme liberté temporelle, ¢est 1 seulement

Valtaire de Phistoire™<3>.
Or. lc philosophe divise Thistoire du christianisme a) en une période de
formation sous l'empire romain, b) en une période de développement negatit,
marquée par la puissance politique de UEglise ¢t par les Croisades. ot
finalement ¢) en une période de Réforme, de Lumitres ¢t de Révolution, signes

d'une renaissance du principe chrétien.

Au cours de la premicre période. les fidcles formaient une "société séparde”
de Etat, reconnaissant Jésus —ct non 'Empercur— comme leur "souverain”
absolu<4>. Perséeutds ol minoritaires, ils se replient sur cux-mémes ¢l menent
une existence retirce de la vie publique ¢t centrée sur la vie intéricure. 1o
“retrait” des premiers chréticns leur permit d'¢ablir les dogmes de la foi vu
qu'ils devaient posseder. tant pour se justiticr devant leurs détracteurs que pour
avoir le courage de tolérer les soullrances subics. une lucide ¢t lerme
conscience de leurs pmpr ¢s convictions<5>. La sérénité des premicrs martyrs
chréticns, leur attachement & leur foi ct, plus londamenalement. au droil
absolu d'aveir des convictions propres, bref, leur liberté spirituclle, est pour

Hegel la premicre vive manifestation du principe de la libre subjectivité qui est

G

n¢ de par l¢ christianisme. Par 'Spreuve du sacrifice conscient, la liberté
perséeutée (des premicers chrétiens) a (ini par triompher de la perséeution, ne
serait-ce que d'unc manicre encore particlle, car “la formation de I'lital d'apres

ce principe (chréticn de la libert€) est bien plus tardive”<6> ¢t naura lice qu'a

. LPH, p.258. :
Ibid, p.253.
. CI. Ibid, p.260.

U‘I;hb)
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I'¢poque moderne.

Mais avant que la fusion de la chrétiemié et de da germanité<7> ne donne
licu & la modernité, le principe chréticn a d@ subir Ie contlit ot le déchirement
cntre son intériorit¢ profonde ot son ali¢nation empirique. Dans ses Lecons sur
la philosophic de Thistoire. Hegel critique Eglise du moyen-dge. faisant
allusion & des points historiques saillants, mais répéltant essenticlioment les
memes reproches théoriques que jadis il évoqua sous le théme de la "positivite”.
Aux yeux de I'Eglise "positive”,

"Thomme cst trop bas pour &tre en relation directe avee Dicu.

(...). Le savoir, Tintelhigence de la doctrine cst unc chose dont

Fesprit est incapable. (...). C'est la propriéié d'unc caste qui

«  doit defir fa verité. (...). On ne demande aux hommes que des
choses extéricures auxquelles on satisfait d’'unc manicre tout
extéricure... messe. pénitence. pricre, pélerinage, actes sans
. - » 3

ospril.. <8>.
L'on dénote dans la description hégélienne négative de I'Eglise du moycn-ige.
les deux Cléments principaux de son appauvrissement spirituel, 3 savoir a) la
prédominance de Vinterprétation Ceclésiastique  officiclle par opposition &
Fincompréhension générale ot i Fignorance du peuple, ct b) la prééminence de
Fextériorité sensible quant aux conditions déterminées de la vic religicuse.  Ces
deux lacteurs ont déformé, voire détruit, selon Hegel, I'essence spirituclle du
culte chrétien,

"L’absence absolue de liberté a é1é introduite dans le principe

meme de la liberté. L'Eglisc a pris la place de la

conscience”<9>.

Or. vu que les laiques ne pouvaient pas participer au sacré, le christianisme a

cess¢ dtre une communauté  spiritaelle  pour devenir unc puissance

Ibid, p.258.

H ¢n scra question par la suite.
LPH, pp.292-293.

. Ibd, p.295.

-
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ceelésiastique d laquelle "le monde était rattaché par un lien ol i o'y avait i
esprit. ni volonté, ni intelligenee”™< 10>, liglise du moyen-ige se¢ présente
pour llegel comme une "multiple contradiction interne”< 11> afteignant son
. . + . L) . . ¥ et by - = om -

paroxysme dans les Croisades qui “paracheverent lautorité de UBglise™ 12>,
La chrétienmié cherchait alors e principe de la religion dans Ie sensible. dans
une tombe lointaine ot dans des reliques matérielles. alors que la vrade foi réside
dans T'esprit vivant et dans intimit¢ de la conscience ot que la vitalité spirituclle
s¢ manifeste dans les réalisations progressives de histoire.  Autrement dil,
comme ¢ souligne Hegel luisméme. le Fils, "dans sa particularisation, ¢'est e
monde. la nature ¢t lesprit fini"<13>. Contre les prétentions lutiles des
Croisades, le philosophe rappelle la voix illuminée qui jadis sadressa aux
disciples: "Pourquoi cherchez-vous parmi les morts cclui qui est vivam? 11 n'est
point ict, il est ressuseité”<14>, La mort du Christ-homme [ut le début de la
vie de T'esprit chrétien. A ce sujet. R. Bodei note avee pertinencee:

" - - N T

Quand on a découvert lors des Croisades que le tombeau de

Jésus-Christ  ¢tait  vide.  alors  commence  pour  Hegel,

historiquement mais théoriquement aussi, une phase nouvelle de

la religion et de la civilisation. Lst-ce que ce serail peut-Glre le

dcbut du processus de s¢eularization? Tout ige moderne serait

- . . . 2.
la découverte quil ne laut pas chercher la religion dans-un Tait
historique précis..."<15>.

10.  Ibid, p.294. Sur I'inévitable tendance "positive” de 'liglise, qui fut amorcée
par l'cxpansion dc la communaulé chrétienne ¢t par les besoins
subséquents  d'organisation et d'administration, CIf. Nohl. pp.176-183;
Positivité, pp.60-69. Par contre, l'on constale que Il vicux Hegel
rationalisc ¢l méme justific I'évolution Ceclésiastiqus de  la  religion
chréticnne comme unc condition nécessaire de la propagation et de la
préscrvation de la doctrine du Christ. Cf. LPR (lHodgson), V.3,
pp.339-342.

11. LPH, p.2%4.

12, Ibid, p.304.

13. Ibid, p.250.

14. Ibid, p.303.

15. CI. llegel, YEsprit absolu (¢galement titré Hegel, the Absolute Spirit)
sousola direction de T, Geracts, Presses de PUniversité d'Ottawa, 1981,
p.140.
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La présence sensible de Jésus n'¢lant plus une condition néeessaire de la toi. la
vérite chréticnne s'est ainsi trouvée projetée au-deld du wémoignage de la
conscience sensible. "Quand je ne sera plus avee vous, l'esprit vous conduira
en loute verile"<16>, allirme Jésus i sex disciples. Raison suffisante. selon
Hegell pour que P'accomplissement des miracles soit diserédité en tant que
critere de la foi, ou preuve de la divinitd,

“La divinit¢ du Christ est auestée par le (émoignage de Vesprit.
non par les miracles, car scul 'esprit reconnait Vesprit’”<17>.

Lin clfet, néeessiter des miracles pour appuyer la croyance reviendrait i londer
le spirituel sur le sensible, alors que le spirituel a justement pour destinée de se
delivrer du sensible en ayant pour ultime critére Ie émoignage intime de Vesprit

a lui-méme ¢t non un IEmoignage sensoricl. purement extéricur. .o besoin de

preuves démontre plutot Mabsence de foi<18>.

-

I'esprit chréticn qui était concentré dans la personne de Jésus devait sc
diffuser dans la communauté, se propager dans l¢ monde. s¢ construire lui-
meme comme réalité coneréte ¢l par-la. devenir csprit réel. Or, au cours de
son développement historique, le christianisme a subi un revers spirituel dont le
debut coincide avee le moment ol il est devenu la religion universelle de
FEEmpire romain. Ainsi, du retrait qu'ellc a vécu au début de sa formation,
I'Eglise s'cst transformée ¢n unc puissanéc politiquc au cours du moyen-ige. Il

a alors fallu atiendre I'époque moderne pour qu'une "réforme” viennc corriger

16.  LPHL, p.251. Hegel cite la parole de Jésus.

17.  Ibid. :

I3.  Dans les Preuves de Vexistence de Dicu, Hegel souligne que c¢cs preuves
ne sc rapportent au domaine de ia logique qu'en partic seulement, a savoir
par lcur aspect purement démonstratil,  Elles ont pour objet fondamental
non pas dc démontrer l'existence de Dicu au sens de donner des
arguments qui inciteraicnt un incroyant’ i la [oi, mais de¢ décrire de
ditlérentes manidres I'élévation de I'esprit humain & Dicu. Elles relévent
donc primordialement de la religion ¢t doivent, en conséquence, 8tre
comprises sous cet angle particulier, '
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les vicissitudes de la doctrine chrétienne, “La Réforme est issue de la
corruption de I'liglise”<19>, juge le philosophe. puisquelle visait i ¢earter "la
superstition, ambition de régner, la luxure, la grossicretd..."<20>. Diapres les
Luthériens, Serit Hegel,

[ o 3 . - “m
. vérit¢ n'est poinl une chose toute préparée” (..). Ia
subjeclivité  sappropric maintenant le contenu objectit e
I'liglise”"<21>,
L'individu a pris conscience de limmanence de Vesprit divin & la nature
humaine: toute autorité extéricure au libre raisonnement est illégitime. toute

dilférence hi¢rarchique entre prétres ot laiques doit disparaitre<22>.

"Le principe de Pautorité de Eglise est renversé (...). Luther a

rejetd celle autorité et a mis cn sa place la Bible ot Ie
emoignage propre de l'esprit humain<23>.

Désormais.  chacun  doit  s'instruire  lui-méme  dans. les  Leritures. Lo
protestantisme réeupcre ¢t ravive le principe de Vautonomie individuclle. animé
dans cetie démarche par le caractére particulicr du peuple au sein duquel il a
pris racine et s'est propagé. En cffet. larmature juridique d'un peuple n'étant
que  “Texéeution de ce qui constitue I¢ principe  fondamental  de  a
religion”<24>. I'Elat moderne, authentiquement germanique. représente selon
Hegel Fobjectivation du principe chrétien "réformd” ot rétabli dans sa vérite.
Dans le protestantisme, "s¢ résout la division entre intéricur du cocur et
”

Fexistenee”.  Toutelois, " cette réalisation est destiné un autre peuple (...), le

19. LPII, p.317.

20. Ibid, p.318.

21. 1Ibid, p.319. ,

22. Ibid, CI. p.323. Avec le mariage des prétres, disparait la distinction
cxtéricure entre laiques ¢t Ccclcsiastiques. Hegel considére également
comme un Clal supéricur que I'homme s'allranchisse lui-méme par le
travail cn s‘appliquant a l'activité lucrative et qu'il jouisse d'une liberté
totalc e¢n maticre de conviction. 11 admire dans e protestantisme la
confiance qu'il [ait & la loi juridique comme au jugement individuel et aux
forces spontanées de 'homme. Ci. note #.55, inlra, p.186.

23, Ibid, p.320. (Traduction modifice)

24, Ibid, p.258
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ou les peuples germaniques®<25>. Certes. e monde  germanique  purait
exi¢ricurement n'étre qu'une continuation du monde romain: cependant en lui
vivail un principe complétement nouveau qui devait regénérer 'humanité. i
savoir “T'esprit libre qui repose sur lui-méme. e sentiment autonome absolu de
la subjectivité”<26>.  "Llintériorit¢ du peuple allemand (...) accomplit ccute
" révolution”<27>. Gerit Hegel, Mais, 4 une ‘aulrc reprise, il évoque la "pure
mtériorité  de la nation germanique”<28> qui fut le terrain propice A
Fallranchissement de T'esprit chrétien. Mais "allemand” ¢t "germanique” sont-ils
deux termes synonymes dans le vocaimlairc hégtlien? Pour y -répondrc, la

cilation suivanie nous parait ¢éclairante.

"La Réforme s'est levée en Allemagne ¢t n'a 81 saisic que par
les px.uplu purcment germaniques, car hors de 'Allemagne ¢lic
ne s'¢tablit qu'en Scandinavie et en Angleterre<29>. (...) Mais
les nations latines. I'lialic, VEspagne, I Portugal, la Irance en

partic, n'ont pas ¢1¢ pénétrées par la Réforme”<30>.
Outre son caractére manilestement cthnique ¢t national, "la Réforme &tait aussi
une transformation influant sur la vie politique”<31>. La réconciliation de¢
Flitat et de la religion s'est produite immédiatement d&s que obéissance’

- LS

aveugle au clergé a &té Sliminde ‘t Vobéissance aux lois de I'Etat a &1€ érigée ¢

=]

principe. "Luther a admis que l«.u.rm,llu duslmallon de 'homme cst une chose

>

qui doit s¢ passer en Iui”, mais dont le principe est toutefois un "donné révélé
par la religion"<32>. La séparation de I'Etat et de I'Eglise, du temporel et du
spiritucl. ¢st désormais consacrée sur la base de la dichotomie, voire de la

rupture. entre les lois positives de I'Etat ot la liberté de conscicnce en maticre

25. 1bid.

26.  Ibid, p.266.

27, lbid, p.aIS

28. Ibid, p.322.

29. Ibid, p.- 1 Cf. ¢galement 1V, chap.4, note #.42, infra, p.299.
30. Ibid, p.322 22.

31 Ibid, p.321.

-~

32, Ibid, p.337.
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de religion.
"Quand la Constitution ¢t Tes lois doivent '&ablir sur un droit
vraiment ¢ternel, alors il n'y a plus de séeurite que dans la

religion protestante. car dans son principe se forme aussi la
liberte subjective de la rationalite”<33>,

-

L'apologie hégélicnne du protestantisme repose fondamentalement sur une
valorisation prolonde de la liberté spirituclle. des  autres  considérations

pratiques, telles que le mariage des prétres, la vie industricuse. le rejet de

Fautorité pontilicale, cte. &ant sccondaires par rapport’ A cette eaigenee

¢

supréme.  Cependant, le ton apologélique du philosophe ne signitic  pas
l'absence dans scs Gerits d'une Gvaluation plus critique des  conséquences
négatives de la Réforme. 11 faut noter, & cet égard. Vinsulfisance du "pictisme”,
la fragmentation des églis;:s protestantes ¢t la relativitd du eritére biblique. que
le philosophe déplore vivement dans le nmuvcmc;u protestant<34>. Puar
ailleurs, Hegel apprécic favorablement UetTort unificateur du catholicisme<35>.
Il lui arrive souvent de comparer lunité de I'Eglise & celic de Vesprit. sa
dogmatique au caractére objectil et solide de 1a vérité, sa discipline a autorité
de Ia loi morale...<36>. C'est pourquoi le protestantisme hégélien nous semble
prédisposé a s¢ réconcilier avee la vocation de I'liglise établic ct, par-td méme,
s'avere fonciérement distinct d'un protestanlisme partisan qui s¢ définirait par
unc opposition décisive au catholicisme. Sl était permis d’employer des

qualificatils confessionnels pour désigner e caraclére particulicr de certaines

33. Ibid, p.332. Mais n'cst-cc pas la France “callltwlicluc" qui libéra I'Allemagne
protestante du systéme {Codal et lui donna son "Code civil”? A unc telle
mise en question, Hegel répondrait que la France révolutionnaire qui
transforma I'Europe, y compris VAllcmagne, était la France des Lumicres
ll;}.s de la Révolution —traduction politique de la Réforme— ct non celle de

- I'Eglise.

34. Cl'.g LPR (Hodgson), V.1, p.97 ¢t pp.122-123.

35. CEL LPR (Hodgson), V.3, pp.339-343.

36. Cf. LPH, p.255.
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philosophics, Hegel serait micux vu comme un philosophe chrétien que comme
le St-Thomas du protestantisme<37>.  Sur ce point précis. nous sommes
daccord avee L. Fackenheim ¢t K. Barth pour rejeter le qualificatit -
réductionniste  de "protestant”,  dont  on  serait  tenté d'éliqueter e
philosophe<38>. L principe de la Réforme cst réconciliable. voire méme
desting historiquement 4 &tre réeoncilié avee celui du catholicisme.  Une lberté
préjudiciable & Tunité est aussi mauvaise qu'une autorité niant la liberté. La
négation chrétienne de ces deux négations cst déja 'poséc dans I'hégélianisme:

. '

la pensée de Hegel est protestante pour autant qu'elle représente Punité de la

doctrine chréticnne ¢t que le protestantisme constitue un moment nécessaire de

&

cette unité, complémentant le moment catholique au licu de le supprimer.

Le philosophe pergoit la Réforme comme Ie rajeunissement moderne du
principe chrétien.

-

"La Réforme donna 4 la pens

¢ son vértable contenu erice a la
CONSCICNCe concrele renaissante

de la liberté dc V'esprit’<39>.

Par-la. clle assura Egalement la médiation entre l¢ christianisme ¢t la modernité.
De par la Réforme, le christianisme a réintégré I'histoire rationncllec du monde.
Celte métamorphose primordialement interne (au christianisme) toucha le¢
principe essentiel de l'esprit chréticn ot permit de développer cn une condition
historique  réclle son potentiel spirituel et moral. Par contre, ¢n tant

»

qu'existence "positive”, I'Eglise s'était aliénée de son propre contenu ¢t s'était

L

37. CL. Fackenheim, Op.Cit, p.37, sur le passage hégélien de "lautorité”
catholique au "coeur” protestant.

38. CI. Fackenheim, Op.Cit, p.10 ‘et pp.128-129; Barth, Op.Cit, p8 ¢t &
chapitre intitul¢ "La raison et la révélation”, pp.38-54, notamment
pp.40-41. Par contre, CI. A. Ott, Op.Cit, p.526: "Le systéme de Hegel a
clos la séric des doctrines philosophiques engendrées par le protestantisme
allemand. (...}). La philosophic protestante est finie; Hegel en a donné le
dernicr mot”, L ‘

39. LPH, p.267.
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Cloignée de sa propre vocation spirituclic jusqui méme devenir hostile 3 la
réalisation historique de son principe.  La Rélforme protestante n'a alors fait
que s'efloreer de rapatrier le christianisme dans le domaine de lintériorig.
Mais précisément en raison de ce prétendu souci de Uintériorite, le carnetore
national que le philo‘éobhc attribue & Uesprit protestant paraitrait paradoxal. 1in

S

cllet, Hegel insére la Réforme dans Phistoire des peuples ermanigues comme
si lauthenticité protestante ne pouvail pas &tre assumée par la conscicnee
humaine en général mais sculement par certains  peuples  particuliers.
Désormais, c'est la germanité et non Ihumanité qui savire apte & vivre

intensément Tesprit chrétien! Or. dés que la Réforme est congue comme
I'apanage exclusil d'une partic de lhumanité. Iuniversalisme chrétion est détruit.

Il nous semble appartenir & la philosophic héeélienne de Thistoire de
résoudre ce dilemme: si la liberté chréticnne. rétablic sclon son principe
nulhcmi'quc par la Réforme. constitue la vocation supréme de Vesprit humain en
général ¢t la tin derniCre de histoire universelle, ce sont toutelois des peuples
particuliers qui. au cours du déroulement du processus historique. réalisent en
des Etapes progressives la vocation du Welrgeisr.  Les peuples germaniques
incarneraicnt, a cct ¢gard, la représentation moderne la plus adéquate de la
"religion absolue”, bien que la prise de conscience universelle de-la vérité de
Uesprit chréticn soit Fobjectil & aticindre par toute 'humanité au terme de son

développement historique<40>. Dans leurs ellorts pour accomplir la prise de

40. Ceuc solution progressiste est d'autant plus intéressante qu'elle permet
également de résoudre le contlit cntre les Lumicres ot la religion, dont
Hegel entend dépasser l'opposition courante en décrivant le mouvement
intellectuel et politique des Lumicres comme une phase du processus
historique de la réalisation du principe chréticn. En dépit de échange
négatif ~-notamment de reproches politiques réciproques-—- catre Yliglise ot
les Lumieres, le philosophe opére entre les deux pdles opposés un
rapprochement  de  principe, qui est surlout - évident  dans  la
Phénoménologie ol il cxpose les insulfisances respectives-de plusicurs
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conscience ¢n question, les penseurs libéraux des Lumicres ont mené une lutte

acharn¢e alin dalfranchir 't moderne  de Vemprise  Seclésiastique ot
d'émanciper Fhomme moderne de la mentalité  religicuse. Or, tout en

reconnaissant les limitations ¢t la précarité de FEat Hegel, dans le sillage

-

méme de la pensée laique des Lumitres, justitic la conliance protestante dans
la rationalit¢ de Vinstitution temporcelle.  Par contre, Fobstination calhéliquc n'y
voil essenticllement qu'un monde dégrad¢. corrompu ct foncidrement inapte &
Félévation morale pronce par la religion, d'ott la néeessité de Uintervention de
I'Eglisc (vicaire de esprit divin) afin de dégager IEtat de sa déchéance

naturelle ¢t analogue, a cet égard, au péché originel de homme.

- -

Manilestement. Hegel "conlessionnalise” la probiématique occidentale des
rapports entre I'tat et la religion en en faisant, non pas un probléme chrétien
en général, mais plutdt un probléme proprement "catholique”<41> qui ne sera
alors résolu que grice a la voie laicisanic du protestantisme<42>.

"L principe chrétien a alors passé par la terrible discipline de
la culture ¢t la Rélorme lui a donné pour la premidre fois sa
verité ot sa réalité"<43>,

Par contre,

"avee la religion catholique, aucunc Constitution rationnelle

conligurations antithétiques d'une penséc d'entendement. Sur ce point

précis, CI. Phén, I1, pp.117-121; LPR (Hodgson), V.1, pp.121-122; Faith

and Knowledge, translated by W. Cerf and H.S. Harris, Albany, SUNY
_ Press, 1977, p.62. ‘

41. Sur lc libéralisme protestant ot l'incompatibilité du catholicisme avec les
institutions libérales, CI. LPR (Hodgson), V.1, p.473.

42. H.S. Harris remet en question la nature religicuse du principe chrétien (ou
protestant). “ll faudrait insister”, souligne-t-il, "que le principe ‘chrétien’
ou protestant’ qui offre une solution (au probléme de la relation de I'Etat
ct de I'Eglise) ¢st un principe proprement philosophique. En insistant &
Tappeler religion Hegel apporta sa propre et plus importante contribution
aux ambiguités de 'I'hégélianisme’ aprés sa mort”. Cf. H.S. Harris, "And
the darkness comprehended it not”, dans Hegel, the Absolute Spirit,
Op.Cit, 1981, p.20, note #.7. . -

43. LPH, p.266.
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n'est possible<dd4>. (L), La confession  catholique.  bien
quappartenant  la religion chrétienne comme I conlession
protestante, n‘admet pas la justice ni la moralité internes de
Flitat, ¢c qui par contre se trouve au fond du principe
protestant’<45>.
Le catholicisme nie la spiritualité effective de litat en assimilant au domaine
exclusil de la nature. Par-la. il entend justifier la supériorité morale de 'Bglise
¢t I¢gitimer son emprise (spirituetle) sur PEtat (naturel).. De méme que Vesprit
¢st la verite de Ia nature<46>, la religion serait la vérité de ULtat, sur lequel
clle exerce le droit de Vesprit sur la nature, le droit de la raison sur los
passions, brel, le droit de la liberté<47>. Or. cette prétention catholique ne
~contredit pas la conception hégélicnne du fondement religicux de 'Etat,

"La liberté dans PEtat est avérée ¢t contirmée par la religion, le

droit moral dans I'Etat n'Ctant que Texéeution de ce qui

consuitue le principe fondamental de la religion”<48>,

Apparemment, ¢ philosophe semble valoriser & la lois la sécularisation ct le

tondement religicux de I'Etat. Dans la Philosophie du droit, il soutient que "le

christianisme est la religion de la liberté”<49>. Or. cetle affirmation peut avoir
deux interprétations opposées: d'une part,

"ccla peut signifier quil (le christianisme) doil avoir son
londemert dans la rationali¢ ¢t provenir d'clle”<50>,

mais d’autre part,
"si 'on cntend par-la que les i

les individus doivent avoir unc religion
pour que leur csprit ass

cs
crvi & la religion soit d'autant plus

I
™1

44. Ibid, p.341.

45. Ibid, p.49.

46. CI. Enc. #.381, "La notion de¢ I'csprit’, p.216.

47. CI. LPH, p.255-256, "I'existence religicuse est gouvernée par lc Christ, le
régne temporel par Parbitraire des individus cux-mémes”. CI. aussi, LPR
%I—lodgson), V.3. p.341, 4 propos de la primauté de I'Eglise réconcilice
avee l'esprit) sur le domaine de ce qui n'est pas réconcilié (le temporel).
Cetlc primauté  a pour justification, mais aussi pour objectif, la
spiritualisation du temporel, sa réconciliation avee Uesprit. '
48. LPH, p.258.

49. Ph.Dr, (Derathé¢), #.270, add, p.344.

50. Ibid. R
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opprim¢ dans I'litat, ¢'est e pire sens que puisse prendre cette
aflirmation”<51>.

En effet, le fondement religicux (chrétien) de Flitat (modeme) ne néeessite

aucunement la forme théocratique d'un gouvernement direet par I'liglise i

nautorise, par ailleurs. lingérence du clerge dans les alfaires de IMitat 1

confirme simplement qu'il appartient i Iat d'accomplir le but universel de la

religion<52>, 4 savoir de propager l'esprit dans les structures objectives du

réel et de rendre lordre social ot politique conlorme d lidéal religicux d'une vie

Sl
52,

Ibid. :

Par 1a, nous nentendons pas quunc fois litat (idéal) cs

religion deviendrait superflue. Nous ne voudrions nullement nsinuer que
esprit objectil épuise esprit absolu ou Fenglobe, mais sculement que
dans Uordre historique, I'Ftat constitue la réalite supréme de l'esprit. dans -
la mesure o il incarne Fapogée de l'esprit du monde. ce qui. par ailleur
n'est certainement pas le cas de tous les Ftats particuliers.  Par con? .
I'csprit absolu comme transcendance de esprit objectil, constitue “a
relour 2 la subjectivité de Pesprit, aprés un dur labeur of un et rad
cnrichissement au niveau de l'objectivité. Comme l'explique R. Bodei, (CI.
"La transition dc l'csprit objectil a Fesprit absolu” dans Hegel. IEsprit
absolu, Op.Cit, pp.39-54.) " T'esprit absolu ne doit pas Glre cnvisagé
simplement comme e "dimanche de la vie”, au sens d'un repos final ou
d'un renoncement au travail de I'csprit_objectil, mais surloul comme un
Ceart par rapport & l'ocuvre objective afin de se ressaisir ot d¢ sc rélléchir
¢n soi-méme.

L réahisé. la
i

L'esprit subjectif est la puissance de 'esprit ou I'esprit sous forme de
dispositions (ame vivante, sens, lacultés, conscicnce, pensée, liberté, etc);
Pesprit objectil est l'esprit qui est 3 Focuvre dans le monde on vuc de
sapproprier la réalité, de la rendre conforme 3 son cssence libre; el
l'esprit absolu ¢st la récupération de lespril par lui-méme, au-deld {(mais
aussi par l'intermédiaire) de l'esprit objectif. Autrement dit, l'esprit qui
s'est purilié de V'abstraction par le travail objectil, se purific 4 nouveau de
Fobjectivité par la récupération de son essence purc comme esprit libre de
toutes les déterminités de la vie objective. Certes, la division cost do
nare logique et ne concerne que la distinction covceptuclic entre les trois
spheres de I'esprit. Au niveau des consciences inaividuelles, ni artiste, ni
le religieux, ni le philosophe, ne peuvent s'isoler du monde elleetif, ¢t 'on
ne saurail distinguer psychologiquement une conscience "subjective”, unc
autre “objective” ou "absoluc”. Les trois sphéres ne correspondent pas &
des formes existenticlles comme cest Ic cas, par exemple, des sphéres
romantique, &thique ot religicuse chez Kicrkegaard. Hegel sintéresse
essenticllement au concept de lesprit el non aux  diverses formes
psychologiques qui sont vécucs au niveau des conscicnees individuelles.
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digne et ¢levée. scrupuleusement dévoude au culte de P'Absolu. Or, au niveau
de I'litat, le culte de Thsprit revient & participer 4 son mouvement
d'objectivation.  Dans cette optique précise. satlirme la thése hégélienne sclon
laquelle ke christianisme sert cffectivement de tondement a U'Etat moderne, dans
la mesure ou ce dernier vise @ mettre en valeur la dimension infinic de Uindividu
humain cn tant qu'étre spirituel et libre. Le citoyen moderne est libre dans 'Etat
du fait que dans la religion il constitue un moment de l'cssence divine. Kojéve
exprime la méme pensée dans Vinterprétation suivante:

"L'Eglisc catholique cst en principe universelle. Mais ¢'est
I'empire napolfonicn qui réalisera cctic universalité, Bt il
cnglobera toute la vie de VHomme, tandis que I'lEglise nc
sanclilic que certains aspects de cette vie"<53>.
Les objectifs de la révolution politique en France sont & cet elfet convergents,
voire complémentaires, avec ccux de la rélorme religicuse en Allemagne. La
méditation hégélienne sur la vocation historique du christianisme aboutit a la
conclusion que le protestantisme représente 'éape théorique la plus évoluée de
la réconciliation du principe chréticn avec lui-méme: I'adéquation de la réalité
ct du concept est désormais unc chose possible, théoriquement posée, mais qui

Y
-

reste toutelois a étre achevée existenticllement dans V'histoire 3 venir.

Or, cn cc qui concerne Pobjectivation historique du christianisme, Hegel

associc la confession catholique 4 la monarchic dans la sphére politique, les

-

deun régimes ¢tant basés sur unc concentration de l'autorité et sur unc adhésion

non critique a I'égard de la tradition regue. En revanche, le libéralisme et le

53. Kojeve. Op.Cit, p.264. Nous ne sommes pas d'accord avec la deuxiéme
partic de la citation, qui nous semble absolutiser V'esprit objectif.- Or,
nous cspérons avoir montré (Cf. notc #.52, supra, p.184) quc l'esprit
absolu n'est pas réductible, chez Hegel, & l'esprit objectif,.d moins que l'on
veuille [aire abstraction dc la religiosité du §ystémc en confondant Hegel
avee Feuerbach. Cette tendance qui se manifeste chez Kojéve constitue a
notre avis le détaut principal de son interprétation de 'Hégélianisme.
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protestantisme valorisent la liberté individuelle et le droit inaliénable de la
conscicnee de rejeter tout autoritarisme dogmatique.

"Dans Ic protestantisme. i1 n'y a pas de clergé qui soit
dépositaire exclusil de la doctrine de Ulglise"<54>,

A ce propos, il faut s¢ garder de conlondre. dans le contexte de évalution

-

hégclienne des conlessions chrétiennes, lglise et fe clergé. liglise demeure
—il ¢n scra question par la suite— unc institution indispensable 4 la réalisation
de la communaut¢ chrétienne, alors que le clergé dédaigné par e philosophe

symbolisc certains  aspeets péjoratifs de Iimage traditionnelle du  clergé

catholique. Dans les Lecons sur la philosophic de la religion. dans les Legons

Py

sur la philosophic de T'histoire, dans I'Encyclopédie ¢t dans la Philosophic du

droit, Hegel répcte & plusicurs reprises, quasi liuéralement. ses reproches

principaux aux statuts du clergé catholique. 11 récuse les exigences de chastetd,

celles du mariage. de Pactivité industricuse ct de la liberté de conscicnee<55>.
Le philosophe ne dissimule pas sa prédilection pour la foi protestante en ce qui
concerne les réglements sus-mentionnés de 'Eglise établic. Cependant. il ne
manque pas de criliquer aussi vivement le piélisme protestant comme en
témoigne scs multiples éerits & ce sujet<56>, anticipant avee clairvoyance la
multiplicité ‘des sectes et l'eliritement de la doctrine qui peuvent découler d'un

- -

exces de libéralit¢ dans lcs interprétations exégéliques<57>.  Si pour

34. Ph.Dr, #.270, add, p.277.
35. Cf. Enc. #.552, rem, p.296; LPR, V.1, pp.254-255; PR, V.4, p.206;
' LPSR (Hodgson), V.1, p.473; LPH, p.323; Ph.Dr, #.270, p.273; LD,

= V.5, p.1185.

56. Cf. P]l)'t.Dr, #.270, p.273, "Pour le juste il n'y a pas de lois, soyez picux ¢t
pour le reste, laites ce que vous voudre”; LHP, V.3, p.477, "Former des
vocux picux est certes permis. Mais si Fon n'a que des vocux picux i
former, (...) cela est impie”.

37. Ci. sur cc point précis, LPR {Hodgson), V.1, p.123, note #.30. Hegel
fait allusion & la précarité de l'autorité biblique puisque le sens que Von
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déterminer le vrai contenu de la religion i suffisait de se lier au raisonnement
individucl, fa religion serait "accomodée a la lantaisic de chacun®<38>. lin
maticre de conviclion religicuse, le protestantisme valorise ¢n premier licu
lautonomic de la conscience individuelle, l¢ recours au cocur, a l'intimité
subjective et & l'effort intellectuel et psychologique propre. alors que o
catholicisme  soutient la primauté de la société  Ccclésiastique  quant A
I'Slaboration. des dogmes de la loi, ainsi que lautorité du clergé en tant
qu'imcrmé'cliairc entre les hommes ¢t la divinité<59>. L philosophe préconise
lcs deux principes (catholique ¢t protestant) a la fois tout ¢n montrant leurs
insuffisances respectives. Ainsi, lindividualisme protestant s'avére &tre aussi

préjudiciable a I'csprit chrétien que VEglise "positive” et dogmatique<60>.

En définitive, la nécessité d'une édglise unitiée pour la transmission, pour

lacquisition ¢t pour la conscrvation de la vérité divine, justilic Punion

lirc des Ecritures est cclui-méme qu'on y aurait déposé. Par contre,
Tautorit¢ Ceclésiastique a I'avantage de consolider ta vérité des Révélations
en tant que contenu universcllement valide ¢t non subordonné au gré des
scctateurs.

58. LPH, p.71. ' -

59. Par ailleurs, lc philosophe critique le dualisme qu'instaure la théologie
protestante entre la foi ct la raison alors que la philosophie catholique est
alléc au-deld de la dichotomic en question en cherchant i connaitre Dicu
rationncllement, bien que sur le mode d'une raison encore abstraite que
Iegel appelle entendement (Verstand). Dans ses Lecons sur V'histoire de
la philosophie, Hegel admire 'enthousiasme ontologique de la pensé
mcédicévale cn matiere de connaissance rationnelle de Dieu. Le contrast
cst {rappant, aux ycux dc¢ Hegel, avec Il scepticisme de Kant ¢t des
Lumicres en général ct, & un moindre degré, avec le sentimentalisme de
Jacobi ct de Schleiermacher. CL. LHP, V.5, p.1072 ¢t p.1190.

60. "Ce qui cst plus grave cncore, pour Hegel”, &erit C‘,) Bruaire,” “cest la’
désorganisation de I'Eglise qui en résulte, sa (ragmentation inévitable, sa
particularisation. Les églises protestantes ont perdu l'universalité, signe
de la divinité, ocuvre de l'esprit” (C. Bruaire, Op.Cit, p.159). L'autorité
personnelle du souverain pontile fait nécessairement défaut dans les
¢glises  protestantes. Or, la critique hégélienne d'unc communauté
chréticnne privée d'ordre et d'institution vise surtout sclon Bruaire "Véglise
luthérienne, la plus libre, la moins établic, la plus intérieure des églises
réformées”. (Ibid, p.163).

(e &)
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communautaire des croyants ¢t I'évolution de la religion en une Eglise, S,
d'autre part. le philosophe s'oppose & toute "positivité” religicuse  jugée
autoritaire ou tyrannique. il le fait au nom méme d'ﬁnc ralorisation initiale du
role de I'lglise. En effet, une vie religicuse sans culte serait absolument
insensée car unc relation non vécue. non éprouvée. est une relation pluidt
morte, ligée dans Ie repli solitaire et Fétat de séparation cl. par conséquent,
n'cn ¢st pas une du tout. Or, vu quiil ¢st la maniére méme de vivre la relation i
I'Absolu, Ic culte constitue un moment nécessaire de toute vie religicuse. Par
ailleurs. le culte reléve de la communauté des croyants dans son ensemble ¢t ne
saurait s'accomplir dans 'unique forme restreinte d'une pricre individuclle ou
d'une véncration privée du divin. Car justement au licu de les séparer. la
religion rassemble les tideles au nom de V'esprit unique qui les anime tous. Le
phénomene englobant de la religion outrepasse la simple foi .suhjcclivc et
individuclle, pour autant que la présence manifeste de Vesprit dans le culte
surmonte son ¢loignement absolu comme un au-deli de la foi.

"Le culie prend pour son point de départ, la séparation du

divin ¢t de 'humain dont il cherche & rétablir Funité” assumant
par 1& "un ¢tat de réconciliabilité en-ct-pour-soi, i savoir que

-

Dicu ¢st prét a s¢ révéler a l'humanitd"<61>.
Comme geste de rapprochement avee le divin, le culte surmonte la séparation
entre la foi et son objet. Certes, si Dicu n'était avcunement transcendant, la loi
naurait aucun sens<62>. En principe, la foi ¢st une relation entre la
conscience ot Dicu, I'objet méme de la foi. Or, cette relation i Dicu n'est pas
médiatiséc par les sens ou pezr la conscience ordinaire. Par conséquent, clic

revél l'aspect d'unc union immédiate ou ressentic, ou méme  d'unc

61. LPR (Hodgson), V.1, p.470. {Trad. pers.)

62. Clcst justement du fait que ni Dicu, ni son aclion, nc sont donnés
immédiatement  aux sens que Yon peut parler de foi.  Dans e
christianisme, la réconciliation de la foi avee son objet s'cst accomplic
d'unc mani¢re immédiate dans le (ait historique précis de Jésus.,

(!
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rcpréscmalinﬁ purc. (Cest pourquoi cette relation doit ¢tre complémentce par le
culte, ot la s¢paration est surmontée (dans le christianisme) par la présence du
Christ dans Vesprit de la communauté. Sans le¢ culte, "les individus sombreraient
dans lcur propre conscience privée et Fédilice (religicux) s'éeroulerait”<63>. il
semble bu.n Cvident que Hegel ne prévoit pas la possibiiilé d’unc vie religicuse
en dehors de I'église. ou. du moins en dehors de la communawté spirituclle. Iin
d'autres mots, l'excrcice de la religion est incompatible avee lindividualité
exclusive. "La communauté est elle-méme Fesprit existant, (...) Dicu existant
en tant que communauté’<64>. Par l'intermédiaire du culte communautaire. la
[oi abstraite dans un absolu transcendant et virtuellement inatteignable, s'achéve
cn une correspondance intégrale avec le divin. Comment sarticule cette

propagation communautaire de I'csprit religicux?

Dans scs Lecons sur la philosophic de la religion, Hegel traite des trois

moments respectifs de la "formation”, de la "subsistance” ¢t de Ia "réalisation” de
la communauwié<65>. Etant formée originairement par l¢ témoignage dc,
I'esprit divin dans unc multitude d'individus<66>, la communauté a besoin pour
subsister de sc développer en une glisc

"La communauté cst le Royaumc. du Christ dont le Christ cst

lcsp rit pruunl agissant..."; or, "celte présence spirituelle a unc

existence extéricure qui est VEglise"<67>.

"La vraic communauté Cst c¢ que nous appelons ¢n général

nghsc, . (-..) "Dans cette institution, lcs sujets accedent a la

venté"<68>.

“La communauté cntitre reconmait la vérité et I'exprime,
cependant, a ¢OIE de cet &tat de communauté, apparait la

63. LPR &IIodgson; V.1, p.470. sTrad pcr.s.}

64. LPR (Hodgson), V.3, \}) 342. (Trad. pers.); LPR, V.4, p.189 ct p.206.
65. CI.LPR Ellodgson , V.3, pp.329-345.

66. CI. LPR (Hodgson), V.3, p.334; LPR, V.1, p.211; LPR, V.4, p.192.
67. LPH. p.255.

68. LPR, V 4, p.197. (traduction modifiée).
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> d'une direction qui guide et instroit. ditférente de la

necessite
» des Hdeles"<6Y>,

louic
La premicre chose présente dans une église oSt son universalite, ou la
présupposition que la véritd est déjd donndée ot qu'elle se perpétue d'une
génération & Fautre. grice & la continuit¢ que lui assure Eglise par
Vintermédiaire des enscignements qu'elle professe 3 ses adeptes.  /Valise
détient effectivement une autorité supréme en maticre de pédagogic religicuse.
"L/autorité est-au commencement de toute connaissance”™<70>. alfirme lo
philosophe. Méme la comnaissance sensible a pour point de départ Fautoritd du

donn¢. Par suite, l'appartenance & 'Eglise présuppose Pautorité des principes

-

¢lablis dogmatiquement et préservés comme vérité divine.  1/Eglise incarne la

-

nécessite de soustraire la doctrine "au caprice ¢t aux hasards de intelligenee
de la conserver comme vérild"<71> pour ensuite la proposer (ou Finculquer) i
la jeuncsse sous une forme dogmatique. En somme. Kojove le souligne
claircment.

T'Eglisc n'cst  autre chose  (sclon Iegel) que le Christ
n.\\u\cm,. c'est clle qui réalise idée de la Résurrection. C'est

dans ct par I'liglise que lc Christ, lidée du Christ. se réalise
dans lc monde réel, crée ke Monde chrétien"<72>.

Apres la formation de la communauté sur la base du émoignage de 'esprit

en faveur d'unce cssenc

[¢]

universelle et sa subsistance en tant quinstitution
Ceclésiastique, Ie processus de réconciliation du soi individuel avee 1"Absolu
sachéve par la "réalisation” de la communauté spirituclle.  Cetie réconciliation
qui couronnc I¢ développement de la communaute religicuse peut  &tre

immédialc ou "dans l¢ cocur"<73>. Clost alors la communion du "cocur

-
- .

69. LPH, p.256.

70. LPR, V 4, p.194; LPR (Hodgson), V.3, p.233.

71. LPR, V4, p-191.

72. KO_]LVL, Op Cit, p.258.

75. LPR (I-Iodgson), V.3, pp.339-340 ct p.346; Cf. égalemeny, LPIH, p.252,

!
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pur”<74> avee le divin dans laquelle e monde comme tel. le temporel. n'a pas
de valeur ¢n soi et I'lighse ¢épuise le domaine du spirituel. ‘el est le destin du
chrétien aliéné au monde terrestre et vivant exclusivement pour l'au-dela. Or,
dévoud a la wvie intéricure, e fidele éprouve également e besoin de se
réconeilier avee le monde ambiant. "La conversion picuse ne doit pas demeurer
dans lintéricur de Ilime, mais devenir néeessairement un monde  réel,
actucl..."<75>.  C'est pourquoi il cst indispensable pour l'organisation

»

Ceclésiastique d'assigner des missions aux plus engagés des fideles<76>. Mais
¢n ayant recours d l'action missionnaire, UEglise entre en opposition avee I'état
actuel du monde. avee lignorance, Ic mal ¢t la corruption qui y sévissent. 11 lui
laudra alors résoudre le contlit avee l'autre autorité qui gouverne lds hommes, i

savoir I'litat. A cet &gard, l'auteur de la Philosophic du droit est trés sensible &

Févenwalité pénible ¢t insouhaitable d'un contlit. irrémédiable entre une Lglise

»

ct un [Etat qui auraicnt dégénéré en deux administrations antagonistes.

"Cette dilférence (...) peut saccentuer jusqu'a devenir unc
opposilion radicale lorsque sous le prétexte de posséder e
contenu absolu de la religion, I'Eglise considére que tout ce qui
cst spirituel en général, y compris donc I'élément Cthique, lait
partic de son domaine propre, tandis que I'Etat ne serait qu’un
apparcil mécanique au service de buts extéricurs dépourvus de
toute spiritualité"<77>.

L’adhésion a I'Eglise n'Cpuisant pas la socialit¢ humainc, I'Eglise doit

"le cocur pur est e terrain ot Dicu est présent i 'homme”. Dans la méme

page, Hegel cite le sermon de Jésus sur la montagne, "Heurcux ceux qui

. ont l cocur pur, car ils verront Dicu”. CI. é&galement, sur Ia

: réconciliation religicuse "dans le cocur”, Phén, 11, p.288 et p.290. .

74. LPR (Hodgson), V.3, p.342.
75. LPH, p.257. :

76. Encorc unc [ois, Kojéve ¢&met un commentaire analoguc & notre
interprétation & ce sujet. Ecrit-il: "La Foi sans les ocuvres nest rien. Ce
qui sauve, c'est la Foi réalisée, le Monde effectivement transformé,
devenu Eglise. (...). Le salut doit &tre médiatisé par les Ocuvres et par
I'Histoire”. (Kojeve, Op.Cit. p.263).

77. Ph.Dr, #.270, p.276.



PAGE 192
reconnaitre quiclle n'est pas le domaine exclusilt de la réalisation de la
communaute spirituelle et de ce faite doit cesser de considérer Uit comme un
domaine strictement temporel et abandonné de Fesprit. Cette méconnaissance
de la spiritualite de TEtat repose sur la prétention aussi maladroite qu'illusoire.
que lesprit s'est déja rélugic et ne vit plus que dans 1a religion, ol la tendance
de Tliglise & surveiller les affaires de Plitat en méme temps qu'elle régne sur les
ames des lideles. Lesprit est ceries intuitionné, représenté. révélé et reconnu
cn tant que tel dans la religion. Cependant, Pesprit se manileste également
dans l'histoire, dans l'cnﬁcndcmcm individuel libre. dans la famille. dans la
soci¢lé civile, dans I'lEtat. dans Pesprit particulier d'un peuple. dans Fesprit du
monde ¢t en définitive dans Tesprit divin<78>. la gloire de T'esprit est

’ . - re [ . e a . N .
d'autant plus ¢tendue qu'il n'est point conliné & la sphére religicuse proprement

(=

dite.

Hegel n'exprime aucune objection contre T'exigence de Uéglise que Fesprit
pénctre et dirige tous les aspects de la vie humaine. Bien au contraire. il pose
cetie nécessité méme comme la (in supréme de histoire univﬁrscllc. reprochant
loutelois a I'lEglise de sacharner & présumer que IEtat est dénué d'esprit. qu'il
n'cst pas déja en lui-mEme spirituel ct divin ¢t que. par suite, il lui faudrait étre
constamment rectifié et réoricnté sclon les conseils et les commandements de
I'Eglisc. Hegel fonde son argument critique contre I'hégémonic éeclésiastique et
contre la théocratic —mais également contre le lafcisme et la séparation de I'litat

¢t de la religion— sur sa thése centrale que 'Etat est déja spirituel en soi. Lin

principe, I laicisme rejetie la domination du spirituel sur le tempore! dans e

78. Nous éludicrons plus en détail dans la partic suivante de cette recherche,
la transition de I'esprit objectil & Vesprit absolu, ce qui nous permettra
d’ailleurs de micux cerner, dans Ic cadre du modernisme hégelien,
I'autonomic positive de V'Etat vis-i-vis de la religion ainsi que I'élévation de
la religion au-dessus des déterminations des Etats.,
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but méme de maintenir leur séparation ct. par-la, ne présuppose nullement la
spirttualité du temporel. Par contre, la séparation de I'ltat et de I'liglise que
prone le philosophe alfirme leur réconciliabilité fondamentale sur la base

originaire de la double immanence de Fesprit a I'Etat ot a 'lEglise.

L'ltat sollicite le consentement et la coopération du peuple pour [aire

onctionner les mstitutions et faire appliquer les lois. 11 ne peut done —ct il ne

/A
Kd

doil pas non plus— contraricr les valeurs et les crovances religicuses de s
membres ni méme tenler en aucune maniére  d'entraver leur  dynami Isme
spiritucl. D'autre part, I'liglise a besoin de la protection et de la reconnaissance

-

de Etat alin de propager e message divin, e¢ qui n'est possible que si Eglise
cn convient en définitive que "les institutions de la morale sociale (Sirtlichkeit)
sont divines"<79> ¢t par suite, se dispensent d'une Iégitimation directe de la
part de Tautorité écclésiastique.  Cette reconnaissance réciproque de I'Etat ot
de I'kglise [orme la base ultime de la réconciliation de V'esprit avee lui-méme ¢t
rend possible, subs¢quemment. la réalisation de la communauté spirituclle dans

sa double forme religicuse ¢t politique.

I'Etat. pas moins qun, I'Eglise, cst unc institution de I'esprit, un témoin
aussi bicn qu'un agent de son dwdoppc,mum rationnel ¢t de sa maturation. Il
s'ensuit que lopposition entre I'Etat et I'Eglisc n'est concevable que dans lc
cadre d'une réflexion dualiste ct réductionniste qui n'y discerncrail que deux
institutions temporelles, voire deux pouvoirs simultanés de conlraiﬁtc ou deux
sources d'autorité concurrentes. Une telle approche dichotomique réduirait
I'Elat & un mécanisme artificicl, niant complétcment sa dimension infinic, ot

confondrait la religion avec son aspect purcment écclésiastique et hiérarchique

79. LPR. (Hodgson). V.3, p.342; LPR, V.4, p.206.
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en lant que systieme lemporel opérant au sein —¢t parfois au détriment méme--
d'un autre systtme temporel, Dans cette condition particulicre, le contlit entre
I'ltat et religion semble indvitable,

"L'Eglise en tant qu'existence extéricure. n'est pas sculement

religion ¢n face d'une avtre religion mais aussi - existence

lemporelle & ¢6t¢ d'une autre existence temporelle”™<80>
Ce n'est done quien tant que deux existences lemporelles ou deux apparcils de
gouvernement que les pouvoirs de Iliglise ot PEtat s¢ heurtent ¢t que leurs
intéréts respectifs s'excluent mutuellement. Quand deux instances positives
cherchent & s'exercer dans lc méme domaine et & sadresser au méme sujet.
clles entrent foreément en contradiction.  Par contre. c'est en tant que deux
existences spirituciles que PEglise ot 'Etat se complémentent ot se réconeilient.
la. Constitution de¢ T'ltat n'¢tant. en demicre analyse. qu'un reflet de Ia

disposition religicuse du peuple.

Manifestement. en ¢ qui concerne le rapport & la religion. I'itat hégélien

est diamétralement oppos€ & la séparation communément préconisée 3
iméricur de I'Elat moderne lafe. En effet. quand les principes de la religion et
de 'Etat sc contredisent,

"la modernité laissc de cSté Ia religion (...) qui n'est plus qu'unc

alfaire individuclle dont I'Etat n'a pas & s'occupers bien plus, on

alfirme qu'on nc doit pas méler la religion aux allaires de

IEtlat"<81>.
Amnsi, la soci¢tc moderne laique adopte unc solution radicale au contlit de

I'Eglise et de I'Eiat lorsqu'elle professe que fes

—

ois civiles ¢t politiques doivent
¢tre indépendantes de 'autorité Ceclésiastique ¢t fondées exclusivement sur a
basc laique d'un conscnsus universel. Dans quellc mesure e modernisme

politique dc Hegel est-il solidaire d'une telle solution? Autrement dit, dans

80. LPH, p.255.
81. LPR, V.1, p.256.
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quelle mesure est-il compatible avee linvention laique de la modernité?



IV- Le moment

moderne.
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Introduction

Hegel et la modernité: le disciple critique.

La réflexion du phitosophe sur la modernit¢ élant toreément inachevée,
contrairement 3 son évaluation du christianisme ¢ de la civilisation greeque,
dans quelle mesure  scrait-on juslil’ié de parler d'un modernisme  hégélien?
Quand a philosophic punl son 51‘1\ sur du gris”, une période historique s'est

- -

déjd Ceoulée quiil sagira alors de comprendre. Or, puisque e développement
historique de la modernité se poursuivait encore a 'époque de llegel, il aurait
G prématuré pour le philosophe d'¢laborer une réflexion cexhaustive ¢t
céncluamlc sur une réalité en évolution. Nous voudrions toutefois montrer dans
cette introduction que le modernisme de Hegel, tout en prenant rﬁcinc
essenticllement dans e principe chrg.t-c..n de la valcur infinic de¢ lindividu

.c

humain, refléte les divers courants de pensée répandus 4 'époque, opérant
notamment une synthese des Lum cs ¢l du romantisme ¢t, d la rigucur, de

Kant ¢t de Schelling.

D'aprés Hegel, 'époque moderne commence avee la Réforme et s'étend
ind¢liniment jusqu’z‘l la période post-révolutionnaire<1>. En outre, dans scs

Legons sur histoire de la philosophie, Flegel précise que la Réforme "clét” le

développement religicux du christianisme, marquant ainsi le début de la
modernité<2>.  Par suite, loin de constituer unc rupturc avec héritage
chrétien de TEurope, la modernité ‘rcprés nte plutdt, pour Hegel, un
prolongement historique de Ta doctrine chrélicnnc. Cette premiére situation
"théologique” de la modemilé cst louu,l ois on rapport avec l¢ progrés

philosophique de 1'Occident, lequel a conduit & Iindépendance de la raison

1. CI. LPH, p.315.
2. LHP, V.6, p.1245. :
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philosophique vis-a-vis des dogmes “positifs” de la religion<3>.  Ainsi. bien
quil allirme que "la théologic n'est absolument rien d'autre que ce quest la
philosophic”<4>. Tlegel souligne quiavee "l'entrée en seene du penser pour son

"

propre comple. nous nous scparons de la théologic”<3>. Or, "comme on o
s’ erit Hegel, "Cest seulement aux XVIeme ¢t NVIIEme sideles que

réapparail véritablement La phitosophic., fa v&ié en tant que veérite”<6>.

»

Hegel part de Tintériorité protestante et de la pensée des Lumidres pour
fonder l'autonomic intellectuelle du sujet humain, "la pure intérioritd clle-méme.
abstrait de T'esprit. —la pensée”<7>. "Le point culminant de Uintériorité. ¢'est
la pensée”, ¢t "la pensée est ke degré ol lesprit ost maintenant parvenu”<8>.
Or, la pensée est "la réconciliation dans son essence absolument pure. car clie
va vers Fextéricur en exigeant qu'il ait en soi la méme raison que e sujet”<9>,
En tant qu'exploration de la rationalit¢ du donné extéricur, Texpérience est
devenue “la science du monde”<10>. Mais si Uexpéricnce est d'un ebté
Fobservation, clle est aussi "la découverte de la loi. de lintéricur. de la lorce.

car clle ramence ce qui existe & son ¢lément simple”<11>. Au niveau politiGue.

W)

Indéniablement marqué par le débat entre la positivité de 'Orthodoxic ¢t la
négativité de ['Aufkiaerung, Hegel tend i opérer une médiation entre s
deux points de vue, mais aussi entre [‘Aufklaerung ct lc romantisme.
Comme l¢ souligne P. Asveld, la solution hégélicnne ne s‘oppose pas
sculecment a la positivité extrinséque de 'Orthodoxic, clle s'oppose aussi,
d'autrc part, au subjectivisme de l'entendement, mis cn honneur par
UAufklaerung. Ci. P. Asveld, Op,Cit, pp.191-195.

4. LHP, V.6, p.1248.

Ibid. ‘

Ibid, p.1250. La "vérité en tant que véritd” se distinguce de la vérité en tant
que certitude, foi, intuition ou représentation. Par opposition aux
préientions dc lidCalisme subjectif, Hegel congoit la vérité comme la
transparence de l'objectivité a la raison humaine.

7. LPH, p.335.

S. Ibid.

9. Ibid.

10. Ibid, p.336.

11. Ibid.

1
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le recours au principe de Pexpérience donna lice & une relativisation  des

cultures, de "ce que les nations font valoir réeiproquement comme droit”<12>.

Cette relativisation cut clle-meéme pour conséquence une humanisation du droit.

"On a considére le droit ¢t la moralitd comme londéx sur le
lerrain présent de la volonté de 'homme, alors quiautrefois ce
n'élait ¢erit que comme commandement de Dicu, imposé du
dchors, dans 'Ancien ¢t le Nouveau Testament"<13>,

Au niveau du sujet, le crit¢re de la vérité devient également l'expérience intime.

le libre examen et l'assentiment propre du sujet.  L'autonomic de la

s'allirme en dépit des entraves dogmatiques des doctrines reques.

"Dans l'ancienne théologic scolastique, Ie contenu proprement
dit, la doctrine de Vliaglise, restait un au-deld; de méme, dans la
théologic protestante demcurait Ie rapport de l'esprit 4 un au-
dela”. Par contre, "dans la pensée, Ic moi cst présent & lui-
méme, son contenu, scs objels lui sont d¢ méme tout
simplement présents”<14>. (...). "A Tlencontre de la foi sur
autorité, on  a posé¢ la souverainclé du sujet par  lui-
meme”"<15>. '

pensée

Or. oul en mettant ¢n Cvidence l'apport positif de ce nouveau principe

intellectuel qui vit le jour 4 I'époque moderne, le philosophe ne manque pas

d’en dénoncer linsutlisance pour connaitre Dicu, "'esprit vivant”. Cerles,

"l.a pensée considere tout sous aspect du géncral, ct elle est
par suite l'activité ct la production du général"<16>.

Toutclois,

12
13.
14,
15.

16.

"cc principe de la pensée apparait encore sous forme abstraite
cn sa génralite: ct il repose sur celui de contradiction ct
d'identité. Lc contenu est ainsi posé comme [ini et les
Lumicres ont banni ¢t cxtirpé des choses humaines tout le
spcculatil”. C'est pourquoi, "on ne satisfait pas avee ce principe
cncore abstrait Tesprit vivant..."<17>. La philosophic des
Lumicres “n'est tout d'abord quc pensée  abstraite, non
compréhension coneréle de la vérité absolue, ce qui est une
différence immense”<18>.

Ibid, p.335.
Ibid.
Ibid.
Ibid, p.336.
Ibid, p.335.
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Par contre. dans sa quéte d'une pensée aple a sidentificr avee I'Absolu,
Hegel a @dific une philosophic dans laquelle la theologie "paraissail micux &
Taise que dans sa propre demeure”<19>. selon lexpression de K. Barth.
Ainsiy tout en proclamant Fautonomic de la raison philosophique moderne,
Hegel continue de penser dans un cadre proprement lhéolngiquclél Jd'user de la
terminologie théologique.  Contre les philosophes et contre les théologiens,
egel a fait de la théologic, seul. i sa maniere of de sa propre autorit¢, Scs
conclusions théologiques n'engagent ni les autres philosophes, ni les théologivns
proprements dits. Karl Barth nous semble procurer une interprétation C‘clairanlc.
de cette "duplicité” philosophique de Hegel:

“II (Hegel) voulait &tre sans réserve el sans concession. un
homme moderne ¢t nous devons fe croire quand il alfirme
vouloir ¢tre ¢également sans réserve ot sans  concession un
chrétien, ¢t un chrétien luthérien"<20>.

Sclon Hegel, 'acheminement vers la modernité a done cmpruntc la voic de
la libre pcnsécv philosophique, cc que le protestantisme  [avorisa  d'ailleurs
- considérablement ¢n prénant le libre raisonnement individuel ot I"acquisition
d'une conviction autonome<21>. Or, il laudrait ajouter i la revendication sus-
mentionnée d'unc autonomic de Ie raison, celle de la contiance ¢t de Iassurance
modernes (absolues chez Hegel) d'avoir atieint le sommet théorique de Phistoire

universclle. La modernité est donc devenue, dans Yoptique hégélienne, la

conclusion théorique de I'histoire de la philosophic et de I'histoire tout court.

17. 1bid, p.337.

18. Ibid, p.339.

19. K. Barth, " Hesgel, Traduction [rangaisc de J. Carrcre, Ncuchitel,
Declachaux & Niestl¢, 1955, p.38. Pour sa part, C. Bruaire découvre une
"imbrication de la logique cl du discours trinitaire” chez Hegel, qui va
méme jusqud Eliminer "la distinction entre philosophic naturelle ¢t
théologic”. (C. Bruaire, Op.Ci, p.181).

20. K. Barth, Op.Cit, p.40.

21. Sur la conviction intéricure ¢t Ie fondement intime de la foi, CI. LPH,
p.337.
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"Ce principe (de la pensée). absolu quant & fa forme. nous amene au dernier
stade de Phistoire, o notre monde. & nos jours"<22>, K. Barth estime que
IHegel envisageait fa modernité, non pas comme une Slape limitée dans un
processus interminable, mais plutdt comme le couronnement du progres de
Chumanité, ¢t quil considérait sa philosophic. non pas comme une phase
particllc dans une évolution continue, mais plutdt comme la “conclusion
détinitive” de Yhistoire de la philosophic<23>. Daprés cette interprétation qui
nous parait fort dogmatisanic mais non sans  londcment, Hege! © est
cssenticllement le maitre d'une philosophic de la conliance, de l'assurance
inhérente & l'esprit moderne quant & son icicnliié ¢l & son ¢quivalence avee
Pobjectivité. Mais Barth distingue 4 l'intéricur de la modernit¢ l¢ moment
chronologique ofl cette dernidre a simplement commencé a exister<24> ot le
moment réfiéchi ol elle est parvenue i se comprendre clleeméme. Or, "c'est au
temps o clle était entidrement dominée par Hegel que 'époque moderne s'est
comprise cllc-mime”<25>, puisque 'achévement —¢t plus tard lo dépassement—
de la philosophic des Lumicres "Etait parvenu a son apogée avec Hegel"<26>.
K. Barth nous scmble. avoir unc intuition lucide du modernisme hégélien,

notamment lorsqu'il Eerit sans ambages que

22, LPH, p.337.

23. K. Barth, Op.Cit, p.7.

24, K. Barth proposc unc définition de Fhomme modeme comme Clant
"'homme qui s'cst appelé 'homme moderne de 1700 4 19147, (K. Barth,
Op,Cit, p.22). 1! s'agit dc toute évidence de 'homme curopen de I'ére
libérale qui s'est plus ou moins génCralisée’ ¢n Europe & partir du dix-
huitiéme siccle.

25. K. Barth, Op.Cit, p.9

26. Tl nc faut pas réduire la modernité au simple siécle des Lumicres. La
modernité que nous avons en vue englobe ¢galement la période que 'on a
pris 'habitude de désigner comme la post-modernité, incluant entre autres
I'époque de Hegel ainsi que le sicele actuel. Autrement dit, la modernité
représente  Faboutissement: proprement dit de cette phase de histoire
universelle que Hegel appelle dans ses Lecons sur la philosophie de
I'histoire, "I'empire germanique”.

.
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“Uegel apparait comme celui qui a achevé et dépassé la
philosophic des Lumicres. c'est lui qui a amend 4 une
conclusion hautement satistaisante e grand conflit entre la
raison ¢t la révélation, entre esprit purement temporel e
notre civilisation ¢t le christianisme. entre le Dicu on nous ot le
Dicu en Christ"<27>,

Par-la. Ilegel est proche non sculement du rationalisme classique  des
LumiCres qui institue le pouvoir indisputable de la raison humaine (dite
“lumicre naturclle”) en matidre de connaissance ¢t de gouvernement. mais
¢galement du romantisme totalisant qui cherche une voic diltéreme afin de
réaliser 'union avec lobjectivité.  Lin cifet. si Hegel s'est détourné de Schelling,
il n'a toutelois pas entitrement remis en question Faspiration spirituclle des
romantiques, d savoir de rechercher (intuitivement) unité universelle des ames
ainst que l'unité de Pesprit et de Ia nature. brel. de réaliser ol de revivre la
fusion ¢t 'harmonic du Moi individuel avee la totalité du cosmos. Or. ce qui
manquait. sclon Ilegel. dans T'unification romantique. ¢'¢tait le lfondement
rationngl certain, universellement valable ¢t dialectiquement diltérenciateur des
moments concrets de la totalisation visée. Manilestement. le Hegel moderniste
emprunte au rationalisme kantien le principe fondamental de la nécessité pour

la religion d'avoir une rigucur ¢t une validité rationnelles<28>.

Pourtant, dans l'optiquc du dualisme kanticn comme dans celle des
Lumi¢res cn  général, "TInfini c¢st renvoyé & labstraction ou &

I'inconcevabilitd”<29>. Dicu est inconnaissable. est "'essence absolue comme

27. K. Barth, Op.Cit, p.38.
28. C'est pourquoi, dailleurs, du point de vue de Hegel, la doctrine du
"sentiment” chez  Schleicrmacher ot celle du "savoir immédial” que
préconise Jacobi, demcurent trop profondément cnfoncées dans e
romantisme ¢l ne sauraient, a cc titre, ollrir unc justification de base pour
I'union désirée avec Dicu., Cé'. sur Ja{:olz;i cl Schlciclxl'machcr, l'~'3(i1h and
Knowledge, translated by W. Cerf and 11.S. Harris, Albany, SUNY Press,
1977, pp.147-152; pp.61-62 ci p.66.
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un au-dela de la conscienee de soi. (...). Vinconnu pur ot simple”<30>.

