




ABSTRACT

MODALITES DU RENONCEMENT A SOI

CHEZ SAINT—EVREMOND

By

Jean Martin Lanniel

The purpose of this dissertation is to show that the

moral Ldeas of Saint-Evremond relate to a central concept in

spite of the dispersed state of his works.

This dissertation consists of three major parts, follow-

ing some biographical data. The intellectual background in

which Saint—Evremond's ideas were generated, the present state

of research on his writings, and the connection between the

concept of self-renunciation and his thoughts are examined in

the introduction.

The intellectual background is the result of the reli—

gious upheavals of the sixteenth century. Indifference or

hostility to established religious doctrines was represented

by the libertine movement. The libertins were experiencing

the anguish of a moi désaxé and were consequently in search

for a valid set of ethics to replace the Christian values to

which they no longer felt bound.

The transformation of social life provided the libertins
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both wiikl a.1uaw climate and a new purpose. The conversation

in the salons favored wide exchanges of ideas and led to the

elaboratixni of a code of ethics designed for the society of

honnétes gens, as well as creating an enormous interest in the

study of psychology. Although a great number of honnétes gens
 

adhered txaiEpicureanism as a practical guide to good living,

many did not sever, in appearance at least, their ties with

the church.

The church's teachings based on self-renunciation,

cxmnterpart of the Augustinian amour-propre tradition, ap-

parently echoed strongly enough in the mind of a libertine

such as Saint—Evremond as to influence his thoughts even when

he was not writing on religious themes. Driven, as were most

of the honnétes gens, by the interest in the study of morale,

Saint-Evremond was especially attracted by the study of the

vital link of social life: friendship. But self—renunciation

and friendship are closely related.

The first part of the dissertation deals with amitié

and "amitié de soi," the guides to the good life for Saint-

Evremond, and their relationship in a system involving self-

renunciation.

The second part starts with the definite link which

Saint-Evremond sees between self-renunciation and dévotion.

The concept of self-renunciation serves then as a touchstone

to assay the religious attitudes of the many dévots and as a

point of reference to explain the religious reforms which

Saint-Evremond would like to advocate in the light of his

findings.
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The last part of the dissertation investigates the role

of self—renunciation in old age. From the unusually Optimistic

stance invOlving renunciation to public life, Saint-Evremond

changes rapidly under the hardships of exile. The necessary

adjustments bring about partial and then total self-renunciation,

the latter leading to interesting interpretations of the presence

of the duchesse de Mazarin in Saint-Evremond's life.

The conclusion shows that the thoughts of Saint—Evremond,

in the three areas studied, find a fil directeur in the concept
 

of self