"l.e point de vue du {ini [ut pris en méme temps pour un terme
ultime, ¢t Dicu pour un au=deld en dehors du penser. Devoirs.,
droits, connaissance de la nature somt finiz. Plus la raison
humaine s'est saisie en clle-méme. plus clle s'est détournée de
Dicu ¢t a Ctendu le champ du lini. La question est alors de
savoir comment laire revenir Dicu qui. antéricurement et au
commencement de cette période. ¢tait reconnu comme e seul
vral. L'homme s'est eréé un royaume de vérité dont Dicu est
exclus c'est le royaume de la vénté tinic"<31>, ‘

L

La philosophic spéeulative s'cfforcera de ramener le penser @ Pobjectivité, d'en

supprimer I'unilatéralité subjective, brel, de reconduire et de reconvertir Iesprit

humain & Dicu<32>. A cet égard, il nous parait plus que plausible que le

milicu religicux de Hegel joua un rdle "prépondérant dans son orientation
philosophique.  Hegel développe un modernisme  particulier vu  I'influcnee
profonde des sentiments religicux dans I'Allemagne de I'époque. Inspirée de ce
climat spiritucl. Mme de Stacl Eerivait au début du dix-neuvieme siccle:

"Ieurcux pays que celui o de tels sentiments sont populaires
¢t répandent jusque dans lair que l'on respire je ne sais quelle
fraternité religicuse”<33>,

Evaluant. pour sa part, I'énorme héritage religicux qui. inspira Hegel, J. Wahl
va jusqu'd dirg:

"Le protestantisme a ét¢ pour Hegel une sorte de scconde
révélation, unc sorte de premicr hégélianisme, un nouvel
avenement dc 'esprit, une promesse de réconciliation. It a mis
cn lumiére Pélément de la subjectivité propre i la religion
chréticnne. (...). Le christianisme reste toujours aux yeux de
Hegel le moment ol lindividu humain, en tant quiindividu,
prend unc importance inlinic”<34>.

29. LHP, V.6, p.1755.

30. 1Ibid, p.1716.

31. 1Ibid, p.1756.

32. CrL. Ibid.

33. Mme de Stacl, De I'Allemagne, Paris, Charpenticr Libraire-Editeur, 1852,
IVeme partic, chap.ll, p.559. Pour sa part, G. Lukacs cstime que
l'ambiance religicuse ¢t "réactionnaire” de I'Allcmagne cmpécha les
penscurs allemands  de préconiser des changements politiques  aussi
radicaux quc ccux que leurs homologucs francais rcvendiquaient. CI.
Lukacs, The Young Hegel, Op.Cit, p.527.
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Hegel n'en demeure pas moins conscient de Finsutlisance du dustlisme
théologique qui est inhérent & ke Réforme. Lo protestantisme. tout on étant
percu par llegel comme une religion de Timdrioritd, de la pure ot simple
aspiration morale. "lui est apparu comme une religion de la séparation. rehigion
d'un Dicu lointain"<35>. d'un au-deld que Fhomme est condamné i ne pouvoir
Jjamais atteindre. Cet au-deld irréductible Torme le point de rencontre de la
Réforme. de l'entendement des Lumidres (de Kant en particulier) ot du
romantisme<36>. J. Wahl trace un paralltle entre la croyance résignée au
non-savoir ¢t l“Aufklgerung cxaltant la rupture avee lau-deli mdéiaphysique.
L'attitude commune de cette croyance ¢t de f"Aufkaerung consiste & avoir
“devant cux un méme au-deld”. la scule différence entre "Aufkluerung ot la
croyance religicuse vidée de son contenu. &tant "que I'une apparait au prime
abord comme satislaitc ¢t que Pautre sait quelle ne Uest pas"<37>. llegel

ratache ¢ romantisme i Vinsulfisance du rationalisme des Tumidres. qu'il

+

34. ). Wahl, Lc malheur de la conscience dans la philosophie de Hegel. p.51.

35. 1bid, p.53.

36.  Sclon J. Hyppolite, "la Rélorme sc conlond dans sa partic critique avee la
purc intellecuion” dec l'Aufklaerung. Ctl. Phén, 11, p.93, note #.93. Iin
cfley, la foi protestante, soutient Hegel dans Foi er savoir, a séparé le fini
¢t llnfini et sur cc point son action ¢st comparable a celle de
l'Aufklaerung. Cf. a cc sujet, Faith and Knowledge, Op.Cit, pp.56-57,

pp-61-62, ct dans l'introduction de H.S. Harris 2 Ia traduction du mémc
ouvrage, pp-12-13. Dfautre part, P. Asveld cstime que la synthése
hégélicnne de VOrthodoxic ¢t de "Aufklaerung conserve la critique du
surnaturel par ["Aufklaerung tout ¢n conscrvant de I'Orthodoxic Ia lettre, a
laquelle i imsulflera un sens nouveaw inspiré par lidéalisme ot o
romantisme.  (Asveld, Op.Cit, p.95 et p.195). Pour sa part, K. Barth
souligne quc pour alicr au-dela des Lumicres, Hegel effectue une "retraite
derricre Tidéalisme ¢t le romantisme” (Barth, Op.Cit, p.9). En clict, si
linspiration kanticnne el post-kanticnne est évidente chez Hegel, ce
dernier n'ignore pas la tendance unitaire ¢t catholique du romantisme
allemand de I'époque. "Comme plusicurs romantiques allemands, il s'est
plu a certains moments & célébrer la beauté du catholicisme”, écrit J. Wahl
(J. Wahl, Op.Cit, notes p.51 ct 53).

37. 1. Wahl, Op, Cit, p.53-54. Dans la Phénoménologic, Hegel déerit la foi
protestante comme une Aufklaerung insatistaite, précédant la critique de
la religion qui s'cst opérée au XVIlieme sicele. CL. Phén, 11, p.121.
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prolonge dailleurs en le niant<38>. Or, I¢c méme dualisme qui caractérisa les
deux tormes respectives de Fesprit moderne que sont le pidtisme (Réforme) et
e rationalisme  (Jumicres). ¢t dont le durcissement s'est effectué dans la
philosophic kantienne. fut en méme temps le point de départ de Vaspiration
romantique vers lunité. La "chose en sof” kantienne reste un au~deld comme le

Dicu biblique., engendrant naturellement la notion du Jenseirs romantique.

-

Apres avoir lutté contre les dichotomies suscitées par I'entendement, 1legel
cntreprend une autre - lutte contre unification intuitive & laquelle prétend le

cocur romantique<39>. Il adresse & Schelling wrois reproches principaux qui

4

¢ résument comme suit: a) de ne pas avoir admis la supériorité de I'esprit sur
fa nature, b) de ne pas mettre en valeur les différences qui existent au sein de

L

FAbsolu, ¢t ¢) de tomber enfin dans le "mysticisme” d'une  "intuition

intellectuclle” qui natteint que la vide représentation d'une absence de chose.
Sclon J. Wahl. on assiste chex les romantiques & une "séparation en deux de la
conscicnee, & unc destruction, i une déchirure de la vie qui veut alier au-dela
de Tentendement et pourtant ne peut sc débarrasser de lui"<40> ot de la
division qu'il cengendre. En-cl'l'cl. e romantisme ne [ait que maintenir la
séparation quil cherche 4 surmonter ct qui est ¢ produit inévitable dc
Fentendement<41>. Au deld de la conscience empiriste qui se placé ¢n face
d’objets. de la conscience rationaliste qui se place en face de concepts et de la
conscience romantique qui aspire intuitivement a I'unité mais sans toutelois y

-

parvenir. llegel opte pour la conscicnce spirituclle, celle qui s'unit a

38. Cf. J. Wahl, Op.Cit, p.20.

39. Cf. Tbid, p.66. :

40. Ibid. p.64. :

41. Hegel distingue deux variantes de la philosophic de l'enicndement:
'empirisme et Ic rationalisme abstrait. Cf. Enc, "Le concept préliminaire”,
notamment #.27, #.30, #.37, #.38 et #.40.
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Fesprit<d2> et §'¢love @ la foix au=dessus de Vempirisme et de la métaphysique
classique<d3>. La tache de la philosophic hégélicnne consiste, précisement.
reeoncilier les oppositions respectives des doctrines adverses tout en dépassant

Uincomplétude de leur contenu et le caractdre partiel de leur vérité.

Hegel tutte contre e subjectivisme de Kant et Pobjectivisme de Schelling,
contre e dualisme de Tun et le monisme de autre, Héritier de tous les deux.,
mais s'cfforgant de surmonter les insulfisances de fun et de fautre. ce n'est
qu'en les unissant. apres les avoir transformés. qu'il découvre la synthése de la
scission chrétiecnne ¢t de Tharmonic grecque que comporle sa  propre

philosophic<dd>,

Le christianisme divise Fhomme avee lui-méme. le détache de la werre ot le
renvoic au dela de ses particularités pour le confondre avee ia pure universalité
de Vesprit divin. Certes. le Gree ne connaissait pas ce clivage. it ¢tait aupres de
lui-méme dans la vie. mais Hegel nadmet ni la possibilité ni la pertinence d'un
retour en arricre ou d'unc reproduction d'une forme historique antéricure.

"LEn nous révélant I'infinité de Fesprit. le christianisme a ¢ le
principc d'un immense progres qu'il est impossible de négliger.
Lc probléme se¢ posera done de dépasser cc que o
christianisme a d'cxcessil, dc surmonter la doulcur de la
s¢paration pour retrouver celle sérénité d'dme qui semblait e

privilége de la Gréce lointaine”<45>.

La conception hégélicnne des rapports de Dicu et du monde, de Vinfini ¢t du

42, CL J. Wahl, Op.Cit, pp.186-187: L'csprit est "l'unité vivanie du multiple,
la vic infinic"(...). "Cetle action du divin cst pure union des csprils car
I'esprit saisit ¢t embrasse en lui l'esprit”. "Entre 'homme et Dicu, entre
l'csprit et 'esprit, il n'y a pas cet abime de Vobjectivité”.

43. Enc. "Le concept préliminaire”, CI. .notamment #.38 ¢t #.40.

44. CI. J. Wahl, Op,Cit, p.68.

45. H. Ni¢l, Preuves..., Op.Cit, p.11. Si K. Barth voit s'opérer chez Hegel
une synthése du christianisme ct du modernisme (Cf. K. Barth, Op.Cit,
p.40), H. Niel voit dans Hegel un penscur cssenticllement chrétien,
tichant par ailleurs d'intégrer au christianisme (moderne) la supériorité
€thique des Grees anciens.
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lini. se heurte en premicr lew au rationalisme des Lumidres, A ce rationalisme
d'entendement, Tegel reproche soit de séparer Dicu ¢t le monde (dualisme).
soit de les unir trop inlimement aw point d’en engloutir toute  ditlérence
(panthéisme). 1L Nicl souligne clairement e défaut, pour llegel. d'un tel
rationalisme: "Le tort de cette doctring”, Gerit-il, “est de conduire soil au

ddisme. soit au panthéisme"<46>.  Iin outre. la "rupture” avee la théodicde
rationaliste  "saccompagne  chez Hegel d'une rupture  analogue  avee | le
romantisme”<47>.  Restant perpétuellement un au-~deld inatteignable pour
lime romantique. 'Absolu ¢chappera toujours l;inlcllcct romantique, qui, de
ce. lait méme, savére incapable d’acheminer 'homme vers une union véritable
avee I'Absolu. En cffet, quelle quen soit Fintensité ¢t la profondeur, le mode du
sentiment demeure foncicrement inapte & justilicr la valcur universelle d'un
principe. La quéte romantigue cst condamnée i aboutir & une intuition solitaire
¢l subjective qui. pour autant qu'clle 'clcvic._nnc conscienic de son  unicité
exclusive, transtorme son rapport d'isolement. voire d'aliénation, avee le monde
ambiant, ¢n un rapport d¢ désenchantement radical, risquant par-li méme de

tomber dans une lorme de conscience malheurcuse.

Par ailleurs. Fegel est d'accord avee Ies romantiques que la distinction de la
connaissance ¢l de la chose en soi, du moi ¢t du non-moi, est quelque chose de
provisoire qui est desting i &tre ¢liming, soit par lintwition, ~point de rencontre
privilégiC. mais néanmoins insulfisant, du Moi ¢t de I'8tre— soit, de préférence,
par la méthode de loin supéricure de la pensée spéculative.

” - LI . - - N - rl -
La raison individuclle doit donc rcnoncer a sa prétention
bornce d'¢tre la raison ¢t d'Gtre individuclle; en reconnaissant

son identité avec la scule ot unique raison, qui ne peut pas
chercher querelle & Dicu”<48>.

46. Ibid. p.14.
47. Ibid, p.15.
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La these de Tidéalisme absolu est qu'un seul exprit eircule & travers fa réalite ot
a travers la pensée  philosophigue<d9>.  eolle-gi cltant  la  véritable
compréhension du réel par lui-méme<30>. Or. celle comprehension du réel
par lui-méme est lobjet précis de la philosophic de Thistoire, dont Uarticulation

rejoint, selon K. Barth, les limites méme du Svstéme<3i>,

438, K. Barth. Op.Cit. p.20.,

49. le terme raison  (Vermunfr) regoit  chez Hegel  une  signilication
fonciérement dictinete de celle d'un entendement (Verstand) abstrait ot
catfgorique qu'on aurait lendance communément i confondre avee I
raison. lin adoplant le point de vue de la totalité. In raison hégélienne
vise & réconcilier les moments particuliers dont I'entendement fait surgir la
division ¢t les contradictions. sans jamais parvenir, ni méme procéder. i
les médiatiser. Si. du point de vue de Fentendement., 1a réahit¢ est formeée
de moments extrinséques les uns par rapport aux autres. la raison quant i
clle pense larticulation de la totalité du réel en ses  moments
intrinstquement opposés (3 Iiméricur de la totalité). done Ia structure
meme de la réalité. La raison ramdne i une synthese conercte Vopération
analytique de Pentendement. qu'clle complémente. dailleurs. au licu de sy
opposer. L'Cre véritable n'est, en fin de comple. que la totalité de ses
moments. donc un processus essenticllement dialectique. Or. puisquielle
suil le développement propre de la réalité ot qu'clic constitue en quelque

sorte le discours spontané de la chose elle-méme. la raison hégdlienne est

-

¢
objective. néeessitant par-la méme Puniversalité de son contenu.

La conception_hégélienne illustre Uinaptitude radicale de la délinition
subjective de la raison comme laculté psychologique et individuclle situce
cn_dehors ou plutdt vis-a~vis de T'objet. Ta Vernunft s¢ congoit comme le
principe-du développement propre de 18tre objectil alors que Ie Versrand
entreticnt une relation exténicure avee Fétre ot se congoil essenticllement
comme pensée  subjeclive  détachée de son objel. Si la mémoire
psychologique récupere, out en les ordonnant, les diverses scquences des
¢preuves encourucs par le sujet, la raison, clle, est comparable a unc
mémoire transcendantale des moments logiques et intrinséques du coneept
de I'tre, pris dans sa totalité. Lille est donc lidentite dialectique du
concept et de I'Ctre, leur transparence mutuclle qui fonde Ia possibilité
méme du savoir absolu. Mais cette identité ne doit pas ¢tre entendue au
sens trivial (que lui attribue Kant) qu'il n'y aurait aucune diftérence entre
100 thalers dans ma poche ct lidée de 100 thalers dans ma pensée. Notons

uc lc bon scns kanticn emploic cel argument banal alin de distinguer
Fétre logique et I'étre réel (le concept d'une chose et la chose elle-meme)
cl ainsi réfuter la preuve ontologique de Pexistence de Dicu. CI. Hegel,
Preuves..., Op.Cit, pp.241-248, "L'argument ontologique”, notamment,
p-244. A propos de -l'exemple cité, CI. Cgalement, Nicl, Preuves...,
Op.Cit, p.24.
50. CI. Ph.Dr, "Préface”, pp.57-59. CI. ¢également LPR (Hodgson), V.3,
p-172, p.174 ct p.186. :
51. Naturellement, la philosophic hégélicnne de Thistoire savere &tre une
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“La philosophic de Phistoire qui dans le systéme est rattachée a
b doctrine de FEat®, se présente comme "l'expression déeisive
de la pensée de THegel"<52>,

"le monde temporel eost Fempire spirituel existant. P'empire de fa volonté
qui se donne lexistenee”<33> nous apprend la philosophic hégélienne de
I'histoire. Le principe spirituel de la modernité préfigure le demier stade de
Ihistoire universelle. que Hegel déerit comme "'poque de Tesprit qui s'éclaire
en lui-méme dans la division réelle”<54>. Contrairement a Uaflaiblissement ot
au désiniérét qui marquent la vicillesse biologique de l'individu, la "vicillesse” de
T'esprit représente sa "maturité parfaite” et sa puissance<55>. Or. sclon Hegel,

=
la modernité n'est autre que la "vicillesse” de 'esprit universel, pensé comme

~

identité dynamique par-deli ses multiples [ragmentations.  Quand Hegel évoque

=

la notion d'esprit. il a en vue la Torme unilice d'un esprit général ¢t clfectit qui,

en dEpit de ses divisions et de ses dilférenciations particulidres, reste immanent
a la multitude de ses manifestations<56>. Cependant, si Fesprit est en sol

immanent aux esprits linis ou individucls. ces derniers ne sont pas toujours
conscients de Iinfinité qui les habite. Iin tant qu'individus isolés. ils sont portés
a nicr la dimension iniinie qui leur cst inhérente ot qu'ils ne peuvent assumer

qu’cn excreant beaucoup d'eflort spiritucl.

philosophic totale, puisqu'clle est la philosophic de Ihistoire de Dicu,
l'objet méme de la philosophic.

52. K. Barth, Op.Cit, p.31.

33. LPH, p.337.

54. lbid. p.268.

55. Ibid. p.85. ' -

56. Cest pourquoi, d’ailleurs, nous sommes d'accord avee D. Kolb lorsqu'il
souticnt quc pour Hegel (ainsi que pour Heidegger), "'ige moderne
constitue un phénomeéne unili¢ et non unc simple collection des diverses
lendances cconomiques. politiques, esthétiques ou autres”. Cf. D. Kolb,
The Critique of Pure Modernity. Hegel, Heidegger and alter, University
of Chicago Press, Chicago and London, 1986, p-202.
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Contrairement aux objets naturels dont le concept. en soi objectif, st
pourtant dans la pensée subjective. les objels cux-mémes n'en avant aucune
conscicnee propre. “la nature propre de 'homme, (...) ¢'est le libre esprit méme
¢t clle parvient & lexistence dans la conscience de soi"<57>. Or. renfermee
sur clle-meéme, la conscience de soi ¢prouve dans son repli fa doudeur de sa
separation des autres consciences de soic Un subjectivisme exclusit serait
destructeur de 'unité des esprits ¢l serail par suite alichant<38>. ar contre.
‘est parce que "la singularité est investie de la capacité de sidentifier au tout
dont clle assure la médiation™<39> qu'il y a progrés sclon legel et que la
singularité cst fondamentalement valorisée.  Fidele a 1idéal de In Sirelichkeir
greeque, Hegel critique lindividualisme moderne. Quand Findividu (isolé) se
retire dans sa subjectivité: sa liberté (abstraite) n'est autre que abandon de
I'éthicité. Par conire. lc but entidrement universel. celui d'organiser dans le
monde unc vie sociale, des relations entre les hommes, en retirant la Tondation
de PEtat 4 lindividualité, tel est le produit réel ot universel de la liberté
concréte. J. Wahl trace un parallcle entre la conscience nihiliste de Nictzsche
¢t lindividualisme moderne. Analogue & la négalivité qui s¢ préscnte dans
Tocuvre de Stimer, le penscur individualisic par excelience, la conscience
nictzschéenne s détruit clic-méme, posant la non-cssentialité de I'essenticl.

"Elle (Ia conscicnce nictzschéenne) Stait bien au fond de tout Iindividualism

moderne. (...). Celle conscicnce cst pessimiste; ¢lle a conscience de son

pouvoir d¢ destruction ¢t de sa propre destruction”<60>. Nictzsche allirmait

57. Enc, #.552, Rem, p.298.

58. Dans Foi et savoir, lL. philosophe reconnait la consubstantialité de 'homme
avee l'univers ct, par suite, le mérite inestimable d'un dépasscment
catégorique du point de vue borné d'une conscicnce obstinément
individuclle. CL. Faith and Knowledge, Op Cit, pp. 90-‘)1

59. D. Saintillan, "Hcgel et Tiéraclite”, ddns h,gul ¢t la pensée grecque, (sous
la dircction d¢ J. D'Hondt), P.U. F, 1974, p.82.

60. J. Wahl, Op,Cit, p.56
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la naissance de ce qu'il appelait “le nihiliste curopéen”. (ruit dun individualisme
outre, altichant toutes ses revendications comme des droits subjectifs qu'il
réelame d'une sociClé essoullée et de moins en moins disposée i les satistaire
pleinement<6l>. "La Moralitaer a cessé de constituer un ¢lément de Pespril
objectif, elle reléve désormais & peu  prés  exclusivement  de  lesprit
subjectil”<62>.  llegel a prolondément médité sur ce grave défaut de la
socialiic. moderne.  Bien quil ne soit aucuncment question de proner une
“reconlessionnalisation” des lois politiques, la cohésion sociale qui fut perduc du
fait de lindividualisme naissant s¢ trouve hautement revalorisée par Hegel
comme Ctamt la dimension divine de la liberté individuclfc. e philosophe
“soutient que Thistoire universelle tend vers la réalisation de la  liberté
individuelle.  Pour sa part. D. Kolb interpréte  fidélement  cetie  thése
progressiste lorsqu'il Cerit:

"Lindividualisme ¢st essentiel pour la modemité (...). ¢t bien
quil sera tempéré dans I'Etat rationnel, il nc sera pas pour
autant ni¢, car il conslituc un moment nécessaire dans la
médiation de l'universel, du particulier ¢t du singulicr. a
l'intéricur méme du mouvement de l'esprit"<63>.

La liberté individuelle dont 4l s'agit, se concrétise donc effcctivement en tant
que libre citoyenneté dans Ies Etats modernes. Or, 'Etat méme qui est la

condition de cette libert, n'en constitue pas moins un dépassement.

61. CI. R. Maspétiol. "Personne libre ot propriété chez Hegel”, Droit et
libert€. publi¢ sous la direction de G. Planty-Bonjour, P.U.F, 1986, p.203.

62. 1bid, p.203.

63. D. Kolb, Op,Cit, p.203. (Trad. pers.)
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Chapitre premier

L'individualisme spirituel de Hegel.

Hegel défend un individualisme fort subtilement compatible avee la vocation
de T'esprit humain de s'Clever au-dessus de sa nature immédiate, présente sous
forme d'une individualit¢ corporclic ¢t psychologique propre<i>. Iin effel.
malgré ses critiques acerbes i l'égard de l'individualisme. le philosophe ne
manque  pas de  souligner linsuflisance de  toutc pensée  politique  ou
métaphysique qui n'accorderait pas A lindividualité une place essenticlle dans Ie
développement de 'humanité. 11 s'oppose respectivement & lun ot i Fautre des
deux extrémismes destructeurs de T'esprit: Ie totalitarisme et Vindividualisme.
Nicer Tl'universalit¢ reviendrait & mettre en doute la  communicabilité
intersubjective de Tesprit: supprimer Findividualité serait préjudiciable i la
valorisation spirituclle de I'étre humain. Si on a vu le fils des Lumicres
criiquer  lindividualisme d'une  partic, voire de la majorit¢  de  ses
contemporains, toutclois il nc manque pas de reprocher i plusicurs pensées
dogmatiques ct totalitaires leur anti-individualisme. Nous disposons i cet clfet
dc trois exemples-types révélateurs de I'opposition hégélicance i toute doctrine

ceptible d'avoir pour principe l'anéantisscment de lindividualité: il s'agit
respectivement de la "positivité” rcligieusé, de la substance spinozicnne ct de

I'Etat platonicicn.

1} Pour cc qui est de la critique de la "positivité”, les idées précoces du jeunc
philosophe dont nous avons dé&ja sullisamment  traité, peuvent  &tre

complémentées avec une allusion i sa pensée dite de maturité, tirés surtout de

1. L'individualisme hégélien cs st conciliable avec la doctrine de 'amour. Par
contre, l'individuali isme qui régne dans la sphére de la sociéié civile (CI. le
prochain chapitre) sera destructeur de 'amour.



PAGI: 212
ses Lecons sur la philosophic de la religion ol il dénonce. outre la "positivité”
morale des commandements, une "positivité” épistémologique interdisant & la
raison individuelle toute aspiration & la connaissance de I'Absolu autrement que
par la voic du sentiment ou sclon le dogme Stabli<2>. Influeneé par sa
formation luthéricnne ¢t par lc rationalisme de son prédécesscur Kant, lo
philosophe reconnait i la conscience individuclle un droit inaliénable & la
comprchension ot & 'cxamen intellectuel.

"On a dit ¢t on dit encore que la religion positive est unc

chosc @ part, quon nc doit pas y toucher, qu'clle doit &tre

respectee et honorée de chacun (...). Mais la connaissance

comprchensive entre et doit entrer en rapport avec la religion

positive parce que $1 elle veut 'ére vraiment, clle ne consiste

qu'd comprendre le contenu de la religion”. 11 faut donc "aisser

agir sa raison"<3>. :
La raison individuelle jouit d’'une autorité absolue ¢n matidre d'interrogation ot
de vérilication de ses propres données: elle se propose d'aticindre I¢ savoir et
de parvenir & la certitude de ce qu'elle tient pour vrai, cn usant de ses propres
moyens speculatils et en s'clforgant —a la lumiére d'une exigence spontanée— de
renoncer & admettre quelque vérité que ce soit avant que la conviction n'en soit

acquisc.

2) En ce¢ qui concerne la méditation hégélienne sur la substance spinozienne,
notons que l'admiration avouée de Spinoza<4> va de pair dans les textes
héglliens avec une critique radicale de la disparition ontologique de

individualit¢ au sein dc la "substance” spinozienne. Que linterprétation

Cf. LPR, V.1, pp.11-12.

- Ibid, pp.52-53; LPR (Hodgson), V.1, p.134. Notons toutefois que dans les
legons dc 1827, Hegel scmble valoriser la religion positive, dans la mesure
ot cllc cst historiquement médiatisée, contre les arguments du "savoir
immédiat” ct du "sentiment” subjectil de Jacobi ¢t de Schleiermacher. CI. i
cet clfet, LPR (Hodgson), V.1, p.411.

4. CL. LHP, V.6, p.1453: "Spinoza est le point cardinal de la philosophie

moderne; ou le spinozisme, ou pas de philosophie”.

) !Q
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hégélienne du spinozisme soit contestable<3>, cela n'affecte en rien la certitude
quon peul avoir du rejet hégélien de tout substantialisme unilatéral s"altirmant
au détriment des réalités individuelles. Le concept de l'esprit occupe une place
cardinale dans le développement du systéme hégélien et le philosophe cherche
avec persistence A distinguer la vitalité de Vesprit du principe inerte de la
substance  spinozicnne. A la totalitd entendue comme  substance.  Hegel
s'cfforcera d'insulller le dynamisme de Tesprit. Clest donc dans sa coneeption
de l'esprit que réside la clé de la critique hégdlienne du spinovisme. Car méme
lorsqu'il admire la saisic spinozicnne du principe de T'unité substanticlle par-deld
la multiplicit¢ des apparences individuclles, Hegel déerit celte unité spinozienne
comme une négation d¢ lindividualit€, thése & laquelle il ne pouvait adhérer
aprés avoir hérit¢ de Kant intuition de la valeur inlinic de lindividu humain.
Par ailleurs, Hegel ne manque pas d'associcr cette doctrine (spiritucliement)
individualiste au "principe chréticn” —ct, plus spéciliquement. au "principe

protestam”— dc la dignité ontologique de l'esprit fini.

Dans ses Lecons sur histoire de la philosophic, Hegel consacre de longucs

-~ >

pages a son exposé sur le spinozisme auquel il reproche la suppression
ontologique de I'individualité.

"La substance absoluc est I¢ vrai (...), celte idée spinoziste, il
faut I'accorder, cst véritable”. Mais "Il laut qu'elle soit pensée
aussi comme active en soi, comme vivante”<6>.

Or, la substance spinozienne

"n'cst ricn de fini, clle n'est pas monde naturel (...). Le principe
de la subjectivité, de lindividualité, dc la personnalite, nc sc
trouve donc pas dans le spinozisme (...). Il n'est pas ditficile
de montrer que (chez Spinoza) le particulicr, le singulicr, cst

5. CI. R. Williamson, Introduction to Iegel's Philosophy of Religion, Op.Cit,
Pp-234-249 ol lauteur mel en question linterprétation  carrément
substantialiste que fait Hegel du spinozisme.

6. LHP, V.6, p.1456. .
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quelque chose d'essenticllement borng, que son coneept deépend
cssenticllement  d'autre, quiil  est dépendant ¢t n'a  pas
d'existenee véritable  pour lui-méme. donc quiil n'est pas
véritablement réel”"<7>.

Le fait qu'une interprétation individualiste de Spinoza soit possible sur la base
de la réalite des "modes”, est sans importance dans le contexte de la critique
hégllicnne du substantialisme. dont la critique du spinozisme n'est qd'unc
illustration particulicre. En somme, Hegel pergoit le sysiéme de Spinoza
comme une "immobilité rigide” dont la scule activité est de "tout jeter dans
'abime de la substance ol tout ne [ait que disparaitre”<8>. Lc malaise de
tHegel quant a Tinditlérenciation interne de la substance spinozicnne démontre
Ia valcur ontologique que l¢ philosophe accorde & lexistence individuclie,
nspiré quiil ¢tait de la doctrine chrétienne du salut individuct de Yame humaine,
¢t. d'unc manidre plus directe. du principe kanticn de la personnalité infinie qui
¢n ¢st tributaire. Or, au nom de ce méme principe de la subjectivité
individuclic, le¢ philosophe rejette le sort réservé i lindividualité dans la

République de Platon.

3) La critique hégélicnne de I'Etat platonicien démontre lincompatibilité de
I'hégélianisme avec le totalitarisme politique. C'est principalement au nom de la
liberté individuclle que Hegel reproche & Platon d'avoir relégué i Vinessentialité
le principe de la libre subjectivité, lequel n'apparaitra solonncllement qu'avec le
christianisme.

"Ce principe cst nécessaire de par la religion chréticnne dans

laquelle 'ame de I'individu, ¢tant fin absolue, fait son apparition

dans lc monde comme nécessairement comprise dans le concept

‘de l'esprit"<9>. .

Pour sa part,

7. 1bid, pp.1454-1455.
8. Ibid, p.1458.
9. LHP, V.3, p.495.
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“Platon n'a pas reconnu Vindépendance. le savoir, le vouloir ot

linitiative de Vindividus il n'a pas su les concilier avee son idéo.
- Lajustice exige qu'il soit fait droit & tout cela. de méme quclle

requicrt sa résolution harmonicuse dans luniversel”< 10>,

Dans la Philosophic du droit, Focuvre qui illustre par excellence la théoric

hégdlicane de I'ltat, Mauteur annonce sans ambages que

"dans I'itat platonicien, Ia liberté subjective ne comple encore
pour ricn, puisque cc sont les autorilés qui preserivent aux
individus quelles seront leurs activités au sein de la Cité. (R
Pourtant, la liberté subjective dont il faut tenir compte exige un
libre choix de la part des individus<11>.

"Quand I'Etat platonicicn voulait exclure la particularit¢ cc
n'élait pas une solution véritable, car elle était en contradiction
avee le droit infini de I'ldée, selon laquelle la particularité doit
dtre libre"<12>,

Iegel alfirme catégoriquement que

"l'intérét particulicr ne doit pas cn vérité étre mis de ¢dlé ou
encore réprim¢, il doit étre mis ¢n accord avec Vuniversel,
accord par lequel il est préservé ainsi que Nuniversel..."<13>.

En somme,

"La stabilit¢ (de I'Etat) n'est assurée que si Puniversel est aussi
I'altaire de chacun comme individu particulicr”<14>.

Manifestement, pour Vautcur de la Philosophic du droit, la satislaction
p du

individuelle est une condition essenticlle de la Iégitimité de I'Etat.

10.
11.
12.
13.
14.
15.

"On a souvent dit que le but de I'Etat &tait le bonheur des
citoyens; ccla est certainement vrai, si les citoyens ne se sentent
pas heureux au sein de VEtat, si leurs aspirations subjectives ne
sont pas satislailes, s'ils ne voient pas que Ie moyen de cetie
satisfacticn est Etat en tant que tol, alors celui-ci ne repose
plus sur ure base solide”"<15>.

Ibid.

Ph.Dr, #.262, add, p.267. :

Ibid, #.185, add, p.217. Cf. également S. Avineri, Op.Cit, pp.167-175.
Ibid, #.261, p.266.

Ibid, #.265, add, p.268.

Ibid. Alors que dans les Etats substanticls, tels les Cités antiques ct les
despolismes  oricntaux, lon assistc 2 une négation, sinon a un
subordination de lindividualité, VEtat modernc libre nécessite |
satislaction Jégitime de ses membres individucls.

=G



PAGLE 216

Dans ses cours sur Platon, faisant partic des Lecons sur Thistoire de la

philosophie, egel souligne que la République envisagée par le dialecticien grec
"a pour caractére essenticl la répression du principe de ta singularité”<16>. Or.
ce principe doit avoir sa pleine ¢t entigre réalité, il doit aussi s¢
présenter comme propri¢té (...). Clest 1k la grande supériorité
du monde moderne sur le monde antique”<17>.
Hege! répete ici ce quiil enseigna jadis dans sa philosophic de lesprit de
1305-1806<18> o il vanta lcs mérites du subjectivisme moderne enraciné dans

I'individualisme chrétien.

Par ailleurs, dans l'unc des additions (#.151) de la Logique, l¢ philosophe

dccrit ce qu'il appelle en général

"Iintuition orientale sclon laquelle tout &tre fini apparait

simplement comme un étre qui passe, comme un étre qui

disparait” (...). "I1 est vrai”, éerit+l, "quc cette intuition

onicntale de l'unité substantielle lorme I'assise fondamentale de

tout développement vrai ultéricur, mais on ne peut en rester 13;

ce qui lu fait encore défaut, c'est le principe occidental de

Iindividualité"<19>,
L'hégélianisme intégre le principe occidental de la liberté individuclle avec
lintuition "orientale” de 'unité substanticlle, &laborant en quelque sorte unc
synthése culturelle qui récupére et qui dépasse respectivement l'esprit de deux
modes insuffisants de civilisation. En outre, Hegel suit fidélement I'exemple de
Montesquieu en assimilant 'Orient aux quelques religions qui ont marqué son
histoire, notamment & l'islam, au judaisme, au bouddhisme et & I'hindouisme, ct
cn associant I'essor de 'Occident au développement du christianisme<20>. La

réllexion hégélienne sur lc despotisme oriental par opposition 3 la libertd

16. LHP, V.3, p.494.
17. 1Ibid, pp.494-495.
18. CI. Realphilosophie, p.95.

19. L'Encyclopédiec des Scicnces philosophiques. I- La Science de la
Logique, ic[ésormgls cit¢ Logique), texte présenté, traduit et annoté par
B. Bourgcois, Paris, Vrin, 1970, add #.151, p.584,

"20. CI. Montesquicu, Llesprit des lois, Garnier, 1969, L.XIX, chap.17-18;
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occidentale. présuppose sa thése sur Vhistoriciteé de Fesprit selon laguelle un
principe religicux réside a la base de toute civilisation. Or. au despotisme d'un
mauvais universel qui ne reconnaitrait Vindividualitd qu'en tant quiindividualité
supprimée ou membre passil de 'universel, le philosophe oppose sa doctrine de
la réconciliation, dc la reconnaissance mutuelle et de linteraction entre les deux
poles de la relation individu-universel.

"La_veritable idéc cst en réalite celle ol chaque moment se

réalisc complétement, pread corps et se rend indépendant (...).

It suit de 12 que d'aprés cette idée, la singularité doit se réaliser

compliement, avoir dans 'Etat sa sphére propre®<21>.
Par conséquent, la justilication hégélienne de la prédominance de luniversel ne
s'opére pas au détriment ni par opposition  lindividualité. Dans une formule
tres expressive, lauteur de la Phénoménologie énonce que "le mouvement de
lindividualité c¢st la réalité de Funiversel’<22>, ¢t au cours de sa lutte. Ia
conscience individuclle révoltée a fait I'épreuve que le cours du monde n'est pas
si mauvais qu'il en avait l'air initialement<23>. Par voic de conséquence, toute
tentative visant & produirc l'universel par le sacrifice de Findividualité serait
vaine et irrcaliste. 1En somme, I'individualismc de Hegel s'enchaine logiquement
avec sa doctrine du triomphe de l'universcl. Par contre, si on isole dans les
écrits hégéliens certaines citations particlles de leur contexte systématique, on
obtiendra une somme d’arguments ambigus ¢t contradictoires et la réconciliation
souhaitée aura I'aspect d'une domination d'un élément par son opposé. Ainsi, i
cOté des multiples citations énumérées, mettant en valeur la  dimension

individualiste de la philosophic politique de Hegel, nous ne devons pas Clre

L.XXI1V, chap.3-5 ¢t chap.14; L. XXV, chap.14-15. Sur l'alfinit¢ des deux
penseurs concernant une évaluation des civilisations en rapport avee leurs
principes religicux, CI. également V- chap.1, infra.

21. LHP, V.3, p.494.

22. Phén, I, p.320.

23. CI. ILi, chap.2, supra, pp.142-144.
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ctonnds de lire que

"lopération universelle et intelligente de 'lltat” est "une
op¢ration en comparaison de laquelle Topération du singulicr
comme singulier devient quelque chose de si insignifiant qu'il ne
vaut presque pas la peine den parler”’<24>,

"L’homme. cn tant que cet homme, n'est plus simplement cet

homme singulicr, mais il se tient 4 ¢61é dautres hommes et il
¢st ainsi un homme dans la masse. Mais précisément par-li, il

apparticnl aussi & son universel, ¢t de ce fait il est relevé
(aufgehoben)” <25>.

L'universel hégélicn "n'est pas simplement quelque chose qui est commun”<26>
a des &tres singulicrs qui en scraient alors 1'assise fondamentale. 11 n'cst pas Ie
résultat abstrait dun¢ généralisation des traits communs i une multitude
d'individus, mais plutdt

"le fondement et le sol, la racine et la substance du singulicr

(-..). T est leur genre ot tous ces &tres singuliers ne scraient

absolument pas sans ce genre qui est le leur"<27>,
Par-dela toutes les dillérences ot les propriétés individuelles ot en dépit de
toute particularisation, l'universel ¢t le singulier sont unis dans lc tout
substantie]l ¢t dynamique qu'est I'Esprit, ol correspondent Yune avec l'autre la
natur¢ humaine ¢t la nature divine<28>.

"Ce que I'homme singulier est dans le particulier, il ne l'est que

pour autant qufil est avant toutes choscs un homme comme tel

ct qu'il est dans Y'universel, et cet universel n'est pas seulement

quelque chose qui est en dehors et & coté d'autres qualités

abstraites ou simples déterminations réllexives, mais bien plutdt

cc qui pénetre ¢t enferme en sol tout ce qui  est

particulier’ <29>.

"En dernigre analyse, la valeur de Findividu est reconnue en méme temps que ct

par l'intermédiaire méme de sa réconciliation avee I'universel. Dans le rapport

24. Phén, I, pp.346-347.

25. Logique, add #.175, p.599.

26. Ibid.

27.  1Ibid.

28.  Cf. 11, introduction, supra, p.108 et p.110. notamment p.??
29.  Logique, add #.175, p.600.
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a Tuniversel, cest Pessence méme de lindividu qui est posce. Or, celle essence
n'est pas exclusivement individuelle: clle est universelle. Mais puisque chague
individualit¢ humaine est habitée par luniversel. son essence implique 1'étre
d'un autre que soi-méme. Ainsi, T'essence universelie de Vindividu se présente a
la lois comme un "autre-que-soi-méme” ¢t comme le "soi” proprement dit. 13t ta
jonction de ces deux éiéments a licu & lintéricur méme de '8tre individuel,
L'universalité n'est plus opposée i Vindividualité: clle constitue selon e
philosophe l'cssence méme qui, au sein de Findividu singulier, limite loute
tendance Egocentrique vers une absolutisation du ¢dté individuel de I'dtre au
détriment de son ¢6té universel.  Unc telle absolutisation de lindividualité
¢mpécherait, le cas ¢chéant, I'8lévation de lindividu singulicr au-dessus de sa
nature immédiate, de son $goisme borné ¢t de toute forme d'ipscité
préjudiciable 4 la socialité¢ universclle. En cffet. ce dont son &lévation A
l'universel prive lindividu singulier. cc n'est autre que I'élément ncgatil ot
impulsif de son &tre, ce qui est done essenticllement impropice & son propre
¢panouissement ainsi qu'd celui de ses semblables avee lesquels il co-existe.
auxquels il sfidentific ¢t avec le concours  desquels il accomplirait
¢ventuellement ses buts Iégitimes. Dans cette perspective fortement socialisante,
lindividualisme entrainerait une attcinte au bicn de Findividu en genéral,

I'individu en général étant tout individu, donc la multitude<30>.
g

30. Précisons & ce propos que la doctrine individualiste est essenticllement
paradoxale, le discours individualistc étant de prime abord un discours
social ¢manant d'unc société individualiste inculquant i ses membres des
valeurs égocentriques. Autrement dit, Findividualistc n'est pas lauteur de
son propre discours ¢t lindividualisme n'est pas ce qu'il prétend &ire, vu
quil ne conduit pas & unce mise cn valeur de la primauté de Vindividu par
rapport @ l'universcl. Ironiquement, individualisme agit contre lui-méme
et détruil son propre principe, car, tout ¢n souhaitant valoriser la liberté
individuclle, il ne parvient effectivement qu'a mettre ¢n Gvidenee la
puissance Cthique d'un  ére  général, en loccurance, la  soCICLE
individualiste. L'individualisme c¢st paradoxalement conforme i Vidéal
méme quil cherche & combattre vu qu'une attitude authentiquement
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Pourtant, l'individualisme est aisément convertible en un universalisme 3 la
kanticnne, fond¢ sur une valorisation morale de Uindividu humain.  Cette
contradiction inhérente i lindividualisme fllustre son insulfisance comme idéal
de la société humaine, Bn effet, lindividualisme conticnt simultanément une
allirmation ¢t unc négation de 1'égalité humaine: d'une part, les individus
¢galement valorisés ¢n tant qu'dtres humains singulicrs doivent tous jouir de
droits humains fondamentalement égaux, émoignant du respect absolu que l'on
doit porter & leur humanité, d'ol 'universalisme individualiste: dautre part, on
sail qu'unc société qui laisscrait libre cours aux intentions individualistes
risquerail par-ld méme de perdre ou du moins d'affaiblir sa cohésion
intrinséque, du fait que certaines libertés individuelles, contrairement i I'égalité
'

mitialc qu'inspirait lindividualisme, tendent & s'exercer ot a satlirmer au

174

détriment d'autres libertés individucelics. Une lois socialement ¢tabli, le principe
de la liberié individuclle cngendrerait forcément des inégalités, des ambitions

¢gocentriques ¢t des conllits.

Ccla dit, I'on ne voit pas Ic philosophe opter pour ce quon a coutlume
d’appeler des intérits collectifs ou des droits collectifs, cntendus comme des
bicns géncraux, prétendument destinés (aussi contradictoirement que dans le
cas de l'individualisme libéral) & défendre et i protéger le bien individuel en le
sacrifiant méme. Sachons d'abord que tout collectivisme se  définit par
opposition & un autre collectivisme, tel un clan contre un autre, une secle
contre unc autre, unc cthnic contre une autre, une coalition politique contre

_une autre, une région contre une autre, une classe contre unc autre ...elc. Or,

ce sont des oppositions scmblables que Hegel vise lorsqu'il parle, dans un sens

individualiste dans un climat social saturd d'individualisme, devrait
condluire le sujet vers une démarcation nette par rapport 4 Vindividualisme
dominant!
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plutot pjoratil. du régne des particularités au sein de la "Sociéld civile™<31>.
Congu au niveau plus ¢levé de la totalité de 'Etat. le collectivisme prétend
quen promouvant Uintérét  général lon comble nécessairement  Fintérdt
individuel, quiil suffirait pour ainsi dire que le tout soit libre sans yue pour
autant les membres individuels qui en font partic le soient ¢galement. Ce genre
de collectivisme  anti-individuel  est manifestement  incompatible  avee  la
glorification hégélicnne de la spiritualité, laquelle serait wut A fait absurde si
clle n’dtait pas concrétisée de par les sujets individuels.

lc principe des Etats modernes a celte force et celte
profondeur prodigicuses de permettre au  principe de da
subjectivit¢  de¢ saccomplir au point de  devenir Uextréme
autonome dc la particularit¢ personnelle et de le ramener en
méme lemps dans l'unit€ substanticlle ot ainsi de conserver en
lui-méme cetle unité substanticlle”<32>.

Hegel défend un certain individualisme que nous convenons de qualifier de
spirituel, puisquil consiste en une gratification de Findividu humain axée sur la
reconnaissance  de la valeur intrinséque de  ses dons  spirituels.  Or.
lindividualisme, tel quil est communément entendu, reviendrait 3 consacrer
cetie valeur en elie-m&me au détriment de I'universalité dans laquelic ¢lle prend
racine, alors que chez Hegel c'est ¢n tant que moment réconcilié avec l'universel

b yis - . . . . .
que lindividu est rcconnu et valorisé. C'est pourquoi il ne faudrait point
confondre lindividualisme péjoratil auquel lc philosophe reproche la
renonciation a l'universalité et l'individualisme spiritue] que lui-méme préconise.
Encorc aujourd’hui, le sens courant du principe "individualiste”, dans les

milicux philosophiques et ailleurs, renvoic & lindividualisme que Tegel a tenu

31. Surle régne du Earticulicr au scin de la sociéte civile, CL. Ph.Dr, #.202 -
#.206, pp.226-229; Ibid, #.229, add, p.245. Or, quand riégne lo
particulier, "l'universel n'a alors que la manifestation du droit abstrait”
(Ibid, #.229, p.245).

32. 1bid, #.260, p.264.
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de réfuter.

Ln somme, la position hégélienne vis-d-vis de lindividualisme comporte

-

quatre Clémemis distincts mais complémentaires qui peuvent &tre résumés

comme suit:

a) Le rejet dun individualisme extréme qui enfoncerait le Moi  dans

=T

I'égocentricité, Iisolant par-li méme de son essence universelle,

b) Lc rejet de lextrémisme opposé, & savoir du totalitarisme ou du
substantialisme qui, ¢n tant que deux formes d'engloutissement de
l'individualit¢, sont susceptibles d'anéantir la liberté humaine.

¢} Lc philosophe justific un certain individualisme économique quil tolére
toutclois sans enthousiame ¢t qui cst assimilable au libéralisme économique

¢mergeant & U'époque. Un tel systéme est favorable au méme activisme

Cot

oiste ¢t dévoué a l'accumulation des richesses, qui est caractéristique de

-

la "sociCté civile”. Or, malgré les inégalités sociales qu'cngendrerait un tel

-

systéme bas¢ sur I'mitiative individuelle, le philosophe n'a d'autre choix que

oan

de le tolérer sl veut rester cohérent et fidéle d sa thdoric de la propriéié
privéc comme expression extérieure de la liberté humaine. Pas question de
réglementer lactivité €conomique au point de lui Ster son autonomie. Li-
dessus, Hegel se montre fidéle &3 Montesquieu, lequel avait établi un lien
étroit cntre le controle de l'économie par IEtat et la stagnation
Cconomique<33>.

d) Lc philosophe fait une profession de foi d’un individualisme spirituel proné

sscnticllement dans le. but de réconcilier lindividu humain avec son

e

essence universelle et, par-li méme, de libérer V'esprit de la division qui

accompagne sa manifestation naturelle ¢t immédiate en des consciences

-~

33. Ct. Montesquicu, L'esprit des lois, Ct. L.V, chap.XV; L.XX, chap.I-IV.
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individuelles.  Cet individualisme spirilugl. de teinte fortement chréticnne
ainsi que d'une certaine allinité avee le romantisme (pantheiste) répandu &
I'époque, est lapanage de 'hégélianisme. Mais il se heurte., dans la sphore
de Tesprit objectil, & 1a présence inévitable de ka socidté civile au sein de
IEtat et au caraciére méme de IEtat en tant quindividualit¢ naturclie en

relation avee d'autres entités semblables.

La sociéié civile .consacrc le regne de la particularilé ¢l de fa division ¢t
l'universel y acquicrt Ia forme d'un ordre juridique assurant la séeurité ot la
protection de s¢s membres autonomes ct superficicllement associés. Par contre.
I'Etat hégélicn, A l'nstar du christianisme valorisant lindividu humain en tant
que moment de l'esprit divin, s'clforce de réconcilier l'esprit individuel avee sa

destinée universelle, & Félever pour ainsi dire au-dessus de son immédiateté
naturelle en tant qu'cesprit isolé ct soumis au régne de la division dans la sphére
de la société civile. Certes, Jésus prone unc ¢ spiritualité flevée au-dessus des
intéréts €phéméres et des divisions Sgofstes. Mais l'opposition commune de
I'Etat hégélien et de 'amour chrétien au régne de la sociélé civile, ne signilic
pas pour autant labsencc de contradiction au niveau méme do  leur
universalisme. En effet, justice d’Etat ot amour chrélien s'excluent
mutuellement en tant que principes de gouvernement et le contraste est encore

P

plus profond entre la nécessité de la guerrc au niveau des Etats ot 'amour
universel que vise la religion chrétienne. Le ¢6té naturel de I'tat représente la
condition d¢ la particularité a Vintéricur méme de la sphere de l'universel. Si
I'Etat est une entité spirituclle, il n’en demeure pas moins incapable d'échapper
d ses déterminations naturelles dans la mesure ot il incarne des intéréts et des
passions relativement chauvinistes, une exclusivité nationale ot une limitation
géographique et juridique inévitable. Bref, I'Etat ¢st un universel qui soullre,

du moins provisoircment {(cn attendant lavéncment de Fhtat idéalement
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accompli). d'imperfection ¢t d'incomplétude. Irrémédiablement prisonnicrs de
cette finitude naturelle et mortelle. les Etats particuliers doivent périr de leur

machevement, de ce vice interne qui les destine a subir le méme sort tragique
réserve @ toute réalité linie. C'est pourquoi, dailleurs, Hegel éleve en définitive
le droit de Tesprit du monde (Welrgeist) au~dessus du droit des esprits

nationaux (Volksgeiste) <34>.

’

Aucun Etat particulicr ne posséde I'aptitude ¢t la clairvoyance nécessaires

pour incarner a lui scul, ou pour Epuiser, I'évolution compléte de Uesprit du

monde. I s'ensuit que l'individualismme spirituel (clirétien) de Hegel cst

condamné & soullrir & deux nivcaux distincts de la vic de I'Etat: a) au niveau
interne de la soci¢l€ civile qui entretient, voire favorise 'égoisme individuel, ot
b) au niveau externc des relations entre Etats, lesquelles demeurent entachées
de naturalité, de conllit et d'une quasi-prédisposition congénitale i la guerre.
Ces deux aspects naturels de Uellectivité (Wirklichkeir) de 'Etat apparaissent
en contradiction avee le principe de 'amour chrétien<35>. En découvrant que
c'est Ic contflit et non I'amour qui anime la vie des hommes et le mouvement de

I'histoire, le vicux Hegel va manifestement au-dela de I'idéal de Francfort.

le christianishw accomplit une¢ réconciliation immédiate, intérieure ou dans
lc cocur, de l'esprit fini et de lesprit infini. Mais la réalité du mondc est
miiniment plus lente ¢t plus exigente quant a 'accomplisscment historique de la
réconciliation (cn-soi) déja opéréc au niveau religicux. Sclon Hegel, c'est en
vain que la philosophie chercherait d accélérer ou 3 mener le progrés de
I'histoire vers la réconciliation (pour-soi) voulue, car en tant que conscience

pensante, la  philosophic  (réconciliation en-et-pour-soi) sc propose dc

34. CI. Ph.Dr. #.344 ¢t #.345, p.335.
35. CI. a ce propos le prochain chapitre.
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comprendre et. par suite, dassumer Teflectivité historique. Le penseur devra

donc de prime abord s'efforcer d'apprendre la patience du concepl.
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Chapitre dcux.if:mc
L’Etat, la société civile,
et la défaite de I'amour chrétien.

»

Nous avons montré précédemment comment Ia doctrine chréticnne de
I'Amour constitue chez le jeunce Hegel un point de départ valable en vue d'unc
critique radicale de l'individualisme. Nous montrerons dans le présent chapitre,

que telie qu'elle se développe ultéricurement dans la Phénoménologie, dans la

o

Philosophic du droit, dans 'Encyclopédic et dans les diverses Lecons, la pensé

hégélienne ne  cesse  de  privilégier l'universalitd. Le dépassement de
Findividualisme qui, dans un premicr temps, a revétu chez le philosophe une
expression théologique ¢t morale, s'opérera par la suite dans le domaine de
Péthicité et de la politique.  Ainsi, une critique politique de l'individualisme
complémente chez lc philosophe sa doctrine théologique de la finitude

individuclle.

-~

Etant donné que lc méme esprit se¢ manifeste dans le phénoméne religicux

-

¢t se déploie progressivement dans le monde historique, une structure politique
donnée s'avére inséparable de la disposition religicuse sur laquelle clle repose.
Conformément a la conception hégéliennc de lactualisation de Vesprit, la
doctrine de¢ I'Etat s'€labore dans le cadre méme du rapport i la religion qui en

st lc fondement. En effet, si la religion, telle que Hegel la définit dans ses
Lecons sur la philosophic de la religion, est lc domaine sacré de ce qu'un
peuple tient de plus sublime et de plus fondamental de toute 'existence<1>,
comment ne pas en conclure¢ que la religibn d'un peuple influence

inévitablement sa vic politique?

1. CI. LPR, V.1, p.252; C{. &galement au méme sujet P, Lakeland Polmc~. of
Salvation, the Hegelian Idea of the State, Op.Cit, p.91.
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"Un peuple qui a une fausse notion de Dicu a aussi un mauvais
Etal, un mauvais gouvernement, de mauvaises lois"<2> vu gue
"la_religion e¢st le licw ol un peuple se définit & lui-méme ec
quiil considére comme la vérite"<3>.

LEn outre, Hegel aflirme clairement dans la Philosophic du droit que le

développement de la vie politique ¢t de la Constitution d'un peuple sellectue
cn fonction de sa maturité religicuse<4>. Vouloir séparer Iinséparable (la
religion ¢t I'Etat) est une illusion irréaliste qui ne cesse de hanter les temps
modernes, alors que histoire révéle presquiinvariablement que la conscience
religicuse des peuples inspire profondément leurs Constitutions politiques ¢t se
rctidte immanquablement dans leur vie nationale. Cette infiltration du religicux
dans le politique justific le double caractére de la eritique hégélicnne de
Iindividualisme qui. tout en étant politiquement exprimée. demeure solidaire de

considérations théologiques. Dans la Philosophic du droit. Hegel analyse

=

Vavénement de I'Etat sur une base religicuse.
"Clest la marche de Dicu dans Ie monde qui fait que VEitat
existe”<5> d'ou il laut conclure que "la religion et I'litat ne
sont pas sCparables”<6>.
Or, Ia religion dont il ¢st question ici n'est pas réductible sclon Hegel a la foi
recuc ¢t consacrée par unc Eglisc, mais constituc "la substantialit¢ de la vic

éthique clle-méme et de I'Etat”<7>. Scion ce rapport,

"TEtat reposc sur la disposition d'csprit éthique et celle~ci sur la
disposition d'esprit religicuse”<8>,
L'éthicité est donc la plaque tournantc oit s'opére le passage de la religion &

~

UEtat: la religion cnscigne & ses adeples une moralité individuelle qui sc

LPR, V.1, p.252,

LPH, p.48.

CI. Ph.Dr, #.270, add, pp.343-345.

Ibid, #.258, add, p.260. 81’. aussi #.270, Rem, p.272 ¢t #.272, add, p.280.
Ph.Dr, Appendice, (Enc, #.552, Rem) p.346.

Ibid, p.345. -

Ibid.
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transformera dans la sphére objective en une moralit¢ sociale. La consolidation
de la moralit¢ sociale ainsi formée donne licu d son lour aux mocurs ¢lablics
qui constituent dans leur ensemble un esprit général conerétisé par I'litat. Par
suite, T'Etat représente Vaboutissement ultime d'une vie éthique  inspirée
originairement par des principes religicux.  Au niveau de Etat, Uindividualité
vaut seulement comme moment de Funiversel conceret, de la multitude nationale
dite pcuplc ¢ty en tant que réalit¢ (Wirklichkeir) orgaﬁiséc ¢l souveraing,
sappelle Etat,

"Etant donné que FEtat est esprit objectil, Vindividu ne peut

avoir lui-méme dc vérité, unc existence objective et unc vie

¢thique que §'il est membre de I'Etat"<9>.
En cllet, l'amZnagement de conditions favorables d la satisfaction des besoins ot
la mise cn valeur de la liberté ot des droits individuels cotncident avec la
vocation méme de I'Etat d'8tre "la réalité ellective de la liberté concréte”<10>.
L'émergence de UElat cst amorcée par le sentiment réfléchi que les individus
ont d'cux-mémes comme membres d'unc société nationale distincte et la

cohcsion de I'Etat repose sur la convergence des deux buts respectils d

[

lindividu ¢t de la communauté, du singulier ct de Funiversel. Un Etat ne sera
solidement fondé que si les citoyens qui le composent sont en mesurc de s’y

identificr librement ct d'y reconnaitre leur essence commune. Relativement au

but de” I;iétat, la prédominance de luniversel ne contredit donc point
I'épanouisscment individuel car c’est dans I'Etat, éerit Hegel dans l'ocuvre de
Berlin, que
"la libert¢ atteint son droit le plus élevé, de méme que ce but

final posséde le droit le plus élevé a l'égard des individus dont
Ic devoir supréme est d’€étre membres de VEtat"<11>.

9. Ibid, #.258, Rem, pp.258-259.
10. Ibid, #.260, p.264. ..
t1. Ibid, #.258, p.258.
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L'adhésion volontaire des ciloyens & PEtat compense leur perte d'une liberté
naturctle, primitive ot sans fin, par la garantic d'une nouvelle liberté civile.
digne de T'homme ¢t ayant pour fin supréme le droit. Par-i. seul le cote
arbitraire ¢t impulsil de la liberté est supprimé au profit d'une liberté morale
raisonnablement adaptée aux exigences de la vie en commun. Une liberté de
droit doit supplanter la liberté naturelle. Or, dans la vie active de VEtat, la
liberté de droit a deux caractéres distinets: a) celui d'une souveraineté nationale
par rapport aux pays ¢trangers ¢l b) celui d'une harmonic interne produite par
une reconnaissance mutuclle du singulicr ¢t de l'universel. . Sclon c¢ dernier
aspect, le pouvoir de VEEtat (Staarsmacht) cst

"la chose méme absolue dans laquelle les individus trouvent leur

cssence exprimée et ol leur singularité cst dircctement ¢t
uniquement conscience de leur universalitd”<12>,

r

Néanmoins, un obstacle s'érige entre la singularité individuelle —avee toutes
les ambitions Egoistes qu'clle comporte— ¢t la conscicnce de Iuniversalité qui se
dévcloppe du fait de la participation i I'Etat. Au 1.1ivcau de la "socidté civile”
(die bitrgerliche Gesellschaft), la liberté individuclle sallirme sans égards i
Vuniversel, puisqu'en sc consacrant i poursuivre des buts égoistes, les individus
redeviennent des personnes privées, des atomes avides dacquisilions et de
jouissances, ¢t perdent pour ainsi dire tout intérét pour la dimension universelic
de leur existence. Etant l'arénc par excellence de Factivité économique, la
sociCle civile s'engage a protéger le droit .de propricié de ses membres. A
Berlin, lc philosophe &tablit que le principe de la socicté civile c'est la
protection dc la propriéié ¢t non de la liberté, ou plutdt c'est unc valorisation

dela libert¢ au sens maléricl restreint et non au sens lotal ou spiritucl.

12, Phén, II, p.60. CIf. ¢également, Phén, II, p.56: "cc qui renonce & soi
seulement ct par conséquent sculement ce qui est universel gagne
I'effectivitd”.
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Iivoquant la soci¢té civile, il Cerit: "la propri¢té libre ¢st unc condition
fondamentale de sa splendeur”<13>, LEn outre; lavteur de I'Encyclopédic
affirme explicitement que "Pexistence que la personne donne i sa liberté est la
propriclé"<14>, Or,‘ quand TLtat s¢ borne i exéeuter les fonctions de la
sociCle civile cn s¢ donnant pour seule vocation dassurer le déploiement des
initiatives individuclles avee Ic moins de contrainte et le plus de souplesse

~

possibles, il s¢ réduit & un simple systéme de gouvernement ot cesse d'étre u

=1

sy

Etat au sens hégélien.
"Si T'on confond I'Etat avec la société civile ct si on lui donne
pour- destination la tdche de veiller 4 la sireté, d'assurer la
protection de la propriété privée ¢t de la liberté personnelle,
c'est I'intérét des individus comme tel qui st le but final"<15>.
Sclon cette perspective propre i la société civile, I'universel sera réduit 3 la
somme indifférente ¢t neutre d'une multitude d’8tres singuliers et son intérét

scra submergé par la simple somme numérique des intérts privés et divergents.

Par contre, lindividu éthique (der sittliche Mensch), dont le Grec ancien cst
un prototype excmplaire, conlond sa destinée avec celle de la communauté et
adhére & I'Etat dans l'espoir irréprochable que 'Etat lui apparticnne 3 son tour.

"L'individualité éthique est immédiatement et en soi une avee
cet universel de son caractére, elle n'a son existence qu'en lui et
n'est pas capable dc survivre au déclin de cette puissance
Cthique”<16>. :
Le jeune Hegel adhérait déja & cette doctrine, comme le démontrent ses

premiers éerits sur la supériorité ot la beawté de V'idéal gree. Par contre, dans

—_—

cs ocuvres de maturilé, notamment dans I'Encyclopédie et les Principes de la

philosophic du droit, Hegel valorise d’'une maniére plus sensible Ie droit

13.  Ph.Dr, #.229, add, p.245.
14. Enc. #.487, P.268.
5. Ph.Dr. #.258, Rem, p.258.
16. Phén, II, p.38.
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individuel & la propriété et d Fentreprise. sur la base incontestable du droit
individuel & Tauto-Cpanouissement ¢t i la concrétisation de la liberté subjective;
d'ou sa critique systématique de Platon sur ¢e point essenticl.

"Lidée de Plitat platonicien contient une injustice a 'égard de

la personne en rendant impossible, par un principe aéndral, son

accession a la propriété privée"<17>.
Or, pour quil soit cohérent ot viable. Uindividualisme cconomique toléré par
Hegel devrait répondre aux besoins ¢lémentaires d'une masse  d'individus
délavorisCs pas la distribution inégale des richesses. el se trouvant par-la méme
démunis du pouvoir matéricl d’exercer leur volonté politique cn tant que
citoyens A part enticre de I'Etat. Dans son commentaire sur la théoric
hégélienne de PElat moderne, S. Avincri souligne que

Ton saltendrait & ce que Hegel qui critique la  société

bourgeoisc moderne, présente des plans en vue de sa

transformation, cc qu'il ne fait pas"<18>.
Au sommet de sa prise de conscience critique des horreurs de la sociétd
industriclle naissante, Hegel demcure définitivement quidtiste. la philosophic
pouvant sculement interpréter le monde sans le changer<19>. lace i la
cruauté systématique de la société civile, cstime Avinerd,

"Hegel invoque la structure “politique proprement dite et

- g . » Fl ve - L -

mtroduit le systeme de I'Etat afin de surmonter Vindividualisme

atomistique qui régne dans la sphére économique”<20>,
Or, depuis les années d'Iéna Hegel précomsait pour 'Etat un réle limité par la

”

nécessité de la liberté du commerce’<21>,

17. Ph.Dr, #.46, Rem, p.104,

18. S. Avineri, Op.Cit, p.98. (Trad. pers.)
19. Ibid. Cf. pp.98-99.

20. Ibid, p.99. (Trad. pers).

21.  Realphilosophie, II, p.75.
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ses yeux ne devrait Stre plus sacré que la sauvegarde ct la
protection de l'activité libre des citoyens en ce domaine”<22>.

*

D'autre part, si 'on accorde 4 la sphire ¢conomique une autonomic relative, le

jeu des lorces présentes engendrera indvitablement une certaine inégalité de
richesse. L'appauvrissement sysiématique Lait donc partie de la structure méme
de Ia "sociélé civile” ol "chacun cst son propre. but ¢t toules les autres choses
ne sont rien pour i"<23>. De toute évidence, la société civile est unc sphére
primordialement ¢conomique ¢t l'on doit se garder de la conlondre avee celle
de I'Etat.

*

"Lorsqu'on se représente 'Etat comme une union de ditférentes
personnes, union qui n'est quune simple association, on
n'‘entend par-ld que la caractéristique de la société civile.
Beaucoup de theoriciens modernes de I'Etat ne sont pas
parvenus i formuler une autre conception de VEtat”<24>.

Un ¢panouissement cssenticllement égoiste constitue le motil cssentiel de
Factivité¢ individuelle dans lc cadre de la société civile. Toutelois, rien n'est
possible sans le concours ct le labeur dautrui, relégué dans cetie perspective
d'cxploitation et d¢ profit égoistes au rang de simple moyen. La paupérisation
qui ¢st précisément engendrée par un tel mécanisme social est en rapport direct
avee la concentration du pouvoir ¢conomique entre les mains d'une classe

-

privilégiée. En dernigre analyse, la société civile est incapable, malgré toute la
richesse économique qu'clle cst apte & produire, d'cmkpéchcr "Texceés de
pauvreté”’<25>. Alin datténuer les impacts d'unc telle polarisation sociale,
Hege! fait appel a Vintervention de I'Etat tout en restant sceplique quant a la

possibilité d'unc solution radicale<26>.

L -

22, 119,%7 Cong‘tilution allemande” dans Ecrils politiques, Editions Champ Libre,
. p-Sl.
23. Ph.Dr?#.lS’.Z, add, p.215.
24,7 Ibid. Hegel visc surtout ici les théories de Kant et de Rousscau qufil
-critique dans sa Philosophie du droit. '
25. Ct. Ibid, #.245, p.251. .
26. CIL. S. Avineri, Op.Cit, p.148.
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"Limportante question de savoir comment on peut remédier &
la miscre est devenue une question qui agite ¢t qui tourmente
lout particulicrement les sociétés modernes”<27>,
Le philosophe songe & des solutions provisoires comme les institutions de
charite, le recyclage de la richesse par Uintermdédiaire des impdts ot les ocuvres
d'assistance publique<28>. tout en mettant ¢n garde contre Péventualité 'une
prisc en charge de I'économic par I'Etat<29>. Au probléme de Faliénation
humaine dans l¢ monde capitaliste, —thémc privilégié qui sern récupérd
ultéricurement ¢t médité & fond par Marx— Hegel ne propose que des solutions
morales telles que la charité et la grandeur d'ame<30>. Brel, que les individus

soient suffisamment imprégnés par lesprit éthique ot religicux alin de

-~

cstreindre leur cupidité matérielle.
"Ce quil y a de subjectif dans Ia pauvreté et dans le dénuement
cn général, auquel tout individu cst déja exposé dans la sphére
naturelle, néeessite une aide subjective, tant au point de vue
des circonstances particulieres de Vindividu qu'au point de vue
du sentiment ¢t de Famour"<31>.
A cet cllet, I'égalité religicuse devant Ie Créatcur pourrait agir comme un
facteur opportun de rassemblement fraterncl en vue d'atténucr toute lorme
d'inégalité engendrée par action humaine, voire comms le contrepoids méme

d'une injustice sociale qui autrement détruirait toute possibilité de fraternisation

27. Ph.Dr, #.244, add, p.251.

28. Ibid, #.242 (&Rem), p.250.

29. Ci. Ph.Dr, #.243, p.250; #.236, Rem, p.24S; #.237, p.24s:
Realphilosophie II, p.83; S. Avineri, Op.Cit, p.101.

30. Sur le droit et le devoir de la société civile de prendre en tutelle les plus
démunis, Cf. Ph.Dr, #.240, p.249. Au probléme. dc Valiénation humaine
dans le monde capitaliste, l¢ philosophe proposc unc  solution
essenticllement moraliste: en ctlet, dans une société libérale, la moralité
humaine se ralfermit grice aux idécs religicuses, car plus on accorde de
liberté aux volontés individuclles, plus on a besoin d'un moyen qui
moralisc le grand nombre alin de rendre possible la vic en commun. Clest
pourguoi, cn ¢poque individualiste, il doit se¢ former un lien étroit entre le
libéralisme ct la religion, sclon lequel Pesprit religicux atténue les excds et
lcs méfaits d'un individualisme 3 outrance.

31. Ibid, #.242, p.250. :
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entre les hommes. Si pour remédier au probléme de la misére dans la socidté
civile Hegel a recours a des solutions Sthiques, animé surtout par l'espoir de
voir les sentiments religicux restreindre le maténialisme social ¢l mitiger ses
eflets, il n'en demeure pas moins que c'est au niveau de U'Etat quiil voit 'égalité

’

humaine juridiquement ¢t formeliement rétablic. Il'excrcice des . droits de

citoyenneté ne s'opére pas cn lonction de la fortune du ressortissant cn
question. 1l s'ensuit que Ic philosophe cnvisage deux solutions distinctes au
probleme de la sociélé civile: a) unc solution morale faisant appel i Famour
religicux ¢t b) unc solution politique faisant appel au réle régulatcur et
compensateur de UEtat. Cependant, le philosophe accepte les inégalités sociales
comme unc réalité inévitablement inhérente & la structure méme d'une société
libre, composée d'individus dotés de capacités infgales. Autrement dit, la
distribution sociale des lots individucts. ICpose sur une basc'amhropologiquc:
relativement au probléme de la misére, le philosophe précise que ce phéneméne
rcléve de la nature diversiliée des individus humains, les classes sociales
reflétant aussi bien une mentalité particuliére qu'un certain niveau &conomique
ou un role prolessionnel. |

"On peut aussi sc demander & quoi tient quun individu

apparticnt a unc classe déterminée. Certes, le naturel, la

naissance ¢t Ies circonstances ont leur part d'influence, mais la

détermination  ultime ¢t cssentielle réside dans Iopinion
subjective et dans le libre arbitre particulier”<32>.

Cette réflexion ne doit pas nous conduire 4 la thése de G. Lukacs concernant
le fond "capitaliste” de la contradiction hégélienne entre le caractére théologique
du Systéme ct le caractére inhumain de la société de classes que ce méme

Systéme tend A justifier. La vision hégélienne réaliste des conllits inévitables de

Fordre social et la réconciliation religicuse (idéaliste) que le philosophe

32, lbid, #.206. p.228.
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cnvisage comme solution i ces contlits, seraient deux choses inconeiliables
sclon Lukacs. A notre avis, la philosophic hégélicnne de I'Htat n'est pas une
justilication spéculative du capitalisme, car. au niveau de la citoyenneté,
appartenance & la mation ¢st jugée plus fondamentale et plus globaie que
- l'appartenance & une classe sociale. ot ce de laveu méme de Lukacs dont
l'interprétation ne différe pas d'ailleurs de la ndtre sur ce point précis.

"En cffet, chez Hegel peuple ¢t Etat constituent un sujel qui

forme une unité a laquelle appartient également le systéme des

besoins €conomiques qui sc trouve @ leur base. (...). Les

grandes oppositions qui déterminent I cours de I'histoire

unmverselle sont celles qui existent entre kes peuples et non

celles qui sont internes aux peuples”<33>.
Par ailleurs, Lukacs interpréte fidélement la méditation hégelicnne sur les
conflits internes ~ou ce quil appelle aussi parfois les "antinomies"—= de la
$ociClé moderne qui sont une "conséquence nécessaire de 'évolution de cette
SOCICIE"<34>. Le destin de lindividu moderme ost aussi tragique  que
paradoxal: ne pouvant &chapper aux etfets de ce dont i est lui-méme la cause.
L4

il est condamné & &tre 'auteur de sa propre aliénation.

"Avce l'aliénation, Hegel en arrive 2 Ia conviction quc ce monde
de I'économic qui domine I'homme, auquel Vindividu est livré
impuissant, est cn méme temps lui-méme: il est inséparablement
¢t selon son essence, le produit de Fhomme”<35>.

Comment cn scrait-il autrement, sachant que lo développment capitaliste n'cst
autrc que laboutissement spontané de la liberté d'entreprise individuelle?

-

Encore que légitime, cette liberté ¢conomique est susceptible d'aliéner omme

.

33. G. Lukacs, Lc jeunc Iesel, 2 tomes. Traduction et présentation de G.

Haarcher ¢t R. Legros, Paris, Gallimard, 1981. tome 2, p.114. A cel
¢gard, on ne peut que s'étonner de limpertinence de la remarque d'Avineri
(CL. S. Avincer, Op.Cit, pp.240-241.) qui reproche & Hegel d'avoir sous-
estimé- la force du nationalisme au dix-ncuviéme siécle, sachant par
ailleurs que le philosophe est souvent accusé de la chose contraire par des
critiques comme B. Russcll ¢t K. Popper, a savoir d'étre un délenscur

L

acharné du nationalisme en général ¢t du chauvinisme allemand.
34. Ibid. '
35. Ibid, II, p.71.
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en réduisant le citoyen au  bourgeois, en  subordonnamt l¢ politique 2
I'économique ¢l en conduisant a unc appropriation de IEtat par la sociéé
civile. Or, Hegel tient pour un mauvais Etat précisément celui ot régne la
socifIe civile ¢t ol la vic économique prime sur les considérations proprement

politiques ou les ¢puise.

Notons i ce propos qu'en traitant de la société civile, Hegel -avait cn vue la
SOCiClE bourgeoise de son temps, laquelle était idéologiquement axée sur une
valorisation cxcessive de la liberté individuelle.

"La société civile lui apparait”, écrit K. Papaioannou, "comme
un produit spécilique dc la modernité: par opposition aux
socictés politiques ¢t militaires du passé, la société bourgeoise
moderme a pu se séparer complétement de I'Etat et constituer
unc réalit¢ autonome enticrement fondée sur des rapports
privés"<36>.
Dans sa lorme purement capitaliste, cetle société cst assimilable a la société
américaine du début du dix-neuviéme siécle, que Hegel critique vivement dans

scs Lecons sur la philosophic de Phistoire, inspiré, selon J. IYHondt, par les

Lettres d'un Allemand en Amérique —d'un auteur de I'époque du nom de Von
Bilow— "ol s'exprimaient sous unc forme concrdte la plupart des reproches
théoriques que Hegel fait aux Etats-Unis"<37>:

"Les Américains n‘ont qu'un idéal et ils le placent au-dessus de
tout: l¢ dollar (...). IIs ne visent que leur intérét personnel et
en conséquence, aux. Etats-Unis, l''ndividu se tenant lui-méme
pour un tout, ne se considére pas comme un¢ partic du tout
(...). Pour les Américains, 1intérét privé est le principe
dominant de¢ la République”<38>.

Hegel dénonce lextréme individualisme de la société américaine, présentée

comme l¢ modele-type de la "sociéié civile”. Le capitalisme américain lui parait

i

36. K. Papaioannou, "La raison ¢t la croix du présent’, en guise de conclusion
des Ecrits politiques de Hegel, Editions Champ Libre, 1977, p.410.

37. 1. D’Hondt, Op.Cit, p.214.

38. Ibid. pp.217-218. Le commentateur conlemporain rapporte ici la
description négative que fait Von Billow de Y Amérique de I'époque.
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comme une expression matérialiste de lindividualisme américain.
"Bientdt s'¢tablit une oricntation générale vers Ie travail of la
substance de T'ensemble [ut les besoins, la tranquilité, la justice
civile, la stireté, la liberté et une lormation sociale qui avait son
ongine dans les atomes des individus en sorte que 'Etat n'était
que quelque chose  d'extéricur, pour la protection de la
propriété”"<39>.

La société civile américaine sc cOloyail avee un systéme do gouvernement qui
e . . e

navait d'un Etat que la simple apparence juridique.

"Assurément, il y a un droit, une loi juridique formelle, mais

c'est un droit sans honndtzié, ot les marchands amdéricains ont

c

clte mauvaise réputation de tromper, sous la protection de la
loi"<40>.

J. D'Hondt exprime d’'une manitre parfaitement adéquate le jugement de Hegel
sur les Etats-Unis, lorsqu'il Eerit que “la prospérité matériclle des Américains
s'accompagne d'unc grave délaillance de leur vie politiquc"<41>. Suivant la
meéme ligne de pensée, le philosophe souligne que Ie caraclére fondamental des
Etats-Unis

"consiste dans I'orientation de 'homme privé vers lo gain ¢t le

profit, dans la prépondérance de Iintérét particulicr qui ne s¢

tournc vers le général que pour en tirer sa propre
Jouissance”<42>.

A T'époque de Hegel, les Etats-Unis formaient encore une société civile & I'état

pur<d3>. Ce n'est quun siccle plus tard que I'Amérique ¢évolue vers a

39. LPH, p.70.

40. ]Jbid.

41. J. D'Hondt, Op.Cit, p.217.

42. LPH, p.70. (traduction moditiée).

43. Selon Hegel, deux lacteurs ont favorisé la délaillance politique de I'Eiat
américain: a) le peuplement ct Vurbanisation de I'Amcrique n'Claient pas
encore accomplis, cntrainant ainsi un farouche cxpansionnisme
économique interne. “Si la socidté civile agit sans obstacle, clle augmente
continucllement la population et I'industric” (Ph.Dr, #.243, p.250). [ 'Etat
américain devail étre formé sculement une fois cc processus terminé ot “la
société civile reloulée en elle-méme” (CL. LPH, p.71). D'autre part, b) lcs
Américains n‘avaient point pour voisins des Etats puissants ou menacants,

- qui les obligeraient a consolider leur unit¢ nationale en vue de leur
délense commune (CI. Ibid). CI. également des considérations semblables
dans "La raison et la croix du présent”, K. Papaioannou, Op.Cit,
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pliénitude politique d'un Ltat, & savoir vers une organisation nationale ot le
politique, tout ¢n ¢lant étroitement i¢ A 'dconomique, ne lui est pas pour
autant compiciement subordonné.  Hegel avait prévu que 'Amérique serait "le
pays de l'avenir"<d44>.  Au scuil d'une véritable vie politique, Ia société civile
~américaine allait sc transformer ultéricurement —malgré sa réduction actuelic &
Féat pur d'unc  cffervescence  économique  individualiste— en un  Etat
proprement dit. Or, unc telic transformation w'exclut pas forcément la
néeessite de la sphére Economique au sein de I'Etat; elle n'implique pas sa
suppression en lant que telle, mais sculement son dépassement dans la sphere

plus clevée de I'Etat.

A cc propos. G. Lukacs ne s'"¢lonne nullement de "'incapacité” de Hegel de

traiter de Favenir funeste de la société civile bourgeoise, car

"unc véritable théoric dlalbcllC]le de la révolution bourge.o:s ct

dec la sociélé Dbourgeoisc n'est possible quau scin  du

matérialisme historique”<45>.

D'aprés le commentateur marxiste, "Hegel considére la société bourgeoise
comme la forme ultime, la plus développée, de I'évolution historique”<46>,
alors que lui-méme reconnait chez Hegel “lindépendance de I'Etat et de sa
fonction historique universelle par rapport & la base économique”<47>. Si "les
conceptions historiques de Hegel nous ont montré que quand il traite de la
sociCle civile, il pense a la société bourgeoise de son &poque”’<48>, doit-on en
conclure forcément que "Hegel a icmé de démontrer sur lc plan philosophique

la néeessité historique de la société bourgeoise”"<49>? En effet, le philosophe

pp.418-419. _ .
44. LPH, p.71. :
45. G. Lukacs, Op,Cit, 11, p.13.
46. Ibid, I, .-91
47. 1bid. 11, p 148.
48. Ibid. II, p.55.
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s¢ porte le défenseur de MEtat en ant quiit est catégoriquement ditférencie de la
SOCICIE civile ¢l par suite foncirement libéré des limitations d'une Jdependance
Ctroite & I'égard de la classe bourgeoise.

"Au point de vue social, Hegel ne voit rien au-deli de Phorizon
du capitalisme”<50>,

La justesse ou Verrcur de ec jugement ¢noncé par Lukacs dépendent de la
signiflication que Fon accorde au mot "social”. $i on lentend dans lo cadre
exclusil du marxisme comme un qualilicatil’ des rapports de classes. alors le
commentatcur marXisic a raison: on ne trouvera pas-chez Hegel une prophdtie
révolutionnaire semblable & celle de Marx concernant I'auto-destruction
inévitable du capitalisme. Par contre, la socialité telle que Hegel la congoit
s'€tend sur un champ beaucoup plus vaste que les simples rapports de classes ¢t
n'est point déterminée par la base Sconomique. La socialitd hégélicnne ext
lavénement de Vesprit & lui-méme, Ia construction graduclle de son monde

rationnel dans une humanité conscicente de sa vocation spirituclic.

A la lois membre et témoin de la société bourgeoise ascendante de son
temps, Hegel ne manque pas de faire allusion aux problémes sociaux qui en
furent unc conséquence inévitable. Toutclois, il n‘envisage aucunc solution
décisive: & cette malheurcuse combinaison de la cause (individualisme
économique) et “de Teflet (ingalités sociales). Jamais Hegel n'a laissé un
probléme quelconque sans solution comme il le fait ici, constate non sans raison
S. Avineri<51>, dont lc commentaire cst semblable 4 celui de Lukacs quant a
la formidable contradiction hégélienne entre le droit supéricur de I'Etat ot la

»

Iégitimité incontestable de¢ la société civile. Ces deux éminents critiques de

49. Ibid, I, p.303.
50. Ibld II p71.
51. Cf.S. Avineri, Op.Cit, p.154.
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Fhégtlianisme politique ont souligné I'immobilisme de Ia pensée hégélienne lace
a Ia question prolétaricnne dont le¢ philosophe avait pour autant pris
connaissance<52>. La contradiction est de taille au scin de la réalité
occidentale moderne:  d'une part, Iindividualisme &conomique va de pair avee
le développement de la socidié civile, le droit a la propriét¢ et la liberté
ceconomique Clant la forme matériclle de la liberté humaine; d'autre part,
lindividualisme économique engendre Ic systéme capitaliste qui "devient une

lotalité objective s¢ mouvant sclon ses propres lois”<53>, indépendamment de

I'agent humain qui lui avait donné naissance, d’on Iatteinte i la liberté.

Hegel  touche indircctement ot  implicitement & ce paradoxc dc

l'individualisme auto-méconnaissant. Cependant, aucunc anticipation d'unc

(¢

luture solution de la crisc de l'individualisme économique ne fieure ni ne semble
-

[

autonsée  linéricur de la méditation hégélienne sur les divers décalages entr

[¢]

les classes sociales. L'avenir politique n'élant point prévisible, futopic qui
consiste pour la pensée & sc situer au-dela de son époque, n'est autre qu'un
lutile exercice d'abstraction<54>. L'on sc trouve ainsi devant un dilemme

insoluble que la pensée sociale de Hegel reléve sans toutefois progresser, par la

suite, vers une solution délinitive.

En cffct, malgré sa prédisposition aux tourments internes, la société civile

demeure un moment indestructible de I'Etat hégélien, une nécessité logique du

52. CI. C. Taylor, Hegel and modern society, Cambridge University Press,
1979, pp.129-134. La thcse de C. Taylor est que Hegel a bien discerné les
tendances contlictuelles de la sociélé moderne bourgeoise, vu que ces
mémes tendances coexistaient déja dans sa propre philosophie, laquelle se
présente comme unc synthése de l'aspiration romantique i l'unité et de .
lindividualisme des Lumiéres (CI. Ibid, pp.69-72). Toutclois, Hegel avait -
tort, sclon Taylor, de croirc que "le nouvel Etat de droit, rationnel et

. fond€ sur I'ldéc, pouvait restreindre I'économic bourgeoise” (Ibid, p.131).

53. Lukacs, Op.Cit, 11, p.69. S o

54. CI. Ph.Dr, (Préface), pp.47-48.
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concept de Ilitat dans la mesure méme ot individualité v acquiert le droit de
jouir d'elle-méme. Si au nom d'un collectivisme Ggalitaire Ilitat devait absorber
la sociCté civile, I'individualité en sortirait foreément vaincue o réprimée. De
méme qu'un infini congu en dehors et par opposition au [ini serait un mauvais
infini, un &tre collectil’ défini par opposition & lindividualité serait un mauvais
universel.  L'universel hégélien, doit-on y insister. ne se pose nullement en face.
contre ou vis-3-vis du singulicr, ni méme “en dehors ct i ¢d1¢ d'autres qualités
abstraites”; il est plutdt dans son immancence, "ce qui pénctre ot enferme en soi
tout ce qui est particulier"<55>. Or, ¢n matiére de droits, Vuniversalisme
ve de lidentité de I'essence humaine libre de toute contrainte ot de
toute limitation, dont participent l'infinic multitude des individus humains. Un
vrai droit de 'homme est universel pour autant quil reconnaisse la méme
essence humaine pour tous par-deld les variations de I'étre individuel. 13t il ne
sagit pas la d'unc‘ qualit¢ abstraite dénuéc de toute eflectivité, car de
autribution des droits civils nait la ficrté d'dtre reconnu comme personne
juridique. De cette racine inlinic el indépendante de toute autre détermination,
quest Ia dignité humaine, peut se dégager et sc réaliser 'assimilation désirée
des fagons individuelles de penser et d'agir qui fonde les sociétes.

"C'est grice 4 la culture, 3 la pensée comme conscicnce de
l'individu sous la forme de 'universel, que je suis congu comme
personne universelle, notion dans laquelle tous sont identiques.

L'homme  vaut (comme personne) parce quiil cst un
hommc"<56>.

Cet €noncé humaniste n'empéche pas Hegel d'ajouter & son paragraphe que
cette conscience de 'universalite
'nc devient insuflisante que si elle se fixe sous la forme du
’ -
s

cosmopolitisme pour s'opposer a la vic concréte de FEtlat
(national)"<57>.

33. ' Logique, add #.175, p.600.
36. Ph.Dr, #.209, rem, p.230.
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Or. ¢t Tuniversalite des droits et e cosmopolitisme humaniste ont pour
lormidable obstacle les tensions internes de la sphére économique. Ni lun ni
Fautre n'offre, sinon d'unc maniére purement formelle et juridique. une solution

> .

au dilemme de la sociéteé civile.

Vu que le droit & la propriéié cst la forme comcréte de la volonté
libre<58>, la société civile constituc un moment nécessaire de la vie de I'Etat.
Toutelois, fixée en clle-méme ot isolée de la totalité de I'Etat, la particularité
dont l¢ domaine propre se situe au niveau de la société civile, se prendra soi-
méme pour [in supréme ¢t s¢ comportecra avee inditférence & I'égard de
Puniversel. La société civile est certes o paradis de lindividualisme, un paradis
qui ne sera perturbé radicalement que par la guerre. Clest alors que Ie contenu
substanticl de I'Etat reconquérira sa primauté définitive par rapporfaux intéréts
privés ¢t aux droits individuels, reléguant ainsi lindividualité 4 sa position

originairement précaire.

La guerre revét Taspect d’une lutte interne ou d’un conlflit général avec une
cnlit¢ dtrangére. Au sein méme de la société civile, la guerre est sociale,
opposant les uncs aux autres des particularités obstinément soucicuses de
préserver leurs intéréts respectifs. Pire encore serait la situation d'une guerre
proprement dite, & savoir opposant un Etat 4 un autre. Car de l'issue d'un tel
conllit dépend non sculcment l¢ sort d'une particularité au sein de I'Etat
impliqué, mais 'existence méme de cet Etat.

"Les peuples qui n'ont pas accepté ou ont redouté de supporter

+

57. Ibid. Ct. également sur la critique hégélienne du cosmopolitisme, le Droit

_.naturel, p.102,
587 CL. Ph.Dr, #.45, Rem, p.103: "La propriété est une fin essenticlle en soi
car clle_est la premiére forme que se donne la liberté dans Vexistence”;

Ph.Dr, #.41, p.100: "La personne doit se donner une sphére cxtéricure de
12 liberté pour exister comme Idée”. '

-

v



PAGIL 243

une souveraineté & lintéricur. sont tombés sous le joug d'autres
peuples”<§9>,

lroniquement, Ia richesse et le bicnGire qui dans la socidté civile sont los
formes matériclles du droit individuel inaliénable & la propri¢té, se trouvent i
'état de guerre menacés par Vordre méme qui ost desting & les sauvegarder.
L'Litat belligérant expose au danger justement ce qu'il a (prétendument) pour
mission de protéger, A savoir Ia vic et les biens de ses citoyens.  Sur le plan des
rapports Etat-individu, la guerre représente eltondrement de la catégorie de
lindividualité, la négation dec son droit ¢t, par voic de conséquence, la
réalflirmation dc la primauté de l'universel.

"La subjectivité, comme ferment de dissolution de la vie of de

l'cxistence de UEtat, trouve (dans I'dtat de guerre) sa réalité

véntable dans son contraire, c'est-i-dirc dans la subjectivité
identique i la volonté substanticlle” de I'Etat<60>

Dans une certaine mesure, la guerre refait I'union du corps politique sur la basce
de la caducité de la société civile, la liberié ol Ic bicn-&tre des citoyens se |
trouvant alors ébranlés par la menace imminente d’un cnnemi puissant, soit
I'Etat étranger faisant la guerre ou, plus généralement. la mort qui découle de
la conlrontation. Ainsi, la situation de individualité est doublement lragique a
I'état de guerre: d'une part, Vindividu découvre sa vulnérabilité du fait de son

incapacité d'assurer par scs propres moyens ¢t sans le concours de I'universel,

sa liberté et sa subsistance, voire sa survie; et d’autre part, 'Ftat n'hésitera pas

a sacrifier, afin de sc sauvegarder soi-méme, les bicns et les vies de se

A

citoyens. Cest par V'entremisc d'un tel sacrifice de Uindividualité que toutes les
sociélés humaines —soient-cllcs des tribus sauvages ou des nations civilisées—
pratiquent invariablement un culte positil- de Vuniversel ot acceplent en

délinitive la primauté¢ du droit général sur l¢ droit particulier. L'auteur de la

59. 1Ibid, #.324, p.325.
60. Ibid, #.320, p.322.
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Philosophic du droit affirme que

"ce serait un caleul trés bofteux si, pour justilicr 'exigence de
ce sacrifice, on n'envisageait Flitat que comme société civile en
lui attribuant comme but linal uniquement la protection de la
vic ¢t de la propricté des individus, car celle protection n'est
pas assurCe par lc sacrifice de ce qui précisément devrait étre
protége, bien au contraire..."<61>.

- -

Un Etat qui sc réduirait & une sorte de société d'assurance des intérdt

"

”~

individucls n'est méme pas viable sclon Hegel qui y décdle dailleurs un
paradoxe insurmontable.

"On ne peut se dévoucr ou sc sacrifier pour un Etat auquel o

n'est rattaché que par Uintérét"<62>. -

Plusicurs passages de la Philosophic du droit font allusion, en traitant de la
question de la guerre, A la nullité individuelle<63>. Or, la thése hégélienne de
I’ nécessité de la guerre cst pertinente & la compréhension rationnelle de 'Etat
en général: clle n'est done point relative, ni aux circonstances ¢cmpiriques qui
donnent licu au phénoméne de la guerre, ni a celles qui peuvent en dtre
simplement “des conséquences.  Certes, la guerre ne [ait que rappeler le
e a3 . : n > . : I 3 . - . 3

principe substantiel de 'Etat a des citoyens insouciants et plongés dans leur vie
privée.

"Dans I'étal de¢ guerre, la vanité des choses et des biens

lemporels qui d'ordinaire donne licu 4 des propos édifiants, est

prisc au sérieux"<64>,
Certes, ¢galement, la suprématic de I'Etat sur l'individu s'illustre et s'excmplifie
cxtéricurement ¢t d'une manicre décisive en situation de guerre.

"S¢ sacrifier pour lindividualité de I'Etat constituc le rapport

substanticl dc lous ses membres vis-a-vis de lui ct, par
consequent, un devoir pout tous”<65>.

6l. Ibid, #.324, Rem, p.324.

62. J. D'Hondt, Op.Cit, p.218. - Cette formulation exprime lucidement la
distinction hégélicnne entre I'Etat ct la société civile.

63. CI. Ph.Dr, #.323, pp.323-324. °

64, Ibid, #.324, p.324.
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Mais de 1a il ne faut point conclure que la guerre appartient a Yordre des
contingences dans la vie effective de 't Bien au contraire. clle découle du
concept meme de I'Etal comme individualité souveraine devant coexister avee
d'autres individualités semblables ¢t comme lincarnation ¢thico-politique  de
esprit d'un peuple particulicr se trouvant en relation avee d'autres peuples.
Or, d¢s qu'un rapport existe, la possibilité de conflit existe déja.
"D. - s 115 : ar hive 151a1ie - s . - > -
ans la rivalit¢ qui opposc Ies Etats les uns aux autres, quand
les volonts particulitres (de ces Etats) ne parviennent pas i
régler leur dillérends par des négociations, il 0’y a que la guerre
qui puisse décider entre cux"<66>.
"Dans lcurs rapports mutucls, les Etats s¢ comportent comme
- - . - - -~ - - -
des individus particuliers”, d'ol "le jeu cxtrémement mobile de
la particularité intime, des passions. des intéréts. des buts. des
lalents et des vertus, de la violence, de linjustice ¢t du vice. de
la contingence extéricure aussi”. "Clest un’jeu au cours duquel

l¢ tout ¢thique, lindépendance de FEtL, est exposé au
hasard"<67>.

Vu limmense danger qui menace 'Etat dans sa totalité lors d’une guerre, e
peuple rassemble ses forces en vue de préscrver son existence ol son
autonomic. I peut sembler paradoxal que 'élément hostile soit ¢n méme temps
un lacteur de redressement, d'union ot de mobilisation. Par Ia guerre, "se
conserve la santé ¢thique des peuples”<68> éerit Hegel & Iéna dans son article

sur le droit naturel. Dans la Phénoménologic, sa position:n'est pas modifice.

"Pour nc pas laisser Ics systémes particuliers s'enraciner ¢t se
durcir dans cet isolcment, donc pour ne pas laisser sc
désagréger le tout ct s'évaporer l'esprit, le gouvernement doit
de temps cn temps les Cbranler dans leur intimité par la
guerre”’<69>,

» .

La guerre revitalise les peuples et les Gveille de leur assoupissement "lout

65. Ibid, #.325, p.326.

66. Ibid, #.334, p.331.

67. Ibid, #.340, p.333.

68. Le Droit naturel, p.55. II répétera le méme passage dans l'ocuvre de
Berlin. CI, #.324, pp.324-325.

69. Phén, 11, p.23. '
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comme le mouvement des vents préserve les caux des lacs du danger de la
putrctaction ol les plongerait un calme durable”<70>. A ce propos, lc
philosophe affirme sans ¢quivoque que la protection de la vic ¢t de la propriété
individuclles n'est ni ne peut &tre la fin de I'Btat, et ce en dépit des illusions
cgocentriques qui régnent en temps de paix, ol la satislaction des intéréts
privés est alors ce qui anime ¢t ¢¢ qui juslil‘ic'pn'mordialcmcm le -dynamismc
individuel.  Si a lindividu ot & son Cpanouissement sc rapportaicnt la tin ot lc
principe de I'Etat, il scrait inconcevable de sacrifier la fin afin d¢ préserver le

moycn. 1.Etat est donc essenticliement plus qu'un protecteur de ses membres

R

il ¢st leur substance spirituclle, leur dme universelle conerdte, la réalisation de
leur essence, Vincarnation de leur vision commune du monde ¢t de leur identité
collcctive, enfin leur csprit national mis a4 I'épreuve de vie ou de mort au
moment d'une guerre. C'est pourquoi I'Etat n'a pas recours 2 la contrainte pour
exhorter les citoyens a leur défense collective et ne force pas ces derniers & se
sacrilier contre leur gré quand il sagit de sauvegarder leur dignité et leurs
droits nationaux. L¢ courage des peuples est spontané et n'a d'autre mobile que
lc patriotisme.

L i " PR e

¢ courage csl._pour soi, unc liberté formelle, parce qu'il

constitue Fattitude -ou la liberté s'abstrait le plus totalement de

tous les buts particuliers, la propriété, la jouissance ct la

vie"<71>. Ainsi, "lc vrai courage des peuples civilisés consistle

a Ctre prét a sacrifier sa vic au service de I'Etat"<72>.
L.a philosophic politique de Hegel met en valeur le lien substanticl de lindividu
a T'tat, comme manifestation de la puissance universelle de 'esprit et non

comme néeessité naturelle ou économique,

70. Ph.Dr, #.324, p.325.
71 Ibid. #.327, p.327.
72, 1bid, #.327, add, p.327.
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Sclon certaines theses dualistes, une insuffisance psychique pousse 'homme
vers PAbsolu, engendrant ainsi le phénoméne religicux. ot une insuffisance
matériclle, (besoins d'organisation, de séeurité, de justice, d'échanges, ctel) le
prédispose & T'association ¢t ¢ventuellement & Vlitat. Hegel ne sinserit pas dans
le sillage de telles idéologies du besoin, dont la théorie aristotélicienne du
développement de I'Etat est une illustration exemplaire.  Aristote concevait
VEtat comme une systématisation des besoins ¢eonomiques<73>. amoreée de
surcroil par un instinct de sociabilité<74> ou un penchant naturel @ satistaire
ses besoins réciproquement ¢t cn commun. Comme Aristole raisonne sur du
singulicr pour I'élever par la suite 2 Funiversalité, au concepl. sa doctrine
politique part du déterminé, du bien-dtre des individus comme fondement de
I'Etat, de la [Clicité universelle<75>. Clest linstinet naturel qui londe Ia
lamille, unit¢ de base de Ia Citd. Or, c¢n sc multipliant et. par suite. en
développant des besoins mutuels. les familles s'organisent en un village qui.
avec d'autres villages, forme une Cité, un Etat. Mais n'est-ce pas dans I'lEtat
méme que ce développement a licu, se demande Hegel:
"L'Etat apparait comme un résultat, alors qu'il sc révéle &tre le
londement véritable. (...). Dans la réalité, I'Etat en général est
bien plutét ce qui est le premicr puisque c’est sculement au scin
de I'Etat que la famille peut se translormer cn société civile ot
que c'est idée de I'Etat clle-méme qui s¢ divise en ces deux
moments”<76>.

L'association humaine revét chez Aristote le caractére d'unc néeessité naturelle

dont le mobile est un instinct de socialité se manifestant sous le mode Ie plus

73. Aristote, La politique, texte frangais Préscnlé cl annot¢ par M. Prélot,
Paris, Editions Gonthier, 1977, p-53: "A la vérité, I'intérét commun nous
rassemble aussi, chacun y trouvant l¢ moyen de vivre micux”. Cf.
¢galement, p.88: "T'Etat ou Cité est unc société de personnes semblables

our mener ensemble la meilleure vie possible”. '

74. "Aussi, quand méme n'aurait-on pas besoin les uns des autres, n'en
dCsircrait-on pas moins de vivre ensemblc” (Ibid.).

75.  Sur I'éthique d'Aristote, Cf. LHP, V.3, pp.590-593

76. Ph.Dr, #.256, Rem, p.257.
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ciémentaire du désir sexucl. sinon sous forme d'un besoin économique
d'entreticn réciprogue entre les individus. (Yest done par natare (et non par
esprit) que Fhomme ¢st dit un animal politique. Conformément i cette théorie
naturaliste,  Aristote  pose I'lital comme une  nécessité  naturclle<77>,
déterminée par un besoin économique vital. Cette vue particlle confond e
concept méme de T'Elat avee la circonstance historique  particuliére  qui
engendra sa naissance. Ce serait comme réduire 'homme 3 la matérialité sous
lc prétexte que sa naissance est un. acte biologique. Par contre, Hegel défingt -
I'Etat —ainsi que 'homme d'aillcurs— non pas par son origine {naturellc), mais
plutdt par sa destinée (spiritucllc) qui doit saccomplir graducllcment et
cftectivement sclon un processus logico-historique déterming.  Hegel admira
toutelois la conception aristotélicicnne de V'Etat comme un tout organique. Pour
le philosophe grec,

"TEtat consiste, comme toute autre totalité, en unc multitude de
parties: il est l'universalité des citoyens"<78>. Or, "ce qui
convicnl au tout convient aussi a la partic; cc qui convient &
I'ame convient de méme au corps”<79>. (...). "Le¢ mérite de la
partic doit se référer au mérite du tout”<80>, car "le tout cst
nécessairement avant la partic” ¢t "les sociélés domestiques @
les individus ne sont que Ies partics imégrantes de la
Cite"<81>.
Cette conception de la primauté du tout par rapport i la partic cst
dailleurs lc point de départ - de Topposition hégélienne aux théorics
contractuclles, qui fondent I'Etat sur la basc artificicllc d'unc dénaturation

volontaire de I'homme par lui-méme. D'autre part, la théoric hégélienne de

77.  CI. La politique, Op.Cit, p.16: "L'Etat ou société politique, est méme le
premicr objet que s'est proposé la nature”. Cf. également au méme sujet
Ibid, pp.S8-89.

78.  Ibid, p.43.

79. Ibid, p.25.

80. Ibid, p.4l.

S1.  Ibid. p.16.
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Ilitat s'avere ¢galement incompatible avee les théories marxistes ou prociies du
marxisme qui elles congoivent Flital comme un mécanisme superlicicl desting i
protéger les inéréts particuliers d'une classe sociale.  llegel est plutdt
platonicien lorsqu'it s'agit de mettre en évidence la spiritualité de 'Eiat comme
une incarnation relativement parfaite de I'ldée. avee toutelois cette différence
capilale que chez Ilo.;gcl lidéal est immanent au réel et sfillustre aussi bien dans
T'histoire cltective que dans la connaissance théorique ou philosophique. ¢t que
dans I'Etat hégélien le principe de la propriété privéé n'csl pas supprimé.
L'Etat est spiritucl sclon Hegel<82> et répond davantage aux besoins spiritucls
qu'aux besoins matériels de 'homme. Mais justement en vertu de sa spiritalité
intrinséque, UEtat (hégélien) rejette et 'hégémonie d'une Eglise qui réclame la
spirilualité comme son apanage exclusif ¢t Ic laicisme qui tend & réduire Plitat &

sa dimension temporelle et finic.

D¢ toute évidence, legel transpose au plan spirituel la notion mécaniciste
de 'Etat comme appareil de protection de Vindividu ou d'unc classe, que 'on
discerne facilement dans les doctrines du libéralisme ¢t du marxisme. Au
niveau de I'Etat, Popposition qui régnait entre les individus ot entre les classes
¢conomiques dans la sphére de la sociélé civile, s'évanouit devant I'elfort

d'unité, devant I'élan intégrateur ct la tendance collective vers unce cohésion

82. Mais si Fon confond Videntilication hégélienne de esprit humain et de
esprit divin avee la position athée ¢t humaniste, alors la spiritualité de
I'Etat scra tributaire du volontarisme humain ¢t VI3tat sera réduil i sa
dimension purement "terrestre”. "Tant que VEtat n'a pas compris que c'est
lui qui cst la réalité objective de I'Esprit, 'Homme nc verra pas dans
l'objectivation de I'Esprit sa propre ocuvre” (Kojéve, Op.Cit, p.231). Nul
doute que Kojeve interpréte ici le concept hégélien de “I'Esprit” 4 la
lumicre des théses humanistes et athées de Feuerbach ¢t des autres
"hégélicns de gauche”, le point commun entre ces derniers Clant la
négation de toute dimension supra-humaine de 'Esprit. Sur la position des
"hcgéliens de gauche”, Ct. W. Brazill, The Young Heaclians, New Haven,
Yale Univezsity Press, 1970, pp.49-36. :
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nationale.

“L/Ltat est la substance Sthique qui est parvenue & la conscience
d'elic-méme: il réunit en lui le principe de la famille ot celui de
la sociéte civile. L'unité qui existe dans la famille sous la forme
du sentiment de lamour est l'essence de UEtat, mais c’est
I'essence qui, par le sccond principe de la volonté qui sait et cst
aclive  par  clle-méme.  regoit la forme de  Funiversalité
conscicnte d'clie-méme”<83>.
Or. lindividualisme qui menace la cohésion de I'Elat menace davantage

‘Tuniversalité de l'amour. Par des 1égilérations complexes ¢t diversifides,

soutcnucs de surcroil par un pouvoir coercitif, I'Etat parvient, du moins
particllement, 4 canaliser sinon & brimer I'dlan individualiste. En revanche,
Famour ne peut combattre Vindividualisme qu'en le spiritualisant, & savoir ¢n s¢
réconciliant avee lui tout en dépassant ce qu'il comporte de négatil ¢t de
l'dnciércmcnl ¢goiste, brel, en le ramenant pour ainsi dire & l'unité de I'esprit.
L'Etat ¢xéeute sa volonté lormelle par Vintermédiaire des lois positives alors
que I'Fglisc préche l'amour sous unc forme purement morale, sans aucun
'pouvoir (juridique) de dissuasion. Malgré la convergence de leurs buts
respectifs en tant que deux institutions de l'esprit ayant pour aspiration
commune de ramener Vindividu 4 son cssence universelle, I'Etat (en tant que
dépasscment objccti.f de lindividualité) et, I'Eglise (en tant que dépassement
subjectit de  lindividualité) cxercent toutefois deux pouvoirs distincts

cmpruntant deux voics divergentes.

83. Enc, #.535, p.281. (Traduction modifi¢c).
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Chapitre troisicme

La séparation de I'Etat et de I'Eglise.

A Trancfort, ¢ jeune Hegel fut &pris de Uidéal d'un peuple d’hommes Hbres

li¢s réciproquement par 'amour.

"Est-il une idée plus exaltante”, Serit-il, "que celle d'appartenir a

un tout qui, en tant que toul, en tant que réalité une, est esprit

méme de Dicu dont les tils sont les individus?<1>.
En ceci, Hegel n'est pas un parlait disciple de l'Aufklaerung. 11 sc présente
plutét comme un chréticn soucicux de convertir & sa foi spiritucile une ¢poque
moderne individualiste ¢t matérialiste, tout en s'elforgant d'autre part de donner
& sa doctrine religicuse une expression. une vitalité et une rigucur rationnelles
caractéristiques de la modernité. Une tendance au panthéisme amenait alors le
jeune Hegel a "rapprocher Dicu de lhomme ot homme de Dicu”<2>. i
revaloriser la conception chréticnne d'un Dicu-amour se révélant & humanité &
travers Ic mystére de 'Incarnation du Christ. Or, il y @ certainement un
rapport inverse entre l'inténsité de T'amour ct l'extension de son objet. Un
amour entre une multitude de personnes ne permet quun degré médiocre
d'intimité. Par voie de con§équcncc, altaiblisscment de V'amour atteint son
poinf lc plus bas au niveau des collectivités nationales ct des relations entre

Etats. Cette impuissance dc l'amour 3 l'échelle des entités politiques cnease
polilq gag

-

1. Nohl, p.322, (Trad. pers).
2. P. Asveld, Op.Cit, p.131. Sur l¢ "panthéisme” de legel A Franclort, G.
Lukacs (Op.Cit, 1, pp.216-217) critique linterprétation "irrationnclic” ct
"réactionnaire” de Dilthey qui a vu dans l¢ poeme "Elcusis” ¢ témoignage
d'unc conversion & un "panthéisme mystique”. CI. Die Jugendgescichte
Hegels, in Gesammlete Schriften, Bd. 1V, Leipzig und Berlin, Teubner,
1921, pp.36-39. Or, selon Peperzak, "unc scule nuit d'été ne saurait suflire
pour proclamer Hegel panthéisic” (A. Peperzak, Op.Cit, p.126). Sur la
. critique  de  Tinterprélation panthéisante de  Dilthey, Cf. également,
Peperzak, Op.Cit, p.122; pp.181-184. En Définitive, concéde Lukacs, “la
philosophie de Flegel recéle —malgré toutes scs 8rolcstalions i ce propos—

un élément principalement panthéiste” (Lukacs, Op.Cit, 11, p.336).
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Hegel sur Ta voie du réalisme moderne<3>, lin cffet, fa réalité moderne ne
peut plus &tre jugce a laune d'un idéal religicux. Llle a acquis une rationalité
propre, une I¢gitimité que lui confere le progres de Vhistoire, suivi d'exigences
conereles d'ordre technigue, économique et juridique. gui ne sauraient plus étre
satisfaites dans Ie cadre d'une vie purement religicuse.  L'amour est inapte 2
I'litat, incompatible avee la stricte justice ¢t inadéquat pour servir de loi. 11 ne

peut done ni instituer le droit, ni protéger la liberté.

Or, la libert¢ Clant la "nature de lesprit” et l'histoire le processus de
réalisation de Pesprit, il s'ensuit que la liberté cst "la fin absolue de
I'histoire”<4>.

"La destination absoluescu si 'on veut, la lcnd.;mcc absolue de

l'esprit libre consiste ¢n ceei que sa liberté devienne pour lui

objet"<5>.
Mais la liberté de Uesprit ne devient pour lui objet que dans la mesure ou elle
s¢ trouve proclamée, posée ot cffectuée dans 'Etat. La liberté n'ost pas
abandonnéc dans I'Etat, elic y est plutdt constituée. Une certaine disposition

- - 3 -

naturclle a la liberté est certes inhérente i l'esprit, mais n'est pas encore cn tant

2

que telle une liberte effective. La "iberté naturelle” qui sclon Rousseau est
"innée” a 'homme, manque de rationalité ct, par suite, de réalité<6>. Pour

Hegel, la reconnaissance de la liberté et la création de conditions objectives

3. Dans lordre du développement du philosophe, ce tournant conceptucl
coincide avec les Cerits d'Iéna sur le droit naturel, sur la réforme de la
Constitution allcmande et en partic aussi sur le développement d'une
Realphilosophie. CI. i ce propos, Janicaud, Op.Cit, pp-87-8S.

4. LPH, p.31.

3. Ph.Dr, #.27, p.88. ) '

6. CI. LHP, V.6, p.1747,-a critique de la conception rousscauiste de la libertd

ainsi que la description péjorative de 'étal de nature, dans les lecons sur
Hobbes. (Ibid, pp.1561-1563). En outre, Cf. LPH, p.249: "La ¢hute, c'est
la connaissance supprimant. I'unité naturelle; elle n'a rien de contingent,
c'est Vhistoire &ternclle de Vesprit (...), car l'état d'innocence, cet état
paradisiaque, c'est la condition des animaux”. ‘
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Favorables & sa réalisation ne sont possibles que chez un peuple avant Punite
juridique d'un Ltat. Faute de soumission des individus i Puniversel. il 'y a
qu'anarchic et incohésion, done absence de liberté<7>. Par conscguent, Tesprit
universel doit pénétrer dans les institutions politiques et les [Geonder par le
principe de liberte<8>.
R . . . .- .
L'Esprit doit parvenir au savoir de ce quil est vraiment ot
objectiver ce savoir, le transformer en un monde réel et se
produire lui-méme objectivement. Clest 1 le but de Phistoire
unmiverselle”<9> .
Hegel déerit Ie passage de la religion 3 'Etat comme l'évolution d'une simple

disposition intéricure engendrée par une représentation absolue de la verité, i

.

l'esprit extériorisé sous une forme concréte et objective, bref. comme la

transformation d'un contenu spirituc] en une existence politique.

"Le droit fail partic du domaine de Fesprit. mais au scin méme
de l'esprit, il a précisément sa place ¢t sa base de depart dans
la volonté. Or, la volonté est libre, i ce point que la liberté
constituc sa substance ¢t sa destination. 11 s'ensuit que le droit
st Ie royaume de la liberté clfectivement réalisée. le monde de
esprit, monde que l'esprit produit a partir de lui-méme.
comme une seconde nature”<10>, :

A cet ¢gard, le but du présent chapitre est d’Stablir que lobjectivation
politique d’'un principe religicux n'est pas forcément mcompatible, sclon egel,

avec la séparation de I'Etat et de 'Eglise en matidre de gouvernement.

7. Cette absence de liberté est totale dans la mesure ot elle est le résultat
d’'unc abscnce totale de tout ordre social. Or. il existe des Sociolés
primitives qui, tout en n'élant pas parvenues 2 la forme juridique de I'litat,
ont toutefois instauré un droit supra-individucl d'ordre” familial, tribal ou
cthnique. L'absence de liberté au sein de iclles populations ne serait done
que relative. CLL Ph.Dr, #.331, Rem, p.330: "IEn ce qui concerne un peuple
nomade ¢t d'unc maniére géncrale un peuple qui n'en est encore qu'a un
niveau inféricur de civilisation, on Jpeut sc demander dans quelle mesure il
peut Ctre considéré comme un Etat”, ou comme un peuple libre.

8. Cf. Enc, #.552, Rem, p.297.

9. Hegel, La raison dans lhistoire, traduction de K. Papaioannou, Paris,
Collection 10,18, 1965, p.96. :

10. Ph.Dr, #.4, p.70.
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Iin développant sa these sur Vimmanence de la religion & I'litat, Vauteur de

'lincyclopédic tient surtout & réfuter la f{utile et superticiclle prétention

moderne & “vouloir séparer ce qui est inséparable”<11>. Par contre, c'est dans
la Philosophic du droit qu'il traite avee l¢ plus d'ampicur de la séparation de
Etat et de I'Eglise. Le but de Eglise. qui est de construire unc communauté

-

spirituelle, ne réside pas exclusivement dans un autre monde qui scrait le cicl
ou lintemporalit¢ divine. mais primordialement dans le monde terrestre ot
FEglise s¢ propose de rendre la conduite des individus ct des sociéiés —et la vie
huraaine en général— plus conforme aux préceptes de la religion. 11 s'ensuit
que le but de I'Eglise converge d’une certaine manigre avee celui de I'Etat. Or,
Hegel ne se contentera pas de reprendre i ce sujet la thése Kantienne quc ces
"deux pouvoirs suprémes ne sauraicnt sans contradiction ¢tres subordonnds l'un
a lautre"<12>. 11 s'clforcera plutdt d'aller au-deld méme de leur opposition,
car §ils demeurent non réconciliés, leur rapport en scra un dhostilité et de
conllit ¢l constitucra par la suite une source permanente de tension i lintéricur

de T'Etat.

-

Soulignons de prime abord que si en général leurs buts sont convergents,
les domaines respectifs de I'Etat et de I'Eglise n‘en demeurent pas moins
distinets. "L’Eglise a pour tiche de sauver les dmes dc la perdition”<13>. Elle
s'occupe de la séeurité spirituclle de ILlal de I'édilication morale des citoyens.
C'cst donc dans I'Eglise ¢t non dans lI:Lat quc la conscicnce subjective doit étre

cultivée et ¢éduquée. Par définition, I'Eglisc n'a aucune compétence juridique

civile, aucun pouvoir contraignant, son autorilé moralc reposant cntidrement

ITCf. Enc, #.552, Rem, p.295. -

12. Kant, I..a Mglaphvslqux. des mocurs, "Doctrine du droit”, introduction ct-

traduction par A. Philoncnko, Parts, Vrin, 1968, p.251.
13. LPH, p.318.

ol
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sur l'adhésion volontaire de ses membres, sur une soumission spontance de feur

conscience subjective.  Par contre. I'litat contraric, oblige, interdit, 18gifdre ot

-

imposc l€galement le respect de la loi publique par la foree de la menitee ot du

chitiment.

"La religion a pour domaine lintériorité et tout comme I'Etat.
8l exigeait obdissance a la manidre de la religion, porterait
alleinte au droit de Vintériorité. de méme I'Fglise. qui s¢
comporte comme un Etat ¢t inflige des chitiments, dégénere en
un¢ religion tyrannique”<14>.

Il s'cnsuit que seul PEtat détient ot exeree une autorité positive, scul il est "la

réalisation cflective de la libertd"<15>. L'Eglisc a certes Ie droit, voire le
devoir dc conseiller les fidéles, mais clle ne peut sarroger e droit de les
soumettre i son régime ou de leur inlliger des chitiments. 1findividu est lié a
I'Eglisc par un licn de loi, de sentiment ¢t d’obédience morale & lautorité. alors
que "TEtat sait le vrai et lo posc sous la forme de I'universalité. comme une
loi"<16>. Le¢ "droit comme loi” cst connu "comme ce qui a2 unc validité
universelle"<17>. Par contre. IEglise cst unc société volontaire i lintéricur de
I'Etat. unc association morale transcendant les bornes  des juridictions
nationales.  Si "I'Etat peut manifester une indilférence infinic & I'égard de
l'opinion, précisément dans la mesure ol cellect n'est qu'une opinion, un
contcnu subjectil”, il a toutelois "le droit de protéger la vérité objective ¢t les
principes de la vie ¢thique”<18> contre toute opinion présomplucuse qui irait &
Fencontre de VEtat et des établissements publics. Hegel appelle "lanatisme

religicux

14.  Ph.Dr, #.270, add, pp.344-345.

15. LHP, V.6, p.1747; Ph.Dr, #.258, add, p-259.

16. Ph.Dr, #.270, Rem, p.276.

17.  Ibid, #.210 et #.211, p.231. '

18. Ibid, #.270, Rem, pp.278-279. Contrc les prétentions du vouloir
squcclil', Hegel justific le critére communément évoqué de la raison
d’Etat.

189
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"tout comportement négatif qui rejette comme des limites et des
entraves nadaplées au caractere infini du sentiment, toute
institution politique, tout ordre 1égal, qui repousse comme
indigrics de 'amour ct de la liberté du sentiment, la propricté
privée, le mariage, les situations ot les travaux de la sociétd
civile"<19>.
Dans le contexte historiqgue ol s'est {laborée la réflexion hégélionne sur Ies
rapports de I'Etat et de Fliglise, ¢'&tait surtout I'lEglise qui avait des prétentions
politiques empéchant I'Etat de jouir de son autonomic juridique. Mais il ne
laut pas cn conclure qu'en définitive Hegel se porte le délenseur de I'Eat
contre I'Eglisc. Nous montrerons que sa doctrine globale du développement
concret de lesprit, 4 la fois dans la religion ¢t dans I'Etat, tente

fondamentalement  de  réconcilier ces deux  sphéres inséparables, mais

néanmoins distinTtes en tant que deux modes de gouverncment ayant chacun

L=

son domaine propre.

Dans le monde occidental moderne dont le philosophe tait la critique i plus
d'unc reprise, on a [ait de I'Etat libéral le gardien de la propriété, le serviteur
de la sociCté civile. L'on a ainsi congu le citoyen exclusivement sous l'angle
restreint du propridtaire et réduit le réle de la loi & des domaines
scrupuleusement délimités.  Par contre, 'Eglise prend 'homme dans sa totalité
ct, de ce fait, tend & supplanter I'Etat en tant que communauté spirituclie
accomplic.

"Si la religiosit¢ voulait simposer dans I'Etat, comme clle l¢

lait sur son propre terrain, cllc bouleverscrait l'organisation de

'Etal, car dans I'Etat les différents éléments onl une marge

d'indépendance les uns par rapport aux autres, tandis que, dans

la rchigion, tout sc rapporie toujours i la totalité. Si celle

tolalité¢ voulail s'emparer de tous les rouages de I'Etat, cllc

dcgénérerait ¢n [anatisme”<20>. '

Or, c'cst 12 unc raison suflisante, sclon l'auteur de la Métaphysique des mocurs, . .

19. Ibid. #.270, Rem, p.273.
20. Ibid. #.270, add. p.345.
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pour que Ilighse ot VEiat se laissent mutuellement en paix. les alfaires de un
nintéressant aucunement celles de lautre.  Mais "legel replique que cette
séparation n'est pas viable. pas plus dailleurs dans I'litat libéral que dans litan
totalitaire”"<21>. Dans I'tat libéral. la séparation pronée ne méne pas i une
situation paisible, car un épanouissement ¢gal du politique et du religicux

*

conduirait inévitablement & des mgdrences réciproques, sinon au niveau de la
vic publique cn géncral, du moins au nivcau des consciences particulicres. Lo
méme sujot doit alors assumer simultanément, mais séparément, deux vocations
divergentes: la loyauté aux lois de Tl3tat en tant que citoyen et la fiddlité aux
principes religicux en tant que croyant. D'autre part. a Iintéricur de T'Eat
totalitaire, la séparation de 'Etat et de I'Eglise s'avére aussi irréaliste puisqu'il

st impossible que PEtat et 'Eglisc y soient distinets.

-

La pensée politique de Hegel prolonge les méditations synthétisantes de

4 .- 3.

Montesquicu qui "a considéré Ies constitutions a la lumidre de cette grande idée
que constitution, religion, bref tout ce qui s¢ trouve dans un liat. constitue une
totalit”<22>.  Montesquicu "a donc su voir —vue dune grande portée
philosophique— que la partic doit étre considérée dans son rapport avee le

tout’<23>. Or, davantage que VEtat. la rcligion cst un processus d

[¢)

totalisation visant une apparienance ‘otale de 'homme total (pris dans sa
totalit¢ ¢t non sculement en tant que citoyen) & unc vérité totale (divine). Par

contre, I'Etat nécessile par sc

A

divers rouages internes la forme de la
multiplicité organiquc: dillérenciation nationale, dynamisme politique des partis
ct’ des mouvements, conflits sociaux, pluralit¢ cthnique, régionale,

conlessionnelle et parlois lmgmbuquc., division des pouvoirs, inégalitc des

21.  Asveld, Op.Cit, p.145.
2. LHP, V.6, P- 1741 :
23. Ph.Dr, #._61, Rem, p.265.

kN
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classes ¢t des fonctions, évolution des procédures judiciaires, cte. En outre.
I'ttat exige de 'homme une soumission doublement particlle, i savoir a)
exclusivement sous I'aspect restreint des devoirs relatifs 4 la citoyenneté, ¢t b)

provisoircment, aux lois actuelics et temporaires de la Cité.

Clest dans un cc méme sillage de pensée que Fackenheim en vient a
conclure, avee raison d'ailleurs, que la distinction entre 'Etat ot la religion se
maintient chez Hegel bien qu'ils_aientda méme racine. Car VEtat perdrait son
caractére ¢thique si, appropriant la dimension religicuse, il devenait totalitaire.

"La dimension religicuse ne se confine pas i Iinteraction avec
VEtat car alors que ¢ royaume du politique demecure
ragmentaire, le royaume du religicux posséde en lui-méme une
absoluit¢é quil a cn commun sculecment avee lart ot la
philosophic’<24>,
Par suite, quand I'Eglisc s'acharne i tout conformer & la volonté ot i
lintelligence divines ¢n voulant imposer son idéalité dans toutes les spheéres du

-

rcel. clic tombe dans le fanatisme, lequel "est précisément ce qui ne veut pas
admettre les diflérences particuliéres”<25>. La domination de I'Eglise est un
cllort de totalisation forcée, s'exercant au détriment du pluralisme ¢t de la
libert¢ de conscience. En revanche, U'Eglise peut joucr un réle politique
¢minemment constructil ¢n pronant et en propageant unc moralité susceptible
de prévenir effritement de l'unité sociale et en favorisant e sens du devoir et
le sacrilice pour I¢ bicn de¢ la collectivité. Par ailleurs, qu'clle soit librement
inspirée dc la religion sans l'intermédiaire d'aucune autorité supplémentaire ou
préconisée explicitement par I'Eglise, la moralité revét le caractére particulier
de la picté. Or, bien qu'elle soit liée & un besoin véritable, la PiCl¢ ne saurait se

substituer & I'Etat, car tout cn &tant annoblissante ct bénéfique, la pidté aspire

24.  Fackenheim, Op.Cit, p.221. (Trad. pers.)
25. Ph.Dr, #.270, add, p.345.
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subjectivement au juste ¢t le veut. mais ne lo possede pias pour autant
objectivement comme vitalité ¢thique inhérente 4 I'Etal. Foncidrement entachée
de relativité et de partialité, la moralité subjective ne dispense pas les relations
bumaines de la lorme de la iégalité. De la picté. Hegel Cerit sans ambages:
cetie intérionité n'est pas en quéte de vraies raisons ¢l ne se donne aucune
justification”<26>.

"Si la pic1é doit passer pour la réalit¢ eflective de l’l‘l.u loutes
les lots se trouvent de ce lait mises au rebut ot c'est alors au

sentiment subjectil qu'il appartient de donner des lois"<27>.

"la religion ne doit done pas &tre en tant que telle ce qui gouverne”< 28>,

Dans unc perspective  politique globale. ¢ philosophe  dénonce e
rclativisme  individuel qili, sous des prétextes religicux  (pi¢té)., ou méme
irrcligicux  (opinion  séculire  privée). laissc  enticrement arbitraire  Ia
détermination du juste. En revanche, il voit dans PEtat unc objectivation stable
ct valable du juste. L'Esprit est desting & devenir "capable de produire et de
connaitre sa propre vérité comme pensée el comme monde régt par des
lois"<29>. L’Etat ¢st lobjectivité de Ia substance ¢thigue d'un peuple. lacte
méme  d'objectivation "qui  consistc & avoir dans les lois. en tant que
déterminations pensées, unc existence cmpirique universelie ¢t universellement
valable pour lui comme pour les autres peuples”<30>. Certes, FIStat doit
respecter, tolérer, protéger, cntretenir, ¢t quand nécessaire promouvoir la
moralit¢ religicuse. Cependant, quand ¢ comportement négalil’ de la vision
subjective “ne s réduil pas & une simple disposition d’esprit ou i une opinion

purement intéricurc”, mais vise pluldt 2 déterminer enticrement la sphere de

26.  Ibid.

27. lbid.

28, Ibid.

20, Ibid, #.353, p.338. :
30. 1Ibid, #.349, p.337. -
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Ilxta, "alors on assiste @ la naissance du fanatisme religicux”<31>.  Si, par
ailleurs, I'liglise n'adopte pas cette attitude négative et polémique & I'égard de
I'itat, si au contraire clle le reconnait ¢t le conlirme. "clle a alors unc situation
qui lui est propre ¢t une organisation extéricure’<32> dont I'Etat doit
reconnaitre Fautonomic.  Le modernisme de Hegel prétigure une coexistence
paciliquc entre 'Etat ¢t l'l?.glisc.. sans toutclois succomber & un dualisme
diviscur qui cngendrerait a) soit un rapport dindilférence mutuclle ot de
s¢paration absolue, b) soit un rapport de domination ¢t de contlit sclon lequel
ou bicn la laicité. Yirreligion ou méme athéisme officicls aboliraient Ia rcligion
ct Ctoufleraient VEglise, ou bien cette derniére s'emparerait du pouvoir
politique ¢t soumettrait le peuple 4 un régime théocratique. La réflexion
hégélicnne sur ces diverses options politiques s'inscrit dans le cadre plus global
de sa. philosophic de Thistoire. Scs considérations sont donc loin d'étre

purcment théoriques.

A notre avis, lindividualisme spirituci de Hegel repose sur le principe
chrétien du droit absolu de la subjectivité, de la personnalité inlinic dc l'individu
humain, laquelle ne pouvait pas s'épanouir dans I'Etat substantie]l du monde
- anlique<33>. Dans un premier temps, le libéralisme de Hegel se définit, d'une
part par opposition & l'unité naturelle et irréfiéchie qui caractérisait' la Cité
grecque, ot dautre part par affinité avec la valorisation chrétiennc de

Vindividualit¢ humaine<34>. Or, la scission entre Pesprit ¢t le monde (naturel)

31, Ibid, #.270, Rem, p.273.
32, Ibid, #.270, Rem, p.274. _
33. CI. Enc. #.482, Rem, ol Hegel rattache la liberté modernc au principe

chrétien de la valeur infinic de I'individu humain. "C'est le christianisme”,
Cerit-il, "qui a introduit cette idée (de liberté) dans le monde; suivant Iui,
lindividu comme tel a une valeur infinic car objet et fin de Vamour de
Dicu. il est desting 4 &tre en rapport absolu avee lui comme csprit”.

34. Fackenheim cst d’accord avec lé) Loewith pour réfuter les interprétations
marxistes ou lascistes qui tendent d réduire le libéralisme hégélien, (le
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s'est Claborée vers la fin de I'époque greeque pour se poursuivre apres la
naissance du christianisme.

“FFace i la vie religicuse. il y avait un monde extéricur. monde

naturel ¢t aussi monde de Fime. des inclinations, de la nature

de Thomme. qui n'avait de valeur que dans la mesure ot il éait

surmonté” <35>,

Lin effet, pour homme qui a part 3 la vérité ot qui sat qu'il est

lub-méme un moment de I'ldée divine, ost posée en méme

lemps la renonciation & son naturel. car e naturel est ce qui est

prive de liberté et d'esprit. (...). Lhomme ne se réalise comme

ctre spirituel que 8'il tnomphe de la nature en lui"<36>.
La distinction entre les deux mondes a é1é consacrée par le moyen-ige. lequel
coincide, sclon Hegel, avee la corruption de I'Eglise<37>. Or, la corruption de
I'kEglise correspond au mépris du monde. i unc prétention exclusive 3 Ia
spiritualite, aw droit d'édificr et de corriger ic monde cl. par~dessus tout, aux
manigances politiques ¢t & la vulgarisation de la religion qui en déeoule. Hegel
dénonce cetie "indicible justice qui provient de limmixtion de la puissance
spirituclle dans le droit séculier"<38>. Au moyen-dge. la réconciliation de
I'esprit ¢t du monde prit la forme d'unce domination écclésiastique soutenue par
le fanatisme religicux des peuples. "L principe de la réconciliation de Vesprit
Ctait en sof lidée du christianisme”, mais cellei ¢tait elle-méme " nouveau
Cloignée, sculement  extéricure, cn  tant  que  déchirement, quec  non-
réconcilice”<39>. A I'époque moderne, les révolutionnaires (rancais ont é1é
les premicrs & chercher & réaliser concrétement la réconciliation voulue entre

l'aspiration spirituclle ¢t Tactualité  politique, alors  qu'en Allemagne,

droit dc¢ lindividu au scin de I'Etat) & un simple reflet des valeurs
bourgeoises concernant la propricté ct la liberté individuclle. 1in outre,
Fackenheim ne manque pas de meltre en évidence e christianisme du
philosophe. A ce sujet, CI. Fackenheim, Op.Cit, p.221.
35. LHP, V.6, p.1245.
36. LPIH, pp.250-251; p.292.
37. CI. LHP, V.6, p.1245.
38. LPH, p.339.

39. LHP, V.6, p.1246,
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FAufklaerung  Clant clle-méme du ¢61é de la théologie<d0>, la Rélorme
cpargna aux allemands une révolution.

"Le principe de la pus ¢ ¢ait done parvenu { ce point de

conctliation, ¢t ke monde protestant avait aussi en lui-méme

conscience que dans la conciliation expliquée précédemment,

Ctail contenu le principe d'un nouveau  developpement du

droit”"<41>. (...). Ln Allemagne. & I'égard du séculier, tout

avait é1é amélioré par la Réforme®<42>.
"1 lglise protestante est parvenue & réconcilicr la religion avee e droit"<43>.
La conscience protestante admet lindépendance et la rationalité du temporel:
Ia disposition religicuse qui est distincte du droit séeulicr ne doit pas sc
considérer clle-méme comme €tant supéricure ou, cncore moins, oppo sée Ce a lui.
Du point de vue théorique ¢t pratique du protestantisme, la vertu ne dispense

pas du droit, la pi¢té ne sc substitue pas i la lox, la religion nerend pas Etat

superllu.

Hegel en convient sans dilficulté, é&tablissant toutelois que la moraliié
intéricure demeure essenticllement insulfisante ¢t en-decd de I'dthicité<d4>.
C'est sculement paw l'entremise de la vie éthique que T'esprit religicux scra
insultlé & I'Etat. La religion se concrétise politiquement dans I'Etat par
lintermédiaire des mocurs ¢t de I'csprit général de la nation ¢t non par unc
ingérence directe du clergé dans les alfaires du gouvernement. Par son action
unilicatrice, la Sirtlichkeir cmpr.‘:chc l'usure de Vesprit religicux et sa dissipation
dans la sphere économique. Elle se comporte ainsi comme l¢ bouclier qui
protege I'Etat de I'érosion &goiste amorcée par Ic mode de la société civile,

C’est pourquoi, en définitive, Hegel subordonne la société civile i I'Etat, lequel

40. LPH., p.338.

41.  Ibid. p.339. -
42, Ibid. p.338.

43.  Ibid. p.346.

44, CI. Ph.Dr, #.33. Rem, p.93.
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représente Faboutissement ultime de la Siedichkeir, le moment supréme oit
Sitrlichkeir, —Vidée qui anime ¢t qui unitie Ia vie de la communauté ot qui est

presque perdue dans le monde économique ot régne le caleul égoiste— retourne

-

n

a soi et devient réalité<45>. Iin dernicre analyse. la Sittlichkeir est le moyen-
‘terme entre la religion et It Elle les sauvegarde de a mort spirituelle dans
la séparation absolue et les préserve cnsemble de la décadence ot de la
disparition face au f1¢au individualiste qui sévit au niveau de la société civile.
Par contre. ayant son domaine propre dans la conscience. la moralité "reléve du
droit dc la liberté subjective. de la comscience de soi. de la sphere de
l'imériorité qui, en tant que telle, ne constitue pas e domaine de lEtat"<46>.

A titre d'illustration, Pauteur de la Philosophie du droit évoque Ia devise du tres

picux Von IHaller: "Aime ton prochain et sois-lui utile quand tu le peux”. Si
cetie lot ¢tait bien implantée dans les esprits, clle rendrait supertlues la
I¢gislation ¢t la constitution. telle est la thése anti-constitutionnelle de Von
Haller, le théologien politique allemand. contemporain de Ilegel. "Mais 'on
serait alors bien curicux de savoir comment M. de Haller s'explique. qu'en dépit
de cette implantation, des Iégislations ¢t des constitutions aient pu avoir licu
dans le monde"<47>. La réplique de Hegel repose sur unc conception
immancntiste de la rationalité intrinséque de I'EEtat.

"Ce qui. a notrc ¢époque, constitue le caractére distinctil de
I'ldée de TEtat, c'est que I'Etat est la réalisation efleetive de la

45.  CL Ph.Dr, #.157, p.198: "L'csprit est quelque chose de réel qui se connait
soi-méme”: #.257. p.258: "L'Etat a son cxistence immédiate dans les
mocurs, avant de devenir conscience de soi...”; #.211, Rem, p.231: "l.es
lois ¢n vigueur dans unc nation, du lait qu'clics ont CI1¢ Cerites et codilides,
ne cessent pas d'étre ses coutumes”.

46. Ph.Dr, #.270, p.275. Dicu sc présente comme une Idée indéterminée et
universelle  par rapport - aux données immédiates des  circonstances
particulicres. C'est pourquoi l'on ne saurait ¢n déduire des solutions
déterminées aux problémes pratiques qui peuvent surgir dans la vie de
I'Elat.

47. Ibid, #.258, Rem, p.262.
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liberté, non pas au gré de chacun. mais sclon Ie coneept de la
- - . - s LA 4
volonté, ¢'est-a-dire sclon son universalité ¢t sa divinité” <48>.

Par contre, pour la conscience croyante ¢t picuse, la loi divine, en tant que loi
supréme et absoluc. est en sof destinde a) soit A régir ot A déterminer
enticrement la sphére politique, b) soit & rendre celle-ci superflue et par
conséquent i lexclure complitement comme une ex-croissance inutile de la
morale. Or, dans T'ordre historique, I'Etat religicux n'est pas parvenu i ."é;jr_lplir
sa propre mission, i savoir d'édifier 'humanité & un tel point ou 1ouie
‘organisation juridique pa'r:'ﬁlrail superflue ou scrait méme confondue avec
lautorit¢ cléricale. Clest pourquoi Hegel reconnait que dans une certaine
"—‘ncshrc JEt nait de la nécessité du vice humain, de linsuflisance de la loi
morale ¢t de I'indispensabilité de poser le droit sous la forme de Yuniversalité et
de la contrainte juridiques.
"L'Etat_reste essenticllement  distinet de la religion ¢t la

distinction consiste en ceci que ce qu'il exige des citoyens prend
la forme d'un devoir juridique”<49>,

Or, lorsque la pi¢te s'acharne 3 s'imposer comme un devoir juridique, elle ne
fait que porter atteinte a la liberté morale, car nul ne saurait dicter par une loi
posilive lcs obligations qui découlent de la foi en Dicu. On dterait méme i la

_verlu son autonomic ¢t par suite sa dignité et son mérite, si on détruisait Ia

distinction qui doit la diltérencier du droit. De méme que I'Eglise serait
lyrannique si clle cherchait 4 imposer la vertu sur une base légale, I'Etat irait
sa ruinc sl laisait dépendre I'application de la loi de la simple conviction

subjective.

Si ¢ philosophe parle d'un contflit éventuel entré deux royaumes opposcs

ayant pourtant unc racine commune, il n‘en demecure pas moins fortement

48, Ibid, #.260. Rem, p.264. :
49. Ibid, #.270. add, p.344.
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attaché a lidéal d'unc réconciliation objective:  "par opposition i c¢ que la
religion déclare sacré: les lois apparaissent comme quelque chose qui est Lait
par l'homme”<50> 1 alors "I'Etat et les lois, comme les devoirs. obticnnent dans
le rapport 4 Dicu [a garantic la plus haute”<51>, soit la forme d'une obligation
absolue pour la conscience. Que la religion n'est pas Ctrangere au londement
de 'Etat, le philosophe n'entretient aucun doute li-dessus. notamment dans ses
dernicres années d Berlin.

"Clest au contenu religicux, on tant que vérité pure existant en

s01 €1 pour sol ~donc [a vérité la plus haute— qu'it apparticnt de

sanctionner la vie <Sthique qui se trouve dans la réalité

cmpirique; ansi, la religion est pour la conscience de soi la

base de la vic &thique ct de I'Etat"<52>.
Mais Hegel n'est pas moins catégorique lorsquil s'agit de meltre aussi on
¢vidence la néeessité d'exposer la différence dynamique cntre le londement
d'unc chose et le développement ultéricur propre de la chose fondée.

"Si la religion constitue donc I fondement qui contient I'élément

¢thique en général ¢t plus spéeialement la nature de Etat, en

tant que volonté divine, ¢lle n'cst cependant qu’un fondement ct

c'est ici que les deux sphéres —I'Etat ¢l la religion— se

séparent”<53>.

"Si T'unité de Vlglisc et de 'Etat ¢st bien celle de la vérité des

principes ¢t de la disposition d'esprit, il cst tout aussi cssenticl

que parvienne a l'existence, avec cette unité, la diltérence qui

les sépare et qui consiste dans la forme dc  leur
conscicnce”<54>.

Il existe, en effct, une différence capitale entre un rapport dlidentité (ou
d'unité) qui confondrait cec qui cst fondé avee son fondement, en l'occurence
I'Etat avee la religion sous forme d’une théocratie &cclésiastique, ¢t un rapport

de réconciliation et d'inséparabilité sclon lequel la religion informerait 'Etat
q g

50. Ph.Dr, Appendice, (Enc, #.552, Rem), p.349.
51. Ibid, #.?.76), Rem, p.272.

52.  Ph.Dr, Appendice, (Enc, #.552, Rem), p.346
53. Ibid, #.2 6), Rem, p.272. o~

54. 1Ibid, #.270, Rem, p.279. T
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sans que I'liglise devienne pour autlant le vérilable gouvernement<35>. Certes,
un lien organique rattache Flitat & la religion, puisque 'lat ne fait qu'accomplir
d'une manicre profane le culte de Tesprit. Or. ¢'est 13 sclon Tegel une raison

suffisante de indépendanee de Ultat vis-i-vis de 'Eglise. car 871l réalise T'esprit,
Ilitat est & plus forte raison titwlaire d'un droit propre que I'liglise doit
reconnaitre. . Vu que "esprit n'est plus Granger & IEtat”. "IEtat n'est plus
intéricur & I'glisc ¢t ne lui cst plus subordonné”<56>. La différence est
désormais misc en lumicre entre deux dispositions de l'esprit, & savoir entre la
foi subjective en l'inaliénabilit¢ de la loi divine d'une part, ct, d'autre part, le
droit pos¢ objectivement ¢t universellement ¢n tant que loi juridique non moins
divine, puisql_n’cllc\:\\\ incarne unc¢ ¢lape du progres de la raison ot qu'clle

»

represente une condition de la liberté<57>. Loin de justilier une confusion

-

théocratique de 'Etat et de I'Eglise, la "divinisation” hégélicnne de I'Etat
constitue, au contraire, unc raison de plus de son autonomic juridique vis-i-vis
de I'lEglise.

"L'Etat est la volonté divine prisc comme esprit actucllement

présent, qui sc déploic pour devenir la ligure réelle ot
l'organisation d'un monde"<358>.

Or, pour que 'Etat parvienne a I'existence empirique comme réalité éthique
d'un Volksgeist qui se sait lui-m&me cn tant qu'esprit national particulier, il faut
que s¢ produise d'emblée la ditlérenciation d'avec la forme de 'autorité morale

¢t de la simple croyance. Car I'élément subjectif qui affecte la croyance est

55. "Chaque niveau du dévcloppement de I'ldée de la liberté a son droit
propre, parce que ¢ niveau représente l'existence empirique de la liberté
dans une de ses déterminations”. Entre autres, I'Etat religicux qui aurait
pu incarner une Stape intermédiaire dans 'évolution de l'esprit, n'est plus
adcquat dans le contexte de la modernité. Cf. Ph.Dr, #.30, Rem, p.29.

56. LPH, p.86

57. CI. Ph.Dr, Appendice, (Enc, #.552, Rem), p.346: "La vic éthique est
UEsprit divin ¢n tant que résidant dans la conscience -de soi, dans la
conscience d'un peuple ou des individus qui le composent”.

38. Ph.Dr, #.270, Rem, p.272. E

Ly

.“;4‘;
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justement une source de diversilication et de relativisation de son contenu. la
prédisposant & la division ¢t aux schismes. A ce propos. la multiphicite des
croyances ou des conlessions dans un Ftat déterminé rendrait impossible tout
gouvernement basé sur les enseignements de 1'glise.

"Lin s'¢levant au-dessus des Lglises particulidres, 'litat a pu

obtenir 'universalité de la pensée. (...) la connaissance de la

VErite objective”<59>.
Par ailleurs, lcs membres de certaines conlessions qui. pour des  motifs
religicux, ne reconmaissent pas les devoirs dircels envers PEtal, peuvent
néanmoins &étre des membres 4 part entidre de la société civile, remplir
passivement leurs devoirs juridiques envers UEtat et jouir des privildges qui leur
reviennent en tant que personncs.

"Des quakers ¢t des anabaplistes, ete.. on peut dire quiils ne

sont des membres actils que de la socicié civile, et que. en tant

que personnes privées, ils n'ont que des relations privées avec

les autres hommes (...). Ils remplissent leurs devoirs directs

cnvers I'Etat de manicre passive”<60>. '

"Mais dans la mesure ol la communauté écclésiastique posséd
des bicns en propre, cxerce une activité nécessaire 4 son cult
cl a pour ccla des individus a son service, clle passe de
lintériorité & la vie temporelle”<61>, ct doit alors "&tre placée
sous l¢ contrdle et la surveillance de ladministration dc
I'Etat"<62>.

[ ¢

Car si la bienveillance et Tautorité de I'Etat ne s'élendent pas & la société tout

entigre, alors son unité n'cst que pure liction.

L'Etat ne jouc pas le réle d'un simple dispositif de séeurité maiériclle,
artificicllement instalié 4 c6t¢ d'une ou de plusicurs associations purcment
spirituelles. Il n'est pas réductible pour ainsi dirc 4 un simple "mécanisme”,

mais constitu¢ plutdt "la vie rationnelle de la liberté consciente de soi, I¢

39.  Ibid, #.270, Rem, p.279, puis p.278. -
60. Ibid, #.270, Rem, note p.274.

61. Ibid, #.270, Rem, p.275.

62. lbid. . '
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systeme  du monde  éthique”<63>. 17Etat comporte une doctrine qui cst
dailleurs conercétisée dans i Constitution, o les lois en vigucur expriment la
position de I'litat dans les divers domaines qui intéressent e peuple ¢n géndral.
Le contlit éclate lorsque I'litat se trouve réduit & unce "institution du besoin”

(eine Verunsraltung der Not) <64> ct conlondu avee la société civile comme

simple  structure cmpirique  dénuée  d'esprit. Dans celic  perspective  fort
maiérialisante. I'litat scrait purcment temporel ol I'Eglise s'cmparerait du
domainc dc la spiritualit¢ ot tendrait de ce lait & adapter 'Etat aux exigences ot
aux valeurs de lesprit Isclon quelle les congoit clle-méme.  Pour éviter
Iéventualité d'un tel contlit entre 'Etat I'Eglise, la solution protestante entend

~

scparer les spheres respectives de la vertu ¢t du droit, de 1a foi ot de la loi

positive, de la piét

¢ ¢t de lactivité industricuse, bref, de I'miériorité ¢t de
I'extériorité. Or, Hegel juge irréaliste et artificiclle cette dichotomic méme, la
religion n'étant pas unc disposition purement intéricure, ni d’ailleurs I'Etat un
‘mccanisme purement extéricur.
"La doctrine de I'Eglise n'est pas sculement quelque chosc
dintéricur a4 la conscience. mais en tant que doctrine, clle est
aussi une manicre de s'exprimer extéricurement, portant sur un
contcnu qui cst i¢ de la fagon la plus intime aux principes
¢thiques ct aux lois de 'Etat"<65>.
Si tel est la cas, comment éviter que la doctrine de I'Eglise n'empiéte sur
l'autorit¢ de I'Etat? Le philosophe assigne 4 VEglise un rdle pédagogique
Cdiliant _pourvu que les enscignements proférés aux adeples ne soient pas
préjudiciables au régne du droit ¢t & I'intérét général de I'Etat. Ceci revient
cifectivement & confier la sphére de la moralité aux soins de lordre

ccelésiastique, laissant ainsi au fidele 'initiative de cultiver son csprit et de

63.  Ibid.
64. -Ibid, p.276.
65. Ibid.
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puiser les normes de sa moralit¢ individuelle auprés de son église particuticre.
En maticre de pédagogic morale, la seule organisation pratique envisagde par
Hegel depuis son s¢jour & Iéna<66> consiste i maintenir une  distinetion
juridique ferme entre les deux sphéres de la moralité et de la 1égalité, Le but en
esl. de toute ¢vidence, d'dviter de tomber dans une forme de despotisme
lotalitaire qui serait paradoxalement moraliste mais immoral, ot dans lequel les
moindres volitions aussi bicn que le moindre comportement privé des citoyens
passcraient sous le contrdle du gouvernement<67>. Le philosophe s'attache.
d'une part & protéger la spontanéité ct l'autonomic morales en regetant toute
imposition de la moralité sous forme de loi positive, et d'autre part & libérer Ie
systéme du droit du relativisme ¢t du subjectivisme moraux. Or. sur le plan
juridique, la croyance religicuse ost assimilable i la libre moratité individuelle.
laquelle ne saurait &re régic par aucune législation positive. alors que 'litat
incarne lautorilé clfective, linstance qui promulgue ¢t qui exéeute des lois
universelles et contraignantes. A cet égard. Hegel a bien constaté que Ia
modernité cst sensiblement marquée par un grave ¢eart concepluel entre le

droit positif ¢t la vertu intéricure, qu'il accepte daillcurs (tel qu'on vient de

66. A Iéna ou il rédigea ses premicrs Serits politiques proprement dits, Hegel
était déja allé au-dela de idéal unitaire de la Cité grecque, —saul, trés
manilestement, dans lc Svstem der Sitrlichkeit- pour adopter finalement la
modernité. Or, bicn qu'élogicuse a I'égard de I'héritage ¢t de la civilisation
grecs, la moderité n'en demeurc pas moins critique relativement a la
question de la liberté individuclic. La modernité consacre la liberté
morale qui fut a la fois la causc ¢t l¢ fruit de la dissolution de¢ la
Sittlichkeir dans la Gréce anciennc.

67. CL. la critique de I'Etat autoritaire du second Fichte, dans I¢ Droit naturel,
Op.Cit, p.92. Vu que l'opuscule de Fichte "Machiavel, comme Gerivain® ne
parait quen 1805, donc aprés la publication consécutive (3 partir de 1802)
des articles sur "le droit naturcl ct les maniéres den  traiter
scientifiquement”, dans Le journal critique de la philosophic co-&dité avee
Schelling, nous sommes portés a croire que Hegel fait allusion dans sa
critique politiquc de Fichte & L'Etat commercial fermé, paru en 1800.

onlormément & sa vision atomistique de Ta sociCté, Fichte doit justifier la
révolution dans un temps (le premier Fichte) ct I'Elat autorilaire dans un
autre. : . :

~

i
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'¢tablir) comme une néeessité pratique de lorganisation sociale, mais qu'il
déplore toutelois en tant que clivage artiliciel au niveau de la conscience. A ce
niveau précis. se situe fe point de divergence entre idéal de Hegel ot celui de

Kant.

La dichotomic moderne entre e droft ¢t la vertu passe sous silence et
cngendre méme une attitude d'indifférence compléte face aux injustices sociales

-

Magrantes, qui sont l¢ résultat méme d'unc distribution inéquitable, mais

-

pourtant parlaitement Iégale, des richesses économiques<68>. Réduire la
religion & la moralit¢ individuelle, écarter Vaction modératrice de I'Eglise,
laisser libre cours aux instincts individualistes pour exercer tout ce que la loi
n'interdit pas explicitement, .sans égards aucuns i Ia justicc ¢t aux valeurs
cthiques, cela n'est que I'aboutissement naturel du dualisme moderne, qu'on voﬁ
notamment illustré chez Kant. En effet, la méditation hégélienne sur les
clivages dc la Cité moderne présupposc une critique implicite de Kant. Ce
dernier exprime adéquatement Ie principe structurel des sociélés modernes
prétendument fondées sur des contrats d’association, lorsqu'il écrit dans Théoric
cl pratique que
"T'égalité universelle des hommes dans un Etat comme sujets de
celui-ci, est toutelois parfaitement compatible avee la plus
grande incgalitt en quantité ou en degré de leur
propri¢té” <69>.
La doctrine kanticnne s'énonce comme si Végalité cn question n'était

-

qu'intéricure, ~a I'image méme de la foi protestanic— et comme si la cupiditeé

68. La société américaine cst Ic modcle-type de la société civile naissante i
lntéricur de la modernité. CI. Const. All, p.419. Cf. également, dans
les "Manuscrits de 1844” de Marx, Critique de I'Etat_hégélien, prélace ct
traducl:o)n de K. Papaioannou, Union générale d’Editions, 1971, p.22
(préface). —_ '

l&nl, Théoric ¢t pratique. traduction de L. Guillermit, Paris, Vrin, 1967,
p.32.

69.
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matérielle n'était point incompatible avee Famour communautaire que la religion

¢t censce inspirer 4 ses adeptes,

Ln géncral. dans le monde moderne naissant sous Vimpulsion du lbéralisme
protestant. apologic d'un pouvoir public émanant d’un consensus universel.
toin de procéder d'une volonté d’unir ou de réconcilier liglise ot 'Etat, reléve
plutdt, sclon lexpression de C. Bruaire, d'un "dualisme radical entre Iintériorite
de la loi et I'extériorité des structures sociales”<70>. "l fintériorite” prolestante
parait ainsi précisément comme l'exeds inverse de la "positivite” cathotique. Or,
a lnstar du protestantisme, e kantisme repose sur la logique de division et
d'cxclusion du Versrand. La rélérence au kantisme nous parait opportune, car
le débat de Hegel avee son grand prédécesseur résume & notre avis le débat de
'

la raison hégclicnne avee I'entendement moderne.

Kant sépare nettement les domaines de la moralité et de la legalité, de la
vertu et du droit. auxquels correspondent respectivement deux genres de
devoirs: les devoirs moraux et les devoirs juridiques.

"Tous les devoirs contiennent Fidée d’unc contrainte imposée

par la loi, mais la contrainic quimpliquent les devoirs éthiques

ne peut ére que l'effet dune Iégislation intéricure, tandis que

celle quiimpliquent les devoirs de droit peut étre en outre objet

d'unc Iégislation extéricure”<71>. -
La doctrinc kantienne méne 4 unc division, voire & unc contradiction entre lo
devoir moral édicté par la raison ¢t Ic devoir juridique imposé par la loi établic.
En effet, il existe, sclon Kant, d'une part un tat-de-choses (Zustand ) "juridico-
civil” qui est pertinent au rapport des hommes entre cux en tant qu'ils sont régis

en commun par des lois de droi” d'ordre public, diles des lois de contrainte, ct

70. C. Bruaire, Op.Cit, p.163. .

71. Kant, Mdtaphysique des mocurs, introduction ¢t traduction par A.
Philonenko, Paris, Vrin, 1968, deuxiéme partic, "Doctrine de la vertu”,
introduction, IX, p.66. (Traduction moditicc). ‘
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dautre part un &tat-de-choses "Gthico-civil” ol les membres de la socidié se
trouvent réunis sous des lois non contraignantes, ¢'est-d-~dire sous de simples
lois de vertu<72>. e meme sujet se trouve ainsi régi par deux lois distinctes,
par 1 loi positive en ant que citoyen et par la loi morale de sa raison en tant
que libre sujet pensant. Ni Fune ni 'autre de ces deux formes de normativité ne
saurait s¢ substituer & lautre. Manifestement. ni la conviction subjective ne peut
. prétendre s'imposer d'une manicre positive, ni la loi juridique ne peut prétendre
changer la conviction subjective. C'est la raison 'qui pousse, dans un premier
temps, les deux philosophes & admettre lc principe d'une séparation juridique

entre I'litat et I'Eglisc.

N¢anmoins, le conflit persiste au niveau de la conscience du [ait de la
dichotomic corruptrice ¢t aliénante entre la légalité ct la moralité, entre la
concentration et luniversalité de la loi juridique ct I'éclatement et la relativité
des conceptions morales. Le sujet se trouve ainsi déchiré entre un ordre Iégal
statique ¢t cohérent —du moins dans la mesurc ol on le considére dans sa
puissance actuclle— ¢t un désordre moral angoissant. Dans unc allusion
explicite a ce drame de l1a conscicnce moderne, et s'inspirant de Hegel, J. Wahl
souligne que

"le développement du kantisme se fait par le méme mouvement
‘que celul qui donne naissance & ces Etats sans réalité et sans
vic que sont les Etats modernes incomplets puisquen cux, e
spiritucl ¢t lc temporel sont séparés"<73>.
Kant fige dans leur séparation absolue lcs critércs de la moralité ct de la
Iégalité, creusant ainsi un fossé infranchissablc cntre les deux domaines.

"pour qu'unc action soit cc qu'on appelle légale (...), il suffit
qu'elle soit conforme 2 la loi, quel que soit son mobile, mais

72. " CI. Kant, La religion dans les lim

Gibelin, Paris, Vrin, 1968, p.129.
73.  J. Wahl, Op,Cit, p.55.

tes de la simple raison, traduction par J.
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pour qu'clle soit morale, il faut en outre quelle ait pour mobile
ldee exclusive du devoir’< 74>,

Cette tension interne qui divise le citoyen-croyant risque de s'extérioriser sous
forme d'un conllit social. ¢t co d'autant plus que e devoir moral ou religicux
tend & Jéterminer la volonté dans un sens contraire & ¢ qui est preserit par la
loi. Kant consdere simultanément un impératit moral ot un imperatit’ juridique.
D'une part, e moralisme kantien consiste i agir conlformément aux normes dJde
la raison pratique. d adapler ses décisions 4 des fins rationnelles. abstraction
faite de tout déterminisme social. de toutc prédisposition coutumicre ¢t de
toute situation juridique. 1D'autre part, la Rechtslehre allemande, y compris la
doctrine kanticnne, servait au début du dix-ncuvidme sidele un but politique. & |
savoir la causc de I'Ctatisme. du constitutionnalisme. de lindividualisme. du
libéralisme bourgeois ¢t de Végalitarisme juridique, ¢t ¢e par opposition au
despotisme monarchique, au [€odalisme, aux droits privés de laristocratic et @
linstitution  écclésiastique.  Dans  cette méme  perspective politigue
modernisante, Kant souligne:

"c’est & mon égard une exigence de la morale que d'ériger en
maxime la conduile qui convient au droit”<75>.

Or, cette maxime recéle I'une des tensions les plus profondes de la morale
kantienne, car le philosophe ne préeise pas quelle attitude il convient d'adopler
en cas de conflit entre la conviction morale ¢t la loi positive, se¢ contentant
simplement de confirmer catégoriquement ct simultanément deux rigorismes

paralléles, un rigorisme moral ¢t un rigorisme juridique<76>.  Scrait-il

74. Kant, Mctaphysique des moeurs, "Doctrine du droit”, Op.Cit, introduction
générale, p.93. (Traduction modifige).

75. Ibid, p.105. Hegel reprend la doctrine de Kant lorsquil élablit fa Iégitimié
et la rationalit¢ du droit comme lorme effective de la libertd, d'ot I
devoir ¢thique d'obédience & autorité de I'Etat. _

76. Cetie dichotomie kantienne dénote Ie vice dualiste des sociélés modernes

uc Hegel entend dépasser en faisant appel & Funité ct i la solidarité de la

it¢ ancienne. Le moderne a carrément perdu la dimension Gthique ct
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judicicux de conclure qu'en dernic¢re analyse. Kant tranche en faveur de T'option
I¢galiste le contlit entre la conviction morale et la loi positive? Si tel est le cas,
alors tout I'édifice de 1a morale kanticnne s'¢eroule, la vertu se réduisant on fin
de compte & une stricte observance des lois positives, abstraction faite de la
morale rationnelle et des normes religicuses. La formule kanticnne ne laisse pas

douler: ,

7]

"Toute constitution civile est de cc monde, puisqu'elle st un
puissance terrestre (des hommes) qui sc  prouve dan
Fexpéricnce avee toutes ses conséquences. Les croyants dont |
royaume cst dans le cicl ¢t dans l'autre mondc, doivent. dans 1
mesure ol on lcur reconnail une constitution qui sy rapporte,
S¢ soumettre aux soulfrances du siccle sous la puissance
souveraine des hommes de ¢ce monde”<77>.

Ea 7

Cetie tendance au juridisme a pour ultime fondement chez Kant la volonté

géncrale d'unc communautlé formée par un contrat dassociation:
"C’est sculement sur un contrat originaire qu'on peut londer
parmi les hommes unc constitution civile et par conséquent
cnticrement juridique ct instituer un Etat”<78>.

"Pour constituer une communauté éthique, il faut que tous le
individus sc soumetltent & une législation publique ¢t gue tout
les lois qui les unissent puissent 8tre considérées comme 1
commandements d'un  Iégislateur commun (...). Or, si la
communauté i créer devait &tre d'ordre juridique, clest la
multitude qui, ¢n s'unissant ¢n une totalité devrait clle-méme
ctre Iégislatrice”<79>.
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assez intelligents pour trouver la bonne formule juridique et assez sages pour s

(¢

plicr volontairement & sa contrainte<80>. Or, bicn qu'il continue d’affirmer
que c'est par un contral originairc qu'un peuple se constitue lui-méme cn Etat,

communautaire qui Slait caractéristique de la vie grecque.

77.  Kani, Métaphvsique des moeurs, "Doctrine du droit”, Op.Cit, p.251.

7. Ibid, p.198. CI. également, Théorie et pratique, Op.Cit, p.29, ct La
raison pratique, textes choisis par C. Khodoss, P.U.F, 1973, p.181.

79.  Kantl, La rcligion dans les limites de la simple raison, Op.Cit, p.133.

80. Cf. Kant, Critiquc de¢ la Taculté de juger, traduction d‘'A. Philonenko,
Paris, Vrin, 1965, p.242.
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Kant ¢voque parallclement lidée que toute autorité vient de Dicu. non pas au
sens littéral que la religion serait le fondement historique de la Constitution
civile ou devrait méme &tre Vorigine immédiate des lois. mais en tant que Dicu
forme un postulat logique indispensable 3 Vopération de la raison pratiue.
L'humanisme kanticn repose sur une base religicuse. car de Vldée méme de
Dicu. découle un "devoir religicux qui consiste & reconnaitre tous nos devoirs

comme des commandements diving"<81>.

¥ ~

Unc synthése hégélicnne s'opére cntre le juridisme de Kant et son

4

humanisme religicux, dont nous montrerons Varticulation. Notons de prime
abord que chez Hegel, hypothése théorique d'un contlit entre Iz loi humaine ot
1a loi divine est d'emblée écartée et que cette méme dualité est jugeée provisoire,
puisquen définitive. les deux lois en question reviennent i une scule of méme
loi, & savoir celle de lesprit. La tradition professait que Dicu est esprit. la
formule hégélienne Snonce plutdt que lesprit est Dicu. Or. au-deli de ses
manifestations  individuelles dans  des  conmsciences  finies ¢t dans  des
conligurations historiques particulicres, U'esprit est I'unité interne d'une idéalité
mulliple sc développant elle-méme dans lhistoire<82>. Iin termes plus
concrets, il s'agit d'unc fécondation spirituclle de FEtat par la religion et de
I'histoire universelle par la raison divine. |
"Aussi longlemps que la vraic religion ne paraitrait pas dans Ic

monde ¢t ne régnerait pas parmi Ies nations, lc vrai principe de
I'Elat ne saurait se réaliser’<83>, -

81. Kant, Mdtaphysigue des mogurs, "Doctrine de la vertw”, Op.Cit, p-119.
CI. également La raison pratique, Op.Cit, p.151, "La religion, considérée
subjectivement, est la connaissance de lous nos devoirs comme
commandements divins”. (extrait de La religion dans les limites de la
simple raison, IVéme partie, 1¢re scction).

82. A cc propos, Hegel justific I'approchc de Herder en faisant entrer
I'histoire dans le concept de raison et ¢n adaptant la notion de rationalité
au dynamisme du processus historique.
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cerit Pauteur de Ulineyclopédic.  L'hégélianisme pose immanence de Dicu au
processus interrompu par lequel un seul et méme esprit se déploie dans le
monde humain historique ¢t s¢ construit lui-méme d'une maniére objective.
Dou. il faudrait conclure que la loi divine ot la loi humaine sont

fondamentalement conciliables.

Linfluence de Kant et de Mendelssohn<84> n'est pas ncégligeable pour ce
qui est du projet hégélien de conciliation de la loi humaine ct la loi divine, que
- nous venons d'évoquer. pour notre part, sous forme d'un processus historique.
Cc sont, en ceffct, ces deux prédécesseurs de Hegel qui ont soutenu que la
morale religicuse et la morale rationnelle coincident ¢t s¢ complémentent
fondamentalement. &tant donné que les lois de la raison humaine ne peuvent
Ctre en contradiction avee la lumigre divine. Autrement dit, il ne pcut y avoir
de conflit entre la vérité et 'aboutissement de la raison humaine, entre la loi
divine ct lc moyen que le Créateur nous a procuré alin de la découvrir. Or, du
fait que les lois divines et les lois de la raison humainc ne peuvent  se
contredire, la morale religicusce est intrinsequement rationnelle, de méme que la
morale rationnelle est intrinséquement divine, done universcllement valide. Mais
si la loi religicusc cst rationnelle, ou micux dit, si la loi de Dicu cst identique
ou du moins convergente avec la loi dictée par la raison, de quelle religion

déterminée s'agit-il en particulier? Sclon Kant, une religion universelle et

33. LEnc, #.552, Rem, p.299. : ' '

S84. Sur linflucnce du livre dc Mendelssohn, Jérusalem ou du pouvoir
religicux, sur lc jeune Hegel, CI. O. Poeggeler, "L'interprétation
hégélienne du juda‘fsmc", dans Archives de philosophie, avril 1981,
pp.199-200, et F, Rosenzweig, Op.Cit, I, p.20. En outre, lc jeune Hegel
fut marqué par Nathan Ic sage de Lessing, ot Nathan représente I1déal de
tolérance ¢t de respect mutuel des diverses religions, déja défendu par
Mendelssohn.  L'universalité dc la religion, au-deld des croyances
particulieres, sert de prétexte afin ‘de justifier lo respect mutuel et la
tolérance cntre Ies diverses religions. -

o
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invisible est inhérente aux croyances particulicres domt chacune est Prise par ses
adeptes pour la vraie religion. Kant. qui ne prévise pas quelle religion ¢n
particulier. & l'exception des autres. il convient dadopter, tente toutelois de
sauver son formalisme en suggérant que la question ne se pose méme pas
puisqu'il existe (nalement une seule religion rationnelle, ol que s les croyances
sont multiples ¢t particulitres, la religion elle. ost une ot universelle,

"Il n'existe quune religion (vraic): mais il peut exister beaucoup
d'espeees de croyance. —On peut ajouter que dans les diverses
Egliscs qui sc séparaient les unes des autres a cause de la
diversité  de leur genre de croyances, on peut néanmoins
rencontrer une seule el méme vraic religion”<85>.

7

L'analogic cst frappante avee la morale universelle et rationnelle de Kant<86>.
Or, ce pur lormalisme ne procure au syjel réel aucun conlenu conerel qui
puisse le guider dans sa vie active.  L'universalisme abstrait qui ne s'abaisse pas
aux determinations particuli¢res, s¢ condamne lui-méme i toujours surplomber
la réalité sans j;melis sy installer.

Le rationalisme kantien s¢ proposc de résoudre Ic conflit thcorique entre la
loi divine ¢t la loi humaine en démontrant que la loi rationnelle ne saurait &tre

incompatible avee la loi divine<87>. Or, si lc contlit entre la loi humaine ot Ia

85. Kant, La rcligion dans les limites de la simple raison, Op.Cit, Illéme
partie, Iére section, #.V, p.144; Khodoss, Op.Cit, p.153. CI. également
La rcligion dans les limites de la simple raison, 111éme partic, Remarque

religicuse universelle est ta foi en Dicu”,

=

géncrale, p.184: "La véritable loi

décrit comme "créateur tout-puissant de ciel et de la terre”, “Iégislateur
sacré”, "conservateur du genre humain”, "juge équitable”, cle. Pour sa
part, Hegel accuse les penseurs des Lumires en général d'avoir réduit la
rcligion a la foi, oubliant dans leur ivresse rationalistc abstraite la
dimension historique ¢t communautaire du culte, qui est un moment
essentiel de la vie religieuse, CI. LHP, V.6, p.1720: "Ce qui est reste de
“la religion est ce qu'on appelle théisme, loi en général...".

86. La maxime principale de la morale kantiennc consiste 2 tenir pour un
devoir envers les autres hommes cc qui cst un devoir de 'homme envers
soi-méme, autrement dit, & respccler Vhumanité d'autrui comme .87l
s'agissait de la sienne propre et par suite 4 régler sa conduite & la lumiére
de cette norme universelle. - : '

87. Notons qu'il s'agit bicn ici d’unc reprise évidente du principe platonicien
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loi divine est ainsi prétendument résolu. T'on n'a pas encore une idée précise de
la manicre de conformer ¢t dadapter les lois positives a Iidéal de la 1oi divine
ou rationnelle. La réponse kantienne ne va pas au-deld d'un pur devoir-étre
(Sollen) <88> qui demeure toutelois dépourvu de toute détermination concréte
quant au rapport avee la positivité, a part la dénonciation Iégaliste ¢t pacifiste
de Vinfraction, de la violence. de linjustice. de.la guerre ¢t de la rébetlion. Le
I¢galisme "kanticn présupposc une confiance implicite que 16t ou tad. dune
manicre ou d'unc autre, les gouvernants arrangeront les choses convenablement,
ou du moins devront-ls le faire, compte tenu de leur nature raisonnable. Le

quictisme semble de mise pour le théoricien de la "raison pratiquc”.

Lin somme, aprés avoir résolu le conllit entre la raison humaine ot Ia raison

divine ¢n postulant leur consubstantialité fondamentale, ~thése i laquelle Hegel

ne reprocherait, d'ailleurs, que Ie caractére fixe de la raison ainsi délinie— Kant

résoud le contlit cntre la loi rationnelle ¢t la loi positive ¢n présumant la

sagesse des contractants. L'’Etat Kkanticn reposc sur une simple convention
volontaire, imprégnée toutelois d'une teinte de rationalité vu quielle exige
comme condition de possibilité de son clfcctuation, un libre cxercice de
l'intelligence humaine. Mais peut-on concevoir lindividu en dehors de s=§ licns
réels? Les individus qui sassocient pour former un Etat, ne sont-ils pas cux-

o . '

mémes deja formés et élevés dans 1

idée de I'Etat? Certes, 'Etat présuppose
Faccord tacite des citoyens, la forme du contrat, mais il n'est pas londé sur une

telle contingence, car les citoyens n'ont pas le choix d'étre ou de ne pas étre

de la proximité de la raison humaine et de Fldée divine.

S8. Nul besoin de rappeler que Hegel, par opposition a4 Kant, énonce la
rationalit¢ en termes d'effectivité plutdt qu'en termes de devoir, substituant
au Sollen kanticn unc Wirklicifkeit qui se justific par la rationalité
intrinséque du processus historique, raison suftisante d’ailleurs pour qu'elle
soil paticmment assumée par lc philosophe. . :
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citoyens de P'Kiat.

"L’Etat n'est pas une union décrétée par Farbitraire  des

mdividus (...). La volonté générale ne doit pas ¢tre considérée

comme composée des volontés singulidres expresses. on sorte

que celles-ct demeureraient  absolucs. (... Mais la volonté

générale doil &tre rationnelle”<89>.
Hegel critique le formalisme abstrait des théories contractuelles qui s'¢noncent
comme si unc assemblée s¢ réunissait pour déeider de ce qui ¢st rationnel, alors
quc le rationncel ¢st immanent au réel ¢t fait déji partic du processus historique
en cours. Sclon Hegel, le rapport horizontal qui régit la coexistence des
individus entre cux est inséparable du rapport vertical qui relic Vindividu au
fondement dont il émerge (traditions, mocurs, culture, rcligion. lois, ct¢). Kant
s¢ préoccupe primordialement d'¢lucider e contrat qui détermine le rapport
horizontal abstrait entre des individus neutres. Par contre, Hegel s'efforee de
saisir le rapport vertical réel de Vindividu avec ses racines culturclles ot
historiques, avant d'envisager Ie rapport d'association par lequel les membres
d'une société donnée coexistent cnsemble<90>. A cot ¢gard, le concept
réalistc d'une Sistlichkeir vivante constitue la plaque tournante autour de
laquelle s'opére la démarcation cntre Hegel et les rationalistes classiques, Kant

¢n premicr.

La Sittlichkeir cst divine sclon Hegel puisqu'elle revient a la totalité des
relations elfectives qui forment un peuple spirituel unique, lant par son modc
d'existence terrestre que par son rapport i I'Absolu. Or, ¢ rapport religicux i
UAbsolu n'est pas toujours en harmonic avec les exigences matériclles et
positives de Vexistence terrestre.  Ainsi, la déception, voire la défaite de

-

I'amour chréticn dans Ic monde réel, tout particulidrement au niveau de 'Etat ot

89. LHP, V.6, p.1747. _ ] )
90. Il n'est pas question ici de 'appartcnance juridique formelle du ciloyen i
I'Etat, mais plutdt de V'adhésion réelle i une culture, i une nation.
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de la soci€té civile, pousse Tlegel & revaloriser la société bourgeoise moderne (&
I'inspiration protestante) en consacrant en définitive le droit & Ia propridtd ot @
la libre subjectivité comme un accomplissement proprement moderne. A,
Peperzak estime que le philosophe adopta trés précocement (dés la période de
‘Tabingen) une position réaliste vis-a-vis de l'inelficacité politique de Famour:
"Distinguant la rcligion privée de-la religion d'un peuple, 1egel

accuse le christianisme de ne pouvoir ¢tre la rehigion J'un
Etat"<91>,

Dans les deux Eerits ultéricurs de Berne. & savoir La vie de Jésus ot la

positivit¢ de la religion chréticnne, Hegel ne s'est intéressé qu'd la religion

privée dc Jésus, oubliant, semble-t-il, sous linflucnce de Kant. le peuple
religicux comme tel et réduisant la religion chrétienne i l'unique dimension c’
la moralit¢ individuclle ¢t subjective. Car en devenant officiclle ou rebs -
d’Etat, une religion deviendrait indvitablement “positive”. terme qui - e
vocabulaire du jeunce Hegel voulait encore dire autoritaire, dogm. uque ct
despotique<92>. A Franclort, on verra le jeune philosophe exalter ¥ Ameour
(chréticn) comme réconciliation religicuse avee la Vie ¢t comme prélude i
l'universalité de VEsprit. Tout en allant au~deld de la positivité des lois 1égales
ou moralcs, présupposant les unes une contrainte pour la conscicnce, les autres

un dualisme a lUintéricur du sujet, 'amour s'avére incapable de triompher du

+ .

mal ¢t de la séparation goiste qui sévissenl dans Ie monde objectif. C'est ainsi

que Llesprit du christianisme ¢t son destin

A

¢ lermine sur un lon plutdt

pessimiste quant & la puissance conciliatrice de 'amour chréticn dans Je monde

politique<93>. Or, quand méme il semble aban-*onner ou plutdt s'éloigner de

91. A. Peperzak, Op.Cit, p.39.

92. Est "positive” unc doctrine oft la vérité vient du dehors, ofl ke sujet nest
rien en soi sinon Vexécuteur d’'un commandement ordonné par unc source
extéricure et fond¢ sur un devoir d'obéissance.

93. Cf. Nohl, p.342; ETW, "SCF", p.301: "Il cst contraire au caractére
essenticl du christianisme de trouver la quiGtude (Ruhe) dans une beauté
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ideal de Francfort, Hegel n'en demeure pas moins un critique de la "positivité”,
duns laquelle 1l voit toujours une fausse réconciliation entre le sujet et la loi.

entre la conscience et le contenu de la véritd.

Incontestablement, cette thése anli-positive conduira le Tutur autcur de Ia

Philosophie du droit a réluter les argumentations théoceratiques d'un Bossuet ou

d’'un Von Haller<94>, sans toutefois concéder aux revendications absolument
laicisantes des libéraux de I'époque. Comme Taffirme A. Peperzak, “"en
préchant la religion chréticnne privée et cn condamnant la religion chréticnne
officicllc (positive), Hegel nexclut pas nécessairement toute religion d'un
peuple”<95>. Aprés avoir critiqué (& Berne) la religion "positive” d'un point
de vue subjectiviste ¢t individualiste, le jeune Hegel assume (i Franclort)
lamour religicux comme une forme d'unité supéricure i la loi dichotomique et &
la réllexion dualiste de I'entendement. Mais ¢/est & partir de son séjour & Iéna
que e philosophe va chercher i formuler une synthése de l'actualité historique

*

¢l de la vérité spirituclle. Cetle synthése, il la trouvera dans la pensée

» P

philosophique, destinée & opérer une médiation entre le réel et le rationnel et, i
plus lorte raison, entre le temporel et le spirituel.

"l.a conscicnce de soi trouve dans I'Etat son savoir ¢t son

vouloir substanticls réalisés dans un développement organique;

impersonnelle vivante. Et c'est aussi son destin que I'Eglise ct I'Euat, le

cultc (Gottesdienst) ct la vie, la piéié ct la vertu, la vic spirituclle ct

l'action dans le monde (geistliches und weltliches Tun), ne pourront jamais
s¢ dissoudre ensemble (zusammenschmelzen) pour former une unité”,

94. CI. M. Nourrisson, La politique d¢ Bossuet, Paris, Librairic académique,
1867, pp.160-172. Cet ouvrage cst un commentaire littéral de La Politique
tirée des propres paroles de I'Ecriture sainte, de Bossuel. CI. également
La Restauration de la science politiqgue, Winterthur, 1816-1825, de Von

Haller que Hegel critique vivement et longuement dans Les principes de la
philosophic du droit. Cf. a cet effet, Ph.Dr, #.258, (Rem & add),
_ pp-260-263. ]
93. Peperzak, Op.Cit, p.91. Rappelons que dans le contexte hégélien, la
"rcligion du peuple” n'est pas assimilable a la “religion positive” et, par
suite, ne s'opposc pas nécessairement i la "religion privée”.
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clle trouve de méme dans la religion le sentiment ot la
représentation de sa vérité comme essentialite idéale: mais ¢'ost
dans la science (philosophique) qu'elle trouve la connaissance
librement congue de colte vErité..."<ve>,

C'est donc la connaissance philosophique qui "nous montre que VEglise ot UEtat
ne s'opposent pas par Ie contenu de la vérité et de la rationalité, mais que la
différence vient sculement de la forme”<97>. [/Etat est une institution de
Fesprit au scin de laquelle Vesprit individuel est réconcilié avee son essence
universelle, avee la raison concrétisée sous forme de droit ¢t avee l'esprit du
monde particularisé dans l'csprit d'un peuple. L'Liglise est une institution de
Fesprit ot 1a réconciliation avee Vesprit universel s'opére sans lintermédiaire
des détcrrr_linations sociales ou politiques  des  Litats, sous forme  d'une

communaut¢ spirituelic londée essenticllement sur un licn moral.

Ln conclusion, Fargumentation hégélicnne sur les rapports de 'Etat ot de
I'Eglisc repose sur trois théses principales: 1) IEtat st spirituel ¢t n'est point
réductible & un mécanisme fini, dénué d'esprit. 2) La communauté religicuse
repose sur unc adhésion volontaire de la part des [idéles, sur un licn
essenticllement subjectil, alors que I'Etat ne saurait se dispenser d'un fondement
juridique fermement établi sous forme de lois universelicment valables ot
contraignantcs<98>. 3) Iin exigeant Iobéissance 3 la mani¢re de I'litat, liglise
porterait atteinte a Vintdriorité: unc rcligion qui inllige des chiitiments devient

lyrannique; unc cx-communication Cquivaudrait alors & un  bannissement

96. Ph.Dr, #.360, p.341.

97. Ibid, #.270, p.277. La philosophic, non moins que V'Etat, s¢ développe
sur la basc de la religion. Ainsi, la philosophic grecque survienl apres la
religion grecque, (CL. Enc, #.552, Rem, p.348), la philosophic arabe s'est
Claboréc apres lislam ct la philosophic médiévale aprés e christianisme.
La religion préexiste a la philosophic qui la purilic.

98. CL PhDr, #.270, add, p.345, la critque hégélicnne d'unc picté
contradicloire cherchant & sfimposer comme droit politique, comme
négation de la liberté subjective au nom méme de la liberté subjective.

-



PAGI: 283
politique. De méme, un Lilal qui compterait exclusivemaent sur la conviction
morale ¢t sur la disposition spirituclle des citoyens, irait nécessairement 3 sa
ruinc. Car la loi n'est pas simplement coutume ou principe moral, il lui laut

¢tre en méme temps paissance juridique vis-a-vis de la volonté arbitraire ou

indilTérente 4 I'égard de 'universel.

La scparation hégélienne de I'Etat ot de I'Eglisc a pour antithése I'Etat
oriental, substanticl et immobile, s'opposant a la fois i la spontanéité grecque, A
Vindividualisme chréticn et i la séeularisation moderne, bref, aux trois moments

de I'hégélianisme que nous avons développés dans cette recherche.
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Chapitre quatri¢me
La contradiction individualiste:
la supériorité et I'insuffisance de la liberté moderne.

Dans la préface de la Philosophic du droit, Hegel soutient que la
philosophic "saisit son temps dans la pensée”, que le savoir est unc source
d'apaiserhent de la réalité. "C'est unc paix bien plus chaleurcuse que procure la
connaissance”<1>, puisque le connaitre consiste a4 nc plus sc sentir aliéné
devant ce qui existe. Etre réconcilié avee la réalité ambiante par la
connaissance, c'est aussi &tre libre, ne plus subir I'oppression d'un monde
incompréhensible, absurde ou hostile, bref, ne plus percevoir le réel comme
une source d'angoisse ou d'aliénation. Cette réconciliation avec I'objectivité
s'opére dans la sphére religieuse sous forme d'un sentiment d'unité avee le tout
divin. Au niveau de lesprit objectif, cllc revét l'aspect d'unc justification
générale de I'histoire, se transformant subséquemment en une adhésion explicite
au droit établi et a I'état actuel du monde. Si l'actc de comprendre revient &
faire la paix avec la réalité, il est aussi indispensable, afin de vivre
concrétement cette paix, d'assumer l'effectivité historiquc comme unc

manifestation actuelle de la raison.

A ce propos, les penseurs des Lumiéres n'ont exprimé qu'un rationalisme
d’entendement lorsqu'ils ont proclamé -—manifestement par opposition aux
prétentions, aux antagonismes et aux ingérences des diverses &glises— la
réconciliation effectuée dans et par I'’Etat (libéral) comme la scule voic légitime
vers la liberté humaine. Par-l3, ils ont sous-estimé l'étendue et la profondeur

~ des liens qui rattachent I'Etat i Ia religion, comme si 1'édifice de I'Etat devait

1. Cf. Ph.Dr, "Préface”, pp.57-58.
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¢tre ¢rigé sur les ruines ct non sur les fondements de la religion. En outre, ils
ont confondu leur hostilit¢ politique a I'égard de I'Eglise chrétienne avec une

opposition intellectuelle et dogmatique a la religion en général.

Nous montrcrons dans cc chapitre que la séparation moderne de IEtat et
de I'Eglisc —comme conséquence de la dissolution politique du christianisme ¢t
de la défaitc de 'Amour au niveau de I'Etat (guerre) et a lintérieur de la
société civile (égoisme)- engendre une indigence éthique nécessitant, selon le

philosophe, une récupération de la vertu communautaire de la Cité grecque.

Les philosophes "éclairés” s'opposaient & la religion comme & un Etat
despotique. "Sous unc autre forme, ces philosophes ont accompli la Réforme
dc Luther"<2> en se fiant inébranlablement a 'autorité de la raison autonome. .
Initialement, les Lumiéres n'ont pas souhaité une révolution mais seulement une
réforme basée sur la perfectibilité de 'homme. Elles ont préconisé une
meilleure éducation des princes et des ministres, plus de liberté pour les
hommes d'esprit ainsi qu'une émancipation intellectuelle et politique du peuple.
Le plan des Lumiéres reposait entiérement sur une confiance fondamentale
dans la capacité humaine de pouvoir transcender des structures actuelles par le
biais d'une illumination de la connaissance et de la conviction communes. Clest
¢n quoi consiste, d'ailleurs, l'orientation positive des Lumiéres<3>, qui tend 2
compenser leurs critiques accablantes de tout l'ordre social et intellectuel de
I'époque. Les Lumiéres frangaises étaient singuliérement les plus résolument

" contestataires: "la philosophie frangaise comporte une orientation négative
contre tout ce qui est positif; elle est destructrice de ce qui est positivement

¢tabli:  religion, habitudes, moeurs, opinions, institutions politiques,

2. LHP, V.6, p.1745.
3. Ct. Ibid, pp.1726-1727.
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administration de¢ la justice, mode de gouvernement, autorit¢ politique ot
juridique, constitution politique et également art"<4>. Toutefois. ¢'est contre
la religion que l'attitude négative des Lumidres éStait particulierement dirigée.
Dans Voptique des penseurs "Eclairés”, la lumidre naturclle de Thomme cst
certes suffisante pour le guider dans son existence terrestre ¢t pour dissiper les
illusions regues des Epoques passées. Mais la puissance intellectuclle de
'homme ne peut s'élever a la connaissance de Dicu. Les Lumidres. qu'elles
soient représentées par Hume, Kant, Mendelssohn. Voltaire ou Montesquicu,
ne prétendent nullement & une connaissance de Dicu mais sculement de la
"Nature” qu'il engendre comme une vitalité organique universelle<S> ¢t qui
comporte un aspect spirituel (la nature humaine) ct un aspect physique (les lois
naturelles). De Dieu on connaitrait 'ocuvre ou 'action, voire lc phénomene,
mais pas l'essence. Le rationalisme d'entendcment ou bicn posc une cssence
divine inconnaissable ou bien la nic entierement, d'ol la tendance athée ct

matérialiste des Lumiéres telle qu'on la trouve chez D'Holbach.

Cultiver la bonté naturelle de 'nomme en vue d'unc grande "utilité”, a
savoir dans le but d'instaurer une société libre, heurcuse ¢t prospére, tel fut
l'objectif du siécle des Lumiéres. Dans cette méme perspective oplimiste, I'on
croyait fermement que la diffusion du savoir scientifique ct rationnel scrait un
prélude a la disparition du fanatisme. Telle fut du moins lespérance
¢lémentaire des Lumiéres, et celle de Hegel aussi. En ecffct, dans un contexte
"éclairé”, le projct platonicien d'une puissance  gouverncmentale
philosophiquement cultivée et présidée par de sages philosophes-rois, devient &

la fois pertinent et superflu.

4. Ibid, p.1723.
5. Cf. Ivid, p.1738.
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"Sclon Platon, une véritable constitution ct une véritable vie
politique ont pour fondement I'ldée, les principes universels et
véritables de la justice Eternelle, or, ces principes clest la
destination dc la philosophie de les connaitre, donc I'idéal serait
que la philosophie et la puissance politique ne fassent
quun"<6>.
Mais unc fois que la grande majorité des citoyens modernes est déja sensibilisée
aux notions de¢ droit ¢t de liberté, il n'est plus nécessaire que la philosophie
s'occupe dircctement de la politique et du gouvernement. Vu que la modernité
occidentale s¢ caractérise par sa mise ¢n valeur du principe de lindividualité, il
n'est plus requis sclon Hegel que les philosophes deviennent rois. "Un cxempie
de ce qu'un philosophe-roi pourrait effectuer est Marc-Aurgle, mais on ne peut
ciler 4 son actif que des actions privées, 'empire romain n'est pas devenu

meilleur avec lui"<7>. Hegel fait également allusion & Frédéric-1I chez qui la

philosophic fut unc passion privée différente de sa qualité de roi<8>.

L'Idée est d¢ja introduite dans la sphére politique et la masse des citoyens
en ¢st de plus en plus informée et libre. Cette généralisation de la notion de
liberté est ce qui fait d'ailleurs la supériorité de I'Etat moderne. Un peuple-roi
n'a besoin, ni d’'un pape-roi, ni d'un philosophe-roi. Dans la modemité, la tiche
dec déterminer la réalité effective conformément 4 l'universel revient a la culture
en géncral ct n'est point exclusivement philosophique tel que Platon I'avait
cxigé. Pour Hegel, Ic but de la philosophie est essentiellement de comprendre
—ct non de transformer— lhistoire, d'étre lintelligence tardive d'une réalité
parvenuc a la maturit€ et a 'achévement. De méme que "'oiseau de Minerve
nc prend sor vol quau crépuscule”<9>, la philosophie n'apparait qu'a la fin

d’'une grande journée de labeur historique. La pensée philosophique reste donc

Enc, #.552, Rem, p.298. (Traduction modifiée),
LHP, V.3, p.411.

Cf. Ibid.

Ph.Dr, fin de la Préface, p.59. (Traduction modifiée) .

SIS
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pratiquement dispensée de participer & l'activité politico-historique qui réalise
'universel.

"Quand donc Platon dit que les philosophes doivent gouverner.,
il a en vue la détermination de V'ensemble de l'état des choses
par des principes universels. Cela est réalisé & un bien plus
haut degré dans les Etats modernes”.

"Dans nos Etats, la fin de I'Etat, le bicn universel. est
immanent, souverain, d'une tout autre maniére que dans
I'Antiquité. L'état de choscs iégal. I'état des tribunaux, de la
constitution, de l'esprit public, est si ferme en lui-méme que les

décisions qui restent & prendre n¢ concernent que la situation
momentanee”<10>.

Hegel évoque ici ce quon appellerait dans un langage contemporain unc
"institutionnalisation” de I'esprit éthique, de sorte que lc rapport intrinséque de
'ldée divine a I'Etat ne parait plus sous une forme théocratique directe ni sous
la forme d'une intecvention ostensible du clergé (ou de I'élite philosophique)
dans les affaires de I'Etat. L'exigence de Platon que l'organisation de I'Etat soit

conforme 2 I'ldée, existe dans les faits & I'époque moderne<11>.

Par ailleurs, tous les peuples n'ont pas une seule ct invariable
représentation de I'Idée. La modernité qui reconnait la liberté des individus
reconnait également la diversité des peuples ainsi que (plus récemment) leur
droit & l'auto-détermination. Il n'est plus admissible qu'un penscur quclconque
définisse a priori la meilleure forme de gouvernement ou é&tablisse un idéal
pratique de gouvernement comme une donnée universclle et invariable pour
tous les peuples et pour toutes les époques. En ce qui concerne la structure
juridique que se donne un peuple en vue de gérer sa vie en commun, Hegel
peﬁchc vers un relativisme historique et culturel impliquant toutefois unc

finalité absolue au terme du développement intermédiaire par lequel un peuple

10. Ibid, pp.410-411.
11. Cf. Ibid, p.411.
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passe de l'enfance (ou barbaric) a la maturité¢ (ou ¢tat de droit). Au niveau
pratique de l'organisation internc de I'Etat, Hegel est catégoriquement réaliste:
"unc Constitution n'cst pas bonne pour tous les peuples"<12>. Non sculement
est-il impératif de tenir comple des différences culturelles entre les peuples,
mais au nivcau méme d'un peuple particulier, le processus de maturation
présente des phases progressives auxquelles s'adaptent respectivement les
diverses Constitutions qu'il s¢ donne. "La Constitution prise en elle-méme,
dans son abstraction, n'est rien (...}, 1l lui faut se rapporter aux moeurs, il lui
faut &tre remplic de l'esprit vivant<13> du peuple. Il s'cnsuit que de par sa
définition méme, unc Constitution déterminée ne convient pas a tous les
pcuples, pas plus qu'elle ne saurait convenir 2 un méme peuple d'une maniére
perpétuclle. 11 faut donc renoncer a cet exercice d'abstraction par lequel
certains théoriciens s'efforcent vainement de formuler a priori des Constitutions
idéales. En outre, la philosophie qui est "le mouvement au sein des pensées
pures"<14> s'effectuc dans un domaine différent de celui de lhistoire
proprement dite, au sens qu”il ne dépend pas de cette forme seule (la
philosophic) que l'universel, la liberté, le droit, soient pris pour principe dans
un Etat’<15> A certains égards, I'Etat moderne s'est relativement €mancipé
des dogmes absolus, soient-ils de provenance religieuse, philosophique ou (pour
cmployer un qualificatif plus contemporain) idéologique. Bref, 1'Idée est
immanente a 'Etat et il n'est plus besoin de I'inculquer de l'extérieur telle une
~ infusion dans un corps malade. Dans un sens large, la laicité moderne acquiert
pour Hegel la signification d'une autonomie de I'Etat par rapport aux dogmes

idéalistes, autonomie justifiée de surcroit par une rationalité progressive et

12. Ibid, p.479.
13. Ibid.

14. Ibid, p.411.
15. Ibid, p.416.
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inhérente aux lois el aux structures de 'Etat. Dans Voptique hégélienne, la
sécularisation moderne ne doit pas étre envisagée comme une négation de
lesprit, mais plutdt comme unc extension effective du domaine de la
spiritualité. Hegel n'attribue pas l¢ vice de I'Etat moderne 3 son caractére
séculier en tant que tel. Il congoit plutdt linsuffisance de la sécularisation
comme le résultat négatil d'une généralisation de la liberté subjective dans sa
pire forme €goiste, ce qui n'a pas manqué d’cnirainer i la fois un cffritement
individualistc de la cohésion sociale ¢t unc vision mécaniciste de I'Etat.

est la subjectivité qui, certes, crée en lui des différences, mais
les maintient dans I'unité"<16>.

"L'Etat a unc dme qui lui donne vie et cet &lément qui l'anime
1

A cet ¢gard, la défaillance de la modernité s'avére étre elfet d'une division
arbitraire ¢t décisive de Vesprit, qui s'cst accomplic unilatéralement sans que
I'unit€ en soit également posée et reconnue comme le retour on soi réiléchi de
Yesprit. L'indivivalisme moderne n'est autre quc le fruit d’'une propagation
anarchique de l'esprit ayant pris la forme d’'unc atomisation finale. La différence
des esprits individuels s'est affirmée au détriment de l'urité de l'esprit universel.
Il ne serait pas exagéré d'en conclure que la prisec de conscience du lien
organique entre l'individu et la totalité, entre le citoyen ct I'Etat, cntre les droits
humains et I'ldée divine, fut davantage atteintc selon Hegel dans la Sittlichkeit

grecque que dans les sociétés modernes individualistes.

La communauté moderne demcurc aux ycux de Hegel une communauté
négative fondée sur le maintien de l'individualisme, sur unc sortc de contrat
paradoxal en vue d'unc indifférence mutuelle. Le dénominatcur commun entre
les individus se rapporte a leurs différences mémes et a leur séparation; bref, 4

la fixité et a l'exacerbation de IV'élément individuel. L'individu moderne

16. Ph.Dr, #.270, add, p.344.
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sidentific par sa non-identité. Or, quand le licn entre les membres d'un peuple
devient st extériceur ct si fragile, il n'y a plus de peuple. Et quand I'Etat n'est |
fond¢ que sur un pacte de cotisation collective, il n'y a pas d’Etat mais un
simple systéme de gouvernement remplissant les fonctions de la société civile.
Quand lc lien cffectil du citoyen a I'Etat se limite & un échange commode de
contributions contre services, il n'y a plus d'appartenance réelle, l'identité
universelle est perdue ct rien de substantiel ne vaut plus la peine d'étre
d¢fendu, sinon lintérét égoistc; Selon une telle perspective, 'Etat se réduit et
s¢ confond méme avee la société civile. Nous sommes d'accord, i ce propos,
avee linterprétation de J. Hyppolite selon laquelle Hegel "a voulu maintenir au
scin de I'Etat le libéralisme bourgeois tout en affirmant que I'Etat était au-

dessus de la société civile et en constituait 'unité consciente”<17>.

Contraircment aux conceptions individualistes modernes et dans le sillage
méme de la pensée ¢thique d'Aristote et de Platon, Hegel pose I'Etat en
premicr sclon le méme principe voulant qu'un tout soit premier par rapport a
ses parties. La suppression du tout ferait anéantir les parties, car de méme que
les membres d'un organisme vivant tiennent leur vie de la vie du tout, les
individus doivent leur vitalit€ a I'Etat.

"Cela est diamétralement opposé au principe moderne qui part

de l'individu: chacun donne sa voix et & partir de i seulement

un corps politique se constitue”"<18>.
Lorsqu'il s'agit de la primauté¢ du tout politique par rapport i ses membres
individuels, l'affinité hégélienne avec la Gréce ancienne s'avére plus forte que
jamais. D'aprés le principe de la Sitrlichkeir grecque, il allait de soi que le

fonctionnement idéal de I'Etat ne pouvait se passer d'une éducation sociale des

17. Pl}).é)r, (trad. A. Kaan), Paris, Gallimard, 1972, Notice de J. Hyppolite,
18. LHP,vs, p.591.
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citoyens et d'unc systématisation organique de I'Etat. "Les peuples libres n'ont
de conscience et d'activité que pour le tout; les peuples modernes, considérés
pour soi ¢n tant quindividus, sont non-libres (¢n tant que peuples)’<19>. Les
individus modernes se juxtaposent dans lindifférence totale dans un Etat-cadre
ol chacun obéit aux lois, contribue sa part de cotisation publique, obticnt des
services en retour €t se pose en définitive comme sa propre fin. L'engagement
individuel au sein de la totalité de I'Etat reste dans le contextc moderne une
sorte de liaison mécanique a la structure de l'ensemble. Par contre, dans I'Etat
hégélien, inspiré & cet €gard de la cohésion de la Cité grecque, la moralité

publique, I'éthicité, la religion, représentent des déterminations cssenticlle

%
£ o

&

la vie organique de I'Etat. La Sirtlichkeitr rassemble des citoyens conscicnts de
leur identité nationale plus qu'elle ne juxtapose par un lien juridique fcrmel des
individus indifférents et neutres. Pour le citoyen grec, s'épanouir soi-méme,

défendre sa patrie et pratiquer sa religion, revenaient & un scul ct méme acte.

D'aprés la conception hégélienne du développement historique de la
subjectivité, l'intuition orientale saisit "I'unité du spirituel et du naturel”, alors
qu'en Occident l'individu moderne se congoit essenticllement comme "issu de
s0i"<20>. Des mi-orientaux mi-occidentaux, "les Grecs s¢ tienncnt entre ces
deux principes’<21>. La "jeunesse"<22> grecque demcure csscnticllement
plus développée que “l'cnfance”<23> orientale. Elle a attcint la libre

subjectivité, d'une maniére toutefois partielle —vu l'adhésion irréfléchic des

19. Ibid, p.593.

20. LHP, V.1, p.24. Le sujet oriental congoit son rapport au maitre comme
une condition naturelle; il n'a pas encore connu la scission subjective qui
caractérise l'individu occidental. Cf. le développement de cette idée dans
les premiéres pages de la Prochainc section de cette recherche, intitulée
"La contrepartie orientale: 'Etat juif et I'Etat musulman”.

21. Ibid,

22. LPH, p.84.

23. 1Ibid, p.83.
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citoyens & leur Cité—, et exclusive --vu les inégalités fondamentales qui ont
persisté & lintéricur de la Cité grecque. Sfinspirant de la source plus
subjectiviste de la modernité, Hegel va montrer dans ses oeuvres de maturité le
défaut de la Sitrlichkeit grecque, a savoir l'absence du principe de l'autonomie
individuelle qui fait la supériorité des temps modernes. Le citoyen grec pouvait
vivre dans lesprit de sa nation, obéir aux lois et respecter les moeurs,
conformément & une simple habitude et non d’aprés un choix personnel ou une
~ décision autonome. Il faudra attendre I'avénement du christianisme afin que

soil posé le principe d'une valorisation universelle de Yintériorité subjective.

Apres son enfance orientale, sa jeunesse grecque et son éveil spirituel
chréticn, I'esprit universel atteint dans la modernité occidentale sa vieillesse et
sa maturit¢ complete. Toutefois, l'individualisme moderne ne parvient pas a
former une synthése positive de I'éthicité grecque et de l'individualisme chrétien.
Signe probable du déclin de la vitalité éthique dans le monde contemporain,
Hegel constate que

"notre culture, nos Lumiéres, ont une perspective tout & fait

identique 3 celle qu'elles avaient chez les sophistes (...); la

sophistique n'est donc pas si €loignée de nous qu'on ne pense.

Quand aujourd’hui des hommes cultivés traitent de tels ou tels

sujets, leurs développements peuvent étre de trés bonne qualité;

mais il n'y a 1a rien d'autre que ce que Socrate et Platon ont

appelé sophistique”<24>.
La raison en réside dans le fait que "l'expression du beau, du bien, du vrai, du
juste, (...) manquait encore chez les sophistes 2 titre de fin derniére et clest
pourquoi celle-ci est abandonnée a la volonté arbitraire”<25> de la conscience
individuelle. Or, lindividualisme moderne se caractérise par une attitude

semblable & celle qui fut adoptée par les sophistes grecs, i savoir par une

24. LHP, V.2, pp.255-256.
25. Ibid, p.255.
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négation de I'unité spirituclle "3 titre de (in derniére” ¢t par une multiplicité de
poinfs de vue particls, menant au relativisme sinon au sceplicisme. ot ne
parvenant pas a se réconcilier avec l'unité objective du concept. Dot le
malaise (nous ne disons pas le rejet) hégélien face 3 la modernité. malaise dont

les premiers symptomes font leur apparition chez I¢ jeune philosophe.

Admirateur de lidéal gree, le jeune Hegel ne pouvait que se résigner i
éprouver la nostalgic de ce passé grandiose, un rctour véritable i ce modele
révolu n'étant plus possible. Il nc cherchait alors dans lidéal gree qu'unc
consolation théorique de la détresse moderne et de la scission chréticnne.
Méme lorsque le vicux Hegel contemple Iidéal grec d'un ocil plus critique,
décelant la contradiction fondamentale quil comporte et qui l¢ ronge de
lintérieur, il n'en demeure pas moins un admirateur du moddle ¢thique grece.
Seul un modéle semblable est jugé apte & délivrer 'esprit humain, i la fois de la
souffrance dualiste (séparation de I'Etat) entrainée par la scission chrétiennc et
de la crise de I'atomisme moderne. Or, le philosophe va tenter de résoudre ces
deux problématiques, non pas en prénant un retour effectif 3 Ia vie grecque, ce
qui serait une réverie irréaliste sinon une imitation superficiclle, mais cn
empruntant au modéle grec la vertu capitale qui a fait sa grandcur -la
Sittlichkeit— tout en la réconciliant avec lindividualisme chréticn ct le

libéralisme moderne.

Selon H.S. Harris, l'affirmation du droit individuel a la libre subjectivité, 2
la contestation et méme 2 la dissidence, marque l'abandon décisif par Hegel de
son idéal de jeunesse selon lequel l'existence bourgeoise autonome devait étre
completement absorbée dans le role du citoyen, & savoir dans le délvoucmcnt

absolu a la vie publique et a l'intérét général de la Polis. "La tyrannic d¢ l'idéal
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grec sur lesprit de Hegel est finalement brisée”<26>, souligne Harris. "Le
droit i la critique ne figurait pas dans le code éthique de la Cité. La république
de Platon exprimait Iidéal de I'époque et de la société qui ont mis Socrate a
mort"<27>. Or, dans quclle mesure peut-on dire que Hegel confie i la
modernité la tiche de réaliser la liberté humaine, d'émanciper I'homme grec des
chaines d'unc citoyenncté ayant le défaut d'étre i la fois accablante et exclusive?
Dans quelle mesure tombe-t-il dans l'universalisme abstrait des droits de
I'Homme? D. Janicaud reproche 4 Hegel "un excés d'optimisme et de
formalisme”<28> en ce qui concerne la libération de l'esclave grec par la voie
du libéralisme moderne, et ce dautant plus que le philosophe a pu
cifectivement déceler et surmonter le caractére antithétique de la liberté
~grecque. A notre avis, le langage de l'optimisme et du formalisme auquel a
rccours le commentateur, a le grave défaut de faire abstraction du réalisme
hégélien. Nous ne sommes pas convaincus que Hegel ait mis trop d’espoir dans
la liberté des modernes: la position des "droits de 1'homme” demeure selon le
philosophe un acte formel de reconnaissance de la dignité et de la liberté de la
personne humaine, mais justement rien de plus qu'un acte formel dépourvu
d'effectivité tant que I'évolution historique n'a pas abouti & la mise en valeur des
droits en question. Une telle réflexion est-elle vraiment trop optimiste? La
citation empruntée & Merleau-Ponty, que Janicaud avance & l'appui de son
argumentation contre le "formalisme” du philosophe, ne fait en réalité que
confirmer la méditation hégélienne:

"L'humanisme des sociétés capitalistes, si réel et si précieux
u'il puisse étre pour ceux qui en bénéficient, ne descend pas
q P

26. H.S. Harris, Op.Cit (texte anglais), tome 2, p.505. Pour des raisons que
nous expliquerons par la suite dans la conclusion de cette recherche, nous

- 1I1§ é:royons pas que l'abandon de l'idéal grec sera définitif chez Hegel.
27. Ibid.

28. D. Janicaud, Op.Cit, p.188.
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du citoyen jusqu'a I'homme, ne supprime ni lo chomage, ni la
guerre, ni l'exploitation coloniale ¢t (...) en conséquence,
replacé dans l'histoire de tous les hommes, il est, comme la
liberté de la Cité antique, le privilége de quelques-uns ¢t non le
bien de tous"<29>,

En effet, le réalisme historique de Hegel se situc aux antipodes d'une
idéalisation naive des droits de I'homme:
La philosophie de la vic éthique) "ne peut pas s¢ réfugicr dans
Tabsence de figure du cosmopolitisme, ni dans la vacuité des
droits de l'humanité¢, ni dans I'égalc vacuit¢ d'un Etat
mternational et de la Républiquc mondiale en tant que ces
abstractions et que ces entités formelles conticnnent l¢ contraire
direct de la vitalité éthique”<30>.
En conséquence, I'épanouissement de la véritable universalité de 'homme ne
repose pas sur le principe formel des droits de 'homme, ni sur les aspirations
utopiques d'un cosmopolitisme planant au-dessus des réalités nationales; il lui

faut se réconcilier avec la particularité ¢t la concrétude. L'accomplissement de

o

cette tache passe inévitablement par le labeur politique au niveau des Etat

particuliers afin de les rendre plus réels, plus conformes a leur cssenc

Ly

rationnelle.

Par opposition a 'abstraction des "droits de 'homme”, le souci concret du
philosophe se manifeste précocement dans les fragments d'Iéna —dont il avait
déja commencé la rédaction a Francfort— sur la réforme de la Constitution
allemande. L'idée qui hante Hegel dans cet ¢écrit nationaliste est que
T'Allemagne n'est plus un Etat’<31>. Qu'avrait-il fallu faire ou plutét que
faudra-t-il faire afin que I'Allemagne devienne un Etat uni, prospére ct libre?

Dans la solution quil envisage aux problémes de I'Allemagne de I'épogque, le

29. Merleau-Ponty, Humanisme et terreur, Paris, Gallimard, 1947, p.190; cité
ar Janicaud, Op.Cit, p.188.
30. Br.Nat, p.102. Cf. en outre, II, chap.4, note #.91, supra, p.100.
31. Const. All, p.31. Cf. également pp.25-26, p.40, p.75, p-171. Cf. au
méme sujet, W. Dilthey, Die Jugendgeschichte Hegels, in Gesammelte
Schriften, Bd. IV, Stuttgart, Teubner, 1968, p.127.
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philosophe nc songe pas a des modalités politiques précises, mais seulement a
des structures de base. L'€lan révolutionnaire de la France éveilla le sentiment

patriotique de Hegel qu'on voit alors exprimer dans la Constitution allemande le

méme souci nationaliste que Maclﬁhvel<32> dans le dernier chapitre du
Prince. Hegel dirige sa critique contre le régime féodal qui a réduit I'Etat 3 une
multitude de posscssions privécs, anéantissant par-la tout véritable droit public
au-dessus des droits privés des princes et des nobles. Cette réduction du

pouvoir politique & un droit privé a conduit & la dissolution de I'Etat
allemand<33>. |

"Dans I'Empire allemand, le pouvoir de l'universel, en tant que

source de tout droit, a c}isearu, car il s'est fragmenté, il est

passé au stade du particulier’<34>.
En conséquence, ceux a qui le pouvoir n‘appartenait pas en propre ne l'ont pas
défendu contre I'ennemi frangais. Seuls les princes et les nobles ont alors perdu
des propniétés privées. L'Etat allemand n'existe plus, c'est exact; mais il serait
plus juste de dire qu'il n'existait pas. Hegel souligne abondamment le double
défaut politique de I'Allemagne de I'époque: 1'absence d'un pouvoir central doté
d'un trésor public et d'une armée nationale. Remplacer les armées privées par
unc armée nationale<35> et soutirer des richesses privées une richesse
publique<36>, sont deux exigences politiques qui peuvent paraitre évidentes de
soi dans les Etats d'aujourd’hui. Mais comme I'indique H. Marcuse, Tidée d’un

Etat fort et centralisé est progressiste & cette époque, elle vise la libération des

forces productives entravées par les cadres féodaux"<37>. Le Hegel

32. Const. All, 4).118.

33. Cf. Ibid, p.28, pp.39-40, pp.71-72.

34. 1Ibid, p.23.

35. Cf. Ibid, pp.53-58, p.147, p.173.

36. Cf. Ibid, pp.60-61, pp.150-151, pp.174-175.

37. H. Marcuse, Raison et révolution, Présentation et traduction de R. Castel
ct P.-H. Gonthier, Paris, Editions de Minuit, 1968, p.100.
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nationaliste fut dévoué a la causc du centralisme étatique moderne<38>. Une
autre caracténistique modernisante s¢ manifeste chez lauteur de la Constitution
allemande, relativement aux pluralismes inhérents & U'Etat, dont il évoque en
premier licu la diversité linguistique et la multiplicité confessionnelle:

"La diversité des langues et des dialectes (...). la différence des
mocurs et de la culiure (...) peuvent faire corps ¢t dominer,
comme le poids prépondérant du pouvoir au moment de la plus
grande extension de I'Empire romain, U'csprit ¢t la technique de
I'organisation des Etats modernes. (...). La diversité des mocurs
et de la culture est devenuc un produit, mais aussi unc
condition nécessaire de la stabilité des Etats modernes”<39>.,
Pour ce qui est de la pluralité religicuse au sein de I'Etat moderne, la méme
tendance libérale domine I'écrit en question:
"De méme que lidentité des religions n'a pas cmpéché les
guerres, avant comme apres la séparation des peuples ¢t n'a pas
pu les réunir en un Etat unique, de méme les différences
religieuses ne peuvent briser un Etat a notre époque”<40>.
En tolérant ses propres différences internes, 1'Etat modernc permet un
épanouissement plus complet et micux équilibré des individus ct des minorités

ethniques, linguistiques ou confessionnelles. L’Etat moderne sc  veut

38. L'on ne peut comprendre l'opposition que S. Avineri tente d'instaurer
entre la tendance modernisante qui lui parait authentique chez le
philosophe et la tendance prétendument nationaliste que certains
commentateurs lui auraient attribuée. Avineri soutient quc Hegel n'Gtait
pas favorable a l'unification de I'Allemagnc mais sculement a sa
modernisation (Cf. S. Avineri, Op.Cit, pp.35-36, ainsi quc la note #.7,
p.35). Mais ne peut-on pas souhaiter la modernisation de son pays
justement par un soucl nationaliste de son avenir? L’unification de
I'Allemagne n'était-elle pas une condition nécessaire, du moins pour
Hegel, de sa modernisation? Quelle réforme politique et juridique peut-on
espérer dans un pays fragmenté et désorganisé? Dans son article "Hegel
for Today”, Philosophy of social Sciences, 1977, pp.303-310, H.S. Harris
critique Avineri au sujet de Iimportance du nationalisme dans la pensée
de Hegel. Cf. pp.308-309.

39. Const. All, pp.47-48. (traduction modifiée).

40. Ibid, p.48. S. Avineri commente longuement les aspects modernisants que
nous venons de mettre en relief. Cf. Op.Cit, pp.45-46. En outrc, dans son
article "Christianity and Secularity in Hegel's Concept of the State”, dans
Journal of Religion, V.61, N.2, 1981, pp.127-145, W. Jaeschke souligne
que “Hegel favorise les divisions confessionnelles comme unc ¢étape
indispensable sur la voie vers un Etat authentique”. (p.129).
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représentatif des aspirations légitimes de ses membres. Or, Hegel voit dans

cette caraciCristique proprement moderne le développement d'une tendance

germanique originale vers la liberté. La similitude est frappante entre les

considérations du philosophe sur la liberté moderne et sa descritption de ce

qu'tl appelle par ailleurs la "liberté allemande”.

"Ce sysiéme représentatif est celui de tous les nouveaux Etats
curopéens. Il n'a pas existé dans les foréts de Germanie, mais

" il cn cst pour autant issu; il marque une date dans l'histoire
universelle.  Aprés le despotisme oriental et I'hégémonie
mondiale d'une Republique, Fordre interne de la civilisation
universelle a conduit le genre humain de la dégénérescence de
cette république & ce systéme moyen entre les deux autres; et
les Allemands sont le peuple d'oll est sortic cette troisiéme
figure de I'esprit universel<41>.

Hegel envisage pour I"Allemagne et pour les peuples germaniques en général un

role précurseur dans la formation de la démocratie moderne. Le développement

du potenticl individualiste des peuples germaniques serait méme le mobile de

I'érec moderne. Plusieurs années plus tard, Hegel écrira dans l'oeuvre de Berlin:

"Le principe de l'unité de la nature divine et de la nature
humaine, la réconciliation de la vérité objective et de la liberté,
lesquelles apparaissent l'une et l'autre 2 lintérieur de la
conscience de soi et de la subjectivité, c'est au principe
nordique des peuples germaniques qu'est dévolue la mission de
réaliser cette liberté et cette vérite"<42>.

Cependant, Hegel ne manque pas de constater dés 1800 que

41.
42.

"I'Allemagne n‘a pas su élaborer pour elle-méme le principe

Const. All, p§.98-99.

Ph.Dr, #.358, p.340. Il serait intéressant de vérifier ce que Hegel
cntendait précisement par la germanité. S. Avineri interpréte le terme
dans un sens trés large, incluant dans la germanité tous les peuples de
I'Europe de l'ouest, du nord et du sud. (Cf. S. Avineri, Op.Cit, p.228).
Mais Hegel distingue les peuples germaniques et les peuples que "mous
pouvons grouper (...) sous le nom de latins, en y incluant I'ltalie,
YEspagne avec le Portugal et la France”, (LPH, p.270). Plus loin, Hegel
exclut 'Autriche et la grande-Bretagne des "nations latines” auxquelles il
opposc "les nations protestantes” (LPH, p.344). Dans un autre endroit, il
parle des nations qui, "parlant plus ou moins l'allemand, se sont tenues
dans le méme ton de l'intériorité intégrale, i savoir I'Allemagne elle-méme,
la Scandinavie et I’Angleterre” (LPH, p.270).
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quelle a livré au monde (...}, clle ne s'est pas organisée sclon
ce principe, clle s'est désorganisée, au contraire, ¢n ne voulant
pas transformer la constitution féodale ¢n un pouvoir
d'Etat<43>.

C'est pourquoi il s'attendait 4 des changements bouleversants dans l'ordre
politique allemand. D¢ja dans sa lettre a Schelling, datée du 16 avril 1795, il
€crivait sans ambages:
"Du systéme kantien et de son haut achévement, j'attends unc
révolution " en Allemagne, une révolution qui partira de
principes dé€ja existants, lesquels ont seulement besoin de subir
une e¢laboration générale, d'étre appliqués a tout le savoir
jusqu'ici existant. (...). Je crois qu'aucun signe des temps n'cst
meilleur que celui-ci, c'est que l'humanité est représentée
comme si digne d'estime en elle-méme. (...). Les philosophes

démontrent cette dignité, les pcuples apprendront a la
sentir"<44>.

Le philosophe associe l'individualisme moderne, dunc part 3 sa racine
chrétienne (récupérée philosophiquement par Kant), ¢t d'autre part i unc
tendance innée de l'esprit germanique qui est alors destiné i véhiculer ¢t 3
réaliser le principe chrétiecn. Chez les Orientaux, un seul était libre, le despote,
libre par rapport aux autres qui sont ses serviteurs ¢t non ¢n tant quhomme.
Chez les Grecs s'est d'abord levée la conscience de la liberté, mais les Grees
aussi bien que les Romains “savaient seulement que quelques uns sont libres,
non 'homme en tant que tel"<45>. Par contre,

"seules les nations germaniques sont d'abord arrivées dans le

christianisme & la conscience que 'homme en tant quhomme est

libre, que la liberté spirituelle constitue vraiment sa nature

propre”<46>.

"L'esprit germanique est I'esprit du monde moderne qui a pour

fin la réalisation de la vérite absolue. (...). La destination des

peuples 'gen'naniques est de fournir au principe chréticn des
supports"<47>.

43. Const. All, p.102.

44. Correspondance, Trad. J. Carrére, Paris, Gallimard, 1962, 1, pp.28-29.
45. LPH, pp.27-28.

46. TIbid, p.28.
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Les peuples germaniques ont ¢té les premiers a intérioriser le principe chrétien.
Mais I'application de cc principe, “la transformation ¢t la pénétration par lui de
la condition du mondec, voild lc long processus qui constitue I'histoire elle-

meme”<48>,

En assimilant l¢c dévcloppement moderne du principe chrétien individualiste
au destin du caractére germanique, Hegel ne manque pas de discerner que les
clfcts de la tendance germanique a la liberté peuvent aussi bien &tre néfastes
que positivement libérateurs. Il fait allusion & la “liberté allemande” dans son
coté négatif qui faisait que "l'individu vivait pour soi sans étre soumis 4 un
intérét général, sans &tre assujetti & un Etat” et qu'il "€tait lui-méme le support
de son honneur et de son destin<49>,

"A cette époque, celle de l'ancienne liberté allemande,

l'individu, dans sa vic et dans son acton, existait pour soi; son

honneur et sa destinée reposaient sur lui-méme et non sur ses

licns & un état social"<50>.
Cettc "liberté allemande” fut propice au développement d'un individualisme
profond en matiére de religion ainsi qu'a une grande fragmentation au niveau
politique et juridique. D'une part, "le principe du monde moderne ne s'est
développé en sa réalit€ concréte que grice aux nations germaniques’<S51>;
d'autre part, leur "instinct de liberté” empécha les Allemands de former un Etat
national uni, "alors que tous les autres peuples d’Europe s'étaient pliés 3 un
Etat un ct indivisible"<52>.

"L'obstination du caractére allemand ne s'est pas laissé vaincre

au point que les éléments individuels aient sacrifié leur
particularisme a la soci€té, se soient rassemblés dans un

47. Ibid, p.265.

48. Ibid, p.28.

49. Const. All, p.26.
50. Ibid, p.36.

51. LPH, p.86.

52. Const. All, p.35.
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ensemble commun ¢t quils aient trouvé la liberté dans unc
soumission libre ¢t commune & un Etat supéricur”<53>.

Hegel présente le défaut de la liberté moderne comme un reflet du défaut de la
libert¢ allemande; cela va de soi dés que l'on congoit la modernité ¢t la
germanité comme deux notions presque superposables. Or, alin de constituer
un Etat qui soit une condition de la liberté individuelle. il faut d’abord accepter
que cette libert€ regoive des limitations réelles. Ces deux exigences corrélatives

forment selon Hegel le noyau essenticl de I'Etat moderne.

En définitive, le modernisme politique de Hegel cst aussi incontestable que
sa criique de la modernité. Certes, Hegel rejetic la conception contractuclle,
soit-clle kantienne, rousscauistc ou mémc hobbésicnne, d'un libre pacte
d'association 2 la base de I'Etat moderne. Certes, il puise dans le christianisme
la racine spirituelle du principe individualiste qu'il voit s¢ réaliser dans les
sociétés modernes par l'entremise d'une séric de bouleversements politiques.
Certes, il réve d'une reprise moderne de la vertu éthique de la Cité grecque.
Cependant, il n'en demeure pas moins un allié inébranlable des revendications,
déja courantes a I'époque, en faveur d’une liberté religicuse ct politique plus
€largie et mieux adaptée a la valeur spirituelle de 'homme. A notre avis, Hegel
est de prime abord un moderniste<54>, du fait de sa confiance absoluc dans le

progrés de l'histoire (d'ou son affirmation de la supériorité des temps modernes

53. Ibid.

54. Les interprétes de Hegel n'ont pas manqué de souligner son modernisme
politique. De tous les commentateurs politiques de 1'hégélianisme quc
nous avons consultés, S. Avineri est celui qui met le plus en évidence lc
libéralisme du philosophe. 1l a toutefois le défaut d’amplifier hors de ses
dimensions réelles cette tendance particuliére de la penséc politique de
Hegel. J. D'Hondt formule une interprétation également libérale ct
passablement gauchiste du philosophe, qui demeurc néanmoins plus
réaliste et plus équilibrée que celle d’'Avineri. Dans son Introduction a la

hilosophie de l'histoire de Hegel, Paris, Editions Rivi¢re et Cie, 1948, J.
%yppohte €labore pour sa part une interprétation politique de Hegel, qui
nous parait remarquable autant par sa fidelité que par sa perspicacité.
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par rapporl aux tcmps passés), du fait également qu'il juge nobles et
irréversibles les principes ct les acquis de la Révolution f{rangaise. D'ailleurs,
Hegel exalte dans la modernité I'dge de raison de I'humanité, son magnifique
lever de soleil spirituel<55>, "I'époque ol le¢ monde commence 3 s'éclairer sur
lui-méme”<56>. Dans son €loge du modernisme réformateur, le jeune Hegel
s'est beaucoup inspiré des Ecrivains frangais, tout particuliérement des analyses
sociologiques dc Montesquicu et de ses méditations synthétisantes sur les
csprits des peuples et des cultures. Le siécle de la naissance de Hegel est
dailleurs culturellement frangais et Hegel le souligne sans équivoque dans ses

Lccons sur la philosophie de I'histoire ot il affirme que "les Lumiéres passérent

dc France en Allemagne"<57>. Le vieux Hegel sera sans doute plus
conscrvateur que le jeuné<58>. Plus révolutionnaire ou, mieux dit, plus
contestataire, le jeune Hegel se présente comme un philosophe de la négativité,
comme un critique ct un opposant des monarchies absolues, de 'Eglise établie
ct de la "positivité” en général, alors que la philosophie du vieux Hegel se
transforme cn une philosophie de la positivité et du réalisme, justifiant la
rationalit€ du réel et prédisposant la pensée philosophique & se réconcilier
¢ventuellement avec l'actualité historique. B. Bourgeois décrit ce "passage de
l'idéalisme de la jeunesse au réalisme de 1'dge adulte” comme un passage "de la

condamnation de ce qui est au consentement & ce qui est (..), du réve

55. Cf. LPH, p.85, p.268, p.337.

56. Ibid, pp.267-268.

57. 1Ibid, p.337.

58. Cela dit, nous ne partageons pas le jugement de E. Fleischmann que
"Heﬁel est résolument anti-révolutionnaire” (Cf. La philosophie politique
de Hegel, Paris, Plon, 1964, p.271), ni celu1 de B. Croce, que "Hegel fut
¢n poliique un conservateur et i certains égards méme un réactionnaire”.
Cf. "Un cercle vicieux dans la critique de la philosophie hégélienne”, dans
Revue de métaphysique et de morale, V.38, 1931, pp.277-284; p.284. Par
contre, J. D'Hondt affirme dans Hegel en son temps, Op.Cit, p.38, que
"Hegel n'a jamais cessé d'admirer et d’aimer la révolution frangaise”. %f. -
également dans le méme ouvrage, p.40 et p.56.
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nostalgique a l'action effective”<59>.

Lukacs soutient que le jeune Hegel connut une période républicaine<60>
qui, tout en récupérant lidéal démocratique grec, prenait racine dans les
principes de Révolution frangaisc. A cc¢ propos, D. Janicaud commet unc
crreur en jugeant que "Lukacs n'a pas tort de ler étroitement I'idéal antique de
Hegel & son républicanisme”<61>. D'ailleurs, Janicaud lui-méme souligne que
"Thellénisme cst plus profond, antéricur 3 la flambée d'enthousiasme
révolutionnaire, il lui survivra”<62>. Nous pensons que Fattachement hégélien
a I'ideal antique fut plus constant ct micux affirmé que son républicanisme, car
méme lorsque dans la Philosophic du droit, Hegel opte pour unc monarchic
constitutionnelle<63> sous le régne effectif d’'un monarque. l'idéal grec. malgré
ses insuffisances et ses défauts intrinséques, demeure & ses yeux unc expérience
éthique inépuisable. Comment peut-on alors lier Iidéal antique de Hegel a son
républicanisme? Cette affection politiquc pour l'abolition de¢ la monarchic fut
plutét inspirée par les penseurs "révolutionnaires” frangais que Ie jeunc étudiant
du Stift a eu l'occasion de lire ct d’'admirer, mais dont il est devenu par la suite

davantage un critique qu'un disciple<64>. Pour notrc part, nous cstimons quc
g q p p q

59. B. Bourgeois, Hegel 2 Francfort, Paris, Vrin, 1970, p.29; p.122.

60. Cf. Le jeune Hegel, I, Op.Cit, pp.115-120.

61. D. Janicaud, Op.Cit, p.24,.

62. Ibid, p.36.

63. Bourgeois traite de I'étendue réelle du pouvoir princier dans la monarchic
hégélienne. Cf. son article "Le prince hégelien”, dans Hegel et la
philosophie du droit, P.U.F, 1979, pp.85-130, notammant p.92, note 1.

64. Depuis ses premiéres études au Szift) de Tubingen ct grice a scs lectures
des philosophes francais, notamment dec Montesquicu, Hegel fut cxposé
aux courants réformateurs et plus ou moins révolutionnaires qui
ébranlaient alors la France. Quant 3 l'influence des "philosophes” frangais
sur Hegel, G. Planty-Bonjour a raison d'estimer que "Hegel fut plus

roche de Montesquicu que de Rousscau”. Cf. Hegel et le siccle des
umiéres, P.U.F, 1974, p.23. Par ailleurs, H.S. Harris souligne quc Hegel
a etudi¢ aussi soigncusement le Contrat social de Rousscau. ?Cf. H.S.
Harris, Op.Cit, tome 1, p.223). Pour sa part, F. Rosenzwcii; ¢voque
I'influence précoce de Montesquieu sur l¢ jeune Hegel & Tibingen,
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I'id¢al helléniste du jeune Hegel ¢tait fondamentalement axé sur sa conception
de Tunit¢ cthique (Sitrlichkeit) ¢t non sur un attachement formel au régime

républicain.

L.c combat théorique de I'Cre pré-hégélienne se traduisait politiquement par
un remplacement graduel de l'autoritarisme monarchique par une monarchie
constitutionnelle ou méme par des régimes républicains. Hegel se réjouissait de
voir tomber la téte des oppresseurs des peuples d'Europe. Mais il demeure 2
beaucoup d'égards assez critique de nombre de visées politiques du régime
démocratique moderne, notamment pour ce qui est de l'égalité abstraite, du
pouvoir de la presse et de l'opinion publique, du critére électoral, du mode
(mais non du principe) du suffrage universel, de la séparation de I'Etat et de la
religion, du cosmopolitisme des droits de 'homme ainsi que d’autres prétentions
inicrnationalistes ou pacifistes, etc. Nous en donnerons quelques exemples:

"La liberté formelle subjective qu'ont les individus d'avoir et
d’'exprimer sur les affaires publiques leur jugement, pensée ou
avis, trouve sa manifestation dans cet ensemble qu'on appelle
l'opinion publique. Dans cette opinion publique, I'universel en
sol et pour so1, le substantiel et le vrai, se trouve li€¢ & son
contraire, l'élément propre ct particulier de l'opinion de la
multitude”<65>.
Manifestement, Hegel s'oppose au critére démocratique du nombre, 2 toute
cxpression de la libre subjectivité qui risquerait de conduire i une vulgarisation
ou bien & une relativisation du rationnel. L'arbitraire de la volonté majoritaire
reste susceptible des pires excés. Un chef politique ne doit donc pas
simplement cxprimer l'opinion publique ou méme s’y soumettre; il est destiné 3

la mener, a I'éveiller et & agir sur elle. Quand au suffrage universel, Hegel y

notamment pour ce qui est de la conception de l'esprit du petgle comme
résultat (der Volksgeist als Ergebnis). Cf. F. Rosenzweig, Op. Cit, I,

23,
65. Ph.Dr, #.316, p.317.
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voit une source dindifférence ¢lectorale relativement aux dimensions du pays

en question. Un simple vote parmi une infinité d’autres perd beaucoup de sa

pertinence politique. "Il en résulte que cetic institution va plutét a Uencontre de

sa destnation et que I'élection tombe sous le pouveir d'un petit nombre, (...)

d'un parti, donc d'un intérét particulier"<66>.

"On affirme que rous —ct donc toul citoyen pris
individuellement-- doivent contribuer aux délibérations et aux
décisions concernant les affaires générales de I'Etat, parce qu'ils
sont tous membres de cet Etat et que les affaires de I'Etat sont
les affaires de tous, auxquelles ils ont le droit de participer avec
leur savoir et leur vouloir"<§7>.

Or, Hegel s'oppose a "cette opinion qui se proposc d'introduire I'élément

démocratique sans la moindre forme rationnelle dans l'organisme de I'Etat (...)

et qui s'en tient a la détermination abstraite d'étre membre de I'Etat"<68>. 1l

opte pour une "députation des corporations”<69> ol la corporation joue lc

role d'un moyen-terme entre le citoyen et I'Etat.

"L'individu ne se donne une réalité que sil entrc dans
l'existence empirique ou dans la particulanté déterminée, donc
s'il se limite exclusivement & l'une des sphéres particuliéres des
besoins"<70>.

Toutefois,

"le principe de la particularité subjective n'obticnt pas {...) son
droit quand ['appartenance des individus & unc classe
déterminée dépend de la volonté des gouvernants, comme c¢'est
le cas chez Platon (République, L.I%I), ou de la naissance,

Ibid, #.311, p.316.

Ibid, #.308, Rem, p.313.

Ibid, #.308, p.313.

Cf. Ibid.

Ibid, #.207, p.229. Hegel divise 1a société civile en trois états ou Staende
(Ibid, #.202, p.226) qui reviennent en gros i ce que nous appclons
classes: a) "la classe substantielle ou immédiate” est celle qui "tirc sa
richesse des produits naturels du sol” (Ibid, #.203,p.226), b} "la -classe
réfléchissante ou formelle” est la "classe industrielle” qui a pour activité "la’
transformation des produits naturels” (Ibid, #.204, p.227), ellc comprend
les artisans, les fabricants et les commergants (Ibid, #.204, p.228), c) "la
classe universelle” est celle qui est "chargée des intéréts généraux dc la
société” (Ibid, #.205, p.228).



PAGE 307

comme c'est la cas en Inde avece e systéme des castes"<71>.
Par 1a, Hegel cxprime son opposition aux priviléges rattachés a la naissance ou
aux dictats des gouvernements. En dépit des inégalités qui subsistent, Findividu
moderne jouit d'unc liberté de choix quant & son avenir personnel ou
profcssionnel. A lui scul revient de décider quelle position il entend occuper
dans l'organisation sociale. Cette marge de liberté individuelle est en contraste
avec I'id¢al platonicien. "Platon ne permet pas aux individus de choisir un ézat,
ce qui est pour nous une exigence nécessaire de la libert€"<72>. En effet,

"si la particularité subjective est maintenue dans l'ordre objectif

ct en accord avec lui, si son droit est également reconnu, elle

devient le principe qui anime la société civile, qui permet aussi

le dévelo'PpeInent de l'activité intellectuelle, du mérite et de

I'honneur"<73>.
Hegel est en faveur d'une garantic constitutionnelle de l'existence des "états” et
de leurs assemblées, afin qu'y soit effectivement représentée la société civile,
"non pas cn tant qu'agrégat atomistique de ses éléments singuliers, (...) mais en
tant qu'organisation différenciée comprenant les groupements constitués, les
communes ¢t les corporations, qui se trouvent mis en relation avec la vie
politique”"<74>. Quand l¢ peuple est représenté par lintermédiaire des
corporations, il se trouve mieux protégé du pouvoir des partis qui dominent le
processus €lectoral. Le propos de Hegel est d'empécher que les "élections
deviennent quelque chose de superflu ou se réduisent 3 un simple jeu de
lopinion et de larbitraire”<75>. Précisons enfin, pour ce qui est du
cosmopolitisme, que selon Hegel la primauté du Welrgeisr n'implique pas

forcément I'adhésion & un humanisme universel au-deld des réalités particuliéres

71. Ibid, #.206, Rem, p.229.
72. LHP, V.3, p.490.

73. Ph.Dr, #.286, Rem, p.229.
74, Ibid, #.308, p.313.

75. Ibid, #.311, pp.315-316.
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des Volksgeiste<76>. Au-dessus des Etats particulicrs, Hegel ne place pas

internationalisme abstrait, mais l'esprit du monde qui est le "tribunal

mondial"<77>. "Die Weltgeschichte ist das Weligericht”, proclamait Schiller

76.
77.

Cf. a ce sujet, la critique du projet kanticn pour unc paix perpétuclle
entre les nations, Ph.Dr, #.333, Rem, pp.330-331.

Cf. sur ce point précis, Ph.Dr, #.340, p.333; #.342, p.334. En cc qui
concerne le théme du nationalisme dans la philosophic de Hegel, P,
Asveld établit un paralléle "sur bien des points” entre les théses nazies (ot
certains &crits des Deutsche Christen) ¢t la doctrine de Hegel. Ce
rapprochement nous semble fort contestable, vu que P. Asveld ne manque
pas lui-méme de relever les différences majeurcs entre la littérature
philosophique du mouvement national-socialistc ¢t les théses détenducs
par Hegel. Asveld écrit: "En réalité, les théoriciens du national-socialisme
€taient beaucoup plus proches de Hegel quiils ne croyaicnt. Fautsil
rappeler les affirmations répétées de Hegel contre le cosmopolitisme, sa
theorie du Volksgeist (o font défaut, il est vrai, les composantes
proprement raciques, le peuple n'y &tant pas défini par le sang), sa
critique de toutes les théories contractuclles de I'Etat, son peu
d'enthousiasme pour le régime parlementaire, son corporatisme, sa
maniére de réconcilier l'intérieur et 'extérieur, ¢'est-a-dire la vic intéricure
si facilement individualiste et stérile (...) et I'étre-au-monde (d'aprés les
Nazis l'homme se retrouve spontanément lui-méme, conquiert
spontanément sa vraie liberté, au sein de la vie de son peuple), sa critique
du droit romain, etc. On nous objectera sans doute que le régime nazi
était un régime de dictature, tandis que Hegel s'est toujours montré fort
soucieux du respect de la personnalité. Valable en fait, cette objection ne
vaut pas en théorie, pas plus qu'elle ne vaut pour la rhéorie communiste.
(...). La plus grande différence entre les deux doctrines nous parait
résider dans le fait que le pantragisme nazi ne s'est pas transformé cn un
panlogisme” (P. Asveld, Op.Cit, note #.2, pp.144-145).

Nous croyons pour notre part que toute comparaison cntre
une doctrine philosophique et 'idéologie politique d'un régime déterminé
est susceptible de mener a des malentendus. Hegel n'a pas envisagé dc
stratégie politique bien définie et servant de programme a un parti ou  un
mouvement, pour son propre temps méme. Comment peut-on rapprocher
ses conceptions philosophiques des idées d'un régime politique qui prit lc
pouvoir un siécle aprés sa mort, dans le contexte d’'unc Allcmagne fort
différente? Déja dans ses écrits sur la Constitution allemande, Fegel sc
proposait de concevoir le concept de I'Etat, sans toutefois élaborer un
plan précis et détaillé en vue d'une organisation politique. Premi¢rement,
ce n'est pas la tiche du philosophe de remplacer les Iégislateurs et les
dirigeants des peuples en leur dictant comment le monde politique doit
étre fait ou transformé. En deuxiéme lieu, une Constitution idéale définic
a priori par tel ou tel théoricien ne serait quune abstraction vide ct
irrealiste. “Le concept d’Etat”, écrit Hegel, "n‘englobe pas davantage des
circonstances telles que la nature exacte du pouvoir qui Iégifére ou la part
que les différentes classes ou les citoyens prennent 4 la confection des.
lois. (...). La structure de l'administration en général cst aussi
indépendante de I'Etat et peut également étre disparate, de méme quc
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dans son pocme intitulé Resignation, en 1784<78>. Hegel reprend cette
formule dans L'Encyclopédie:

"Esprit  limit¢, il (I'esprit national) a unc autonomie
subordonnce; il entre dans histoire mondiale et celle-ci, dans
son déroulcment, constitue la dialectique des esprits particuliers
des peuples, le tribunal mondial”"<79>.

En conclusion, Hegel reproche aux régimes individualistes modernes leur
carcnce €thique, soit unc atomisation sociale qui n'existait pas dans la Cité
grecque ¢t qui Jui paraissait comme une déformation du principe chrétien. Le
Grec n'était pas libre indépendamment de la Cité ou de la fagon quont les
modernes d'opposer la liberté de l'individu au pouvoir de I'Etat. Il était libre
justement par son appartenance & la Cité. Contrairement aux peuples
modernes dont la liberté va de pair avec la liberté de sécession accordée aux
individus, le peuple grec était libre grice i ume liberté d'adhésion qui
rasscmblait ses membres individuels. L'individualisme moderne repose
manifestement sur I'assurance quont les individus de leur droit acquis de mettre
¢n valeur leurs différences au détriment méme de leur identité. Par contre, dans
unc véritable unité éthique, "les moeurs constituent la substance de tous et tous
¢t chaque étre singulier savent l'effectivité et I'étre-1a de cette substance comme

leur propre volonté et leur opération propre”<80>.

En derniére analyse, Hegel assume la modernité. Telle qu'il 1a congoit lui-
méme, la modernité prolonge I'héritage du christianisme tout en l'épurant de sa

"positivité”. Mais en dépit de la richesse spirituelle de son principe, la

I'établissement des magjstrats, les droits des Etats et des cités, etec. Tous
ces détails n'ont pour lui (I'Etat) qu'une importance relative et sa nature
véri;gt_)‘lt%)cst étrangére 4 la fagon dont ces détails sont agencés” (Cont. All,
p. .
78. Friedrich Schiller, Werke, Bd. I, Miinchen, C. Hanser Verlag, 1966, p.38.
79. Enc, #.548, 2.290. (traduction modifiée).
80. Phén, II, p.223.
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modernit¢ souffre d'une insuffisance radicale, de la plaic sociale que suscite la
contradiction interne de lindividualisme. Clest pourquoi lindividualisme
modéme appelle son propre dépassement dans unc reprise de la Sittlichkeir

grecque.



V- A la recherche

d'une synthese...
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Introduction
De la différence entre un Etat religicux et un Etat
réconcilié avec la religion

La religion enseigne que Dicu est 1a puissance qui gouverne les hommes. il
est de méme des lois, lesquelles ont pour llegel un caractérve divin, 1.
justice nc repose pas sur une simple convention humaine. clle émane plutdt
d'unc conscicnce de I'Absolu. relative au niveau de  maturation  des
représentations religicuses dans une société donnée. 11 s'ensuit que les lois d'un
peupie correspondent & son Cvolution spirituclle et reliétemt d'une manicre
générale sa mentalité religicuse.  D'aprds celle  conception hégélienne  du
fondement religicux de PEtat, UEtat religicux et 'Etat réconcilié avee la religion
s'opposent I'un ¢t Iautre & V'Etat congu comme société civile ou comme simple
mécanisme artiliciel dénué d'esprit ¢t ax¢ principalement sur Ie systéme des
besoins. Tous deux prennent pour point de départ ¢t pour basc de justification
une lalité¢ divine. Toutefois, I'Etat réconcilié avec la religion présuppose une
relation d'amour avee le divin, I'Etat religicux un rapport de domination ¢t de

soumission.

Certes, il ne s'agit pas ici de 'amour pathologique, mais de 'amour comme
idée spéculative, comme vic du concept et histoire &ternelle de Vesprit. Comme
amour ¢termel, Dicu sc distingue de son autre tout c¢n dépassant cetle
distinction<1>. L'amour ¢st l'intuition de soi-méme dans un autre<2> ot la
réconciliation avee cette dilférence.

-

"L'idée méme de Vesprit consiste i ¢tre Tunite de la nature
divine et de la nature humaine; l'esprit absolu bl précisément
cette unité. (...). Llesprit cst le processus vivant par lequel

1. LPR (Hodgson), V.3, p.276.
2. Ci. Ibid, p.78.
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unit¢ implicite de la nature humaine ¢t de la nature divine
devient explicite”<3>,

Yar 'amour, Hegel entend union des opposés, done Uesprit lui-méme.  Ainsi,
'esprit. véritable de la loi consistc & la supprimer en tant que contrainte
exicricure au sujet, a la réconcilicr par le lien de 'amour avee son opposé, avec
le ¢6t¢ particulicr. La loi qui domine au licu de réconcilier, asservit le sujet et

ne le rend pas libre.

Le rapport d'amour entre l'esprit humain et l'esprit divin s'opére par

Fintermédiaire du Fils, non pas cn tant que larchétype moral idéal d'un

»

"individu excellent”, mais plutét comme réalisation de "'idéc spéculative”<4>.

"L'esprit s'oppose comme son Autre i lui-méme et il est le
rctour, de cette diftérence en lui-méme. L'Autre, saisi dans
lidée pure cst l¢ Fils de Dicu, mais cet Autre dans sa
particularisation ¢'cst le monde, la nature et Vesprit lini, Fesprit
fini ¢st donc posé lui-méme comme un moment de Dicu. (...).
L'unit¢ dec 'homme et de Dicu est posée dans la religion
chrétienne”<5>.

"Grice 2 la religion chrétienne, lidée absolue de Dicu cst
devenue consciente en sa vérité, 'homme s’y trouvant recueilli
lui-méme suivant sa vraic nature, donnéc dans lintuition
déterminée du Fils. (...). L'homme, considéré pour lui-méme
comme [ini, cst cn méme temps aussi image de Dicu et source
de 'infinité ¢n lui-méme"<6>.

Comme religion de Pamour et de la liberté<7>, le christianisme s¢ situe au-
dela du rapport de domination qu'engendrent les religions de la sublimité. Or,
FEtat religicux présupposc précisément un tel rapport entre Dicu et le monde,
entre FPnfini et Ie fini.

"La sublimité cst la forme qui exprime le répport de Dicu avec

les choses de la nature (...), est e phénomene, le rapport de ce
sujet inlini au monde; il (I'Infini) est 'Idéc qui sc manifeste a

Ibid, pp.66-67.

CI. LPH, p.251.

Ibid, p.250.

. Ibid, p.256.

. CI. Ph.Dr, #.62, p.116.

NSk yw
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Fextéricur. e monde est congu comme la manifestation de ce
sujet, toutefois une manifestation non alfirmative ou qui, qum
que alhrmdlwg. a pour caractere principal la négation de ce gui
appartient a la nature et au monde. comme manquant dJe
conformit¢ (unangemessen)”. <8>.
Bref, I'ldée phénoménalisée se¢ montre (paradoxalement) transeendante par
rapport & cc qui Ia manifeste, au monde tini et A Phistoire. Lesprit s¢ trouve
ainsi aliéné & lui-méme. scindé dans la séparation absolue entre Iliternel ot le

temporcl.

Par contre, la philosophic hégédlicnne de 'histoire destine litat & la tiche
de réconcilier concrétement et objectivement l'esprit avee lui-méme. L'Etat
réalisc Ie principe que la religion contient sculement en puissance. que Fart
apprchende par intuition ¢t que la philosophic récupére. une lois achevé. par
la pensée. Un Etat déterminé n'est donc, du point de vuc t¢léologique e
l'esprit du monde, qu'un moyen passager de réalisation de universel, d'od e
périssement des Etats et des Empires et I'émergence perpétuctle de nouvelles
puissances historiques. Le erime de I'Etat, jugé devant le tribunal de 'esprit du
monde, est de ne pouvoir réaliser l'universel que particllement, de sessouller
sur le chemin, I¢guant le Mambeau de I'esprit universel i un autre Ftat, a une
culture supéricure. Ainsi, dans leurs mouvements pcrpétucls, les divers LEtats
successifs dans Phistoire représentent des concrétisations progressives de 'esprit

du monde.

Comme ocuvre spirituclle, 'Etat sc rapporte & cet esprit (divin} du monde
et incarne dans scs structures réelles le dépassement objectil de la volonté
subjective. A cet égard, I'Etat religicux et I'Etat réconcilié avee la religion sont,

'un et lautre, deux Etalts de lobjectivité, dont Faspiration fondamentale

8. LPR, V.3, p.61; LPR (Hodgson), V.2, p.432
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commune st de correspondre au concepl, 'un au concept abstrait et unilatéral,
Fautre au concept coneret et différencié & lintéricur de lui-méme.  L'Fuat
théocratique<9> prétend avoir une origine divine, s¢ croit soutenu dans son
droit par un alli¢ invincible. la divinité méme, ¢t tire sa reconnaissance et sa
Iegitimit¢ de Tl'autorité divine. D¢ ce méme point de vue absolutisant ot

inflexible. les autres Elats ne seraient que des régimes d'usurpation fondés sur
un droit purcment humain ct donc illégitime<10>. Mais sc pose alors lc
probléme des relations mutuelles entre les Etats, car “de méme que lindividu
n'est pas une personne réelle sl n'entre pas en relation avee d'autres personnes
(#.71 et ailleurs), dc méme VEtat n'est pas davantage un individu réel &1l
nentretient pas de relations avec dautres Etats"<11>. FEncore [faut-il
néeessairement que 'Etat en question soit reconnu dans son droit indépendant
par les autres Etats. "Cette reconnaissance est lide 3 la garantic que, de son

-

coté, il ('Etat) rcconnaisse également les autres Etats qui doivent lo
reconnaitre”<12>.  Or, Hegel fonde la reconnaissance réciproque entre les
Etats modemes sur la disposition civiliséc qui reconnait la rationalité
intrinséque de I'Etat en tant que volonté objective et universelle d’un peuple

spirituclicment cultivé, juridiquement évolué et politiquement organis¢. "Un

peuple n'cst pas d'emblée un Etat”; or, sans cette forme organique, il manque

9. L’Etat théocratique auqucl nous ferons allusion dans ce texte, ne différe pas
fondamentalement de FEtat religicux, dont il n'est dailleurs qu'unc variante
formelle. L'Etat théocratique est un Etat religicux ot le clergé occupe les
diverses fonctions du gouvernement. Cependant, l'on distingue des Etats
religicux monarchiques, ou méme républicains, dans lesquels la Constitution
¢t les lois sont dircctement inspirés de la religion, sans que pour autant lc
clergé soit a la téte du pouvoir politique. En général, un Etat est dit
religicux lorsqufil se trouve dans un rapport de subordination totale vis-i-vis
de la religion.

10. Sur la nullité¢ intrinséque du droit humain et sa dépendance absolue i
I'égard des ordonnances divines dans I'Etat religicux, gf. LPR (Hodgson),
V.2, pp.159-160 et p.448S.

11. Ph.Dr, #.331, Rem, p.329,

12, 1bid.
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encore au peuple Tobjectivitd qui- consiste & avoir dans les lois en it que
determinations pensées, une existence empirigue universellement valable pour
lui comme pour les autres peuples"<13>.  Mais, précisément, 'l
théoeratique ne peut reconnaitre e droit d'un autre ot dans la mesure meme
ot c¢ droit n'est que le [ruit matéricl du développement ¢thique du peuple en
question ¢t non un droit absolu de provenance divine. 11 est inconcevable pour
un Ltal théocratique d"aceepter la justification relative sur laqucetle reposent la

~

souveraineld nationale et les Constitutions  politiques des Etats  séeuliers.
purcment temporels.
"Le point de vue religicux —comme c'élait e cas autretois du
peuple Juil ¢t des peuples mahométans—. peut présenter une
opposition plus considcrable encore, puisqu'il ne permet pas
celte identité générale qui est requise pour la reconnaissance
(réciproque des Etats)"<14>.
Cest cc que Hegel veut insinuer lorsquiil écrit que les Ltats orientaux se
mcuvent sculement dans Uespace alors qu'ils sont fixes dans Ie temps.
nyor . L. - .
L'Etat oriental west vivant que dans son  mouvenent
d'cxpansion vers I'extéricur, car A l'intéricur, rien n'est stable ot
ce qui est fixe est pétrific’<15>.
Cc qui cst instable dans I'Etat oricntal, ce sont les volitions des despotes, les
coups politiques ¢t les révolutions de palais. Par contre, cc qui est [fixe sc
rapporte aux lois immuables de la religion, a la sclérose mentale et au [anatisme

qui en découle.

L'Etat religicux ne fait effectivement qu'absolutiser une vision particuliére

v

de I'Absolu, sous lc prélexte que l'universel est réfractairc 4 tloute

particularisation ¢t que la différenciation est le suicide de IAbsolu. .1t

13.  Ibid, #.349, p.337.

14. Ibid, #331, Rem, p.330. Nous avons remplacé les parenthéses dans la
traduction de Decrathé par des tirets, afin de micux illustrer que la
remarque vient de Hegel lui-méme,

15. Ibid, #.355, p.339. :
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religicus ne prévoit done pas la possibilité de réconcilier les contraires.
Autrement dit, Dicu scrait inaple & cntretenir. ou a conserver une relation
immanente avee le monde, sans perdre du méme coup son caraciére absolu.
Mais aussi paradoxalement. I'Etat religicux ne présuppose aucune distinction

”

cntre la représentation religicuse ¢t objectivité divine, du fait méme qu'il
prétend & une conformité londamentale au divin, & unc incarnation lidéle de ka
loi divine. Cette prétention de FEtat religicux s'avére incompatible avec tout
pluralisme religicux sur une base culturelle, nationale ou historique, d'ou I
fanatisme qui pousse I'Etat religicux 3 rejeter la 18gitimité des Ftats séculiers
comme, ¢ventucllement, celle dautres Etats religieux. Provenant d'une volonté
fanatique d'imposcr par des lois positives et contraignanics les principes de la
religion ¢t de la moralité, I'Etat religicux engendre & son tour I¢ lanatisme par
sa non-rcconnaissance de la rationalité ¢t de la 1&gitimité des autres Etats. Par
1a, il s'opposc au concept organique de I'Etat (comme aboutissement du

développement éthique d'un peuple autonome) et le supprime.

Par contre, I'Etat réconcili¢ avee la religion est la synthése effective de son
identité avee la religion ¢t de sa différence avec la religion. Contrairement i
I'Etat religicux qui supprime I'Etat ct 3 I'Etat laic qui se sépare dec la religion,
'Etat réconcilié avec la religion correspond i la double réconciliation a) de la
rcligion avee son conccpllabsolu ¢t sa destinée historique et b) de I'Etat avec sa
basc spirituclic ¢t son autonomic formelle et juridique. Dans une large mesure,
Hegel identilic I'Etat religicux & 'Etat oriental, entres autres juif ou musulman,
ct I'Etat réconcili¢ avec la religion i 'Etat occidental fondé sur lindividualism
chrétien. Ces deux formes d’Etat sc distinguent primordialcmcnl par leur

rapport & I'histoirc universelle, entendue au sens hégélien d'un développement
propre -de lesprit ou d'unc cxtériorisation progressive de soi. Or, le

christianisme cst compatible avec unc vision historique de 'esprit.

<o
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"Le rapport de Phomme i Dicu est compris par Vatican 11

comme ctant de type historique: 'homme ¢st un étre historique.

destine 2 rencontrer Dicu, et Dicu se révele d lui dans une

ceonomice de salut elic aussi historique”<16>.
Interprétant Ia conception hégélienne de Phistoire. J. Hyppolite exprime pour
“-sa part une pensée semblables:

"L'histoire ¢st ce avee quoi il faut nous réconcilier. La libertd

cstcetie reconciliation méme. La libertd  hégélienne (...)

transcende l'individu ot sa vie privée: clle est réconciliation de

lhomme avee son destin ¢t ce destin c'est Thistoire qui cn est

l'expression”<17>,
L'Etat réconcilié avee la religion est U'Etat réconcilié avee le concept universel
de Tesprit, avec sa propre essence, donc avee lui-méme. En tamt qu'litat
réconeilié, il accepte la valcur du temps relativement i la manifestation de
l'esprit ct nécessite méme Phistoire comme champ d'activité de Fesprit, ou,
micux dit. comme dialectique réelle des esprits nationaux ot de l'esprit
universel.  Par contre, I'Etat religicux rejette la temporalité sur la base de
l'indifférence du contenu absolu de Ia religion, ne voyant dans le progres
historique qu’un phénomeénc de perversion, voire de destruction de fa purcté ot
de l'intemporalit¢ de la loi divine. C'est pourquoi dailleurs, malgré ses
carences ot ses insuffisances, Iidéal grec demeure supéricur aux yeux de legel
a l'id¢al oricntal théocratique. L'alidnation du sujet humain 3 la communauté
¢thique serait moins préjudiciable a sa liberté que son aliénation i un abstrait,
voire d I'Un abstrait. Sclon F. Roscnzweig,

"Hegel lic la question de PEtat et de la religion dircctement i la

discussion sur les formes politiques. En parlant de démocratic,

Hlegel a cn vue la diinocratic sous sa forme antique. It

lorsquil attribue & cclte forme de démocratic Ja religion
absolue, il entend par-la que la divinité s’y est manilestée dans

16. D'aprés un séminaire dc théologicns, dont Ics actes furent publiGs sous Ie
titre Hegel et la théologic contemporaine, Neuchitel-Paris, Delachaux &
Niestleé, 1977; p.74.

17. J. Hyppolite, Introduction i la philosophic de V'histoire de Hegel, Paris,
Rivicre et Cie, 1948, p.123.
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une ligure humaine"<I8>. (...). "L'unité de I'litat ¢t du divin
(Goertlich) qui devait devenir  cflective dans la  nouvelle
¢poque, avait déja existé une fois dans la Cit¢ greeque, mais ce
sont un tout autre divin ¢t un tout autre tat qui y Ctaient alors
unis”"<[9>.

Au sein de la démocratic athénicnne, la conscience individuelle des citoyens
adhérait & la croyance londamentale ot universclle que tous lormaient unc
lotalit¢ ¢thique, un peuple uni autour d'une divinité commune. Hegel qui
nabandonnera pas cette conception “religicuse” de VEtat, refuse toutcfois i
FEglise e privilége de s'approprier exclusivement l¢ domaine de la spiritualits,
car T'Etat n'est pas moins divin que la religion et, de ce fait méme, sc dispense
d'une conformité &roite & I'égard de lautorité écclésiastique. La séparation
hégclienne de I'tat et de I'Eglise affirme leur unité originelle comme deux
manifestations de Uesprit universel. Le but n'est pas de laiciser UEtat ¢n Visolant

-~
-

dc la sphere spirituclle, mais de reconnaitre que I'Etat est déja spirituel en soi

¢t par-la méme échappe 4 la ttelle de I'Eglise. Cette doctrine s'élabore

précocement chez le philosophe, au moment ot il confronte son idéal gree avec
le christianisme non positif ¢t avec les revendications modernes 3 l'autonomic
de la sphere politique par rapport 2 la sphére religieuse. Le politique est alors
pos¢ comme ¢tant €n soi rationnel.

"Cc qui parail n'€tre qu'une nécessité irrationnelle d’'un destin
aveugle se dévoile comme le développement, (Entwicklung)
comme le¢ déploiement (Auslegung) et Veffectuation
(Venwirklichung) dc lesprit universel. Le principe de ce
dévcloppement est e principe de lesprit en général: étre
davantage soi-méme, €ire toujours plus pur, plus spirituel et
plus libre. Hegel désigne ce processus comme un devenir
conscienl (Bewusstwerden). (...). Un peuple est une étape (eine
Stufe) dans ce processus; par suite, il a un droit absolu”<20>.

L’Etat réconcilié avec la religion reconnait Vesprit du peuple comme un

18.  F. Rosenzweig, Op.Cit, 1, p.200. (Trad. pers).
19.  1bid, I, p.204,
20. Ibid, 11, pp.176-177.
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moment de Fesprit universel. de méme quil reconnait également le processus
du développement historique dde l'esprit universel et par conscquent,  la
rationalit¢ intrinséque du politique. Au fond. VEtat réconcilié avee la religion
n'est pas simplement un Litat dont le fondement est religicux (tous les Etats ont,
sclon Hegel, un tel fondement), mais un Ltal qui, de prime abord. reconnait
son fondement religicux. Pour Hegel, souligne . Rosenzweig. la religion est
"plus quun sentiment”, ¢lic constitue "la base solide de I'litat. la source ¢t la
puissance qui fonde la Constitution"<21>. A ce niveau, il est indispensable de
discerner le fondement d'une chose et le développement propre de Ia chose
fondée. Selon Hegel, VEtat religicux, du [ait quil ne permet pas un tel
développement, ne correspond pas au concept réel de VEtat. 1 se réduit enfin
& une Eglise qui s'est cmparée du pouvoir politique, sinon & un despotisme
s'exergant au nom de la religion. L'Etat religicux ne permet pas sa propre
diftérenciation interne, ne prévoit nullement sa propre relativisation dans lordre
du progrés historique, ni dans ses relations extéricures avec les autres Etats.
Parce qu'il est absolu, il n'est pas un Etat mais unc tyrannic au nom de Dicu,
lui-m&éme congu comme un Maitre absolu. Par contre, I'Etat proprement dil se
dilférencic non seulement des déterminations antéricures de esprit objectil,
comme par exemple de la [amille et de la sociélé civile, mais aussi des

déterminations postéricures de I'esprit absolu, entre autres de la religion.

L'Etat religieux et I'Etat réconcilié avec la religion représentent deux

syntheses divergentes de la loi divine et de la loi humaine, de Vesprit absolu et

21. Ibid, II, p.214. Roscnzweig cstime que le vicux Hegel est devenu plus

conservateur ¢n maticre de détermination du politique par le religicux,
grice 4 son séjour & Berlin. "Hegel qui n'avait jamais vécu auparavant
dans un milicu catholique, pouvait bicn daiis scs années bavaroises
connaitre la puissance du clergé dans la vie de 'Etat el apprendre i la
redouter” (Ibid, 11, p.210).
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de Tesprit objectif, de la religion et de Flitat, de 'homme en tant que ceréature
divine ¢t de Yhomme en tant volonté libre: bref. ils refldtent deux types

ditférents de rapport entre la puissance divine et la responsabilité humaine.

Dans sa variante juive ou musuimane. I'Etat oriental constitue bel ot bien un
protolype de VEtat religicux.

"La critique de VEtat juif comme Etat religicux dans lequel les
commandements de Dicu ticnnent licu de constitution politique,
annonce alors  aussi, particllement ¢t négativement, dans
I'élément non spéculatif ol se meut la réflexion hégélienne a
Francfort, la justification rationnelle uliéricure de la différence
concrere, —c'est-a~dirc excluant aussi bien l'identité abstraite,
propre a l'éthique immeédaite, que la différence abstraite propre
a l'esprit scind¢ et aliéné ¢n lui-méme— de la sphére étatique ct
de la spheére religicuse”<22>.

Certes, T'unité éthique de la Cité grecque ne reconnaissait pas le clivage
moderne entre le religicux ¢t le politique. Cependant, i la différence de la Cité
antique qui est le milicu absolu de la vie de ses citoyens, 'unité substanticlle des

-

ujets cux-mémes, I'Etat religicux n'a pas son but en lui-méme, il ¢st un moyen

-’

de servir Dicu.  La Sitrlichkeir aliéne Vindividu au peuple dont il est lui-méme
membre, & sa propre communauté nationale<23>. L'Etat religicux les alidne 2

un abstrait, au Maitre céleste qui ordonne et asservit.

Les tendances modernisantes<24> de Hegel sont incompatibles avec toute

lorme d'aliCnation de lindividu humain, soit-clle d'origine patriotique ou

22.  B. Bourgcois, Hegel 3 Franclort, Paris, Vrin, 1970, p-118. Nous mettons
en italique. -

25.  Prét au sacrilice total, sans calcul ni hésitation, ni revendication égoiste, et
ne demandant qu'une chance de donner, le Grec se reconnaissait
immédialcment dans la substance de I'Etal, contrairement au moderne
dont I'adhésion & I'Etat est médiatisée par la satisfaction des besoins, des
intéréts privés, ct d’'une gamme dc droits individuels.

24. Pour Hegel, les divers sens (complémentaires) de la modernité se

' réduisent en gros i ceci: le prolongement du christianisme, la Réforme

protcstante, l'ndépendance de la raison philosophique par rapport a la

rcligion. la libération de la conscience individuelle, le libéralisme
¢conomique ¢t juridique, etc.
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religicuse. Toutefois, pour le jeune comme pour e vicux Hegel. le citoyen gree
demeure plus‘ libre que le sujet oriental. en effet plus altranchi dex bornes d'une
religion "positive” ¢t asservissante.  L'Ltat religicux  (oriental) donne  Yew
indvitablement & unc "positivité” religicuse, & un dogmatisme tyrannique régl par
I'nstitution religicuse, ol I'Eglise serait la source positive des devaoirs o des
droits. Or, pour Hegel, 'Eglise ne peut garantir des droits, cllie peut sculement
exiger des devoirs, et ces devoirs elle les exige sur une base purement morale.
alors que "dans I'Ewat, Ie devoir et le droit s¢ trouvent unis dans un SCl.‘ll cl
méme rapport’<25>. Par contre, dans I'Etat religicux. IEglise (du lait de sa
conlusion avec le gouvernement temporel) impose d'une manidre positive ce qui
n'est censé étre quun devoir moral.  Certes. Hegel ne s'oppose pas 4 la
fonction ¢lévatrice du devoir, car "dans I¢ devoir, Uindividu se libére ot atteint
sa liberté substantilelle”<26>. Mais c’est un devoir rationnel, réfiéehi. auquel
fait allusion Hegel et non unc obgissance aveugle 3 des commandements

"positils” ¢manant d'une source extéricure i la conscicnce.

Ayant pour objet supréme l'indéterming, l'cssence pure i laquelle tout &tre

fini sc rapporte immanquablement et invariablement, I'lglise y puise tous ses

enseignements ¢t fonde sur I'étre divin la vérit¢ de ses dogmes. Or, quand une
Eglise théocratique impose légalement la moralité, clle ressemble davantage i
une tyrannie qu'a une communauté spirituelle. A ce propos, I¢ subjectivisme de
Kant préfigure clairement la critique hégélienne de la "positivité”.

"Un Dieu qui ne réclame que lobéissance a  des
commandements, n'exigeant aucune amélioration de Iintention
moralc, n'cst pas & vrai dire cet étre moral dont le CONCEpL nous
est nccuaam.. pour unc religion’<27>. Sclon le "Maitre de
I'Evangile”, "fa toi servile (a dt,s ours d¢ cullc., des conlesstons
ct des u sagcs) est en soi vaine’, alors que "la foi morale au

25. Ph.Dr, #.261, Rem, p.265.
26. Ibid, #. 149, p 194.
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contraire seule sanctific 'homme (...) ¢1 prouve par unc bonne
conduile son authenticité. ¢le scule procure le salut"<28>.

Kant ne voit dans les commandements du judaisme  que  des  "actes
extéricurs"<29>, "aisant du culte méeanique l'ocuvre essenticlle’<30>. Or,
une religion qui ne se dilférencic pas de 'Etat n'est pas. sclon Kant, une
religion proprement dite<31>. car en prenant la forme de UlEtat pour unc
détermination essenticlle de son concept, unc telle religion s¢ réduirait

forcément & une société temporelle sous le régne d'un régime politique.

l.c propos fondamental de toute religion cst d'enscigner & I'homme le
chemin de Dicu, non seulement en incitant son libre arbitre a se décider pour la
foi en Dicu, mais cn lui apprenant en quoi consistent les modalités de ce lien,
¢n cn justiliant la nécessité pour en déduire finalement le devoir dorienter la
vie humaine vers Ie bien. A cet égard, la religion théocratique renverse lordre
de la fin ¢t du moyen. Car si le but de la religion est de devenir un Etat, alors
c’est I'Etat religicux qui en est la fin ¢t non la relation 3 I'Absolu. L'Etat
religicux se retournc ainsi contre la religion (aprés s'tre opposé au
développement autonome de 1'Etat), sous le prétexte de lui rendre hommage cn
la rcalisant. En sc conlondant avec la religion, I'Etat religicux la rend superflue
comme sphere indépendante de VEtat et la réduit 2 un simple moyen destiné 2

-

unc fin prétendument plus Slevée et plus noble, i savoir au pouvoir politique.

27. Kant, La rcligion dans les limites de la simple raison, Op.Cit, p.168.

28.  Ibid, p.170.

29. 1bid, p.167.

30. Ibid, p.168.

31. Mendelssohn définit le judaisme comme une “législation révélée” plutdt
que comme une “religion révélée”, les principes de la foi juive ellc-méme
Slant au fond identiques @ ceux de la raison humaine. Pour sa part, Kant
conlirme que le judaisme, "3 vrai dire, n'est pas une religion, il est
simplement constitué par la réunion d’une foule de gens qui, appartenant a
unc race particuliére formérent un Etat commun, sous des lois purement
politiques, en aucunc fagon par conséquent une églisc; ce devait Stre bicn
plutdt un Eat temporel” (Kant, Op.Cit, p.166). :
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Ainsi, du point de vue théocratique, la religion ne se suflivait pas a elle-méme
¢t perdrait sa valeur ¢t sa signification si elle n‘aboutissait pas naturellement 3

la forme de 'Elat<32>.

La théocratic orientale fait de VEtat une finalité de la religion sous le
prétexte de laire de Ia religion une finalité de lexistence humaine, Par-la. clle
porte alteinte & la fois & Ia religion ¢t & UEtat. empéchant leur développement
libre ¢t dynamique ct, par suite, leur réconciliation. Clest done dans le monde
occidental que le philosophe voit se réaliser progressivement la réconciliation
¢n question.  La synthése de I'Etat ¢t de la religion, de Vorganisation éthico-
politique ¢t de la vic spirituclle, n'cst pas une chose d'emblée accomplic au
niveau historique.  l.es trois modeles, grec, chrétien ¢t moderne. s'articulent
sclon legel dans une suite logique ¢t historique dont la finalité est la réalisation
de .ln synthése voulue. Mais ni l'un ni lautre des trois modéles, pris
individuellement, n'épuise l'ensemble du processus dans lequel ils s'inscrivent,

d’ot leurs insulfisances respectives et leur complémentarité réciproque.

32. Dans cetic optique hautement réductionniste, la religion (spirituelle)
dégénererait en une religion de la [inalité, od "les dicux tombent au rang
de moyens” (LPR, V.3, p.158) comme les "dicux individucls des génics
nationaux particuliers, ainsi Athéna pour Athéncs, Bacchus pour Thebes.
(...). Les dicux ont aussi pour objcts des villes, des Ftats particuliers, des
lins particuli¢res” (Ibid, p.156). Or, en dernigre analyse, la fin prétenduc
est ce lacteur extéricur qui se concentre dans 'homme: "Jupiter [ sens
de gouverner ct un but dans le monde et c'est le peuple romain pour ct
par lequel il réalise cette fin” (Ibid, p.172). Certes, "T'unité de Dicu ¢t des
hommes s'y allirme, mais c'est pour ainsi dirc unc union grossitre, privée
d'esprit” (Ibid, p.159). En somme, Ics finalités politiques des Cités et des
peuples demeurent trop limitées ¢t trop particlies pour exprimer le divin
ou incarner I'dlévation religicuse vers Dicu. Le défaut du principe de la
religion de la finalité réside dans Vextériorit de la fin visée, laquelle est
cmpirique, posée subjectivement par 'homme ct particlle: il s'agit d'une
domination du monde temporel, d'Clendre un empire dont la puissance est
ﬁn soi irrationneife, c'est-a-dire non fondée sur le droit et la liberté de

esprit.
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Dans I'évolution vers la synthese voulue, MOrient figure & 'extéricur méme

du processus. vu que la substance oricntale est rélractaire i tout dynamisme
pouvant conduire & sa dilférenciation interne. l.a substance orientale redoute
son propre développement comme une destruction. Le processus logique et
historique d’une synthese des trois moments, gree, chrétien ¢t moderne, dont il
a &1¢ question dans cctte recherche, saccomplit done & l'intéricur méme de

-

I'Occident. Or, vu qu'il s¢ présente comme "l'autre” de I'Occident, comme

- -~

lanthitesc mcéme du processus qui définit 'Occident, 'Orient ne saurait cn

-

constituer un moment particulier, mais seulement unc contrepartic... opposée.
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Chapitre premier

La contrepartie orientale: 'Etat juif et I'Etat musulman.

Dans le cadrc de sa méditation sur le caractére politique de 'Orient, Hegel
¢tablit un lien étroit entre le principe théocratique, le principe despotique et le
principe patriarcal. La théocratic se traduit politiquement par un pouvoir
despotique<1>, vu labsence de¢ toutc valorisation de la libre intériorité
individuelle et, en conséquence, la prédisposition des Sujcts a se résigner 4 la
puissance temporelle avec le méme esprit qui les incite 3 se soumetire & la
fatalité divine. Dicu étant le maitre absolu de tout Funivers, le despote terrestre
symbolise d’'une mani¢re sensible et immédiate la nullité des sujets individuels ct
incarne dans son personnage exclusif la libre subjectivité qui leur fait défaut.
Encore faut-il pour légitimer sa domination sur terre que I¢ despote reconnaisse
et se soumette a l'autorité divine sur laquelle il prétend fonder son pouvoir ¢t &
Iégard de laquelle il se trouve dans un rapport identique a celui de ses sujets
vis-a-vis de lui-méme. Le despote oriental est I'illustration sensible d’'un mauvais
universel. Substantiel, indifférencié, 'universel oriental se présentc dans un
rapport unilatéral avec le particulier, comme une entité solide extéricure ot
opposée au particulier et 2 l'individuel. Au lieu de poser lindividualité dans
son rapport & lui-méme, en tant que détermination concréte et nécessaire du

concept<2>, l'universel oriental tend a s'opposer a elle ct & la supprimer. De

1. Cf. LPH, p.103. L'cxernple de la Chine, comme premiére figure de l'esprit
oriental, est révélateur: "L'empereur est le chef de la religion comme lc
CPEf de I'Etat. D'oti il suit que la religion est ici essenticllement religion
d’Etat’.

2. Selon le processus dialectique, I'universel abstrait ct le singulier produisent
I'universel concret. Un umiversel abstrait, détaché des étres singuliers et
n'existant que dans l'entendement, est sans réalité. Au despotisme d’un
mauvais universel qui ne reconnaitrait Ilindividualité quen tant
qu'individualité supprimée ou membre passif de Vuniversel, le philosophe
oppose sa doctrine de la réconciliation, de la rcconnaissance mutuelle et de
l'activité réciproque des deux extrémités de la relation.
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méme, le despote oriental est libre parce qu'il est despote et non parce qu'il est
homme, il cst librc par opposition & ceux qui sont ses serviteurs et qui le
recconnaissent comme leur maitre. Le despotisme oriental revient donc 3 la
concentration de la subjectivité en un personnage supréme. Pour sa part, le
sujet oriental reconnait l'universalité —qu'il s'agisse du maitre divin ou d'un
maitre terrestre— comme purc extériorité, voire comme pure transcendance. A
SC$ propres ycux, clle st tout et il n'est rien.

"La magnificence de l'intuition orientale consiste dans l'unique

sujpt, comme substance 2 laquelle tout revient en sorte

uaucun autre sujet ne s'en sépare, se réfléchissant en sa

liberté subjective”<3>.
L'universcl oriental est donc un universel abstrait, érigé sur l'anéantissement du
rapport avec les individualités. Conscient non pas de soi et de sa propre valeur
mais de sa nullité, le sujet oriental éprouve de la crainte devant la grandeur du
maitre. Telle la relation d'un serviteur i son maitre, la relation humaine i Dieu
s¢ caractérise alors essenticllement par la crainte<4>. Cette description de
'ame orientale s'inscrit dans le sillage du verset coranique qui stipule que “le
plus digne devant Dieu est celui qui le craint le plus"<5>.

"Cet esprit enfantin dans la religion considére Dieu comme un

maitre puissant (...) envers qui on éprouve plutét de la crainte,

ou du respect tout au plus, que de 'amour"<6>.

¢erivait le jeune Hegel 2 Berne. Mais c'est dans le fragment intitulé "L'Esprit

des Orientaux"<7> que Hegel esquisse ce qui sera sa méthode favorite pour

3. LPH, p.83.

4. Selon Montesquieu, la crainte est le princpe méme du despotisme. Cf. a ce
sujet, L'Esprit des Lois, L.III, chap.10 et chap.11.

5. Ct. Le Coran, traduction et notes par Adrien Kazimirski, avec Notice et
notices préliminaires par Maxime Rodinson, Paris, Editions Garnier, 1981,
(49:13), p. 533; cité aussi par Mohammad Arkoun, Pour une critique de la

; rNaisl?ln isgzgligue, Editions Maisonneuve et Larose, Paris, 1984, p.193.

. Nohl, p.36.

7. Hoffmeister, Dokumente zu Hegel's Entwicklung, pp.257-261. La date

Frécise du fragment n'est pas établie, mais selon J. Hoffmeister (J.
Ioffmeister, Op.Cit, p.XI), il date du début de la période de Francfort.
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I'étude de l'histoire, procédant i la déduction des diverses figures particulidres
de la vie d'un peuple & partir de la détermination essenticlle de son "princine”,
de son ‘esprit”. Le caractérc oriental est "entier”. "rigide”, "rebelle i Ia
transformation”. "Une fois fix¢, il nc peut renoncer i soi, accueillir ¢n soi ce qui
s'oppose i soi et se réconcilier avec lui"<8>. Il s'cnsuit que les rapports entre
les personnes sont uniquement des rapports de force, excluant le dialogue ct la
communication. L'option quant au rapport a lautre sc réduit 3 deux
possibilités: étre dominant ou étre dominé.
"C'est pourquoi sont intimement lées dans le caractére oriental
deux déterminations apparemment contradictoires: la soif de
domination sur toutes choses et I'abandon conscntant & toutc
espece d'esclavage”<9>.
Dans les ocuvres d'Iéna, Hegel fait des allusions discrétes i I'Oricnt,
considéré essenticllement dans sa dimension religicusc. L'autcur de la

Phénoménologie aborde les formes naturclles de I'éveil spirituel de 'Orient,

dans la section qui traitc de la religion<10>. Or, dans la mesurc ou cllc

retrace la transformation de la conscience individuclle, la Phénoménologic ne

constitue en aucune maniére, méme sous forme d'esquisse, I'équivalent d’unc
philosophie de I'histoire ou d'une philosophie de l'évolution des formes de I'Etat
—en tant que figure spirituelle réelle ou monde objectif de I'esprit. Par contre,
Yesprit qui apparait dans l'histoire est l'esprit universcl i lintéricur duquel la

conscience individuelle est une abstraction prélevéc de sa totalité.

Pour sa part, G. Lukacs le rapporte a la période de Berne. Cf. Der Junge
Hegel, Zirich, 1948, p.170, cité¢ par M. Hulin, Hegel ¢t I'Oricnt, Paris,
Vrin, 1979, p.20.

8. Hoffmeister, Op.Cit, p.257.

9. Ibid. Le jeune Hegel avait déja lu Montesquicu antéricurement i la
rédaction de ce fragment. Cf. Hoffmeister, Op.Cit, p.464; Harris, Op.Cit
(t.1), pp.157-158 et p.424, note. En effet, Montesquicu établit un lien
étroit entre lislam et le despotisme oriental. Cf. & cc sujet, L'Esprit des
Lois, L.XXV, chap.15; L.XVI, chap.2; L.XXIV, chap.3 et chap.4.

10. Phén, II, pp.212-222.
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"L'esprit entier sculement est dans le temps, et les figures qui
sont les figures de l'csprit enticr comme tel se présentent dans
une succession temporelle<11>,
C’cst donc dans l'ocuvre de Berlin, que "'Orient” est pour la premiére fois
abord¢ sous l'angle de Y'organisation politique proprement dite et non plus sur
la basc de rcpréscntations purement esthétiques ou religieuses. Comme le
souligne M. Hulin, "dans son cffort pour saisir l'originalité politique de I'Orient,
Hegel rencontre inévitablement la notion, trés répandue au XVIIléme siécle, de

despotisme asiatique”<12>.

L'autcur de la Philosophie du droit élucide le rapport entre le despotisme

asiatique, le régime théocratique et la forme d'organisation sociale dite
patriarcale.

"Ce premier c¢mpire est la conception du monde indivisée en
soi, substantielle, qui part de la totalité naturelle patriarcale, et
dans laquelle le gouvernement temporel est theocratique; le
chef est en méme temps grand prétre ou Dieu, la constitution
politique et la Iégislation y sont en méme temps religion, et les
commandements ou plutdt usages religieux et moraux sont en
méme temps lois juridiques et étatiques. (...). Dans la
magnificence de ce tout, la personnalité individuelle n'a pas de
droits et disparait’<13>.

Dans 1a philosophie de I'histoire également, le rapprochement avec le régime
patriarcal est mis en relief:
"Ce qui apparait ici, c'est tout d’abord un Etat ol le sujet n'a
pas encore acquis son droit et c'est Plutét un ordre éthique
immédiat et dépourvu de lois qui régne’<14>.
Le régime patriarcal divise 'humanité en divisant 'homme et fonde une

domination sociale sur une insuffisance subjective. Le maitre régne sur les

sujets en exploitant la division interne de leur conscience individuelle. L'idée

11. Ibid, p.207.
12. M. Hulin, Op.Cit, p.70.
13. Ph.Dr, #.355, p.339.

14. Cf. La raison dans l'histoire, trad. K. Papaioannou, Union générale
d'Editions, 1979, p.282. s
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méme du maitre dans la conscicnce inautonome prédispose le sujet a une
soumission aveugle a ceux qui Vasservissent. Nayant en lui-méme aucunc
conscience de sa propre valeur spirituelle ¢t de sa liberté, le sujet oriental
assume dans le néant de son esprit individucl l'obéissance au maitre, tel un
enfant 4 I'égard de ses parents. Brel, de méme que la servitude extéricure
repose sur une carence int€ricure, le régime patriarcal illustre lenfance
spirituelle de 1'Orient<15>. M. Hulin souligne que Hegel assimile 'Oricnt,
implicitement, a la “civilisation patriarcale ot pastorale d¢ I'Ancien Testament”
et tend & "durcir I'image paternclle du prince et du Dicu, i la rapprocher a
nouveau de celle du despote oriental’<16>. L'enfance spiritucllc de I'Oricnt
témoigne d'une identification & I'Absolu ¢t d'unc non-diftérenciation de Ia
substance universelle, de la méme maniére que l'enfance biologique implique
une identification aux parents et 3 la substance familiale ¢n I'absence d’unc
personnalité et d'une volonté propres. L’Etat oriental ¢st précoce, substanticl.
Il se tient encore en-deci de la distinction occidentale cntre lintéricur ct
l'extérieur, entre la moralité subjective et la loi, entre le royaume de Dicu et le
monde, entre la liberté humaine et la liberté divine. Dans ses cours sur la
philosophie de I'histoirc, Hegel enseignera a Berlin que

"dans la liberté purement substantielle, les commandements ct
les lois sont quelque chose d'en soi et pour soi inébranlable ct
l'attitude des sujets a leur égard est celle d'unc parfaite
subordination. Ces lois n'ont pas & s'accorder i la volonté
individuelle et les sujets sont ainsi semblables aux cnfants qui,
dépourvus de volonté et de jugement propres, obéissent a leur
parents"<17>.

En somme, malgré son évolution vers le monothéisme juif et I'universalisme

islamique, lesprit oriental dans son ensemblc n'a pas atteint la maturité

15. Cf. LPH, pp.83-84.
16. M. Hulin, Op.Cit, p.20.
17. La Raison dans 'histoire, Op.Cit, p.281.
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nécessaire pour concevoir la réconciliation de l'esprit humain et de l'esprit

divin.

Aprés avoir abord¢ d'une manicre rapide et globale la méditation
hégélienne sur I'Orient, nous passerons a l'étude du judaisme dont l'influence
sur I'islam cst remarquable ¢t qui se trouve en méme temps dans une liaison
¢troite avec l'émergence historique du christianisme. Le rapprochement
théorique qu'opére le philosophe entre le judaisme et lislam repose sur une
affirmation implicite de 'appartenance géographique et historique du peuple juif
a 'Orient. M. Hulin estime que selon Hegel, le judaisme "reléve de I'Orient
sans s¢ confondre absolument avec lui"<18>. Dans les premiéres pages
consacrées au judaisme, des fragments intitulés (par H. Nohl) L'esprit du
christiaﬁisme et son destin, le jeune Hegel voyait encore dans la doctrine du
judaisme l'ocuvre d'un esprit oriental plongé dans une servitude aveugle 2
I'égard du Maitre divin. Cependant, ayant posé l'unicité, linfinité et la pure
transcendance de¢ Dieu, le monothéisme juif paraissait comme une grande
évoiution par rapport aux religions naturelles de 'Orient. Au niveau de la
"religion de la sublimité” ou "religion de I'Un”", Dieu est représenté comme
puissance absolue. Or, comme sagesse, cette puissance divine est d’abord
réfléchie en soi comme sujet, mais c'est une puissance "abstraite, générale, qui
en soi ne se particularise pas encore”<19>,

"Cette subjectivité en soi indifférenciée, cette réflexion sur soi
tout a fait indistincte fait que Dieu est déterminé comme 1'Un,
toute particularisation s'y est évanouie. (...). Les choses
naturelles, déterminées, particularisées en tant que monde, le

fini en général, sont sans valeur pour elles-mémes en leur
immédiateté. (...). La puissance, I'indépendance est une, tout le

18. M. Hulin, Op.Cit, p.24.

19. LPR, V.3, p.48; LPR (Hodgson), V.2, p.425. On notera que toutes les
citations tirées exclusivement de lédition de Hodgson, sont des
traductions personnelles.
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reste n'est que posé, instauré par I'Un (...) ¢t sans
indépendance par rapport d 'Un"<20>.

Le Dieu oriental devient I'Un abstrait, unc pure pensée irreprésentable,
soustraite 4 toutc détermination scnsible, ad tout rapport immédiat avee
l'existence finic. L'infinité de Dieu est saisic primordialement comme unc
expression de son pouvoir absolu sur l'univers. Dans cette perspective. le sujet
humain se trouve réduit 3 une finitude absolue, & la nullité ontologique ¢t
intérieure, bref, & un vide subjectif qu'il faudra alors combler par des ordres et
des commandements divins. Pour le jeune Hegel, ¢ judaisme sc présente
comme une religion de la dépendance et de la domination, la représentation
méme de Dieu étant l'objet d'un commandement ¢t non d'un libre acte de foi.
Le Dieu des Juifs apparait comme le Despotc des despotes, comme une
transcendance qui écrase et humilie.

"Moise appuie sa législation sur la menace (...), les Juifs sont

sous l'entiere dépendance de Dieu (...), comment auraicnt-ils

pu agir selon la raison et la liberté, cux qui ne furent que

dominateurs ou dominés!"<21>.
En méme temps qu'il voit dans le Dieu juif une transfiguration du Dicu oriental,
une premi€re subjectivisation de I'Un abstrait, Hegel souligne l¢ caractére
encore oriental du particularisme juif, car dans l'idéc de I'Un, les Juils n'ont pas
saisi 'universalité de l'esprit, ni libéré leur représentation du divin des finalités
exclusives qui caractérisaient les anciennes religions. Afin de comprendre ce
trait particulier du judaisme, Hegel retrace I'histoirc du peuple juil a partir de

son ancétre Abraham.

"L'histoire du peuple juif commence avec Abraham” qui incarne “Vesprit”

20. LPR, V.3, p48; LPR (Hodgson), V.2, pp.425-426. Cf. é&galement
KF.670-671.
21. Nohl, pp.253-254.
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juif, "l'unité¢, I'ame qui a conduit les destins de toute sa postérité"<22>,
Abraham s'en remet compi¢tement 3 Dieu, se maintenant ainsi dans le sillage
dc l'esprit oriental. 1l cherche une alliance avec la transcendance contre les
forces hostiles & son existence précaire. La subjectivité qui se développe chez
Abraham lors de son périple dans les contrées voisines, la réflexion sur soi du
vagabond étranger au monde qui I'entoure, ne se connait pas encore comme
négauvité infinie, comme liberté ou personnalité propre. Elle se définit
csscntiellement par son isolement et par son opposition aux autres peuples
plutét que par une conscience authentique de soi comme sujet libre. D'autre
part, Abraham se délivre du fardeau énorme de la responsabilité de subvenir a
son existence ainsi qu'a celle de sa descendance, en se confiant entiérement i
Yahvé qui leur sera toujours favorable, pourvu qu'ils ne trahissent guére
"Talliance” spéciale qui a fait d'eux son peuple "élu". La soumission d’Abraham
a la divinité assurait "la sécurité de son existence, de sa vie, étendue 3 ses
descendants”. Or, si la divinité allait lui porter secours,' "en se subordonnant i
elle, il se subordonnait a sa propre totalité, en se sacrifiant pour elle, il se
sacriffait @ lui-méme”<23>. L'aliénation i I'Eternel est chez les Juifs une
aliénation consentie. Selon l'expression de M. Hulin, "elle est le pacte qui
justific leur existence automome au milieu des peuples étrangers et
hostiles"<24>. Or, Hegel se représente le principe juif comme un double
déchirement opposant, d'une part, le fini & l'infini ou I'humanité a2 Dieu, et
d’autre part, les Juifs aux autres peuples. Cette réflexion du philosophe sur les
. fondements du judaisme a commencé en méme temps que (et a partir de) son

intérét au christianisme. A part le rapport historique entre les deux religions

22. Ibid, p.243.
23. Ibid, p.372.
24. M. Hulin, Op.Cit, p.26.



PAGL 333
dont l'une parait comme la continuation de I'autre. le philosophe fait allusion &
un rapport logique sclon lequel le christianisme cst saisi comme une remise en
question des bases du judaisme, comme un mouvement de contestation de la
limitation spiritucllc engendrée par la servitude ct lexclusivisme juils.
Toutefois, nous sommes d'accord avece le jugement de M. Hulin pour ce qui cst
de I'évolution de 'appréciation hégélicnne du judaisme.

"La méditation sur le destin du peuple juil était I'un des
€léments capitaux de la pensée du jeunc Hegel. Scs résultats
sont, pour I'essentiel, conservés dans la période de Berlin mais,
intégrés a une perspective historique plus vaste, ils revétent unc
signification sensiblement différente. L'opposition fondamentale
du judaisme et du christianisme demeure mais comme un hiatus
dont il convient désormais de montrer qu'il ne compromet pas
la continuité de l'histoire. La destruction par la puissance
romaine du temple de Jérusalem et la perte du pays dc Canaan
Tibérent’ alors le Principe juif de son attachement 3 la localité ot
rendent possible 'avénement du christianisme”<25>.

Dans la période d'Iéna, Hegel ne pousse pas davantage scs méditations

antérieures sur le judaisme. En dépit de la réalité historique du judaisme,

I'auteur de la Phénoménologie passe de la religion égyptienne 4 la religion
grecque et ensuite a la religion chrétienne, sans prendre la peine de situer le

judaisme & lintérieur de cette évolution<26>. Or, Fordre du dévcloppement

3. Daos om rticle "L d bl Hegel et la relig
26. Dans son article "La religion de la sublimité”, dans Hegel ¢t la religion,
(sous la direction de G.glPlanty-Bonjour), P.U.F, 1982, pp.151-175, Y.
Yovel estime que "cette omission n'est pas un hasard, avant tout chez un
homme qui, dans ses années antéricures s'était tant occupé de la religion
juive’ (Ibid, pp.171-172). Il accuse le philosophe de F,ravcs "préjugés”
tout en soulignant que "les attributs négatifs que Hegel affecte au judaisme
sont ceux-1a mémes que la critique rationaliste (Auﬂ%laerung) de la religion
reconnait a la religion en genéral” (Ibid, p.174). Yovel parle d'un
"sentiment systématique d'offense et de ressentiment” (Ibid, p.170) chez
Hegel envers le judaisme, emploic & plusieurs reprises le mot "préjugés”
(p-167; p.168; p.170) pour décrire le traitement du judaisme chez Hegel, -
les "assertions excessives et surprenantes” (Ibid, p.172) du philosophe, scs
"préconcepts” (Ibid, p.174), sa "description im@régnée d'une coloration
€motionnellement négative” (Ibid, p.168). Bref, Yovel accuse Hegel d'étre
carrément et systématiquement "partial” (Ibid, p.167) dans sa réflexion sur
le judaisme.
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phénoménologique de la conscicnce, n'équivaut pas nécessairement au
déroulement du drame historique. Si l'auteur de la Phénoménologie n'évoque
pas la religion juive historique, il fait toutefois allusion a4 la "conscience
malhcurcuse” comme idéal-typec de toute conscience & la recherche d'une
cssence inatteignable. Comme le souligne J. Hyppolite, "le peuple juif est
(sclon Hegel) le peuple de la conscience malheureuse parce qu'il posait son
cssence toujours au-dela de lui-méme. Cette réflexion domine les travaux de
jeuncsse”<27>. Pour sa part, J. Wahl émet un commentaire semblable sur la
vision hégélienne négative de la conscience malheureuse du judaisme:

"Des I'écrit sur la Positivité de la religion chrétienne et de
méme dans La Vie de Jésus, le judaisme est congu comme une
rcligion de la servitude, comme une religion qui oppose deux
non-moi. Dans son écrit sur L'Esprit du christianisme et son
destin, Hegel sc représente le judaisme comme la croyance en
unc opposition radicale entre un en-deca qui est néant et un au-
dela qui est un absolu, comme la séparation de cet individuel et
de cet universel que Jésus viendra unir'<28>, donc comme
"une religion du malheur, car dans le malheur, la séparation est
présente’ <29>.

Dans les oeuvres dites de maturité, Hegel continue d’assimiler le judaisme
au double déchirement auquel nous avons tantdt fait allusion. Ainsi, écrit-il
dans les Lecons sur la philosophie de l'histoire,

"Les Juifs possédent-ce qu'ils sont par I'Un; ainsi le sujet n'a

pas par lui-méme de liberté, S) le sujet ne parvient jamais a la
conscience de son autonome”<30>.

27. J. Hyppolite, Phén, II, Note #.38, pp.236-237. Nous considérons ici la
conscience malheureuse au sens religieux décrit par Jarczik et Labarriére
dans Hegel: le malheur de la conscience ou l'accés i la raison, Aubier-
Montaigne, 1989, p.11. Alors, la conscience malheureuse "désigne
l'impasse dans laquelle se fourvoierait 'esprit lorsque, singuliérement sous
sa forme religieuse, il se résigne 2 l'absence de ce qu'l confesse par
ailleurs comme le fondement de son expérience historique”.

28. J. Wahl, Op.Cit, p.23. Sur la conscience malheureuse comme "tragédie
naturelle de l'esprit”, sous forme d'une "conscience divisée en elle-méme”
¢t ne pouvant atteindre I'Autre, I'Etre absolu, Cf. également ETW
(I'introduction de R. Kroner), pp.50-51.

29. J. Wahl, Op.Cit, p.29.
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"Nous nc rencontrons pas chez les Juits la croyance en

limmortalité¢ de Fame. car le sujet n'existe pas en lui-méme ct

pour lui-méme”<31>.
Cette absence d’une conception de l'immortalité de ime dans le judaisme, 2
pour le prédécesseur de Hegel une grande importance politique.

"Comme sans la foi en unc vic future aucune religion ne peut sc

concevoir”, €crit ‘Kant, "le judaisme par suite, pris cn son

mnlégrité, ne contient pas de foi religicuse. (...). Le I8gislateur

d¢c ce peuple (...) na pas voulu tenir compte le moins du

monde de la vie future, ce qui prouve qu'il n'a voulu fonder

qu'une société politique et non unc société éthique”<32>,
Kant pergoit le judaisme comme "un ensemble de lois statuaires sur lequel &tait
établie une constitution d'Etat"<33>. "Cetle constitution a pour base la
théocratie” et conséquemment "le nom de Dicu (cst) honoré ici sculement
comme souverain temporel”<34>. L'interprétation hégélienne de Uexclusivité
du Dieu juif se développe semblablement 3 cette vision kantienne.

"Jéhovah n'était que le Dieu de ce peuple, le Dicu d’Abraham,

d'Isaac et de Jacob; c'est avec les Juifs sculs que ce Dicu a fait

une alliance, c'est a ce peuple seul qu'il s'est révéle"<35>.
Dans la méme ligne de pensée, Hegel répéte dans les Legons sur la philosophic
de la religion:

"Le dieu des Juifs en effet est le Dieu d’Abraham, d'Isaac ct de

Jacob, le Dieu qui a fait sortir les Juifs d¢ I'Egypte et l'on nc

voit pas que Dieu ait fait autre chose ni qu'il se soit affirmé par

des actions chez d'autres peuples”<36>.
Se référant a la philosophie de la religion de Hegel, Y. Yovel reproche au
philosophe d'avoir relégué le judaisme & un rang inférieur a celui de la religion

grecque. Dans le processus du développement universel du concept de la

30. LPH, p.151.

31. Ibid. (traduction modifiée)

32. Kant, La religion dans les limites de la simple raison, Op.Cit, IIIéme
artie, deuxiéme section, pp.167-168.

33. Ibid, p.166.

34. 1Ibid, p.167.

35. LPH, p.275.

36. LPR, V.2, p.80; LPR (Hodgson), V.2, p.448.
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religion, Hegel situait encore en 1824 la religion juive en-degd de la religion
greeque. Or, Yovel souligne que conformément & ses propres critéres, Hegel
aurait di classer la rcligion juive dans unc place supéricure & celle de la
rcligion "helléniste”, ct ce pour trois raisons: a) le judaisme est monothéiste:
clant parvenu A représenter I'unicité de Dicu, il constituerait un progrés non
négligeable par rapport i la religion paicnne des Greces, b) le Dieu du judaisme
est la "pensée pure” alors que les dicux grecs sont encore prisonniers des
formes sensibles, ¢) la conscience proprement religicuse occupe dans la sphére
de I'esprit absolu une place supéricure & la forme esthétique qui caractérise la
rcligion grecque<37>. On pourrait dire que P. Hodgson<38> répéte les
mémes reproches que Y. Yovel a 'égard de Hegel, exprimés toutefois sur un
ton moins négatf. Selon Hodgson, Hegel "reprend pour une bonne partie les
préjugés chrétiens traditionnels”<39> vis-a-vis du judaisme. En se référant
respectivement au Manuscrit (1821) et aux Cours (1824, 1827 et extraits de
1831) de Hegel sur la philosophie de la religion, Hodgson découvre une
valorisation hégélienne plus positive du monothéisme juif. Dans la religion
juive, I'Un est I'Un personnel (der Eine) et non 'Un neutre (das Eine) <40>
des religions asiatiques de la Nature, ce qui revient déja i une premiére
subjectivisation de I'Absolu. Or, selon Hodgson, bien que I'on assiste dans les
Légons sur la philosophie de la religion & une appréciation plus favorable du
judaisme, relativement aux remarques plutdt sévéres que l'on trouve dans les

écrits de jeunesse<41>, il demeure que "Hegel a sous-estimé les ressources

37. Cf. ces trois éléments de la critique de la classification hégélienne du
judaisme dans le développement des religions, dans Yovel, Op.Cit, p.173.

38. Peter C. Hodgson, "The Metamorphosis of Judaism in Hegel's Philosophy
of Religion”, dans The Owl of Minerva, V.19, N.1, 1987, pp.41-52.

39. 1Ibid, p.41. : ,

40. Ibid, p.44. ‘

41. P. Hodgson cite alors (Ibid, p.41) les pages suivantes dans ETW: 68-69,
98-99, 177, 181, 190-191, 298. A'ce propos, B. Bourgeois estime que "les
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intimes du judaisme, sa profonde spiritualité, sa vision sublime de Dicu, sa foi
indestructible, son éloquence podtique”<42>. Ainsi. "il n'a pas éé capable de

surmonter l'idée regue d'une supériorité chréticnne”<43>.

Nous croyons, pour notre part, que les reproches soulevés par les deux
commentateurs Yovel et Hodgson sont mat placés. Hegel ne favorise pas la
religion grecque au détriment de la religion juive parce qufil est partialement
chrétien (sclon Hodgson), ou qu'il serait aftecté d'un parti pris anti-juil (comme
le prétend Yovel). Il ne faut pas oublicr qu'cn une certaine période de sa vie,
il a préféré la religion grecque a la religion chréticnne méme. Faut-il y voir
forcément un préjugé antichrétion? Quand Hegel c¥*itiquc la "substance”
orientale, "I'abstraction” islamique de I'Un ou la "positivité” chréticnne, exprime-
t-il des considérations philosophiques ou bien fait-il preuve de préjugés
personnels comme simple sujet empirique? Dans le judaisme, Hegel conteste le
principe méme de la positivité. Son but n'est pas dc dévaloriser le judaisme
d'un point de vue chrétien ou autre, puisquil nc manque pas de critiquer
également I'Eglise chrétienne. Et quand il critique l'universel abstrait, il critique
une certaine maniére de concevoir Dicu, soit-¢lic islamique, chrétienne, juive
ou propre aux Lumiéres... Bref, ce que le philosophe met en cause, ce sont
des principes théoriques, des modes spiritucls ¢t non des confessions ou des
peuples. D'autre part, ce qui commande I'évaluation hégélienne dcs religions,

ce n'est pas son goit personnel ou des ressentiments subjectifs, mais plutdt, en

thémes développés & Francfort dans l'analyse que Hegel fait du judaisme
ne sont pas reniés dans le hé%élianismc ultérieur”. Cf. ‘B. Bourgcois,
Hegel a Francfort, Op.Cit, p.118. L'étude de Bourgeois est frappante par
sa fidélité a la méditation hégélienne sur le¢ judaisme. Elle a toutefois lc
défaut de ne pas relier la réflexion de Hegel sur le judaisme (ct
occasionnellement sur l'islam) a ses considérations globalces sur 'Orient.

j% Rg:llgson, Op.Cit, p.51.

. Ibid.
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sa qualit€¢ de philosophe de l'histoire spirituclle, le théme de la liberté, de
I'avénement de l'esprit humain a la réconciliation avee l'essence divine et a la
réalisation de la libre subjectivité humaine. "Dans chaque religion existe lc
divin, un rapport au divin; ¢t un philosophe de I'histoire doit rechercher dans
les formes les plus misérables I'éiément spirituel’<44>. A cet - égard, il
convicnt de souligner que I'évaluation de la religion n'est pas isolée chez Hegel
du coriexte plus global de la culture. Une religion particuliére est évaluée en
fonction dc la production culturelle & laquelle elle donne lieu. Dans cette
perspective  précise, la culture grecque paraissait 4 Hegel comme étant
ctfectivement supéricure & la culture hébraique. La religion grecque incarnait la
naissance dec l'art, le commencement de la civilisation mondiale, une
réconciliation spontanéc avec la divinité, un esprit libre, créateur et
interrogateur... La réflexion de T. Geraets sur la nature de la supériorité
grecque en question nous parait éclairante.

"La supériorité, pour Hegel, de 'Hellénisme par rapport au
Judaisme ne se situe pas au niveau proprement religieux, mais
réside dans I'harmonte esthétique, englobant sans dlftérenclatgon
développée le social et le religieux, comparée i la domination
(Herrschaft) caractérisant, dans le Judaisme, un rapport déja
plus proprement religieux, englobant de son c6té une esthétique
surtout littéraire et un social théocratique. C'est pourquoi cette
superiorité ‘esthétique’ reste ambigué. La véritable supériorité
dc I'Hellénisme est celle de sa philosophie”<45>.
Sclon S. Avineri, }zgel confronte la Cité grecque et 'Etat juif en tant que
deux précurscurs antithétiques de la Cité moderne, 'Hellade représentant une
celture de la liberté, de l'imagination, de la beauté et de la joie, la Judée une

culture de la peur, de la servitude et de la médiocrité. Avineri souligne que

cette perspective hégélienne se développe conformément 3 la "position

44. LPH; pp.150-151.

45. T. Geracts, "La vérité entre concept et récit”, dans Archivio di Filosofia,
Anno LIII, 1985, N.2-3, p.412,
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chrétienne traditionnelle vis-i-vis du judaisme”<46>. 11 se propose alors
d'énumérer ct de mettre en évidence les traits fondamentaux de la "version
hégélicnne sécularisée de cette position”: la Judée cst une théocratic, le
judaisme est une religion exclusiviste ct lc messianisme juil a des racines
politiques, dont principalement le besoin des Juifs de se libérer de la
domination étrangére, romaine & I'époque<47>. Par contre, Avineri ne fait pas
allusion aux reproches du philosophe pour cc qui cst de la "positivité”, de la
nullit¢ du fini, de la perpétuité du destin d'Abraham ¢t de la conception
paradoxale d'un Dieu transcendant, inconnu ct abstrait, & qui l'on attribue
toutefois des caractéristiques humaines psychologiques, telles la jalousic, la
colére, la vengeance et une prédilection particuliere pour un peuple uniques:

"Comme Dieu est un, il n'est que dans un csprit général, dans

une famille, dans un seul monde. Contraste merveillcux, dur

infiniment, le plus dur méme; d'une part le Dieu universel, du

ciel et de la terre (le Dicu de Yhumanité), d'autre part la fin et

I'oeuvre de ce Dieu dans le monde de 'histoirc sont si limitées

que telle famille seule disposc de cette fin"<48>.
Avineri a certes raison de soutenir que la critique hégélienne du judaisme part
de présupposés chrétiens. Toutefois, ces présupposés qui sc trouvent
récupérés par le philosophe et intégrés dans la structure méme de sa propre
philosophie, cessent pour ainsi dire de dépendre de leur contexte confessionnel
originaire. Dans l'optique hégélienne, la doctrine chrétienne de 'amour tend 2
rendre possible la réconciliation avec la Vie, a dénouer la tragédic juive cn
surmontant la double opposition qu'elle implique, celle de Yahvé sur tout

l'univers et celle du peuple d’Abraham sur le reste de 'humanité. En vertu de

“l'alliance”, la soumission totale & Yahvé assure au peuple "¢lu” les faveurs de

46. S. Avineri, Op.Cit, p.17.

47. Ibid. '

48. LPR, V.3, p.69; LPR (Hodgson), V.2, p.436. Dans la traduction dc
Hodgson et ses collaborateurs, le bout de phrase "le Dicu de I'humanité”
est dans le texte, alors qu'il ne figure pas dans la traduction de Gibelin.
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I'Eternel. En outre, le formalisme ¢t le légalisme juifs contrastent avec
Vinterprétation hégélicnne de 'amour comme transcendance des lois pénales et
moralcs. Le mouvement du Dicu chrétien est aussi e¢n profond contraste avec
I'immobilité rigide du Dicu oriental juif<49> et —il en sera question par la

suite— du Dicu musulman.

Dans les Lecons sur la philosophie de la religion, le judaisme et I'istam sont
classCs, l'un explicitement, l'autre implicitement<50>, parmi les religions de
"l'individualit¢ spirituelle” et non parmi les "religions naturelles”. Les deux
rcligions professent l'unicité d'un Dieu abstrait dont la spiritualité est
représentéc comme la pure transcendance<51> dun Eternel invisible et

insondable. L'une et 'autre vénérent I'Un comme le Maitre réel et réduisent les

49. Spinoza élabora "en juif quiil était”, "cette profonde unité de sa
philosophie, telle qu'elle s'est exprimée en Europe; l'esprit, le fini et
I'infini, identiques en Dieu, non pas comme un troisiéme terme —c'est 1a
un é&cho de 'Orient. L'intuition, orientale de l'identité absolue a été
rapprochée de fagon immédaite du mode de penser européen, et plus
précisément du philosopher européen cartésien, elle y a été introduite”
(LHP, V.6, p.1442). La substance spinozienne demeure selon Hegel un
rellet de "Tintuition orientale” de l'unité substantielle de l'univers. Or,
dans une formule maintenant célébre, l'auteur de la Phénoménologie pose
la substance-sujet: il s'agit, écrit-il, "d'appréhender et d’exprimer le vrai
non comme substance, mais tout autant comme sujet” (Phén, I, p.19).

50. Le philosophe souligne 'héritage juif de lislam qui emprunte son contenu
a la religion juive. Avant d'introduire la vision islamique de 'Un, Hegel
s¢ rapporte au judaisme: "Chez les Juifs seuls”, écrit-il, "nous avons
remarqué que le principe de la simple unité s'est élevé A la pensée, car
c'est sculement chez eux que I'Un, qui est pour la pensée, a été honoré”
(LPH, p.275). Cette description nous rappelle la vision hégélienne de
Iislam, ce qui expliquerait, probablement, I'absence de lislam (comme
religion spécifique? dans la classification des religions qui figure dans les
Lecons sur la philosophie de la religion, 4 part quelques références
dispersées dans les Cours respectifs de 1824, de 1827, de 1831 et dans le
Manuscrit de 1821. Les éditeurs de la philosophie de la religion, parlent
méme d'une "lacune évidente” & propos de lislam qui n'est évoqué que
occasionnellement. Cf. a ce propos, LPR, (Hodgson), V.2, p.4.

51. Le Christ est resté un étranger au milieu de son peuple parce quil a
prétendu étre le fils de Dieu, ce qui, dans le contexte juif, était en
contradiction totale avec la croyance regue en une scission absolue entre le
fini et linfini. En effet, "la nostalgie demeure chez les Juifs, pur
déchirement, attente stérile du Messie. Rivés i un Dieu 2 la fois abstrait
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e

humains a des serviteurs capables de s'¢lever 3 la vertu par leur docilité, mais
restant nuls en eux-mémes. L'intuition fondamentale d'un éternel indiftérencié
est ce qui détermine l'islam<52>, d¢ méme que le judaisme. Or,

"dans toute religion semblable au judaisme ou a lislam. ot Dicu

est appréhenaé sous la catégorie de 1'Un abstrait, cc manque de

libert¢ humaine forme la base réclle, et le rapport de 'humanité

a Dieu prend la forme d'un joug accablant, d'un scrvice

humiliant"<§3>.
Outre ces traits communs, les deux rcligions se sont initialement propngécs
chez des populations nomades et tribales et les deux se sont identifices i un
foyer politique. Cela dit, lc philosophe situe la différence entre le judaisme ct
Iislam au niveau méme du principe de I'universalité de Dicu et de son peuple.
Le double déchirement absolu qui caractérise a la fois les rapports des Juils
avec les autres peuples et la relation de 'homme & U'Absolu, céde la place dans
le contexte islamique 4 une réconciliation universclle qui toutefois ne parvient i
s'opérer que sous forme de domination. D'une part, Hegel introduit lislam
dans l'histoire de I'Orient proprement dite, & savoir celle qui correspond i

l'enfance spirituelle du monde; ct d'autre part, il en traitc dans la quatricme

section (sur I'empire germanique) de ses Lecons sur la philosophic de I'histoire.

On dirait que lislam, tout en ayant ses racines profondes dans I'Orient
géographique et spirituel, constituc une élaboration particulire du principe
oriental le destinant a étre en Orient le pendant du christianisme dans lc monde
occidental. Néanmoins, on ne trouve pas chez Hegel unc réflexion spécifique et

poussée sur l'islam<54>, au méme niveau que son traitement du christianisme

et exclusif, encore oriental par certains c4tés, ils n'étaient pas en mesure
de comprendre le sens de la réconciliation universelle apportée par le
Christ” écrit M. Hulin, Op.Cit, p.135. A son tour, Iislam contestera la
divinit¢ de Jésus en n'y voyant qu'un noble messager de Dicu, un
prédécesseur du Prophéte Mahomet lui-méme.

52. Cf. LPR, V.2, (Hodgson), p.310.

S53. Ibid, p.156.

54. Dans les Lecons sur la philosophic de la religion, Hegel nec classific pas
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¢t du judaisme. Bien que d'une extréme perspicacilé, ses intuitions sur cette
rcligion méritent davantage d'étre dites profondes qu'approfondies. Les
conclusions auxquelles aboutissent ses méditations, ne différent pas en général

dc cclles que Montesquicu exprime dans son ouvrage principal, L'Esprit des
Lois. Ainsi, les deux penseurs assimilent d'une part, le despotisme asiatique
aux religions orientales dont I'islam cst présenté comme le prototype idéal, et
d’autre part, la liberté occidentale au christianisme qui forme pour ainsi dire la

base spirituclle de la civilisation occidentale<55>.

Sous des aspects divers, l'obsession de I'Un<56> apparait partout dans
I'islam, entrc autres dans la conception d'un Dieu unique et indivisible dont
I'essence est absolument incommensurable, dans 'exigence d'un régime total et
absolu pour gérer la vie des sociétés et des individus et dans laffirmation
dogmatique que scule la doctrine globale de lislam correspond i la fois &
I'exigence théorique de cohérence universelle et au besoin pratique d'un monde

harmonisé avec Dieu.

A la différence de l'isolement juif, l'islam se propose de convertir le monde
cntier par un prosélytisme ardent, 3 unir et méme i uniformiser le monde

humain sous l'unique autorité divine.

Iislam avec les autres religions et ne lui accorde pas un réle explicitement
défini dans le développement de la conscience religieuse. Nous sommes
tentés a croire que la raison en est que Hegel pergoit lislam comme une
religion tardive, qui survient 2 une epoque postérieure i l'évolution des
formes religicuses vers la "religion absolue”. Nous trouvons plausible
l'explication fournie par les derniers éditeurs de la philosophie de la
rcligion, selon laquelle Hegel aurait vu dans l'islam, non pas une étape
particuliére dans I'évolution des religions, mais une antithése ou bien -Giic
contrepartie de la “religion achevée”, voire un adversaire contemporain du
christianisme. Cf. LPR (Hodgson), V.3, p.242, note #.210. ‘

55. (i]f L3’Esprit des Lois, L.X, chap.3; L.XIX, chap.18; L.XXIV, chap.1 et
chap.3.

56. Cf.pg Coran, Op.Cit, (112:14), p.640.
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"Alors que le judaisme appelle les autres peuples a glorifier le
Seigneur, cc n'est pas un_ objectifl précis i poursuivre
fanatiquement comme dans Iislam™<S57>. (...). "La religion
islamique a pour objectif de r(:'gncr sur le monde contier,
spiritucllement sinon politiquement”<58>.
Cette formulation refléte adéquatement la réflexion du philosophe. En effet,
tout en reconnaissant lc passage islamique & l'universalité, le philosophe
souligne le caractére totalitaire de 'unification islamique ¢t ne manque pas de
mettre en relief la maniére dont l'obsession unitaire de lislam l¢ pousse i
défendre obstinément 1idéal d’une communauté politico-religicuse unic. La
doctrine islamique se caractérise essenticllement par la "crainte de Dicu, vénéré
comme I'Un" et "ne peut progresser au-deld de cette abstraction”; "lislam est
donc une religion du formalisme”<59>. Hegel décrit le projet de lislam d'Gtre
une révolution mondiale comme un "formalisme d’cxpansion”<60>.
"En ce qui concerne l'islam, faire partic de la communauté des
fidéles est ce qui compte avant tout; cc n'est pas de
I'acharnement mais plutét du fanatisme, (...) la nationalité, la
famille, la patrie, tout est vain relativement i lillimitation que
présuppose le service de I'Un"<61>.
Pour ce qui est du caractére religieux de I'Etat, les doctrines respectives du
judaisme et de lislam ne révélent aucune différence de principc —les deux
menant naturellement 2 un gouvernement théocratique—, mais sculement unc
différence d'étendue et d'applicabilité: alors que le judaisme n'aspirc qu'a
rétablir son Etat national<62>, lislam vise a étendre au monde enticr lcs

limites de I'Etat islamique.

"Hegel distingue, relativement i Iimportance du licn naturel
national pour l'appartenance religicuse, la religion juive ct la

57. LPR (Hodgson), V.2, Préface éditoriale, p.50.
58. Ibid, p.55.
59. LPR EHodgsong, V.3, p.218.

60. LPR (Hodgson), V.2, p.742.
61. Ibid, p.158. _
62. Cf. N%hl, p.225, (ETW, p.159); Nohl, p.159, (ETW, p.77); Nohl, p.176,

(ETW, p.99): "Les Juifs n'ont pas abandonné l'idéc d'un Etat juif”.
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rcligion mahométane, qui sont toules deux des religions de la
subhmité. L'islamisme qui est purifi¢ de la nationalité (...), qui
n'cst pas borné par le lien naturel constitué par celle-ci, est
capable dc fanatisme (2¢lc i convertir d'autres nations), au
contraire, le judaisme pour qui I'appartenance religicuse repose
sur la naissance, sur lc lien naturcl familial-national, n'est
capable 4 proprement parler que d'entérement (fixation 3 soi
qui séparc des autres nations)"<63>.

M. Hulin c¢xprime un point de vue scmblable sur l'universalité islamique,

lorsqu'il éerit:
"Les individus n'ont de valeur et a¢ sont respectés que dans la
mesure ou ils acceptent de se mettre au service de I'Un. En
méme temps, la diversité des peuples, dec leurs traditions et
institutions, ne comptent plus. (...). L'évanouissement de la
particularité, conjugué avec I'abpn'aclJon persistante du divin,
engendre nécessairement le fanatisme de la conversion”<64>.

Ce "fanatisme de la conversion” expliquerait, d'ailleurs, la rapidité fulgurante

avece laquelie se sont accomplies les conquétes musulmanes<65>.

Dans les Lecons sur la philosophie de I'histoire, Hegel traite de l'islam dans

le cadre de¢ ses méditations sur I'empire germanique, ce qui ne laisserait pas de
surprendre le lecteur qui s'attendrait, justement, a ce que lislam soit plutét
catégoris€ dans la sphére de Tempire oriental”. A ce propos, M. Hulin souligne
que Hegel considére lislam comme "la contre-partie orientale de la pénétration
du christianisme dans les .moeurs et les institutions des peuples
germaniques”<66>, comme "la forme d'équilibre dans laquelle se stabilise

définitivement l'originalité de l'esprit oriental”<67>. En effet, l'islam se saisit

63. B. Bourgeois, Hegel 3 Francfort, Op.Cit, p.117, note #.5.

64. M. Hulin, Op.Cit, p.136.

65. Historiquement, Iislam s'est toujours présenté comme une religion
conguérantc, les chefs politiques musulmans se donnant toujours le titre
de "Premier des fidéles” (Amir Al-Mou'minin), ou de "successeur” du
Prophéte (Al-khalifa). En outre, c'est par la conquéte militaire que les
armées musulmanes sont parvenues i islamiser les contrées avoisinantes et -
les pays lointains.

66. M. glulin, Op.Cit, p.135.

67. Ibid, p.137.
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non pas comme une religion particulicre, mais plutdt comme la synthése des
phénomeénes religieux de 1'Orient. comme la conclusion définitive d'unc
révélation progressive du message divin. Lislam prétend compléter les deux
autres religions du Livre, dépassant ainsi l'exclusivisme juif en pronant unc
islamisation universelle, surmontant la finitude de Ia vic humaine en empruntant
au christianisme la conception de I'immortalité de I'dime qui faisait défaut dans
le judaisme, et préconisant d'aller au-deld de la scission chréticnnc entre lo
spirituel et le temporel en effectuant un retour au judaisme politique ot

légaliste.

Hegel voit dans lislam unc "transtiguration supréme du principe
oriental’<68>, voire l'aboutisscment dc celle intuition fondamentale ot
substantielle de I'Un qui caractérisc en général "I'esprit des Orientaux”. Le
principe islamique incarne 'apogée de 'esprit oriental. Il opére unc purification
du monothéisme juif qu'il récupére entirement tout ¢n le dépouillant de son
exclusivisme national et de son attachement a la localité. Sensible au contraste
judaique entre le Dieu purement transcendant et invisible ¢t Fexclusivisme de la
religion du peuple élu, Hegel ne manque pas de faire allusion i cette différence
capitale entre lislam et le judaisme lorsqu'il écrit: "Allah ne posséde plus cette
fin affirmative limitée du Dieu juif”<69>. L’attachcment farouche a la
particularité qui paraissait essentiel au principe juif, "s'cst effacé dans la religion
de Mahomet"<70>.

"Honorer l’Un est l'unique fin du Mahométisme ct Ia
subjecnvne n'a pour motivation de son activité que cc culte
ainsi que l'intention de soumettre le monde a 'Un<71>.

68. La raison dans l'histoire, Op.Cit, p.293.
69. LPH, 0.275.
70. Ibid.

71. 1Ibid.
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"L'islam fait de I'Un abstrait scul I'objet absolu et de méme de

la purc conscicnce subjective, de la science de cet Un seul,

l'unique fin de la réalit¢"<72>
Certes, "l culte de 'Un demeure lc seul lien qui doit unir”, mais "cet Un perd
loute détermination concréte”<73>.

"Leur but (les musulmans) était de faire valoir le culte abstrait

ct ils y ont tendu avec le plus grand enthousiasme. (...). Cet

cnthousiasme était du fanatisme, c'est-d-dire de l'enthousiasme

pour un abstrait, (...) qui se comporte négativement a l'égard de

ce qui existe"<74>.
Lislam se propose de révolutionner le monde entier. Hegel n'y voit, par
contre, qu'une "révolution de I'Orient"<75>, qu'un bouleversement qui s'est
accompli avec une précipitation caractéristique de tous les fanatismes.
Entrctemps, la maturation spirituelle de 'Occident s'effectuait patiemment et le

principe chrétien pénétrait lentement dans le monde germanique<76>.

L'islam se congoit lui-méme comme étant le couronnement définitif d'une
¢volution graduelle du message divin. Au début, ce message est une ouverture
compléte, il s'explicite et se développe au fur et & mesure que l'esprit humain
progresse vers une meilleure représentation du rapport avec la divinité. Mais
une fois lc temps est propice pour livrer aux croyants le mot final de la
révélation, I'ouverture initiale se transforme forcément en une cldture définitive.

Avec lislam, lc chapitre de I'évolution religieuse est prétendument clos et

conclu. Ce désir d'achévement est la source de la fermeture islamique, de cet

72. 1bid, p.276.

73. Ibid, pp.275-276.

74. Ibid, p.276.

75. Ibid, p.275.

76. Pour Hegel, la religion chrétienne a indéniablement des origines
oricntales, mais clle est primordialement destinée aux peuples germani-
ques. -L'introduction du christianisme en Occident eut la forme d'une lente
{ermentation, d'une maturation spixituelle, alors qu'en Orient, l'islam s'est
vite propagé lors de conquétes rapides de provenance tout i fait
extérieure aux pays conquis et subséquemment islamisés.
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¢lément de pétrification qu'on qualific 1antdt de fanatisme, tantdt de sclérose. ot

qui fait que l'islam demeure réfractaire a I'évolution et au débat.

Il faut preciser, & cc propos, que I¢ totalitarisme islamique ne doit pas étre
considér¢ exclusivement sous l'aspect simpliste du (anatisme. mais plutdt
comme une systématisation synthétique de I'évolution des religions mondiales
qui ont précédé l'islam, notamment du christianisme ot du judaisme. En cffet.
lislam situe ces deux religions dans le contexte de son propre développement,
comme des €tapes de la conscience musulmanc. Ainsi, ¢st musulman, dans unc
certaine mesure, le juif, l¢ chréticn, ¢t tout homme picux s¢ soumcttant
volontairement & Dieu, quelle que soit sa croyance particulidre. L'islam nc sc
considére donc pas comme une religion parmi d'autres, mais plutdt comme le
systéme final du phénoméne religieux<77>, comme un synonyme de rcligion
universelle. Or, dans une pareille perspective, les autres rcligions sont réduites
a des configurations incomplétes du divin, voire 3 des moments particls de Ia
religion achevée. L'islamologue frangais J. Berques souligne que Ie Coran "sc
proclame comme le sceau de l'ensemble des révélations précédentes’<78>.
C'est pourquoi, d'ailleurs, l'islam résiste a toute particularisation sociologique
ou historique, posant inébranlablement la validité universelle du Code coranique
pour tous les temps et pour tous les peuples. Par définition, la vocation dc
Iislam est de convertir le monde entier.

"Nous avons fait de vous une seule nation afin que vous

témoigniez auprés de tous les hommes comme l¢ Prophéte a
témoigné aupres de vous"<79>.

77. Nous voici devant une similitude frappante avec I'hégélianisme: de méme
que I'hégélianisme se présente comme ['histoire de la philosophic érigée cn
systeme, l'islam se présente comme Vhistoire de la croyance couronnée par
la révélation définitive.

78. Jacques Berques, L'Islam au défi, Paris, Gallimard, 1980, p.169.

79. Cf. Le Coran, 2:143, cité par Abdulrahman-Abdulkadir Kurdi, The
Islamic State, London and New York, Mansell Publishing Ltd, 1984, p.66.
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Le role du Prophete dans I'accomplissement de cette démarche prosélytique
cst de transmettre la révélation, de "témoigner” de la vérité divine. Or,
Mahomet n'est pas l'unique Prophéte de Dieu, il en est seulement le dernier,
apres Jésus, Motse, Abraham et No¢, dont il est l¢ complément et auxquels il
n'cst ni ¢gal, ni supéricur, mais comme l'aboutissement et la conclusion d'une
révélation progressive & la transmission de laquelle ils ont tous contribué
consceutivement.

"Avertisseur, annonciateur, témoin, son rdle est encore plus
dccisif, il est le dernier des Prophétes, celui qui scelle la
Révélation. Tout en rappelant et en confirmant les Livres
antérieurs, lc Message quiil apporte est complet et
définitif"<80>.

Le Coran serait donc le mot final de Dieu, destiné i informer I'humanité
entiére. Vu cette prétention & I'exhaustivité, Vesprit de Yislam se montre anti-
philosophique. En effet, la vocation de Fhomme oest pas d'inventer la vérité, ni
méme de la découvrir, mais simplement d'y obéir. Or, la vérité étant déja
contenue dans la religion, la raison humaine n'a pas a la rechercher au-dela des
révélations divines. Pour lintellect islamique, la notion de vérité coincide
parfaitement avec celle de révélation. Seul le Créateur étant apte 3 un savoir
authentique de l'étre (créé), il s'ensuit que la raison humaine finie n'a
aucunement le pouvoir de s'élever au niveau de la raison infinie de Dieu. La
raison humaine peut certes solliciter la vérité révélée. Toutefois, elle ne peut
l'acquérir par son propre pouvoir. Cest alors la tiche de l'interprétation
rationnelle de la religion (Ijzihad) que de dévoiler au commun des hommes et 3
la communauté des fidéles le sens caché, ou incompréhensible, des Révélations.
Nul besoin de préciser ique la raison islamique parait éinsi comme un auxiliaire

de la foi, que la connaissance semble secondaire par rapport a I'obéissance, que

80. Jean-René Milot, L'islam et les musulmans, Montréal, Fidés, 1975, p.70.
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le savoir n'est pas consacré comme unc {in en soi. mais sculement comme
linstrument d'unc harmonisation plus intelligente avee lordre divin. Lafin, la
pensée clle-méme n'est valorisée que pour autant qu'clle ménce le sujet i
assumer sa foi d'unc maniére plus authentique et plus inébranlable. L 'Jjrihad
ne peut donc &tre ni falsificateur, ni réformatcur, ni, a4 plus torte raison.
sécularisant. Si la philosophic hégélienne assume la tiche d’expliciter ¢t de
développer la vérité contenue dans le christianisme, alors la question s¢ pose si
la pensée spéculative ne dispense pas de la vie religicuse. Dans le contexte de
l'islam, la question s¢ pose inversement, & savoir si la religion répond i toutes

les interrogations de l'esprit humain et & tous les soucis concernant unc

o

existence idéale sur terre, quelle raison a-t-on encore de philosopher? Bref, un
musulman ne peut, sans s¢ contredire, adopter une queiconque idéologic autre
que lislam intégral: une pensée qui contredit l'islam est hérétique, unc pensée

qui lui est conforme est superflue<81>,

Par sa prétention de fournir toutes les solutions et les réponscs, lislam
¢puise le champ d'activité de l'esprit humain. Toutes les sphéres du réel, y
compris les relations morales, le gouvernement, la famille, la conduite
individuelle, etc, tout y est strictement régi par unc loi incontestable ct
définitive<82>. La parole de Dieu n'évolue pas, ou, micux dit, n'a plus évolué
au-deld de lislam. Avec lislam, la pente théorique de I'histoire devient donc
horizontale. Désormais, le seul progrés qui restc & réaliser reléve de
l'effectuation du message coranique. Bref, l'islam n'évoluc pas, il sc réalisc.

Dans le méme sens, J. Berques écrit: "Le Coran n'est pas unc archive, fit-clle

81. Cf. LPH, p.277, ol Hegel mentionne la bibliothéque d’Alexandric dont I¢
Calife musulman Omar ordonna la mise 2 sac, en suivant le méme
raisonnement.

82. Sur les prescriptions légales et morales, Cf. J-R. Milot, Op.Cit, pp.75-79.
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sainte ct vénérable, mais une structure toujours actualisable”<83>. D’emblée,
I'islam s'installe dans le normatif. Or, "si I'on part de la norme. —celle que décrit
le ‘Figh’ (jurisprudence islamique) par exemple— on restera toujours sous sa
dépendance, quoi qu'on fasse par la suite pour s'approcher de la réalig
historiquc”<84>. Nous pensons que lc projet islamique de fairc de I'humanité
une seule communauté spirituelle et politique est un idéal utopique, car méme
si au niveau spirituel I'islam parvenait 3 féconder le monde entier, il est fort

douteux que l'unit¢ temporelle du genre humain soit possible.

Si, d’apres I'islam, T'existence de Dieu est absolument transcendante a I'8tre,
a I'homme ct & la nature, il n'en demecure pas moins que l'action divine est
immanente aux lois de la nature et doit 'dtre également i la vie humaine, i
moins quc¢ les humains ne succombent 3 linfluence de l'athéisme et de
l'infidélité. A cet égard, lislam intégral s'énoncerait de la maniére suivante:
Dicu ¢st un, son message est un et son pouvoir sur terre doit forcément &tre
un. Or, vu que le régne de Dieu ne peut s'établir dans la diversité, du simple
fait quiil est et doit étre un, il serait impératif afin d’établir la religion divine de
s¢ débarrasser de toutes les divisions, de surmonter toutes les dichotomies,

d'anéantir toutcs les loyautés relatives.

Lc concept d'unification universclle (Tawhid) est une donnée fondamentale
intrinséque de lislam. L'esprit islamique s'enorgueillit d’avoir dépassé toutes les
rcligions particlles et les idéologies exclusivistes, qui sont basées sur des
particularismes cthniques, nationaux, sociaux ou culturels. Aspirant 4 une
humanit¢ intégralc sous le régne incontestable de la justice divine, lislam

. R

=

83. J. Berques, Op.Cit, p.170.
84. %%c‘l?allah Laroui, Islam et modernité, Editions La Découverte, Paris,
1987, p.14. B
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considére comme impertinent & la religion tout particularisme humain, comme
absurde, tout humanisme athée ou laic<85>. I.'universalisme islamique se
situe au-deld des divisions nationales, mais aussi au-delit des divisions sociales
internes aux peuples, la scule appartenance authentique ct la scule loyautd
KEgithine €tant celles qui reviennent exclusivement d la  religion  divine
universelie. La conscience individuelle du musulman ne doit donc pas
s'identitier 4 une caste, & unc tribu. 3 unc idéologic, 3 une classe, 4 une nation
Ou & un pays en particulicr, mais uniquement ot exclusivement 2 la communzuté
des croyants (Umma). L'on peut constater que Hegel a remarquablement saisi
cette tendance islamique absolue a I'universalisme.

"Dans Ilislam, disparait toute borne, toute distinction de¢ nation

et de caste; nulle race, nul .droit politique de naissance ot de

propriété n'a de valeur; seul Fhomme croyant ¢n a unc"<86>.
Officiellement, il ne doit méme pas exister d'églisc musulmanc dépositaire des
dogmes de la foi<87>. Plus cxactement. tout en rejetant catégoriquement la
forme d'une &glise. lislam tolére Vexistence d'un clergé doté, toutelois, de
prérogatives théoriques limitées. Car ¢n ce qui concerne la doctrine, tout est
contenu dans le Coran; le lien avec Dieu s'effectuc immédiatement sans
l'intermédiaire d’une autorité quelconque. 11 n'y 2 donc dans l'islam ni église, ni

pape, ni évéques, ni autorité centrale, ni hi¢rarchic écclésiastique, ni ordres de

85. L'idée d'unc union humaniste irreligicusc cst incompatible avec Vislam
puisqu'elle ne se justific pas par un principe transcendant et absolu. La
fraternité humaine ne peut étre fondée, selon l'islam, indépendamment de
la notion d'un Dieu Créateur.

86. LPH, p.276.

87. Cf. J-R. Milot, Op.Cit, p.170, "Au début, lislam c'était un livre (le
Coran) et des croyants rattachés au Livre par lintermédiaire du
Prophé¢te”. Vu que les commandements et les obligations du fidéle sont
d'une grande simplicité et carrément énumérées dans le Coran, le role de
I'imam se réduit a présider & la pricre, a ratifier un contrat de mariage, &
exécuter des fonctions quasi protocolaires qui ne sauraient d'aucunc
mani¢re affecter le fond de la doctrine. En outre, un membre du clergé
musulman est apte au mariage ct a la vie familiale.
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moines ou de religicuses, Il faudrait en tenir compte lorsqu'on évoque la
théocratic islamique, qui, de cc fait, ne saurait consister en une confusion de
I'Etat et de I'Eglise, mais plutét en une prédétermination compléte de 'Etat par
la rcligion. En cffet, dans lc contexte d'une société islamique, la théocratie
reviendrait & prendre lg Code coranique (Al-Chari'a) pour constitution ct la
rcligion pour base du gouvernement, bref 4 gouverner pour, au nom de, i
partir de ¢t conformément aux préceptes de la religion, peu importe quc les
membres du clergé occupent effectivement ou non des fonctions politiques. Au
niveau collectif, la Chari'a doit prédéterminer les lois de I'Etat. Au niveau
individuel, en plus de gérer la conduite morale du fidéle, elle constitue un
objectif supréme 2 réaliser avec le concours collectif des confréres musulmans.
L'individu musulman a donc une double vocation pratique: se conduire
conformément 3 la morale religicuse dans sa vie personnelle et, plus
cssenticllement, lutter avec les autres membres de la communauté pour
linstauration d'un pouvoir islamique.

"Le droit musulman, dans ses sources originelles et formelles,
devrait représenter la motivation exclusive des attitudes chez les
croyants”, d'olt "la continuit¢é et l'homogénéité du droit
musulman’(...}. "Le fond du droit est donné par la volonté
divine; en ce sens et de fagon trés générale, il est idéal et
immuable"<88>.
Lc Coran est en quelque sorte la Constituion idéale du monde islamique et le
scrait virtuellement pour le monde entier. “Les sociétés musulmanes ont

tranché l¢ débat en faveur du Modéle de la Cité-Umma créé par

Muhammed”"<89>.

88. Marcel Boisard, L'humanisme de lislam, Albin Michel, 1979, p.383.-

89. M. Arkoun, Op.Cit, p.155.” (Le mot Modéle est en majuscule dans le
texte). Manifestement, I'Etat islamique se constitue antérieurement 3 la
nation. L'établissement de gouvernements islamiques dans les pays de
I'islam est nécessairement préalable 3 unification de la nation islamique et
cn constitue méme une condition indispensable. )
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En général, les interprétes et les historiens de lislam relévent unanimement

une ‘liaison absolue du spirituel ¢t du temporel, de Uéthique ot du
juridique”<90>, qui est inhérente 3 l'islam.

"La loi (islamique) se veut objective, ‘positive’ ¢l non pas
sculement un ideal spiritucl. (...). Le systeme de lislam refuse
de séparer les divers éléments de la vie individuelle ot
collective, la multiplicité des objectifs lui est inconnue. La lin
unique et ultime de 'homme, aussi bicn que de la société., est
de servir Dicu, d'obéir & sa volonté ¢t de mettre cn pratique sa
loi"<91>.

"La conception islamique de I'Etat théorique cost ditlicile a
décrire, puisque aucune limite nc séparc les  institutions
proprement politiques des autres”<92>.,

Or, souligne l'auteur de la Philosophic du droit,

"dans le despotisme oricntal, cetle unité tant désirée (de I'Etat

et de I'Eglise), existait bicn, mais de ce fait, il n'y avait pas

d’Etat"<93>.
La dichotomie courante dans la pensée occidentale entre le sacré ot e profanc
correspond a la distinction coranique entre les deux concepts de "Din”
(religion) et de "Dunya” (mondc)<94>, avec toutcfois cette différence que la
ot I'Occident durcit la dualité ¢n lui donnant la forme d'unc séparation, lislam
la congoit essentiellement comme une domination du profanc par le sacré. De
toute évidence, l'islam est une religion qui sc propose d'ordonner I'ensemble de
la realité<95>. Pour sa part, l'islamologue frangais J. Berques a bien constaté
que "linvariance religicuse joue un role social plus marqué en Orient qu'en
Europe”, tenant licu de "programme & beaucoup de peuples’<96>. lLa raison

n'en est pas difficile i deviner.

90. M. Boisard, Op.Cit, p.144.
91. Ibid, pp.144-145.

92. 1Ibid, p.145.

93. Ph.Dr, #.270, Rem, p.279.
94, Cf. M. Arkoun, Op.Cit, p.196.
95.. Ci. Ibid, p.197

96. 1. Berques, Op.Cit, p.289.
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vocation polilique qui st unc exigence nécessaire de sa structure globalisante
meme. Si d'apres le christianisme 1¢ salut de 'homme concerne essentiellement
son ame ct s'opére par lc biais de I'amour, dans Iislam il ne peut s'accomplir
que dans PEtat. L'exigence idéale d'un Etat ne se juxtapose donc pas et ne

»
-

s'ajoute pas i lislam, clle en fait plutdt partic intégrante. L'adage célébre des
musulmans n'a t-il pas € i n'estdl pas toujours que "islam est 3 la fois
rcligion ¢t Etat"? (Al-Islam Din wa Dawla). Religion essentiellement
politique<97>, I'islam dénonce toute moralité purement intérieure qui obligerait
le fid¢le a suivre les commandements divins exclusivement dans le domaine
privé, au licu d'étendre la loi divine également i la sphére sociale et politique.
Comme si Dicu ne possédait pas en lui-méme les meilleurs principes de justice
¢t de gouvernement ou comme si, incarnant de tels principes, il n'était pas assez
miséricordieux cnvers les hommes pour les leur révéler. Dieu qui a créé les
humains savait d'emblée ce qui &tait indispensable pour leur bonheur, et ce
savoir Dicu l'a divulgué au genre humain par l'infermédiaire des Prophétes

successifs.,

En clle-méme, la foi subjective demeure insuffisante. Pour s'accomplir
cffectivement, elle doit s'accompagner d’un culte objectif<98>. C'est pourquoi
la sCparation du temporel ¢t du spirituel n'est que pure aberration pour le
musulman. Quelle incohérence, en effet, que de laisser en dehors de la relation

avec Dieu la sphére la plus essentielle de I'existence humaine, i savoir celle ou

97. 11 vaut micux dire religion globale, car la dimension politique de l'islam en
cst une parmi d'autres et qualifier lislam de religion politique est certes
une description exacte, ayant toutefois le défaut d’étre réductionniste.

98. Notons l'affinité avec la conception hégélienne de la religion comme unité
de la foi et du culte. Cf. Phén, II, pp.205-206, ainsi que la note #.7 de J.
Hyppolite p.205.
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une soci€t¢ humaine s'organise clle-méme en un systéme positil de justice pour
devenir un Etat. L'islam nc saurait, sans sc trahir fondamentalement, tolérer un
tel dualisme. L'impératif politique e¢st donc inhérent i lislam. Le dualisme
consistc pour le musulman & se trouver déchiré entre ce que la loi juridique
définit comme 1€gal ct cc que sa propre foi établit comme licite. 11 devra alors
ou bien désobéir aux lois en vigucur ¢n s'attachant A sa conviction religicuse, ou
bien refouler sa croyance en acceptant de s'adapter i l'autorité politico-juridique
du gouvernement établi. Or, lislam ne rcconnait aucun vide juridique &
lIintérieur de la religion. Alors, lc dépassement du dualisme nécessiterait
linstauration d'un systéme global ct autarcique dans lequel le croyant et le
citoyen ne se sentiraient pas aliénés I'un i l'autre (ou l'un par lautre) et ol la
loi politique et la loi morale ne feraient finalement qu'unc. En dernigre analyse.,
toute action dans la vie du musulman devrait correspondre aux commandements

divins<99>.

Dans la mesure o lislam rejettc catégoriquement le principe méme d'unc
dichotomic entre lessence religicuse ct l'existence mondaine, il s'cfforce
pratiquement 2 les unir ensemble, d'une maniére qui ressemble toutefois & une
domination du "monde” par la ‘religion”. L'islam ne¢ fait cffectivement
qu'absolutiser une vision particuliére de I'Absolu sous le prétexte que 'universcl
n‘admet pas la particularisation<100> ¢t qu'on nc saurait relativiser unc vérité

religieuse sans la détruire. Le paradoxe est évident: d'unc part l'islam pose la

99. L'argument de l'islam est assez ﬁrochc de cclui de Hegel sur la totalité de
la conscience croyante. Cf. LPR (Hodgson), V.1, pp.83-85; pp.92-94. Si
I'on croit en Dieu et si 'on décide de se conformer a scs commandements,
pourquoi confiner son culte au champ de lintériorit¢ individuelle au licu
de I'étendre a tous les aspects de la vie? Dieu n'est pas sculement le
créateur du genre humain, il est la source des valeurs ¢t des droits qui
doivent orienter les individus et les sociétés vers un ¢épanouisscment
authentique de leur humanité.

100. La séparation islamique entre I'universel et l'individu, I'infini ct le fini, la
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transcendance absolue de 1'Un, sa séparation infinie, ¢t d'autre part il ne
présuppose aucunc distinction entre unc représentation religicuse subjective et
humainc de Dicu et l'objectivit¢ divine absolue, ni ne prévoit dailleurs la
possibilit¢ d'un pluralisme religieux sur une base culturelle, nationale ou
historique. La religion est une et universelle ou n'est pas du tout. Bref, Iislam
profcsse unc doctrine totale, irrévocable et prétendument pertinente i tous les
aspects de la vie humaine, donc incontournablement destinée 3 se concrétiser

en unc société réelle.

De toute évidencé, l'islam s’cn remet & la sagesse divine pour ce qui est de
la fondation d'une société islamique. Car a la ditférence de la doctrine
chrétienne du salut individuel de 1'ime humaine, lislam recommande, voire
méme nécessite unc application intégrale de la religion i tous les domaines de
la vic humaine, y compris et de prime abord au niveau de l'organisation sociale
et politique. |

"La premiére considération afin de comprendre la Révélation

sacrce doit done €tre la nécessité que la fol soit la base de 'Etat

ct de la nation islamiques”<101>.
L'islam ne¢ peut supporter que la justice divine ne soit pas mise en valeur dans
la vie terrestre. Or, si toute autorité légiime doit venir de Dieun, tout
gouvernant humain est un despote a2 moins que son pouvoir ne repose sur Dieu.
Car Dieu ayant crlZ-ious ics hommes égaux, nul ne peut s'arroger le droit de
gouverner les autres, sinon en ayant recours et en s'en remettant a 1'autorité

divine. Autrement dit, si Dieu est Créateur, cela implique forcément qu'il est

aussi Legislateur<102>. En conséquence, l'argument juridique de la Charia

vérité intemporelle ct le développement. historique, nous rappelle la
logique de la division que Hegel attribue 4 'entendement.

101. A.A. Kurdi, Op.Cit, p.4.

102. Dicu n'a pas seulement créé le monde, il entretient ses créatures avec les
lois dc la nature et avec les lois morales. Ces derniéres dépendent du
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(Code islamique) revient a nier que 'homme puisse étre son propre 1égislateur.
Méme prise dans son sens carrément politique, la souveraineté reléve done
exclusivement de Dieu, ni du peuple, ni du monarque, ni de I'Elat. ni d'auvcune
classe particuliere<103>. Or, la loi d¢ Dicu ne saurait &tre particlle ou
provisoire, ni simplement réservée 4 une région limitée de 'cxistence humaine.
aux rites formels ou i un culte purcment spirituel<104>. 11 yensuit que 'Etat
islamique n'est pas seulement responsable du gouvernement socio-politique de

la société, mais aussi de la conduite morale des individus<105>.

Manifestement, lislam se présentc comme un théocentrisme radical ot
intégral. Cette tendance fondamentale caractérise les lois statuaires de Vislam.
Au fond, l'islam réduit tous les malhcurs humains —dans tous les temps ¢t dans
la loi divine. Conséquemment, le rolc des Prophdétes a toujours été d’amener,
ou plutdt de ramener, l'homme 3 obéir Dicu. A cette fin précise, l'islam prétend
étre la prophétie achevée, la loi divine dans son cxpression finale. Or, si la loi
divinc est éternelle, si la nature humaine est essenticllement universelle ot
statique, si les problémes humains sont invariables et si, par conséquent, lc but

des religions est aussi le méme, alors le déroulement de lhistoire n'a plus de

. libre arbitre de I'homme et la religion vise & ramener 'homme i la loi de
Dieu. Ceci nous rappelle une formulation hégélicnne presque semblable:
"Que de fois ne parle-t-on pas de la sagesse de Dicu qui sc manifeste
dans la nature. Il ne faut pourtant pas s'imaginer que ic monde de la
nature physique est quelgue chose de plus éleve que le monde de l'esprit”
(Ph.Dr, #.2?2, add, p.280).

103. Cf. A.A. Kurdi, Op.Cit, p.35.

104. Cf. A. Mutahhari, Fundamentals of Islam, Mizan Press, Berkeley, 1985,
p.126: "En tant que religion qui a scellé la Révélation, l'islam est une
religion qui existe pour instituer la justice sociale”.

105. L'islam est aussi une Morale, une éthique, une conduite... Cf. A.A.
Kurdi, Op.Cit, p.33; pp.48-49; p.68. Cf. ¢galement M. Boisard,
Op.Cit, pp.192-193: "La Révélation coranique, s'affirmant 2 la fois
comme un guide spirituel, un code moral ¢t unc loi temporelle, constitua
rapidement autour d'elle une entité politique conscicnte”.
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valeur. Dans la perspective islamique, ni la loi de Dicu change, ni la nature de
Yhomme; la problématique Lumaine reste la méme ainsi que la Révélation
divinc destinée 2 la résoudre. La thése du progrés n'a aucun sens dans islam,
i part le sens religicux d'un progrés moral et politique vers unc harmonisation

micux accomplic avee Dicu, vers une islamisation du monde.

Comme toute religion, I'islam postule qu'il faut avoir Dieu pour finalité de
I'existence humaine. Cependant, l'islam se distingue par sa maniére particuliere
de mettre ¢n valeur ce postulat archétypique de toute croyance religicuse. En
~ effet, lisiam est une religion qui est & la fois trop et trop peu religicuse: le
culte cst l'essence de la vie humaine, il représente tout dans la vie de l'étre
humain ¢t s¢ confond méme avec son existence; or, par-la méme, la religion
s'¢loigne de ce qui est proprement religieux pour se méler de toutes les activités
humaines, y compris les choses les plus insignifiantes et les plus
matériclles<106>. Alors que le christianisme ne nie pas la distinction formelle
entre la Cit¢ divine et la Cité terrestre<107>, méme lorsqu'il s'attache 2
Icgitimer une certaine prédominance du spirituel par rapport au temporel,
lslam préconise la superposition des deux Cités, l'union du politique et du

religicux, l'inséparabilité de la vertu et de la croyance, Iincompatibilité de la

106. A titre dfllustration, Cf. Ayatollah Khomeini, A clarification of
questions, translated by J. Borujerdi, London, Westview Press, 1984.
L'imam iranien y traite en détail d'environ trois mille questions
différentes, donnant les directives légales nécessaires aux fidéles. Les
thémes du livre varient énormément; il s'agit entre autres des normes
relatives & la priére, a I'ablution, 3 'héritage, aux transactions bancaires,
& la vente des métaux précieux, 4 la consommation des viandes, au
jetne, au pélerinage, & la vie conjuguale, aux normes hygiéniques, ainsi
qu'd des questions aussi intsitées que par exemple, comment abattre un
chameau ou comment laver un cadavre.

107. St-Augustin professait que deux amours distincts ont bati deux Cités
distinctes, I'amour de soi, la Cité terrestre et 'amour de Dieu, la Cité

céleste. Pour sa part, Luther vise une séparation identique entre les deux
spheres.
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perfection et du bonheur humains avee lirreligion ot l'athéisme. Dans la
perspective chrétienne, Dicu donne les facultés, oricnte vers un but déterminé
sans toutefois dominer Ic libre arbitre du sujet humain. Son pouvoir éternel ne
s'effectue pas pour ainsi dire par lintermédiaire d'une transparence immédiate
dans la moindre action humainc. Tout c¢n appartenant & Dicu., k¢ chrétien
assume librement sa condition humaine, son rdle ct ses fonctions en tant que
citoyen d'une Cité terrestre.  Aucunc contradiction ne saurail surgir entre ces
deux royaumes différents, dans la mesure ot I'on délimite scrupulcusement les
bornes qui les séparc. Par contre, lislam affirme que la contradiction et
l'absurdité résident dans la séparation méme de ces deux royaumes qui au fond
ne font qu'un, Dieu ayant prévu des normes précises ¢t des lois prédétinies
relativement a tous les aspects de l'existence humaine. Le but de lislam cst
justement de confondre les deux amours et les deux Cités sus-mentionnés en
une existence humaine totalement soumise au Législateur divin. A vrai dire,
l'islam se montre excessivement attaché 3 une stricte application existenticlle de
la religion. Certes, I'Eglise chréticnne ne manque pas cllc aussi de promulguer
des directives destinées a conformer le comportement du fidéle a la doctrine
divine. Toutefois, les consignes de I'Eglise ne vont pas jusqu'a nier la distinction

formelle entre le spirituel et le temporel.

Le concept fondamental que l'on trouve parsemé dans les dogmes de la foi
islamique ainsi que dans l'histoire politique et dans les ocuvres intellectuelles de
lislam, cest le concept d'unification (Tawhid). Or, cc concept nec signific pas
simplement que Dieu est un, mais primordialement que Funivers cst un sous
Dieu, que toute particule de la vie universelle doit étre perméable i la loi

divine. L'islam est ainsi marqué par le fanatisme d’amener tous les peuples i
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glorifier Dicu<108>, indistinctement ¢t invariablement. Hegel nous semble
saisir tres lucidement l'objectifl supréme dé lislam, qui consiste & construire
Punit¢ de la pensée humaine, d'étendre au monde entier le régne temporel de
Dicu<109>, de réaliscr universellement, dans tous les domaines et une fois
pour toutes, la religion divine. La Weltanschauung du "Tawhid” ccasidére le
monde comme l'acte indivisible d'un Dieu omniscient et juste<110>. A cet
etfet, les lois de la nature illustrent merveilleusement la majesté divine. Quant
au monde humain, la justice divine est & réaliser par les efforts des fidéles, en
dépit des obstacles que les athées et les hyppocrites pourraient opposer i la
rcalisation de la société islamique. Comment décrire la société islamique

idéale?

L'islam ne prévoit le bonheur humain que dans la mesure oi les sociétés
humaines s'avérent disposées & adopter lidéal historique concret de lislam.
Notons, toutefois, que le concept occidental d'une nécessité historique
progressive est étranger a l'islam. Le progrés historique de 'humanité ne va pas

de soi, il constitue plutét une nécessité morale, un impératif & réaliser, un

, devoir-étre a la kantienne, qui, & la différence du Sollen kantien, a sa racine,

non pas danms la raison subjective, mais dans les dogmes établis, lesquels
s'imposent indistinctement a Iindividu et & la collectivité, i la fois moralement
ct politiqucment.. Or, Dieu ayant prévu des régles infaillibles et universelles
pour le moindre détail de la vie humaine, autrement dit pour le moindre choix

humain, dans quelle mesure 'homme peut-il encore exercer sa liberté?

La liberté islamique se définit par la conformité  la loi divine, car c’est en

108. Cf. LPR, V.2, (Hodgson) p.438.
109. Cf. Ibid, p.500.
110. Cf. A. Mutahheri, Op.Cit, p.126.
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optant pour la voic de Dicu que le croyant sc libére & la fois des illusions. de
Iidolatrie, des intéréts mondains ¢phémeres, des passions dégradantes ot des
instincts animaux. La liberté a d'abord dans lislam une dimension purcment
spirituelle, a savoir de libérer le divin dans 'homme, de dégager Fesprit humain
des chaines de la matiére et de la bestialité. L'homme cst une possibilité divine
qui existe dans une dépendance quasi immédiate i I'égard d'un penchant naturel
& la corruption et au mal; et la religion n'est autre que Voption (libre) de
'homme pour le divin en lui<111>. En créant 'homme, Dicu I'a annobli en lc
douant de la raison qui léloigne du vice et le dirige vers la vertu. La
disposition volontaire 4 l'obéissance, la soumission a la loi divine, c'est la
signification méme de lislam et de la libération islamique. La liberté humaine
n'est donc pas innée, ne va pas de soi ¢t n'est pas pour ainsi dire unc donnée
naturelle de I'homme; elle est plutdt un processus de libération qui présuppose
un contraire, le mal, l'esclavage des passions, lillusion athée. Or, pour
conquérir la liberté, lislam n'envisage pas d’autre voic que la voic religicuse
congue comme un ensemble systématique d'exigences concrétes, comme un
culte total et absolu. Un musulman n'est pas libre sil nc peut cxercer
pleinement sa religion. Or, l'islam s'étend nécessairement au domaine social au
sens large et comporte une finalité politique indéniable, d'ot la dcuxiéme
dimension de la liberté islamique, la dimension proprement politique. Il
s'ensuit que seule la possibilité de la liberté cst innée a I'homme, son
actualisation positive s'avérant &tre un processus de purification ¢t d’adaptation
d’aprés un devoir religieux. C'est pourquoi, d‘ailleurs, dans l'éventualité d'un

conflit entre les exigences dogmatiques et la nécessité d'assouplisscments

111. Notons l'affinité avec la conception hégélienne de l'origine naturelic et de
la destinée spirituelle de I'homme. Cf. & cet égard les notes 35 ct 36, 1V,
chap.3, supra, p.261.
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pratiques, Yunification (Tawhid), l'intégrité de la doctrine, demeure dans le
contexte islamique plus prioritaire que la liberté individuelle et la liberté de
conscience.

"A la collectivité musulmane incombe le devoir de lutter pour la

défense ou I'établissement de I'lslam"<112>. En cltet, "I'lslam

visc & subordonner l'individu a lintérét de la collectivité et na

jamais hésité a extirper les nombreuses sources de corruption

au scin de la société humaine”"<113>.
La hiberté entendue au sens occidental comme liberté de choix moral individuel,
comme libert¢ absolue de conscience ou comme liberté politique séculiére et
indifférente a la religion, est fonciérement incompatible avec le globalisme
islamiquc.

.

"Cette liberté dont parlent les Européens est sans aucun doute

unc invention des athées, car elle est contraire aux droits de

Dicu, dc la famille et de 'homme lu-méme. Quant a Ia liberté

au scns légal, tu la trouveras définie par Dieu dans son Livre

(Le Coran), explicitée par le Prophéte (Mahomet) et formulée

par les juristes dans les chapitres relatifs & la question de

interdiction”<114>,
A la place du concept occidental de démocratie, lislam pose la Chawra qui
veut dire "consultation” entre les fidéles dans le cadre méme de la doctrine

regue<1isS>.

Quant aux droits de I'homme, ce ne serait pas une exagération de dire que
les droits de Fhomme en tant qu'homme n'existent pas dans lislam. Par contre,
ccux du citoyen (de I'Etat islamique) sont relatifs 2 son statut

confessionnel<116>, seuls les musulmans ayant la possibilité de s'épanouir a la
Y p P

fois religieusement et politiquement. Les non-musulmans sont certes tolérés,

112. J-R. Milot, Op.Cit, p.77.
113.  Ayatollah Khomeini, Islamic Government, European Islamic Cultural
Center, Rome, 1978, p.82

114. A, Laroui, Op.Cit, p.48,-éitant un islamiste du Maghreb.

115. Cf. A.A. Kurdi, O‘F.Cit, pp.69-70.

116. Cf. Ibid, p.15; p.5
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mais un décalage discriminatoirc et parfois humiliant sépare la tolérance de
'égalité. Les dhimmis (les chrétiens et les juifs) ou protégés de Iislam. ont
certes le droit de pratiquer leur religion ot leurs rites, de garder leurs propres
lois civiles en matiére de mariage. d'héritage. de divorce ot d'¢ducation
religieuse, de préserver leurs cultes particuliers, d'&tre propriétaire ot de mener
une aclivit€ commerciale ou professionnelle, ete.  Cependant, les affaires
proprement politiques doivent relever exclusivement des musulmans.  En
termes hégéliens, on dirait que dans I'Etat islamique, les non-musulmans
peuvent €tre des membres de la société civile, mais pas des citoyens de 'Etat,
qu’ils peuvent donc jouir davantage de lears droits civils que de leurs droits
politiques. Dans lislam, les droits de 'homme s'énoncent difléremment, sc
réduisant effectivement et se confondant méme avec ceux du croyant, 'homme
n'ayant de droits que dans la mesure ot il remplit la mission rcligicuse qui lui
incombe en tant que créature divine. Ainsi, dc mémc que l'aboutissement
théorique de l'esprit humain est de reconnaitre le Créatcur, sa destination
pratique est de lobéir. L'Etat, lc droit, la moralité, la pensée, la vie
quotidienne ainsi que toute action mondaine, tout semble réduit a la religion ot
confondu avec le culte de I'Eternel. L'islam nc rejette pas les droits de
I'homme, mais la seule idée que ces droits apparticnnent 3 'homme en tant
quhomme. Autrement dit, il ne rejette pas ces droits en tant que tels, mais

seulement leur fondement humaniste.

Dans la perspective théologico-juridique de l'islam, nicr Dicu reviendrait a
nier tous les droits: seul le croyant est, l'incroyant n'est pas. L'islam tolére la
diversité confessionnelle pour ce qui est de la croyance en Dicu. Par contre,
l'athéisme est catégoriquement et rigdureusement combattu, pour la Sl'r_i'nplc ct
fondamentale raison que l'athée perd tout droit en niant la source méme du

droit. Le plus graves des crimes qui peuvent &tre imputés & I'homme, c'est
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donc l'ath¢isme, la négation méme de Dicu. Alors que tous les autres crimes ne
consistent qu'en unc transgression partielle de la loi divine, 'athéisme constitue
un rejet radical de cette loi.  L'islam enseigne que scul le créateur peut donner
a 'une de ses créatures plus de valeur et plus de droits qu'aux autres. Or, ces
droits ¢t cette valeur propres, 'homme ne les posséde et ne peut s'en prévaloir
que dans la mesure ol il ne s'opposc pas i leur source divine. L'homme n'a
donc ni unc valeur intrinséque, ni des droits qui lui reviennent en tant

qu'homme.

Comme ¢&tre naturel, 'homme a certes des facultés et des capacités
supéricures grice auxquelles il est apte i dominer les é&tres qui l'entourent.
Néanmoins, cette prédisposition naturelle 2 la maitrise du monde ne constitue
pas en clle-méme un droit. La possession qui résulte d'un jen de forces n'est
pas un droit, mais le simple reflet d'une puissance supérieure. Afin que son
pouvoir de fait devienne un légitime droit, 'homme doit s'en remettre au
Créateur, choisir la voic de Dieu et suivre sa loi; bref, se soumettre
spontanément ¢t totalement i I'ordre divin universel. Or, comment demander 3
I'homme de conformer sa vie 4 la loi divine si on ne présuppose pas au
préalable que cette loi cst explicitement connue par Iui? Ainsi, I'exigence
islamique de conformité absolue au divin est en parfaite cohérence avec
I'hypothése d'unc révélation divine exhaustive. Si Dieu est la source ultime du
droit et si I'homme doit se plier voloﬁtairement a la constitution divine, encore
faut-il que les lois divines soient formulées et révélées 4 l'esprit humain. A cet
¢gard, le Coran, contrairement 3 I'Evangile, a davantage le caractére d’un livre
de législation divine que d'un document historique sur les actions et les paroles

du Prophéte.

Vu la supériorité¢ incontestable de son intelligence infinie, le Créateur
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possede la meilleure connaissance possible de scs créatures humaines.  Or.
Dieu ayant révélé aux hommes les lois qui doivent les gouverner, il ne reste 3
ces derniers qu'a les observer, A cet égard. la signification méme du mot islam
implique un acte de reddition complite ¢t définitive au divin. unc harmonic
parfaite avec la destinéc fondamentale de la nature humaine, unc disposition
volontaire a glorifier Dieu dans toute action ct dans toute pensée. Llislam
confond existence et culte, il est donc, par nature, réfractaire i la
sécularisation. La séparation de I'Etat ¢t de la religion représenie Ie comble de
'absurdité politique ¢t de I'hérésic religicuse, car si nous rCCOnNaIssons que
Dieu est notre Créateur, il nous faut absolument nous gouverner sclon sa loi.
"Il'y a cent fois plus de versets coraniques qui traitent des affaires de la société,
que de versets concernant les simples rites de priere”<117>. En outre, "sous
l'autorité du Prophéte, il n'y avait pas deux autorités"<118>. Les Iégislations
divines sont ainsi une preuve dc la dépendance humainc vis-3-vis de Dicu, un
témoignage de sa puissance dans la vie de ses créaturcs. En y obéissant, on ne

fait que rendre hommage au Législateur universel.

L'istam congoit le lien de 'homme 4 Dicu comme un lien total par rapport
auquel toute activité humaine parait sccondaire. Il stipule dans son
enseignement le plus fondamental la réconciliation de l'individu humain avee sa
vocation religieuse, avec cette différence, toutefois, que cctte réconciliation
prend la forme d'une domination totale par le Maitre absolu, de sortc que
l'autre c6té de la relation, a4 savoir le ¢oté humain, parait comme infiniment
dépourvu de valeur en soi, infiniment déchu sans I'illumination divine ct

infiniment condamné au cas ol il n‘observerait pas les commandements divins.

117. A. Khomeini, Op.Cit, p.21.

118. Ibid, p.30. Sur "la nécessité d'établir un gouvernement islamique”, Cf.
Ibid, pp.32-49.
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1islam fail ainsi preuve d'un anti-humanisme intégral sclon lequel 'homme en
tant qu'homme (abstraction faite du rapport au Créateur), n'est que pure
mcdiocrité, pure méchanceté et pure errance<119>. C'est donc uniquement
dans sa relation avec e divin que 'homme acquiert une valeur spirituelle

authentique.

Pour revenir au théme de notre recherche, on peut conclure qu'en ce qui
concerne les rapports de I'Etat et de la religion, la totalisation islamique n'est
pas simplement théorique; elle se veut essenticllement pratique, voire politique
au scns le plus étroit du terme. Certes, Hegel prévoit lui aussi une pénétration
de lesprit dans le monde. Néanmoins, il décrit le mouvement du concept
comme un processus qui s'accomplit par l'intermédiaire (et non au détriment)
de scs moments particuliers. En tant que réalité historique, l'islam n'est qu‘un
phénomene particulier, une figure spirituelle mondiale parmi d’autres, une
rcligion parmi d'avtres. En tant que systéme total, il prétend épuiser V'activité
de Tesprit I'universel, achever l'histoire qu'il reconnait, d‘ailleurs, simplement
comme pure antériorité ou comme histoire pré-islamique. Or, c'est justement
cn lant qu'histoire religieuse pré-chrétienne que Hegel considére & son tour les
autres religions. "La réflexion hégélienne sur l'histoire de la religion est
cssenticllement  une contemplation du passé, sauf dans le cas du
christianisme”<120>, soulignent les derniers éditeurs de la philosophie de la

rcligion de Hegel.

D’autre part, contre l'attribution de fins particuliéres 4 Dieu, Hegel congoit

la manifestation divine dans le monde comme un acte accompli selon une

119. CL. Le Coran, Op.Cit, (103:1-3), p.634; (L13:15), pp.640-641:
(114:1-6), p.641.
120. LPR, V.2, (Hodgson), Préface éditoriale, p.4.
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finalit¢ propre 4 Dicu, donc ¢n soi absoluc et point relative & des buts humains
particuliers.

"La vraic finalit¢ consisterait en cc que la un. la notion, soit

réalisée, réalisation qui pose I'unité¢ de la notion. de Dicu. du

sujet divin et ce en quoi celui-ci sc réalise, Pobjectivité: c'est 1a

la’ naturc méme de Dicu, la finalit¢ intéricure (...). ce

processus, ce mouvement ol la notion clle-méme s'objective ot

pose cet €tre objectif comme identique a s0i"<121>.
Or, pour ce qui est de la définition universelle de la finalité religicuse et de la
réalisation universelle de la communauté religicuse, Iislam s'cnorgueillit d'étre
une religion authentiquement universalisante<122>, puisquil se¢  détinit
essentiellement par unc artitude d 'égard du divin ¢t non par la fidélité & une
figure exceptionnelle comme c'est le cas du bouddhisme ou du christianisme. ni
par rapport & un peuple particulier comme c’est le cas du judaisme<123>, ni
par rapport a une contréc géographique tel I'hindouisme, ni par rapport i des
puissances naturelles indépendantes comme les anciennes divinités. Clest
pourquoi, dailleurs, le musulman rcjette l'appeliation de mahométisme pour

nommer sa religion.

L'islam comporte une purification totale de Iidée de Dicu ¢t de celle de
'nomme, anéantissant toute déterminatior particulitre dans le rapport & 'Un
abstrait. Or, ce qui caractérisc en général I'esprit oriental, cest que sculement
"par la perte de la réalit¢ purement cxtérieurc, l'csprit cst ramené & lui-
méme”"<124>. Par contre, l'esprit occidental se définit par son action avee le

monde, par son interaction avec l'objectivité, il cst esprit pour autant qu'il sc

121. LPR, V.3, p.159, '

122, Sur le caractére an-historique de Iislam, Cf. Kurdi, Op.Cit, p.2.

123. Lfislam ne s'identific 4 aucun pecuple particulier, c'est par
mécompréhension que l'on confond parfois ecn Occident la religion
musulmane avec la nationalité arabe, de la méme maniére qu'on assimile
le judaisme au peuple juif.

124, LPH, p.250.
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propage dans le réel et qu'il le fagonne a son image pour en faire son monde.
Si T'on admet cette distinction hégélicnne telle quelle. i1 sera difficile de
concevoir adéquatement lintégrisme musulman<125> qui visc 3 adapter le
monde cntier aux cxigences de lislam, abstraction faite des différences
culturclles ¢t historiques. La description de l'esprit oriental ci-mentionnée
sappliquc micux & la Nirvéna indicnne qu'a lintégrisme islamique et ne
s'apparcnte dans le contexte islamique qu'a la tradition dite Soufivya, qui est
plus ou moins ¢quivalente au mysticisme. Quand Hegel compare le théisme
rationalistc dcs Lumicres a "la foi pure du mahométisme"<126>, 3 la
conceplion islamique de I'Un abstrait selon laquelle "Dieu n'a pas de contenu et
west pas concret’<127>, il a raison sculement pour ce qui est de la
transcendance absolue d’Allah<128>. Cependant, nous ne croyons pas que
Hegel ait voulu diminuer limportance de la dimension concréte de lislam, a

laquelic il fait d'ailleurs maintes allusions pertinentes, comme nous l'avons
q

montreé,

Le monothéisme juif atteint lidée de 'Un abstarit, idée que reprendra pour
son propre compte l'islam tout en la dépouillant du particularisme juif. Mais ni

l'une ni l'autre des deux religions ne saisira le processus trinitaire d’aprés lequel

125.  Si l'existencc d’Allah est abolument transcendante 3 I'étre, 3 'homme et 3
la nature, il n'en demeure pas moins que son action divine est immanente
aux lois de la nature ct doit I'étre également i la vie humaine, —& moins,
¢videmment, que dans la vie des hommes, l'athéisme ou l'infidélité ne
I'emportent sur la religion. Si l'étre de Dieu est inconnaissable, son
pouvoir actuel est immanent au moindre étre naturel. Reste le monde
humain oi le régne de Dieu a la forme d'une nécessité morale vu que
I'étre humain, par la force de son libre arbitre, dispose de la capacité de
choisir ou de rejeter la religion.

126. LHP, V.6, p.1720.

127. LPR (Hodg,son), V.3, p.243.

12§. D'ol cette "foi pure” en son existence, qui ne saurait &tre sujette ni aux
arguments logiques, ni 2 la connaissance rationnelle ou empirique. La
devise d'Al-Ghazili est célébre & cet égard: la philosophie reléve de la
raison alors que la foi jaillit du coeur.
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lesprit sc concrétise lui-méme en s'aliénant dans le monde pour cnsuite
retourner & soi.  Hegel rapproche le Dicu hébreu du Dieu coranique tout en les
opposant au Dieu chrétien. L'universalité de l'amour qui constitue le cocur
méme de V'enseignement chrétien<129> nc joue pas un role aussi crucial dans
les deux religions orientales. Or, I¢ philosophe concevait cet amour comme la
puissance réconciliatrice apte & restaurer unité de la nature humaine ¢t de la
nature divine et, par-la méme, de rétablir parmi ics hommes une communauté

vivante.

Ceci  explique pourquoi, sclon Hegel, le christianisme remédic 3
I'insuffisance du principe oriental qui ne parvient pas i poser d sa juste valeur
lintériorité absolue de I'individu humain. Hegel ne fera allusion aux deux
autres religions du Livre qu'afin d'illustrer la dégénérescence du christianisme.
Or, dénaturé —tel que Hegel prétend Vavoir regu— l¢ christianisme retombe 3
ses yeux, d'une part, dans la "positivité” et la monotonic judaiques<130>, ct
d’autre part, dans l'autoritarisme politique qui cst caractéristique de Vislam et du

despotisme oriental en général<131>.

En conclusion, I'hégélianisme est incompatible avec la "positivité” ct la
théocratie orientale, vu qu'elles contredisent i la fois la spontanéité de l'esprit
grec, lindividualisme chrétien ct la liberté moderne, donc le développement
méme de l'esprit dans le monde historique dont lc philosophe tend i exprimer

la rationalité.

129. Le christianisme n'exige de ses adeptes qu'une moralité intéricure et unc
conduite exemplaire basée sur l'amour. '

130. Cf. La positivité de la religion chrétienne (publiée sous la dircction de
G. Planty-Bonjour), P.U.F, 1983. Cf. en particulier les pages suivantes:
30, 31, 42, 118, 120, 123.

131. Cf. Ph.Dr, #.270, Rem, p.279.
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Chapitre deuxieme

Hegel réconciliateur.

Par opposition & l'inertic historique de UOrient. Hegel invoque Ie processus
de o maturation spivituelle de 'Oeccident,  La partic active de histoire
universelle dont la modernité oceidentale est le couronnement trouve son
wmmuu,um.nl chez les Grees. Le mobile de ce développement historique est
la conquétc de la liberté, la production d'un monde conforme & Ia vérité de
Fesprit. Dans cette optique théologico-historique précise, le temps de Tegel, cet
na - ” » voom 3 . gy e -
age de raison” de 'humanité, n'est autre que la réalisation, dans la sphére de

I'itat. du principe chrétien de la valeur infinic de Vindividu humain.

Or. le double phénoméne qui par-dessus tout autre a marqué Vintellect

occidental depuis le sicele dernier. consiste d'une part dans Ueffondrement de
Iesprit religicux, accompagné naturcllement d'une laicisation radicale, globale ¢t
progressive  de lnutcs. les sphéres de la vie, et dautre part dans le
dévcloppcmcm empirique  des sciences ¢t la prépondérance des  moyens

»

technologiques. au détriment des valeurs morales et religicuses. A cel égard.,

Fopposition hégélienne au laicisme intégral a trds précocement prévu la

dégenérescence de l'esprit éthique qui en serait la conséquence. 11 faut en
conclure que pour nous, I'intérét du théme des rapports de I'Etat et de la
religion chez Tlegel reléve davantage d’un souci actuel que d'une interrogation

purement académique.

Traiter des rapports de I'Etat ¢t de la religion reviendrail a cnvisager dans
quelle mesure et sclon quelles modalités 'homme-croyant peut-il s’harmoniscr

avee I'homme-citoyen, autrement dit, comrm,nt concilicr les exigences d'une vie

»

politique nationale, principalement centrée sur le. systéme des besoins, avee des

-

principes moraux ¢t spiritucls ayant une basc ct une portée universelles' Hegel
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situe done le probléme des rapports de PEtat ot de la religion au nivean de la
vie sociale prise dans sa globalité et non dans le domaine strictement politigue
ou juridique des  relations entre  linstitution cecléstastique ¢t Pappareil
gouvernemental. Par L. #1 laut alors entendre Ia totalité  nationale
organisée. el par "la religion”, la représentation fondamentale de la spirttualité

chez un peuple.

Notre propos &tait de démontrer que selon la philosophic hégélienne de
I'histoire universelle, le principe chrétien corrige e principe gree ot le principe
moderne réalise le principe chrétien tout en néeessitant 3 son tour une reprise
du principe grec. Lo fil conducteur de ce processus nest autre que e
développement méme de la liberté. laquelle apparait d'abord chez les Grees
sous forme d'harmonic sociale. atteint dans le christianisme une valorisation de
lintérioriié  absolue ¢t se trouve posée & I'époque moderme sous forme
d’autonomic individuclle. Si on comprend histoire au sens d'un dévetoppement
propre ou d'une extériorisation progressive de soi. alors on la présuppose
comme la réalisation d'une linalit¢ propre & un élément universel actif. Hegel
congoit Phistoire comme le progres de T'esprit vers sa liberté,  Ainsi, selon une
dialcetique typiquement hégélienne, la critique des diverses figures spirituclles
qui sc succédent dans I'histoire s'accompagne cher e philosophe  d'une
justilication rcIa'livc, d’unc réintégration dans V'ordre historique général de sorte
que par un méme mouvement logique, un moment déterminé se trouve i la fois
supprimé ct conscrvd.

Dans ce chapitre {inal, nous élaborerons, dans un premicr lemps, notre
propre interprétation de la synthése hégélicnne, pour ensuite &voquer certaings
critiques de I'approche "théologique” de Hegel e, finalement, tenter de micux

situer 'hégélianisme par rapport & ces critiques, tout en exprimant notre propre
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poit de vue sur le theme Gludié,

I'évolution de  la conscience  greeque a conduil & sa dissolution
individualiste. Le principe du christianisme est une suite logique (et historique)
de ce développement. Mais i son tour. le principe chrétien st exaspéré dans le
monde, soit du fait de son aliénation par rapport au fini ¢t au temporel. soit du
fait de sa perversion par des intéréts limités. Le principe protestant qui est né
de celte perversion représente Ie rajeunissement moderne du principe chrétien,
Reconnaissant son inadéquation au monde politique, ¢ principe  chréticn
"rélormé” consacrera I'autonomic de 'Etat ¢t de Factivité temporelle en général
vis=d-vis de la vie religicuse ¢t de I'Eglise. admettant ainsi sa propre séparation
du domaine de 'Elat. Mais 'Etat moderne ot laic ne parviendra pas & satistaire
Faspiration fondamentale de Vesprit & se reconnaitre soi-méme comme esprit
universel et divin dans les structures organiques de PEtat.  D'ailleurs, —-c'est 13
Fessenticl pour Pobjet de cette recherche— Tlegel n'avalise pas le priﬁcipc de la
séparation de I'Etat ¢t de la religion que pronent les penseurs des Lumitres. En
cllet, ce principe trahit I'unité ¢thique du peuple en prétendant séparer l'acte
politique par lequet un peuple s constitue en Elat, de Vacte religicux par lequel
il ace¢de & la représentation la plus fondamentale de I'Absolu ¢t de lui-méme.
Pour Hegel, Ie christianisme remédic & Iinsullisance du principe gree qui ne
parvient pas a poser & sa juste valeur lintériorité absoluc. En revanche, les
Lumicres rappellent au  christianisme son essence  individualistc  qui’ est

incompatible avec Iingérence de Pliglise dans les allam.\ de Ilitat.

Hegel va reprendre .4 son comple ces rapports critiques en vue d'une
réconciliation du principe de la religion privée avee celui de la religion
nationale.  En dautres mots, il tdchera de justificr la séparation juridique ¢t

politique de 'Etat et de I'Eglisc tout en rejetant la séparation de I'Etat ct de la
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rehigion. Ainsi, d'une part it soutient que le domaine de Iy vie religicuse n'est
pas réductible @ celui de Fintérioriid absolue. ¢l d'autre part il s'efloree de
montrer que le principe moderne de la séparation de FEat et de la religion est
une exigence irrfaliste. Mais st la Sitrlichieir grecque ne connaissail pas ce
clivage entre les deux puissances, entre la volonté subjective et la volonté
objective, clle est encore loin d'une réconciliation au sens hégélien. Une
réconciliation authentique ne saurait Stre que la négation ultéricure d'une
diftérence posée préalablement. A cet effet. la non-dilférence. Uabsence de
conflit, ne constitue pas en elle-méme une réconciliation. vu qu'elle peut aboutir
aussi bien & une dichotomic ou & une séparation totale qua un rapport de

domination ou de¢ soumission d'un coté i autre.

Le défaut des prédéeesseurs de Hegel ot de ses contemporains ¢st d'avoir
pense les rapports de T'Etat et de la religion dans. Ic cadre des rapports
problématiques de Fltat et de Pliglise. Or. bien que la séparation de 'Eglise et
de I'EEtat s'avere néeessaire dans la vie effective des sociéiés, la religion ot Ilitat
ne sonl pas pour autant séparables. La confusion de I'liglise ¢t de la religion
mene inévitablement & des malentendus quant au rapport envisagé avee 'ltat.
L'Eglisc est Uinstitution temporelle de la religion, le moyen qui la préserve de
l'effritement et de la [ragmentation, l'autorité positive de la religion en matidre
de dogmatique ct d'éducation spmtu«.llc; bref, elle est e centre unificateur et
lincarnation objective d¢ la communauté spirituclle.  La religion comporte un
contenu spirituel authentique et il revient i institution Ceelésiastique de le gérer
et de le faire valoir. Séparer IEglise et P'ltat signilic elfeetivement respecter la
dillérence de leurs projets distinets, les libérer réciproquement Fun de Femprise
de Tautre, laissant ainsi s'Cpanouir deux aspirations 1égitimes de Vesprit humain,
soit deux formes concrétes de la liberté: celle de fa libre subjectivité, de la

croyance autonome ¢t du droit d’avoir une conviction propre, ct celle de la
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justice qui- consiste & vivre dans un ¢tat de droit sous la protection ot la
surveillanee d’un ordre juridique universel. M. fiulin consacre la division de
litat et de la religion sur la base de la distinction entre Uesprit objectil ot
Yesprit absolu, "Avec la religion, nous pénétrons dans la sphere de T'esprit
absolu”, Eerit-il. Par contre, "T'Etat relevait de esprit objectit”<1>. Une telle
distinction nous parait trop formelle pour &tre susceptible d'opérer une
transition entre Tesprit objectil’ ¢t I'esprit absolu. 1ille ne saurait dégager e lien
dialectique entre la déterminité de I'Erat et Fabsoluité de la religion. 11 ne s'agit
pas ici d'un passage —de Pesprit objectil a I'esprit  absolu— au  sens
chronologique qu'un Etat existe d'abord pour donner licu cnsuite & une religion.
e mouvement s'opére plutdt dans le sens inverse, a savoir que la disposition
primordialement sul)jcclfvc quest la religion sc développe en unc forme

objective ¢l conerdte dans I'Etat.

Sclon cette méme perspective, Iétude des rapports de 'Etat ot de I'Eglise
ne peut ére quunce application particulicre de la doctrine plus globale des

rapports de I'Etat ¢t de la religion. L'Eglise positive qui apparait i caté d

[¢]

Ilital dans la sphére de Vesprit objectif, n'est pas sa propre fin. Elle ¢st plutdt
‘un moyen de la religion qui reléve de la sphére de l'esprit absolu. En'tant que
relation de la subjectivité a l'essence pure, la réligion apparticnt & la sphére de
Vesprit absolu. Le lien religicux (religio) cst pour ainsi dire puriiié¢ des
déterminations immédiates qui caractérisent existence humaine dans le monde.
Il est le rapport de I'esprit & lui-méme, de Fesprit individuel 2 I'esprit divin qui
anime la communauté. Par contre, cn tant que société Ceclésiastique, la
religion entre en rapport avee Etat ¢t devient ainsi Vobjet de la philosophic de

Phistoire ¢t de la philosophic de I'esprit objectil. De mdme, Etat terrestre cn

L. Hulin, Op.Cit, p.74.
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lant que tely avee ses pouvoirs et son organtsation, n'est que le moven par
lequel un esprit national parvenu i la conscience de Puniversalité se CONCrétise
lui-méme. Or. un esprit national particulier ( Volksgeist) n'est au fond qu'une
ligure relative de l'esprit du monde (Weltgeist) dont le droit I'emporte. en
deflinitive, sur celui des Biats particulicrs. Nous dirions que la doctrine des
rapports de T'ltat et de la religion chez Hegel reléve primordialement. mais pas
exclusivement, de sa philosophic de Fesprit objectif. puisquclle s'occupe de la
relation concréte entre, dune part I'aboutissement par excellence de Tesprit
objectil, a savoir I'Etat. et d'autre part la religion en tant quesprit actuel se
manilestant dans les mocurs et la mentalité d'un peuple ¢l se présentant comme

institution temporelle juxtaposée i 13tat,

Sclon I'expression hégélienne de R. Bodei, "Mhomme. essenticllement Csprit,
est volonté de transformation ¢t négation de 'immdédiateté naturclle externe ot

interne @ son &tre"<2>. Celte renonciation a limmédiateté ne s‘accomplit pas

7]

implement & Vintéricur du sujet individucl, mais essenticllement dans Ia vie des

g

ociCiés, dans leurs structures politiques ¢t juridiques, dans le combat historique
que méne Thumanité contre clle-méme ¢t pour clle-méme. Hegel conclut ses

Lecons sur la philosophic de Ihistoire, cn affirmant quc "T'histoire universelle

n'est pas autre chose quc I'évolution du concept de libertd"<3>. Par libertg,
Hegel entend le retour en soi de Tesprit, la convergence de I'esprit avee son
universalité, son identilication a soi-méme. “le point culminant de lUintériorité,
c'est la pensée, 'homme n'est pas libre il ne pense pas, car alors il est en
rapport avee autre chose”<4>,

"La libert¢ de la volonté, comme telle, est e principe et le

- R. Bodei, Op.Cit, pp.47-48.
. LPH, p..a46
. Ibid, p.335.

2 LI 1D
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«  Tondement substantiel de tout droit. et clle est droit absolu, ¢n

soi el pour soi clernel, et le droil supréme. en lant que des

droits autres, particuliers. sont placés & ¢61¢ de it clle est

meme ¢ par quol homme devient homme., done le principe

lomldm«.nml de Vesprit"<5>.

Certes. "a volonté libre st le concept de Phomme”, cependant, "celui qui
rejette le penser ot parle de liberté ne sait pas co quil di"<6>0 Or, Vesprit
libre, Vactivité pensante. ost en relation avee l'universel, "La philosophic n'a
affaire qu'a U'éelat de 'ldée qui sc reflote dans Thistoire universelle”<7>. I.a
véritable théodicée n'est autre que le "devenir réel de 'Esprit” sur lo théitre
changeant de Thistoire<8>. 11 s'ensuit que la liberté est la nature de Vesprit et
que cetle nature évolue cn sc réalisant dans 'histoire universelle. La liberté est

donc la destinée de l'esprit, la lmalm, que présuppose tout acte spirituel.

L'Etatl et I'lEglise sont deux "institutions” de Pesprit universel qui saccomplit
dans Uhistoire. Or, vu que Pesprit ¢st desting a la liberté, Ia doctrine des
rapporlx de I'Etlat ¢t .de T'Eglise est commandCée par une {inalité historique qui
consisle précisément cn la réalisation de la hiberté. Clest en lonction de celle
exigence supréme de Vesprit que se délinit la position hégélicnne relativement
au probiéme de¢ la séparation de 'l2tat et de I'Eglise. 1l va done de soi que si fe
dépassement de lindividualisme cst une condition nécessaire de la liberic
humaine telle que la concoit Hegel, I'Etat et la religion, cn tant que deux
formes de dépassement de lindividualisme, l'une politique et juridique, autre
morale ¢l subjective, nc  sauraient  fondamentalement  se  contredire.
L'immancnce de Vesprit a la sphére politico-historique ct @ la sphére religicuse

rend possible leur réconciliation fondamentale cn tant que deux entilds

Ibid, p.337.

LHP, V.6, p.1748.
LPH, p.346.

. Ibid.

O~
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organiques de I'esprit. Si. par aitleurs, le philosophe prone la séparation de
ILitat et de I'liglise, la liberté de a conscience individuclle constitue e critere

de base sclon lequel une telle séparation est jugée justifiable, voire méme

-

nécessaire. Sclon le m

~

éme critére, le philosophe rejeile toute confusion
théocratique de I'Ltat ¢t de I'Eglise comme étant incompatible avee le principe

de la liberté individuelle.

Or, dans la Cité greeque, ce prihcipc de liberté n'étail pas cncore posé ¢cn
tant que tel comme appartenant a la nature méme de I'individu humain. Ceries,
des indiistus Staient libres, mais ce n'élait 1a quune libert¢ de fait et non unce
liberié de droit tablic sclon un principe universel. Le christianisme fut le
pv’-c?.r".».:a,-': wmouvement spiritucl ¢t la premicre figure historique o le ]:)ri11cipc de

ERE cru. de la personnalité infinic de I'Stre humain, tut valorisé pour lui-méme
- _':nrﬁc ayant unc validité et une justification divines ct absolucs. Cependant, le
christianisme n'a pas réalis¢ l¢ principe méme qu'il a pos¢. Ce n'est que dans
I'Etat moderne que ce principe sera a la fois posé et (particllement) réalisé,
hélas, au détriment de 'unité Sthique ol au prix accablant d'unc perte de la
cohdésion spirituclle ¢t sociale. La modernité fait abstraction de la racine méme
de son principe individualiste ¢n le laicisant et en durcissant les différences qui
lc distinguent de I'éthicité grecque et de la communauté chrétienne. La
modernité n‘accomplit donc pas la synthése théorique que le philosophe a

pensée dans son systeme.

Avant d'cxposcr notre propre 1nu,rpn,1duon de la synthése hégélicnne des
lrois moments ¢n qugsllon, examinons d'abord comment plusicurs interprétes de

IHcgel ont pour luur part saisi cette synthése. Sclon C. Bruaire, "la philosophic

hégélienne présente 'Etat comme l'unité de la substance sociale de la Cité
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erecque ¢t de la liberté chréticnne”<9> alors que Ko Barth découvre cher
Ilegel une synthése de la raison ¢t de Thistoire dans le christianisme lui-
méme<l0>. tout en précisant que la philosophie de tlegel n'est pas la
découverte  lortuite  d'un  individu isolé. mais la voix  relentissante ol
impressionnante de toute une ¢pogue. K. Barth voit done s'opérer chez Hegel
.unc synthése du christianisme ¢t du modernisme<1I>, lc philosophe ayant
toujours voulu Ctre & la fois un homme moderne et un chrétien (luthérien).

‘.

Sclon Barth, la philosophic hégélicnne ¢st en définitive une synthése de la loi
chréticnne ¢t de la raison moderne. de la confiance dans le Christ ¢t de
conliance dans la raison (spéeulative). A son tour. P. Asveld conclut que la
synthése hégélienne s'opere catre Porthodoxic chréticnne ot AufRlaerung
<12>. Pour Lukacs. l¢ républicenisme du jeune legel récupere le
subjectivisme démocratique de la sociélé ancicnae tout en ¢lant en rapporl avee
la Révolution frangaise<13>. Mais Lukacs soulignera par ailleurs que "la

-

philosophic hégélicnne de la religion continue cclle de Kant. comme, ¢n

-

général, les tendances de Pesprit des Lumicres en Allemagne”<14>. Quant i

D. Janicaud, il avance la thése cssenticlle que "¢'est a partir de lidéal gree que

s'organiscnl les premiéres pensées de Hegel”, dont il déduit, wa peu hitivement
d'ailleurs, qu™il faudra tirer tous les cnseignements de ce fait capital’<13>.
"Les traits dominants de V'idéal de jeuncsse n'ont-ils pas marqué délinitivement
I'esprit de Hegel?’<16>, s¢ demande Janicaud qui semble opposer chez le

P

philosophe "'unité ¢thique” grecque a la "scission qui mine la modernité? et qui

9. C. Bruaire, Op.Cit, p.161.

- 10. Cft. K. Barth, Op. Cit, p-47.

11. CI. Ibid, p40

12. CL.P. Awu]d Op.Ci, p

13.  G. Lukacs, g)(,lt I, pp 1}5 120.
14. Ibid, II, p.33

15. D. Jdmcaud Op.Cit, p.27.

16. Ibid, p.25.
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est "inhérente au christianisme”™<17>. lin dernicre analyse, Janicaud critique
Pidée méme d'une synthése hégélicnne puisqu’une philosophic ne s¢ délinit pas
par ses moments<18>.

"les débats menés autour de  limportance  respective  de
Phellénisme ot du  christianisme  dans  N'ocuvre  de Hegel
méconnaissent trop souvent que la philosophic soit le vrai
centre de celle-ci ¢l n'ait pas besoin de garants extéricurs. (...).
La synthése hégélienne philosophique est irréductible a tout
rattachement partisan ¢t particl’<19>.

Mais cst-ce imposer un "rattachement partisan ¢t particl” que de soutenir —

comme Janicaud lui-m&me le fait d'ailleurs— que "la dette de la philosophic

(33

hégélienne envers la Gréce doit étre pensée de maniere plus profonde”<20>?,
¢l ce apres avoir lui-méme allirmé que malgré ses "prémisses helléniques
matrice” du  systéme hég:.':licn |
réflexivité absolue. chréticnne ¢t moderne”<21>. A propos de la critique en
question de Fidée méme d’unc synthése hégélicnne, J. Hyppolite souligne que

"si nous doutons de la réalité de la synthésc qu'a voulu penser
Hegel. nous ne pouvons pas ne pas étre scnsibles par contre
aux oppositions qu'il sest  efforcé de concilier.  Ces
oppositions, celle du Christ et de I'Etat terrestre, celle de
I'homme privé ¢t du citoyen, du monde ¢conomique et de I'Elat
polilique, sont encore nos oppositions”<22>, .

Aprés y avoir médité, Hegel en vient, sclon Hyppolite, & €laborer une "synthese

17. Ibid, p.S3.

18. Ibid, p.330. '

19. 1Ibid, pp.330-331. Nous n¢ croyons pas quc Hegel ait jamais ni¢ ou mis
en abstraction les rapports de la philosophic en général ou de la siennc en
particulicr, avee la religion ¢t la théologic, avec l'histoire et I'actualité ou
avee I'héritage proprement philosophique. Nul n'a micux illustré que lui la
futilit¢ des chiméres produites par les théoriciens abstraits qui, faisant
table rasc des réalités du monde historique comme manifestations de
Vesprit ou mouvement réel de la raison, prétendent édifier des sysiémes
qui n'cxistent que dans lcur imagination et dans leurs représentations
subjectives. A notre sens, la philosophie ne peut pas Ctre simplement le

- centre d'clle-méme. Nous croyons &tre fidéle 4 Hegel dans ce jugement.

20. Tbid, p.329. '

21, Ibid, p.224. _

22,  Les principes de la philosophic du droit, traduction de A. Kaan, Paris,
Gallimard, 1972, Notice de 1. Hyppolite, p.26.
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de fa Cite antique et de ta liberte moderne”<23>. Pour sa part, W. Dilthey
explique que Hegel revivait et analysait, y voyant les deux Torees principales du
passé. Vhellénisme depuis ses ¢tudes secondaires ¢l le monde chrétien depuis
son noviciat & Tabingen. Ce cheminement précoce de da pensée hégdlionne
conduisit Tegel @ sa vision historique du monde ¢t inspira sa philosophic de
Uesprit objectif<24>. A son tour, IL. Nicl voit dans legel un penscur
prolondément  chréticen, tachant d'imégrer au  christianisme  moderne b
supériorité Sthique des Grees anciens<25>.  De méme. M. [ulin soutient que
Hegel a tenté de réconcilier la dogmatique chréticnne avee les exigences du
monde curopéen moderne<26>.  Par contre, G. Planty-Bonjour conlirme
appartenance de Hegel @ la tradition modernisante de l"Aufklaerung, 1legel lui-
meme ayant "voulu se situer dans le prolongement de la philosophic allemande.
celle de Kant en particulier"<27>, Dautre part, B. Bourgeois et R, Derathé
expriment unc vision plus globale ¢t plus aduqu.m, de Ia synthese recherchée
par le philosophe.  Sclon Bourgeois, "c'est la médiation de Tesprit du
christianisme qui a lait prendre conscience a Hegel de Firréductibilité du monde
moderne au monde antique”<28>, alors que Derathé parle d'un "changement
principal”, d'un "tournant décisit” qui a amené Hegel i la doctrine lormulée

dans la Philosophic du droit de¢ Berlin, ot il s'clforce de concilicr deux

»

exigences opposées, a savoir de "maintenir la substantialité¢ de VEtat comme
communauté organique, toul cn donmant salisfaction aux droits ¢l aux

aspirations de l'individu”<29>:

23, Ibid, p.26.

2. Cf. W. Dilthey, Op.Cit, pp.40-42.

25. H. Nicl, Op.Cit, p.11.

26. M. IIuhn Op. Cu., p.13.

27. G. Planty-Bonjour Op.Cit, p.5.

28. B. Bourgeois, La pensée Qolltlgu de Iggt..l Paris, P.U.I%, 1969, p.56.
29, Ph.Dr (1 orathu) Op.Cit, "Pn.sc.ntallon p-10.
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Hegel ne cesse de le répeter, ¢e qui distingue Flitat moderne
de Ia Cité antique. c'est la part faite a4 la subjectivité, la
satisfaction accordée aux exigences I¢gitimes de lindividu. 'l

en estoainsi, ¢'est quientre {a Cité greeque et 'Etat moderne il y
a cu le christianisme” <30>.

-

Linlin, interprétant Pavenir historique de la synthése hégélicnne, . Kolb derit:
"l¢ dernier stade de Phistoire préservera les acquis de cette liberté moderne tout
en récupérant certaing aspects de la sociéte traditionnelle, dont la conscience

typiquement moderne prétend s'ére débarrassée pour de bon"<31>.

Nous nous contenterons de ces quelques exemples cités pour ¢lucider notre
propre compréhension de 'articulation interne de la synthése hégélienne, 3
savoir comment lc moment gree, le moment chrétien ¢t le moment moderne, se

dépassent 'un dzms Fautre cn formant une unit¢ logique dans la pensée d

(¢}

-

Hegel. Tout c¢n ¢lant théoriquement posée, la synthésc en question reste

historiquement inachevée, non-réconciliée.

-

Lidéal grec représente le moment de la non-séparation ¢t de la non- -

-

dilférenciation de la sphére religicuse ot de la sphére politique au sein de la
totalit¢ organique de T'Etat. L'unité des csprits individuels, & la [fois
religicuscment ¢t politiquement, reviendrait alors & confondre le croyant ¢t le
citoyen, & absorber 'homme total dans I¢ patriote, en sortc que lindividualiid
humaine en tant que telic n'est point valorisée pour clle-méme. Le¢ modéle gree
s¢ présentec comme le prototype d'unc société ol l'unité éthique du peuple
¢limine tout clivage entre le citoyen ¢t le croyant, débarrassant I'homme, par-li
méme, d'un dualisme déchirant aussi bicn a l'intéricur du sujet iniclivif.lucl qu'au
niveau de Fordre politique. La Cité grecque actualise Vunité des consciences

individuelles dans unc réciprocité civique parfaite. Mais cette’ unité est

30. - ibid. g
31. D. Kolb. Op.Cit, p.203. (Trad. pers.)
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immdédiate. indifférenciée: son ¢lan Gloufle, helas. la diversité des consvienees
singulicres ¢t ne permet point au syjet de se réflcchir en sol-méme comme
personnalité fibre. Les grands penscurs grees ont refléte dans leurs erits eette
prédominance ¢thique de Puniversel par rapport au pnrlicuhcr. Platon qui a
découvert la corruplion de la démocratic ¢t linsullisance de son principe, i
opposa cc quil y a de plus substanticl dans U'Ltat<32>_ "Lexclusion du
principe de la liberté subjective constitue un trait essenticl de la République
platonicicnne”<33>. Or,

"a véritable idéc est en réalité celle od chaque moment se

réalisc complulumum _prend corps ¢t s¢ rend indépendant (...).

Il suit de la que d'apres celle idce. la singularité (.lml s¢ réaliser

complulumum avoir dans IEtat sa sphérc propre”<34>.
Nous verrons le Hegel moderniste établir que “la liberté n'a d'¢re-1d que pour
autant quunc propriété ¢st dévoluc i la personne”. que “selon le concept de la
liberté subjective, lindividu doit avoir part a la propricte"<35>. "Alin de
comprendre d'une maniére adéquate la Jondation hégélicnne de 'litat sur le
principc chrétien de la subjectivité”, ¢erit WL Jaeschke, "il est indispensable
d'inclurc dans lc concept de subjectivité, i la fois la liberté de la personne qui

.

atteint son &tre déterminé dans Ie concept bourgeois de proprid¢ic ct le principe
chréticn de la conscicnce de soi libre”<36>. L'exclusion de la liberté subjective
chez Platon est donc compatible avee son principe de 'abelition de la propricté
privée. Dans I'Etat platonicien, Hegel découvre un délaut congénital, & savoir

la "répression du principe de la subjectivite”. Ce "principe de la liberte

subjective ¢st un principe postéricur, c'est le principe de 'Epoque moderne & la

32. CL. IEnc, #.552, Rem, p.348.

33. LHP, V.3, p.490.

34. Ibid, p.494.

35. Ibid, p.493.

36. W. Jacschke, "Christianily and Sccularity in Hegel's Concept of the State”,
dans The Journal of Religion, 1981, V.61, N.2, pp.127-145; p 138.
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culture développée (ausgebildete)” <37>. Cerles. le travail s'elfectuall en
dehors de la communauté politique des citoyens,  Par conséquent. Tordre
Seconomique ou "systéme des besoins” Stait situé en dehors de T'ordre politique
et lui était soumis. Mais T'esclavage n'était pas di uniquement & Fexigence
pratique d’une telle division au sein de ULt 11 relevait fondamentalement
d'une carence spirituclle de la conscience grecque clle-méme. laquelic réduisait
les esclaves & ce qu'on appellerail dzns un langage contemporain de simples
"ressources”. soil unc richesse purement “quantitative”.  Pour notre conscience
moderne qui est modelée sur le principe de la liberté. Tesclavage est un mal
scandalcux, voirc une pure anomalic du droit humain. Par contre, dans son
contexte initial, l'esclavage sc présentait comme la conséquence logique d'une
organisation raisonnable du monde politique. La cohérence greeque n'est pas a
contester: la contradiction que Hegel reproche & 'esprit gree s'inscrit dans une
perspective historique tardive ¢t plus évoluée. Dans le monde gree,

"la liberté ¢t l'esprit éthique sont encore un élément particulicr

¢t lc droit de I'homme alfecté d’'unc contingence, de sorte qu'a

ce degrd Tesclavage existe essenticllement”<38>.
Mais il scrait faux d’assumer que la conscience grecque n'a aucunement atteint
I'élat de la libre individualité. Sculement clle n'est point parvenue & poser cn
principe cette chose particllement vécuc, ni & créer les conditions sociales et
politiques quiaurait impliquées la position formelle d'un t¢l principe.

"L'homme grec est cel homme libre qui ne voil pas assez qu'il

s'est fait lu-méme libre (...). L'esprit n'cst pas cncore a lui-
méme son propre medium, capable de sc représenter en lui-
mémg ot 4 partir de 14, de fonder son monde”<39>,

Inapte & assumer sa liberté individuelle et sa responsabilité, le Grec se confiait

- -

passivement au destin. Il sc déchargeait ainsi du fardeau de la liberté ¢n

37. LHP, V.3, p.481. ,
'38. LPR. V.3, p.130. (Traduction modilice).
"39. LHP, V.1, p.24. (Traduction modifiéc).
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reconnaissint  comme  volont¢  supréme  le vouloir  objectif.  universel el

in¢luctable du destin<40>,

Celte carence qui ne passe pas inaperque par legel expliquerait le
phénomeéne de T'esclavage au scin de la "belle totalit€”™. En cffet. comme on I'n
déja montré & plusicurs reprises, le principe unilicateur du monde gree ¢tait un
principe irréfléchi. Du point de vue hégclien politique et philosophigue. e
citoyen grec. vu sa subordination totale ot illimitée & la Cité, était un individu
aliéné ¢n tant que personne quoi que libre en tant que citoyen,

"Hegel a bien vu les carences essenticlles de la Cité: la non-
intégration de la société civile dans Plitat, Tabsence de droits
civils universels ¢l finalement d'un véritable droit politique,
dans la mesure o PlEtat gree ne parvient pas a résoudre
juridiquement ¢t fondamentalement  antinomie  entre e
personnel ¢t Nuniversel’<41>.
Par ailleurs, le défaut de a liberté grecque ne doit pas nous {aire perdre de vue
la supériorité¢ de son principe par rapport a celui du despotisme oriental selon

lequel un scul (le souverain) est libre. tous ses semblables Ctant reléguds au

rang dc scrviteurs. Si on considere Vuniversalit¢ du droit a la libert¢ comme

40, Cclic représentation du  destin surgit du  vide spiritucl  qui avait
accompagné I'émergence ¢iémentaire ¢t naturclle de la Cité.  Lidée
grecque du destin n'élait en fin de compte qu'une projection objective du
sentiment de l'unité infinic du vouloir universel, de la résignation qui
découle de la nullité de la volonté subjective.  Le philosophe cite
Napoléon lorsque ce dernier déclare & Goethe que dans I'histoire moderne
"la politique avail pris la place de Fantique destin”, (LPH, p.215). En
cllet, dans lc champ politique moderne, l'on assiste au jeu spontanc de
plusicurs volontés déterminées, donc a I'éclatement implicite du vouloir
abstrait, exclusil ct indiflérencic du destin.  La politique moderne est
locuvre positive des - divers acleurs qui apparaissent sur la scence
historique. Le destin grec est lunité transcendante ¢t négative d'un vouloir
universel surhumain, apparcmment arbitrairc. Dans lec monde gree, Ie
destin est I'élément unificatcur, la contrepartic de labscnce d'une
réflexivité immanente aux lois qui sont pourlant promulguces par la
volonté des Assembiées populaires. 11 est T'unité négative dominante, unc
puissancc cxtéricure ¢t aveugle qui tranche  impiloyablement  ct
irrévocablement toutes les oppositions tragiques.

41. Janicaud, Op.Cit, p.185.

"
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un critere de sa valorisation effective par une socicte donnce. alors la liberté
erecque (du citoyen) paraitra supéricure 4 la Hberté orientale (du despote).
mais encore en=degit de la liberté moderne {de 'homme).  1in Orient. la liberté
est Fapanage d'un scul individu détenteur d'un pouvoir absolu, il s'agit d’une
liberié-pouvoir: en Gréce. clest une classe dhommes qui jouit d'une liberté-

-

priviltge alors que dans nos  sociCtés  modernes. c'est la liberté-droit,

-

-universellement humaine. qui est honorée ¢t qui régne formellement en tant que
détermination spiritucile essenticlle de I'étre humain.  Or, cetie valorisation de
la liberté en tant que droit immanent & la nature spiritucllc de 'homme, remonte
i l'enseignement chréticn. Autrement dit. la liberté-droit moderne prend racine
dans la liberté-amour chréticnne. qui repose sur unc valorisation fondamentale

de lindividu humain comme créature digne de 'amour de Dicu ou comme étre

spiritucl

ln dernicre analyse, l'esprit gree demeure un esprit-miroir ot le soi
individue! refléte le soi universel comme sa propre subslance. La conscience
grecque n'a pas connu le mouvement de l'esprit qui consiste @ se réfléchir en

-

soi-méme comme esprit individuel libre ¢t l'universalit¢ greeque est restée pour
ainst dire la généralité abstraite ct inditférenciée d'une multitude dindividus qui,
pris isolément, n'élaient rien ¢n soi. Qutre ses défauts originels, tels l'inégalité,

I'esclavage ct l'abscnce d'un humanisme universel, qui, dans unc certaine

3

csure, scraient compréhensibics d'un point de vue réaliste de T'histoire, la Cité

grecque succombe @ un vice radical.  Ironiquement, I'émergence du principe

Y

mcéme dont clle avait besoin pour accomplir la liberté allait —hélas— en méme
lemps la détruire cn sapant son fondement ¢thique.

"L.a liberté subjective qui constitue, précisément, dans notre
soci¢te (moderne) le principe et la lorme particuliére de la -
liberté, le fondement absolu de notre Etlat ¢t de notre vie
rcligicuse, nc pouvail apparaitre en Gréce que comme
destruction. (...). Pour lc Grec, la ‘patric ¢tait une nécessité
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hors de laguelle il ne pouvait vivee. Les sophistes, les maitres
de sagesse. furent les premiers & inmtroduire la rétlexion
subjective (...) ot la doctrine nouvelle, & savoir que chacun
devait agir suivant sa propre conviction”<42>,
LAdée de justice et de vertu morale ne prendra une forme solide quiavee e
mouvement socratique. La conscience grecque effectue alors un passage du
fatalisme, ou plutdt du naturalisme. au moralisme, d'une Sirtlichkeir de
Ihabitude sociale & une Moralitaer de 1a réflexion individuelle. La figure de
Socrate jouera un role primordial dans cette ¢volution. Dans la premicre partic
de cette recherche. nous avons ¢xposé¢ comment linsulfisance du modele gree

en maticre de liberté individuelle conduit néeessairement a sa dissolution ¢t &t sa

e}

décadence. La conscience naturelle qui devient unce conscience  esthétiqu

animée par une impulsion subjective en quéte d'une conscience de soi, s
transforme  ultéricurement  ¢n une  conscience morulé préoceupee
primordialement par la recherche de principes formels destinés a régler Ia
conduitc de Fhomme  individuel  abstrait.  indépendamment  de loute
détermination  ¢lthique concréte.  Or. lors de la découverte de la moralité
individuelle. Uesprit grec —ou plutdt Vesprit universel qui résidait dans la ligure

&volude de l'esprit grec— se dirigeait déja vers sa décadence. permettant ainsi

I'éclosion d'une nouvelle forme spirituclle, I¢ christianisme.

Le christianisme a rempli un vide dans lc monde grec en résolvant la
contradiction intcrne qui y gisaﬁ, i savoir comment la prépondérance de la
philosophic ct de la culture en général pouvait-clle saccomplir sans Ic principe
dc la libre individualité, sans la position dL. la valeur infinic de I'Ctre humain?

Mais i son tour, cette nouvelle figure de l'csprit universel Clait habitée par une

contradiction qui allait cntrainer sa dissolution’ ¢t ainsi donner licu a

42, LPH, pp.194-195.
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I'émergence de IEtat moderne. 1. Hyppolite exprime bien la liaison ctabhie par
la pensée hégélienne entre Vindividualisme modeene et sa racine chrétienne:
"Un des caracteres du monde moderne., c'est le dévclog(pcmcnl
de lindividualisme sous toutes ses lormes. Depuis e XVieme
siccle. lindividualisme devient un probléme angeissant. i@
sociGte. les institutions politiques. 'litat, s¢ manilesient comme
des contraintes contre lesquelles Thomme ne cesse de se
" révolter; ce sont des digues Clevées contre la voionté de
puissance de lindividus mais il faut encore remonier plus haut.
C'est dans le christianisme ¢t dans la conscicnce chréticnne que
s¢ trouvent Ies sources de cet individualisme”<43>,

A notre sens, la thése de Hegel nest pas que la liberté en général n'a fait son
apparition dan§ lc mondc qu'a travers le christianisme. Sinon, il n'y aurait pas
d’histoire pré-chréticnne dans la mesure ol I'histoiré est selon Hegel le progf‘s
dc la conscience vers la liberté. Ccpéndanl, il apparticnt au christianisme, a la
fois en tant que religion et en tant que figure historique, —R. Bodei dirait en
tanl que "mission civilisatrice”<44>— d'avoir attribué la liberté aux sujets
humains universellement ou ¢n tant que personnes ¢l non plus sur 1:mc base
exclusive ou scion certains critéres  particulicrs  sculement. Ce concept de
personne constitue le fondement méme du projet hégélien d'un Etat bas¢ sur le

principe chréticn<d45>.

Le jeunc ‘Hegel reproche au christianisme I déchirement quiil entraine
cntre la loi privée et I'engagement éthique, la tension quiil suscite entre lidéal
dc Péternité ct les impératil's_ de Vexistence terrestre: Les Grees cux nont pas
cu i conlronter de tels dilemmes. A la modemité, il reproche I"'atomisme
individucl que les Grees ont connu seulement au début de leur déclin. Le vicux
Hegel soulignera & plusicurs: reprises e [ait que lﬁ conscicnéc grecque n'a,

jamais &té capable de porter un jugement sur elle-méme concernant l'esclavage,

v

43. 1. Hyppolitc, Introduction..., Op.Cit, pp.106-107.
44. R. Bodei, Op.Cit. p.42. :
45. Jacschke. Op.Cit, p.134.
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Iinégalité politique ¢t absorption totale de Pindividu dans la communauie.
C’est a partir de la période d'Iéna que Hegel devient un conciliateur chrétien de
FAntiquité greeque ot de la modernité curopdéenne. adoptant une  attitude
critique a I'¢gard de Tune ¢t de Tautre. 1. Typpolite explique cette transition par
I'évolution de la coneption hégclienne de la religion:
"L/esprit absolu —art. religion, philosophic— semble s'¢lever aus
dessus de Uesprit du monde qui s¢ manifeste dans Thistoire des
peuples. Dans les cours de 1803-1806, plus tard dans la
Phénoménoloeic de 1807, la religion wn'est plus  seulement

religion d'un peuple, elle est consciense de U'Absolu, distinete
du développement objectit de I'ldée dans Uhistoire” <462,

Dans une interprétation semblable, R. Bodei retrace la formation de la doctrine
hégdlienne de lesprit absolu, & partir de la période d'léna. ou I
Realphilosophie s'achéve par la méme division de Vesprit absolu qui sera

maintenue plus tard dans 'ncyclopddic.

"Entre I¢ Sysiéme de Péthicité ot la Jenenser Realphilosophie 1,
¢'est-d-~dire dans l'espace d'un an ¢t demi, Tlegel donne une plus
fortc accentuation a V'lisprit absolu, & son autonomic. Alors il
est évident que, dans ce cas, "au~deld’ signilic sculement
quaprés l¢ chnistanisme —non sculement compris comme
religion, mais aussi comme lorce de civilisation, comme un
processus historique d'éloignement de la naturalité,= Ies formes
de l'esprit pur se détachent de I'immédiateté avee 'ltat. Lles
ne sont pas sculcment scs manifestations immédiates comme
clles l'élaient dans l¢ Systéme de Véthicité: I'litat devient
simplement le terrain (Boden) pour la croissance de I'lisprit
absolu”<47>.

Le christianisme posa la liberté humaine, la thése capitale que 'homme est en
soi libre parce qu'il est esprit. Mais n'ayant pu réaliser concrélement ce principe

- -

cl ayant dégénéré en unc icligion "posilive” consacrée principalement au
pouvoir écclésiastique ¢t 4 une foule de préoccupations mondaines, c'est Flitat
moderne qui a pris la releve pour accomplir cette finalité.immancente & I'histcire

universelle qu'est la liberté. Mais si lc moment chréticn constitue logiquement

46, J. Hyppolite, Introduction..., p.124.
47. R. Bodei, Op.Cit, p.52.



PAGIL 389
le moment de la position explicite de la valear infinie de Vindividu humain. il
n'en demeure pas moins porteur d'une contradiction doulourcuse qui ne fait
quinverser lordre de Pexeds gree. Le chrétien est aliéné au monde terrestre
puisque toule son existence se détinit en fonction du salut ¢ternel de son ame ¢t
qu'il s¢ projetie lui-méme vers un monde de V'au-delid pur ot seul Yesprit (divin)
comple pour l'esprit (humain), ol scul Vesprit (le salut de Uame) est la lin de
Vesprit (la conscicnce croyante ¢t picuse). Brel, le chréticn existe pour sa
propre vertu ¢l non pour 'Etat. Or. vu que I'Etat est la réalisation etlective de
la liberté, lo christianisme a échoué, historiquement, dans sa mission de
construire l¢ monde de Vesprit, l¢ royaume de la liberté sur teree, soit une

sOCiGte fondée sur 'amour. Certes, le christianisme s'est

-]

bstenu, des le début,
& toute vocation politique proprement dite. Luciu,c historique dont il s'agit 1:1 a
done de signification que du point de vue particulicr de la vision historique du
. philosophe.  D'autre part. le revers chréticn ¢est seulement particl, puisque
“Tesprit moderne est un prolongement du principe chrétien. LEn raison de
laccent mis sur l'imériorité de la foi pure et de l'amour universel, le

christianisme forma au début de son développement une sociélé séparée qui

v‘1

cst misc i la marge de I'Etat et de la vic politique. Mais lorsque Pexpansion de
la communauté chrélicnne nécessita la centralisation ct hiérarchisation de
'autorité ciéricale, la {écondation du monde temporel par l'esprit de la religion
mena a des conllits ¢t & des censures indignes de 'amour et de la liberté. A cet
égard. lc moment moderne de la doctrine hégélienne consiste justement @
récupérer le principe de lindividualisme chrétien, a scculanscr son application
politique cn confiant la tiche de sa réalisation a I'lElat moderne.

"Le principe du mondc moderne cst, en gén c.,ral, la liberté de la
subjectivité. Sclon c¢ principe, tous les aspects cssentiels

donnés dans la totalité spirituclle se dévclo ppc nt pour obtenir

leurs droits respectifs. (...). 11 suffit de dire que les formes de

toutes les constitutions sont incomplétes, si clles ne peuvent pas
admetire ¢n clles le principe de la subjectivite libre et ne savent
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pas s¢ conformer aux oxigences d'une raison cultivée” <4 >,
Mais en voulant libérer le politiquc de Femprise du clergé. la modernité ne s'est

-

pas  contentée

-

de \oppcs a  I'hégémonic  decléstastique. Llle a
fondamentalement sapé les bases mémes de Vesprit religicux en posant la
primaut¢ de "ITlomme” universel.  abstrait, naturcllement libre ot doud
d'intelligence, ¢t congénitalement I'égal ¢t le Irére de son semblable. Un
humanisme  juridique ¢t tormel, parfois méme  athée. corrclatil  d'un
individualisme™ abstrait ¢t dénué¢ d'esprit. oni vite alfaibli la communauté
religicuse et ruiné 'unité ¢thique. e citoyen n'est plus 1i¢ a litat sinon par
I'iniérét, I'éclatement des valeurs est de mise. la socicté civile tend & supplanter
I'Etat, Ia régle du marché &earte 1a loi de Uesprit. A linstar du principe gree ¢t
du principe chrétien. considéré & lexclusion des deux autres principes, fe

principe moderne ¢st ¢n soi corrompu ¢t contradictloire.

L'heliénisme et le chr stmm\lm du {ils tourmenté ‘de I'époque moderne qu'a

o

ét¢ Hegel, 1€moignent de son malaise face & la modernité méme quil a vantée

comme l'ige de raison de humanité. Si Iindiviualisme spirituel avancé par lc
christianisme a corrigé le défaut totalitaire ¢t discriminatoire de la Cité grecque,
FEtat moderne a pris sur lui de réaliser cet individualisme que les temps
dominés par 'Eglisc ont corrompu. Mais avec les développements politiques,
&conomiques et culturels qui ont marqué la modernité, le principe chrétien de la
liberté individuelle fut de nouveau dépourvu de son contenu spirituel originel

4

pour &re atomisé, vulgarisé ct subordonné a des [inalités matériclles ¢t

O

Sgocentriques.  Par contre, la socicté idéale sclon Hegel est celle ol 'unité
éthique est maintenue tout en permettant une mise cn valeur de la personnalite

infinic de¢ Vindividu humain, ol l'ordre juridique et politique conerélise ces

43. Ph.Dr, #.273, add, p.283.



PAGI: 391
exigences spirituclles.  Ltat doit respecter la personnalité individuetle. 11 faut
entendre par-la la lberté de conscicnee. autonomic morale, les droits civils ot
politiques. tels le dx:c_)il"".'.i'; vote, le droit de¢ former un jugement ¢l unc
conviction propn‘:s ¢t de les cexprimer librement, le droit & la propricte, la
liberté d'entreprise. la création artistique, cle. En somme, il sfagit du droit
I¢gitime de tout mdlv:du humain i un ¢panouissement de ses dous ot de ses
facultés. La soriété idCale sclon Hegel est celle ol 'Etat est "'esprit réel”<49>
ou une condition de la liberte. E. Weil introduit le concept de satisfaction
commg le ressort dernier de Phistoire humaine ot "chaque individu scra reconnu
comme valeur absoluc par tous les autres ¢t par 'Etat lui-méme"<50>. Clest
dans c¢ sens préeis que on peut dire que "I'Etat moderne donne a ses citoyens
fa saustaction”. ou du moins telle cst la base de sa justilication. L'idéal de

-

liberté est destiné & &tre accompli  objectivement dans le monde par
Iintermédiaire de Vhistoire universelle. Relativement & cette finalité, tous les

Etats torrestres s'avérent

7

trec des incarnations plus ou moins parfaites de

Uesprit universel.

I’Etat moderne st rongé par un vice intéricur, par unc contradiction
radicale entre sa nature universelle en tant qu'Etat ct I'individualisme redoutable
quec reccle la société civile en tant que partic intégrante de I'Etat.  Cet
individualisme cst de plus cn plus pris maladroitement comme la base morale et
la justilication théorique dc I'Etat. Autrement dit, les sociétés modernes sont
aliées au-deld de la dimension éthique qui- avait fait la joic et la gloire de la
Grecee ancienne. Elles prolongent lindividualisme chrétien tout en le dépouillant

de sa dimension spirituelle ¢t communautaire.  L'Etat modernc parait ainsi

49. LHP, V.3, p.475.
50. E. Welil, IIch.] ct I'Etat, p.59.
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comme une synthése incomplete de la Sittlichkeir grcéqitc ot de Findividualisme
chrétien. Au licu de former une synthése de la thése greegue et de son
anml ¢se chrétienne, la modernité a dégénéré en une antithtse des deux i la
fois. Au iicu\dc prolonger Vindividualisme spiritue] tout ¢n récupcrant lunité
¢thique, la modcr‘nilé a perdu & la lois Uapport spirituel du christiamsme ¢t la
force de cohésion Cthique de 1a Cité greeque. e principe moderne constitue
donc unc mauvaise synthése du principe chrétien et du principe gree. Mais le
cercle recommence au point méme ot il complétle sa cuufhc: la modernité
n‘accomplira la synthése voulue qu'en intégrant dans ses structures réelles & la

fois la spiritualité chrétienne ¢t I'Sthicité greecque.

La doctrine hégélicnne cherche & réconcilier ces trois moments (on dirait
aussi ses rois moments). & ¢n conserver le rationnel tout en les dépassant
respectivement.  Ainsi, unce  cortaine  circularit¢  logique  s'annonce  dans
larticulation des trois principes cn question: le principe chrétien corrige le
principe grec, le principe moderne corrige le principe chrétien el & son tour I¢
principe gree corrige le principe moderne.  Habités conséeutivement par unc
contradiction interne, les trois moments logiques de la doctrine hégélicnne
forment un mouvement circulaire ot Ie dépasscment d'un moment particulier ne
fait que nous reconduire, au terme du processus logique, & notre point de

départ.

Toutcs les considérations historiques sur I'éthicité gree, sur l'individualisme
chrétien ¢l sa perversion "positive” ¢t sur l'atomisme moderne, ne nous
intéressent qu'en tant qu'clles illustrent des moments logiques de la doctrine
hégélicnne, laquellc nous parait simultanément cl organiquement helléniste,
chrétienne ¢t moderniste, s'arliculant intrinséquement comme le processus

logique selon lequel les prmc1p cs respectils des trois figures historiques en
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question s¢ corrigent et se complémentent mutucllement.  Or, quand on dit
qu'une doctrine comporte trois moments conceptuels, on sous-entend par-la que
Finsuflisance de 'un ou de autre des moments en question se complémente par
les deux autres moments @ la lois ¢t non par un scul. Il y a donc unc
circularité¢ dans un scns comme dans l'autre, unc perte (et non sculement un
progres) par rapport au moment précédent, comme une supériorité (¢t non
sculement une insuffisance) par rapport au moment suivant. La circularit¢ dans
le sens inverse veut dire que le christianisme serait corrigé par |'éthicité
greeque, que  I'éthicité greeque  serait corrigée par la liberté et par
l'individualisme modernes ¢l que ce dernier serait corrigé également par la
spiritualité chréticnne, de sorte qu'en dernicre analyse, chacun des trois
moments. est.corrigé non sculement par le moment suivant dans le cercle, mais
ausst par le moment précédent. 1 s'cnsuit que la synthése des trois moments en
question ne saurait s'accomplir dans l¢ moment moderne pris isolément, ce qui
cexplique  d’ailleurs qu'au niveau historique la synthése attenduc dans la

»

modernité ne s'est pas concrétisée.

Pour cn venir 3 notre cxposé, nous avouons quil comporte de toute
évidenee un ¢61€ mort et un coté vivant. En effet, au niveau de la présentation,
Iunit¢ de la pensée est d:vi sée, canalisée, opposée a clle-méme dans la
juxtaposition des partics, brel, trahic. Dans l'ordre spatio-temporel du discours
(linaire), il cst indispensable de ‘morceler sa pensée atin de la présenter dans
un cnchainement chronologique en des partics successives ¢t juxtaposées les
uncs aux autres. Or, ce procédé nous parait forcément maladroit puisqu’il ne
permet point de mettre en lumiére simultanément des moments conceptuels qui,
logiquement, forment unc unité vivante. Au niveau de la f;enséc, la
compréhension de la mgltic‘:re qu'il sagit de mettre en ¢évidence dans le texte, a

le caractére d'une totalité unic par unc dialectique vivante. La juxtaposition des
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trois moments en question est done artiliciclle parce que leur division méme est
artiiciclle. it ce n'est que dans la conclusion qui représente la résurrection des

-

trois partics relativement "mortes” qui fa préecdent.. que le rapport logigue st

rélabli ¢t que Vunité est Ginalement réaflirmée. Dans son isolement. chaque

partic met ¢n lumitre un moment particulicr de la totalité logique qu'est la

-

doctrine considérée. La synthésc ne sopérera effectivement que dans la
conclusion sans laquelle Uensemble du travail, au licu de s'articuler en une unité
systématique, aurait l'air d'un agrégat de chapitres plus ou moins indépendants
les uns des autres. ‘La conclusion est la "partic vivante” ol les trois moments
"qui ¢taient juxtaposés comme des tombes prennent vie ¢t connaissance de leur:
rapport. Elle cst Ia résurrcction dans la vic des moments isolés dans la mort ¢t

la séparation.

Toutefois, il ne serait pas faux de dire que la conclusion germait déja dans
lc fil conducteur des chapitres consécutils, dans la négativité qui entrainait
respectivement la dissolution. de toule fixation au niveau d'unc Elape
particulicre. En outre, la division du sujet en trois partics s'accompagne d'unc
division propre a lintéricur de chaque partie, la prédisposant & unc ¢volution
spontanée vers la partic suivante. Au lur ¢t a mesurc que la contradiction
interme de telle ou telle étape s'extériorisc ¢t devient plus cxplicite, son
dépassement est en méme temps posé. Ainsi, la fin du développement d'un
moment particulier coincide avec sa dissolution ct I'émergence du moment
ultéricur. Nous avons cherchS a mettre cn Cvidence la marche de ce processus
dialectique dans notre texte, en vue de micux cerner I'élendue ¢t la profondeur

de la synthésce hégéliennc.

Notre thése est manifestement descriptive bien qu'elle s'Clabore a partir d'un

point de vue polémique. Nous nous sommes cftoreés de mettre en relation les
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trois moments en question lesquels. en se complémentant ¢t en se dépassant
I'un lautre, forment & notre sens le noyau logique de la doctrine hégéhienne.
Or. nous [Gmes hantés dans ce travail par la partialit¢ ¢t par linsulfisance des
interprélations divergentes que nous avons cu. & plus d'une reprise, occasion
de conlronter. Notre bul n'était pas de traiter direclement des interprétlations
des autres, mais plutdt d'en formuler une nouvelle qui, en s'cllorgant de relléter
la globalit¢ de la synthésc hégélienne des trois moments gree, chréticn ot
moderne, é()nlicndrail implicitement une réfutation indirecte des inte crprétations

particlles.

»

Dans l'oﬁliquc globalisante que nous avons adoptée, essayer de comprendre
la synthese de Hegel exclusivement & partir d'un moment particulicr menerait
inévitablement a unc ‘déformalion de sa philosophic. Or, le délaut des
interprétations particlles consiste justement i mettre 'accent, voire a isoler, un
¢lément cn particulier parmi la loule dinspirations qui s¢ sont répercutées dans

-~

le sysiéme du philosophe; cn d'autres mots, & n'exprimer que des points de vue
unilatéraux ¢t abstraits, immobilisant ainsi le mouvement dialectique vital qui
unit chaquc moment particulier au tout systématique de la doctrine.  Ainsi, 'on
a souvent vu dans Hegel, séparément et contradictoirement, un disciple de la
modernité, du christianisme, ou de lidéal grec. Et méme quand certains
interprétes ont  ¢voqué la  présence dun  processus  synthélique  dans
I'hégélianisme, ils ont souvent {ait abstraction de l'un ou Fautrc dcs trois
moments logiques dont Iarticulation forme 3 notre scns. assisc londamentale
d’'unc compréhension adéquate et équilibrée de la doctrine hégélicnne. Nous

croyons, au lond, que la misére dc nombre d'interprétations ou critiques de la

pensée hégdlienne ¢st duc principalement a unc sournoise incapacité dc.

surmonter les modes de penser dualistes.

N



PAGE 396

QOutre  lex  nterprétations  particlles auxquelles  des commentaieurs
pretendument hégéliens ont soumis hégélianisme  dans Uintention  strement
irréprochable de Texpliquer ot de Tévaluer. plusicurs  commentateurs  ont
critiqu¢ radicalement Papproche "théologique” de Tlegel en ce qui concerne ies
rapporls de I'Etat et de la religion. Nous ferons allusion, bricvement. & trois
critiques en particulier, & savoir celles de M, Villc}.r. de L LFackenheim et de

Marx.

M. Villey<51> met cn question la compétence méme du philosophe &
traiter dc thémes qui. tout ¢cn pouvant &tre adjacents & la  discipline
philosophique, relévent  essenticllement  de la jurisprudence ¢t de  la
magistrature.  Sclon M. Villey, Kant ¢t ses successeurs ont traité du droit ¢n
moralistes ct ¢n théologicns ot par-lt auraient achevé "la ruplure avee
I'expéricnce des juristes”"<52>. Les &erits des idcalistes allemands sur Ie droit
~sarticulent autour de notions empruntées & la philosophic morale ¢t 2 la
théologic; d'oll leur "inaplitude”, sclon l'expression du juriste [rangais, & rendre

complc de 'expéricnce concréte des jurisies.

"L¢  philosophe accoutume a poursuivre dans sa coquille,
solitairement, scs déductions ne sait rien de la procédure de la

51. Dans sa préface 2 la traduction de la Mdétaphysigue des mocurs de Kant
par A. Philoncnko, M. Villey accuse, sur un ton cxcessivement critique, la
Rechislehre dc Kant ¢t des autres idéalistes allemands cn général de
déformer la discipline juridique ¢t de "maltraiter lc langage juridique
traditionnel” (Op.Cit, p.7). "Kant, on peut ¢n dire autant de Fichte ¢t
méme de Hegel, sont carrément étrangers au droil des jurnistes (...). La
Rechtslehre marque l'apogée de lignorance du droit” (Ibid, pp.16-17).
Dans cettc prélace, M. Villey reprend sa crilic]uc de la philosophic du
droit de Hegel, déji exprimée dans son article “Le Droit romain dans la
Philosophie des Rechts de Hegel”, dans Archives de philosophic du droit,
tome XVI, Paris, 1971, pp.275-290. CI. aussi, au meme sujet, Farticle de
J.-L. Gardies, "De quelques malentendus centre Hegel et les juristes”, dans
Hegel et la philosophie du droit, Op.Cit, pp.131-156. Gardics parle d'un
"desaccord patent entre Hegel ¢t les juristes” (p.131), voire d'unce "allergic
au hégélianisme” chez ces derniers (p.132).

52. M. Villey, Op.Cit, p.18.
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controverse judiciaire”<33>.
Iin outre, ¢ monde acluel Cchappe totalement & l'emprise de Tidcalisme
allemand. il "saméricanise”. consacrant de plus en plus T'utilitarisme juridique,

»

le pragmatisme économique et une prépondérante tendance au Iégalisme: les

normes d'cliicacité ¢t de l¢galité remplacent celles de justice et moralité.

Ainsi, la modernité ne s'cst pas contentée d'éearter la religion du domaine

..

de I'Etat. elle a méme créé des conditions propices a irreligion. De méme que
I'Ewat, la société a lini par s’éloigner de l'csprit religicux. Hegel a réagi contre
cette tendance moderne anu-n,hg usc ¢n re-posant dans un langage ot dans un
contexte proprement plnlmohplqu os, U'essentialite du rapport a Dicu,. ou du

moins au divin, préscnté toutclois dans une dimension cxccpuonncllcmcm

historique.

A cct égard, nul n'a micux que Marx illustré la transposition hégélicnni: du
rcligicux dans lc politique. L'luu,ur de la Critiquc de VEtat hégélien désigne
I'Etat’ hégélien universel comme une perversion théologique qui réalise la

religion sous l¢ prétexte d'établir I'Etat<54>. Dans la Question juive, Marx

e

scl‘v contre B. Bauer qui, dans le but révolutionnaire d'émanciper les masses
populaires de 'emprise de I'institution ¢t de¢ la mentalité religicuses, préconisait
unc séparation nctte ¢t absoluc entre I'Etat ct la religion, voire une laicisation
compléle de l'action humainc en général ct de la vie politique cn particulicr.
Marx professe, au contraire, que pour supprimer la religion, il faut au préalable

supprimer 'Etat qul la réalisc, 'Etat ne faisant en délinitive que concrétiser le

53. M. Villey, Op.Cit, p.24. Sur la critique de Hegel par le juriste G. Hugo
1764-1844), Cf Ph Dr, (Derath¢), Op.Cit, note #.7, p.66.
54. Cf. K. Marx, Crilique dc, I'Etat hégélicn, traduction et prucntahon de K.
Pupaioannou, Paris, Union générale d’udmons 1971, pp.27-32.
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fond humain de la religion d'une manicre profane<33>. Par conscquent. une

[

SOCICLE sans classes., libre de toute exploitation. de toute domination ¢t de toute

projection illusoire, brel, une société qui est essenticllement humaine, sera
forcément sans religion. done sans Liat. Dans la perspective marxiste. la
question des rapports entre Pliat e la religion savére étre une fausse question
puisqu'il s'agit, en lin de comple. du rhpporl centre deux formes d'aliénation
humaine, cntre deux lorces dasservisscment ou deux dessaisissements  de
I'homme de son essence humaine authentique.

"En général”, ferit Marx, "le retlet religicux du monde réel ne
pourra disparaitre que lorsque les conditions du travail et de la
vic pratique présenteront & 'homme des rapport: transparents
¢t rationnels avee ses semblables ¢t avee la nature. La vie
sociale, dont la production matériclle ct les rapports qu'clle
implique forment la base. ne scra dégagée du nuage mystique
qu cn voile Taspeel que I jour ou xy manifestera l'ocuvre
d'hommes librement associés, agissant conscicmment ¢t maitres
de leur propre mouvement social”<56>.

Marx ¢st manilestement redevable de son humanisme athée a son préddécesseu

-

Feuerbach qui dénonce "'illusion” religicuse comme une projection de U'essence
-

humaine au-deld de 'homme lui-méme:

"Dicu cst l'essence humaine<S7>. (...). A lorigine dc la

religion, il n'y a pas dc dilférence qualitative ou cssenticlle
entre Dicu ¢t 'homme. (...). La rcligion cst le rapport que
I'homme cntretient avec sa propre cssence, d se trouve s
vérité et sa puissance morale de salut, —mais avee son essenc
non pas ¢n tant quc la sicnne, mais cn tant qu'unc cssenc
autre, distincte de lui, opposée— 1a s¢ trouve sa faussclé, s
limites, sa contradiction avec la raison ct la moralitc<38>.
(...). La conscicnce de V'étre (Wesen) infini n'est rien d'autre
que la conscience qua l'homme de linfinité de sa propre
cssence<59>. (...). Le contcnu ¢t l'objet de la religion est
totalcment  humain, lc¢  mystére de  la  théologic  cst
I'anthropologic, celul de I'€tre divin, 'essence humaine”<60>.

G G &

(7]
/]

55. CI. K. Marx, La question juive, traduction de¢ J.-M. Palmicr, Paris, Union
générale d'Editions, 1968, pp.28-32.

56. K. Marx, Le capital, L.1, dans Ocuvres, I, Paris, Gallimard, Bibliothcque
de La Pléiade, 1965, p.614. ' '

57. L. Feuerbach, L'essence du christianisme, traduction de J.-P. Osicr, Paris,
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Bret. sclon le précurseur de Marx, la religion ohju.um. I'essence humaine en la
projetant dans un &ire divin transcendant Phomme.  Or. nous pensons que
Hegel aurait certes voulu  anéantir la représentation  religicuse  d'une
transcendance absolue de Dicu. mais sans nier pour autant l'essence divine de
'homme ¢t sans tomber dans un humanisme athée & la Feucrbach ¢t ses

disciples.

Dans sa critique du panlogisme hégélien, Fackenheim conteste pour sa part
la validité ¢épistémologique de l'entreprise hégélicnne.  E. Fackenheim conteste
la possibilit¢ dunc correspondance cntre le spirituel ¢t Thistorique. La
transition du rationnel (ou intemporel) au récl (ou temporel) est impossible ¢t
leur dualité cst irréductible a l'unité. La dillérence absoluc entre U'lnlint et e
lini exclut catégoriquement leur identité.  PFackenheim rejette le principe
fondamental de la philosophic hégélicnne de l'histoirc en cssayant de montrer
que le foxsé entre la véritc philosophique ct Pactualité historique demcure
inlranchissable.

"En dépit du labeur (spéculatif) de Hegel, histoire s¢ montre
en définitive aussi inessentielle a la vErité phllOsOphl(]Ub que la
mctaphysique tradlllonm.llc. depuis Platon lavait atfirme. (...).
Le dualisme entre la "cave” de Phistoire ct I'élernit€ est déceisif.

(o) Lhc.guhamxmx, ¢chouc ¢n s'cfforcant a la fois de s'élever
jusqua I'éternité ct de rester dans le monde”<61>.

Pour répondre aux critiques cl aux interprétations auxqucelles nous avons

lait allusion, nous allons reconsidérer e rapport, chez Hegel, entre sa vision

Maspcro, 1968, p.365.

38.  1bidy p.345.

59. 1Ibid, 'p.437.

60. Ibid, p.425.

61. "CI: Ia conclusion de l'ouvrage de Fackenheim, intituiée a cet égard, "la
crisc du moyun-u.rrnb hugulu.n (entre T'histoire ct la raison, lc fini ct
I'infini). notamment p.238.
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théologique du monde et sa philosophic de Thistoire.

"Dans la philosophic finale de llegel qui veul penser la

ré¢conciliation. que sent seulement la religion, on est done

amené 4 s¢ demander quels sont les rapports de Fesprit objectil

¢t de Fesprit absotu (...). Mais celle quesuon pose le probleme

de linterprétation d'ensemble de tout le systeme hégelien: elle

est fondamentale pour deéterminer en (in de compte le sens de

cC systéme"<62>.
Or, plusicurs interpreétes de Hegel ont médité sur le rapport Absolu-histoire.
"L’histoire ost, pour Degel, unce réalité spirituelle (...). un moment du
déploicment du concept de I'Esprit"<63>, écrit A. Léonard. Son interprétation
¢cst en accord avee celle de R. Berthouzoz:  sur "T'histoire comme licu ¢t moyen
d'expression de I'Absolu”, "Hegel propose d'¢lucider spéeulativement le sens de
I'histoire et donc de son terme. l'cschatologiv. ¢n surmontant la dissociation
opérée par "Aufklaerung cntre la théoric ot I'action. T'esprit ¢t I'histoire”<64>.
L'esprit objectil’ est déja Uldée absoluc de Tesprit. mais sculement en sol,
virtucllement. C'est pourquoi il appartient encore a la linitude de esprit ¢t
comporte un aspect de phénoménalité extéricure dont ke destin est d'Ctre nié.

dépassé dans une figure supéricure.

Monde de la liberté, lc'mondc objectil’ de I'Esprit est le licu ot la volonté
tend & sc donner unc réalité ot cllc puisse sc retrouver<65>. Cetle
transparence cntre PEsprit ¢t son monde, entre la raison ¢t I'histoire, entre le
concept ¢t la réalité, qui s'eflcctue au niveau de Fesprit objectil, demceure
particlic tant que histoire (lc déploicment de Pesprit dans le monde) n'a pas

encore abouti a son terme.  Llesprit ¢st l'unité interne d'une multitude

62. 1. Hyppolite, Introduction..., Op.Cit, p.124.
63. A. Léonard, "L'Absolu c¢t lhistoire sclon Hegel”, dans IHegel et la
' théologic contemporaine, I'Absolu dans [histoirc, Neuchatcl-Paris,
Delachaux & Niestié, 1977, pp.81-93; p.S1.
64. R. Berthouzoz, résumant les débats du congres dont les travaux lurent
 publiés sous le titre Hegel et la théologie contemporaine, Op.Cit, p.167.
65. CIL. A. Léonard, Op.Cit, p.84.
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d'extériorisations qui ne sauraienl. prises individucliement. ¢puiser sa richesse
globale.  Par conséquent. 'on n'a pas au niveau de Tesprit objectif. une saisic
de la picnitude de Vesprit, de sa complétude conceptucelle, religicuse ou

’

intuitive, d'ott le dépassement de Tesprit objectil’ dans Fesprit absolu.

La détermination essenticlle du systéme ¢st son aspiration au vral comme
totalité. Sclon cetie totalisation caracténistique de Phégélianisme, I'ldée devient
réalité, lintéricur s'unit & V'extéricur, lUessence transparait dans fe phénoméne.
L.a raison hégélienne appelle son contraire pour s'accomplir clle-méme, la
contingence [ait ainst partic de la nécessité, le fini regoit en lui 1infini, les
passions ¢t les caprices sont I'instrument de la raison. Llesprit objectil st
Punité interne du développement de lhistoire dans Vordre de la temporalité, il
cst done une lorme d'unité de lidéal ¢t du réel, d'une idéalité destinée & devenir
réelle et d'une réalité informée par I'ldée. les diverses cultures ct les grands
mouvements spirituels ne sont alors que des configurations successtves de
Vesprit universel.  Clest pourquei le modéle grec et lidéal chrétien
sapparcntent & la modernité cn tant que les trois figures spirilucllcs {orment
respectivement des stations historiques de lwolutnon de Fesprit humain. Ce sur
quoi la pensCe de Hegel n'a pas oscilié depuis sa jeuresse, c'est lintérét
historique global a toutes les manifestations de l'esprit unw»ml cc qui
d'aillcurs rend provisoire ¢t  sccondaire toute séparation entre  ces
manilestations.  Les modalités historiques de l'esprit se distinguent et sont
sCparables 'une de lautre en tant que config'__t..rations particulicres de lesprit,
mais s'enchainent ot se réconcilicnt en tant que moments d'un seul ¢t méme
‘cspril;univcrscl.

Il s'ensuit que la suite lin€aire n'est pas ce quiil de plus vrai dans e

developpement historique de T'esprit. Car au sens chronologxque, un moment
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n'est jamais réeupéré dans Phistoire. A notre senx, la rationalit¢ de Phistoire ne
correspond  pas  chez liegel au simple  enchainement  de ses moments
conséeutifs, Lille s¢ définit essenticllement par la finalité qui ¢st inhérente au

processus  historique  dans son ensemble. Or, cette finalit¢ st devenue

-

L]

consciente dans le christianisme en tant qu'il a pos¢ Uinlinité de homme, quiil @
réconcilié Ihomme avee son desting spirituel, réconciliation qui reste encore &
parachever concrétement au terme de Thistoire.  Iin ce sens preas, e
christianisme nc  sc¢ présente  pas comme un  moment  particulier  du
développement de Uesprit universel, il est "le pivol autour duquel tourne
Ihistoire du monde. Jusqud lui et & partir de lui, se fait lc mouvement de
I'histoire”<66>. Or, du fait justement qu'il comporte en lui-méme la finakit¢
spirituclic de Thistoire, I christainisme reste @ accompliv. Lit du fait que la
philosophic s¢ propose de comprendre son temps, den découvrir la structure
rationnelle. d'y saisiv l¢ mouvement de la raison. clle est 'explicitation
conceptuclle du principe méme qui est d&ja implicitement contenu (représentd)
deas T religion, & savoir que la raison divine est ce qui gouverne la vie des

hommes.

"La sculc lumicre qui pulw, réconcilicr Vesprit avee Thistoire
universelle et avee la réalit¢ cst la certitude que ce qui est
arrivé et arrive tous les jours, non sculement ne se [ait pas sans
Dicu, mais est essenticlicment son ocuvre” <67>.
Or, c'est la tiche dc la philosophic de Thistoire que de dévoiler e
mouvement de la raison (divine) dans TVhistoire (humaine). la philosophic
hégélienne comport inséparablement une conscience du lien organique entre la

religion et 'Etat, entrc Pesprit divin subjectivement vécu et représenté et Tesprit

divin dans son immancnce au monde historique. D'une manicre indirecte, la

66. LPH, p.247. (Traduction modifice).
67. Ibid, p.346.
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citation ci-haut  ¢voquée révele une réconciliation de Ia religion  privee
(Privatreligion) cn tant que {oi subjective ¢l de la religion populaire
(Volksreligion) sous forme d'esprit objectivé dans la communauté. A cet Cgard,
Q. Lauer exprime avee perspicacité la nature religicuse du jugement critique de
Hegel relativement au développement individualiste de la modcernité. lorsqu'il
souligne que e pi\ilosophc voyait la sécularisation progressive du monde
occidental comme un processus de "lragmentation”<68>. 11 s'agit de toute
¢vidence de l'alfaiblissement de la communauté spirituelle pronée par le Christ
¢l de I'évanescence de la belle totalité €thique qui animait la Cité grecque.
~"L'Etat et.la religion doivent alors (sclon Hegel) se ré-intégrer afin que le
monde séeulicr fragmenté redevienne un de nouveau”<69>, conclut Lauer. A
une pareille formulation, nous ne reprochons que Pimpréeision du terme "ré-
intégrer”, qui pourrait significr aussi bicn une unité¢ théocratique de FEwat ct de

’
la religion qu'une réconciliation qui ne serait ni une confusion théocratique ni

unc juxtaposition laique régic sclon un rapport d'cxtériorité.

N

Dans son article "Christianity and Sccularity in Hegel's Concept of the

crronnées, de la doctrine hégélienne des rapports de I'Etat et de la religion:

"d'unc part celle qui considére que Hegel a émancipé I'Etat
moderne de ses origines chrétiennes et que I'Etat hégélien est
un LEtat séculicr qui doit son émancipation mémc & des motifs
chréticns: et d'autre part, la fausse conception que pour Hegel
I'Etat dépend immédiatement de la rcligion, comme Franz
Roscnzweig I'a bien montré  dans  son  formidable et
incomparable ouvrage Hegel et I'Erat” <70>.

Jacschke décrit la position de Hegel comme une négation de deux extrémes,

-
L)

¢eulier ¢t 'extréme théocratique:

177)

I'extréme

‘68. Ct. T. Geracts, Hegel, I'Esprit abolu, Op.Cit, p.142,
69. Ibid. .
70.  W. Jaeschke, Op.Cit, p.128.
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"La conception hégélienne de Flitat tente de conclure e

processus d'une  ¢mancipation ICLiPHM]llL sopérant  entre

I'fighse et IEtat, non pas sous forme d'une rupture tinale entre

les deux (). niosous celle d'une restauration de lunité

théoeratique de I'Etat et de T'Eglise”<71>, ‘
Hegel partage le point de vue des réformateurs (conservateurs) de 't
prussicn. dans la mesure o il rejette la conception réductionniste qui voit dans
IEtat simplement un régime de néeessité, le concevant plutdt comme un litat
culturel ou comme un Etat éthique. Cependant. il n'était pas favorable au plan
des milicux conservateurs qui revendiquaient alors que  I'Etat  poursuive
activement unc politique religicuse<72>.  Hegel ¢t les conservateurs de son
époque prwoyamnl ¢videmment a des degrés dilférents, de "ré-intégrer” —pour
reprendre le terme de Q. Lauer-- TFEtat et la religion. A ce propos. les
réllexions de R. Bodei nous paraissent ¢clairantes quand aw mode exact de la
ré-intégration envisagée par le philosophe.

‘ "La religion est le fondement de 1'€thicité: on ne peut avoir un

cthicite complulu sans la garantic de la religion. {...). 1

fondement de I'EElat est pour Hegel la religion” <T3>.
Bodei parle d'un "processus de convergence entre l'au-dela qui descend. pour
Hegel, dans Tici-bas ¢t Tici-bas qui sc spiritualise”<74>. Or. cetie "ré-
inscription nécessaire de l'au-deld dans lici-bas"<75> fail que I'litat n'est pas
sans justification interne. D'autre part, les figures de 'esprit absolu s¢ séparent
de lesprit du peuple. "Le christianisme sait ( .} que lindividu posséde une
v_a]cur infinic, au-deld de sa position sociale ¢t de 'Etat"<76>. L'universalisme
chrétien libére lindividu de sa dépendance par rapport aux déterminatons

=

particuliéres de classe, de naissance, dc nationalité, cte. Bodel en déduit une

71.  Ibid, p.141.

72.  CI. Ibid, p.130.

73. R. Bodci, Op.Cit, p.52.
74. Tbid.

75. Ibid.

76. 1Ibid, p.4lL.
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"dilférenciation entre les deux mondes: (Ia) Cié de Dicu et (la) Citd terrestre”,
différenciation qui n'exciut pas leur rapport puisqu'un “double mouvement de
convergence  (mondanisation  de  au~deld ot spiritualisation  de  lici-bas)

caractérise histoire médicvale ¢l moderme”"<77>.

P.¢ défaut d'une telle interprétation revient & la dichotomie hitive que lc
commentateur instaure entre 'esprit obj(:clil' en tant que tel ou i I'état brut, ¢t
l'esprit ob;gcul qui s¢ spiritualise, entre une spiritualité immanente (& notre
sens) & lesprit objectil ¢l une spiritualisation qﬁi s'clfectue d la facon d'unc
infiltration de "au-deld” dans "lici-bas"<78>. Cette distinction apparcmment
minime ¢st d'une extréme 1mporlaucv., pour comprendre Ies rapports de 'Etat et
de la religion. Car si l'esprit objectil est en soi dénué de l'esprit divin, l'on
pourrait trouver dans cetle condition une justification implicite d'une ingérence
rcligicuse plus prépondérante dans Pordre politique. Par contre, I'immanence
de Tldée divine a Pesprit objectil constitue en clle-méme un prétexte de
I'autonomic de I'Etat vis-a-vis de la religion. Bodei tend & déspiritualiser l'esprit
objectil ¢n réduisant cctle sphere aux préoccupations tlerrestres, aux aflaires
quotidicnnes, aux "intéréts”, aux "besoins les plus immédiats”, brel, au fini, et
en posant d'autre part l'esprit absolu comme “le dimanche de la vie”, comme un
"luxc” porteur d'un "aspect consolatoire” au dégolGt &éprouveé devant les
"préoccupations terrestres tinies"<79>, sclon l'expression de Hegel citée par
- Bodet. Or, I'Etat hégélien n'cst pas réductible & un systiéme administratif cn

vue de satislaire les besoins existentiels de la socidté.

77. 1bid, p.4s.
78. Labarricre note que e terme "au-deld” (réquemment utilisé par Bodei,
tantdt comme substantif, tantdt comme adverbe de licu, est (langcrt.ux

qus‘md il s'agit de Hegel”. CILT. Gbl‘dbl\, Hegel, I'Esprit absolu, Op.Cit,
p.52.

79. R. Bodei, Op.Cit, p.44.
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"Lliat doit &tre considéré  comme  un grand  ¢difice
architectonique. comme un hicroglyphe de fa raison. qui se
manileste dans la réalnd”<80>.
L’Etat cst dgja esprity est méme lesprit réel. la raison cachée sous ¢ voile
apparcnt des imperfections provisoires. Tout en rattachant la la sphére de
I'esprit absolu au domaine de Nau-delia, par opposition & I'litat qui a ses racines
dans lici-bas, Bodci semble lui donner une signification psychologique ¢n
¢voquant les raisons subjectives qui détournent Fhomme —ne serait-ce que
momentancment-- des préoccupu-lions de la vie matérictle, alin quil réfléchisse

-

i son cssence spirituclle<8i>.

En dépit de aspect un peu dichotomique ¢t psychologique de approche de
(=4
Bodel, nous sommes essenticllement d'accord avec sa conclusion que
"la conception hégélicnne., malgré une certaine  oscillation
caractérisique  dans l¢ rapport  Etat-religion,  savere
traditonnelle. A Berlin, Hegel n'a pas de toute fagon une idée
laique de I'Elat"<82>.
Toutctois, Bodei nous semble insinuer que l'objection de Tlegel au laicisme
moderne découle d'unc valorisation de la religiosité en général ¢t non du

principe chréticn cn particulier, en tant que ce principe lorme pour Hegel la

base implicite ¢t Fapanage méme de I'Etat moderne. La citation hégélicnne que

80. Ph.Dr, #.279, add, p.290. .

81. CI. R. Bodei, Op.&t, p.44-45. Bodci rapporte l'csprit absolu au dési
humain d¢ soulagement, d'apaisement, & unc tendance psychique de sc
dégager des soucis de I'existence finic. Or, Hegel est d'autant plus ¢loigné
dc Yapproche psychologique qu'clle concerne les allections personnciles
des individus ¢t non I¢ concept. A titre d'exemple, le concept de la
philosophic nc sc¢ déduit pas des diverses raisons subjectives qui sont
susceptibles d'inciter tel ou tcl individu 4 pratiquer la philosophic. LEn
général, Hegel n'emploic les descriptions psychologiques que pour illustrer
ce qu'il expose par ailleurs d’'une manicre conceptuelle,

82. 1Ibid, p.46. Nous n'irons pas, pour notrc part, jusqu'a conclure, comme
Jaeschke, que la philosophic hégélicnne du droit et de la religion finit par
devenir "réactionnaire”, quc sa conception de 'unité de I'stal et de la
religion dans les derniéres années de Berlin parait comme une “régression”
par rapport & la sCparation qufil avait pronée auparavant, (Jacschke,
Op.Cit, p.128).

=1
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Bodci présente a appui de son point de vue se rapporte au réle de la religion
en générals

"l.a vénération de¢ Dicu ou dc¢ plusicurs dicux renlorce el

conserve les individus, les familles, les Ltats: le mépris de Dicu

ou des dicux dissout les droits, les devoirs, les liens de la

famille ¢t des Llats ¢t conduit a leur perte”<83>.
Certes, le philosophe préconise des liens prépondérants entre TEtat et la
religion dans le but de préserver les institutions morales, éthiques et politiques.
lncore ne faut-l pas oublicr qu'en mcttant l'accent sur lc mainticn de ces
institutions, Hcgcl ne les consacre pas comme unc lin en soi, mais
essenticllement et primordialement comme des conditions de la liberté humaine,
comme monde réel de Uesprit.  Cette nuance est lmportanu. pour cc qui est de
la distinction cntre un Etat religicux ou théocratique ot la "vénération de Dicu”
préserve bel et bien les sphéres de la moralm., de la l-lmllk, ¢t du droit, ¢t un
Etat réconcilié avee la religion au scin duquel la fonction élhiquc des
institutions ¢n question ne s'exerce pas au détriment de la liberté du sujet
individuel. Celte considération de la valeur du sujet individuel se trouve a la
basc de Ia critique hégélienne de I'Etat juif et de I'Etat musulman, comme on I'a

dé¢ja vu précédemment.

En tant que sphére du repos dominical apres les contlits ¢t les labeurs des

V-

jours ordinaires, I'csprit absolu ou sphére de la religion en gc.m,ral constlitue
unc reprise de l'amour, du sentiment de l'unité de la Vic au-deld des
déchirements ct des conllits qui marquent la finitude des vics individuelles.  Si,
comme on l'a par ailleurs montré, I'esprit objectil parait comme la dissolution

de I'amour, comme le¢ monde impitoyable de la société civile et de I'exclusivité

$3. Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion, hrsg. von G.

La's(son Leipzig 1925-1929, Bd. I, p.177, cité par R. Bodei, Op.Cit,
p.46




PAGLE 408

des Biats, Uesprit absolu représente bel ¢t bien une revanche tinide de

luniversalité de l'amour. C'est une sphére "plus haute, plus substanticlle. ot

toutes les oppositions ¢t les contradictions du lint petvent trouver leur ultime

solution, ¢t la liberté sa pleine satisfaction”<84>. Or. vu lo décalage temporel

Centre la réalité de Uesprit objectif ¢l Vidéalite de Pesprit absolu, entre la
réeconciliation religic use ¢l la réconciliation mondaine. eatre le savoir absolu ¢t

l'cftectivité absolue, en l'occurence eatre la synthese hégélienne théorique et la

synthese incompléte que représente le moderne par rapport & la Sittlichkeit

grecque ot & Findividualisme chrétien, on demeure avee tegel dans lattente

d'une meilleure synthése & venir, dans U'ouverture d’une histoire togjours & faire

¢t done toujours inspiratrice de nouveaux elforts philosophiques.

84. Hegel, Vorlesungen itber Aesthetic, in Werke in zwansig Baenden, hrsg.
von E. Moldenhauer und K.M. Michel, Frankfurt a.M, 1969, B3d.13,
p.137, cilé par R. Bodei, Op.Cit, p.47.
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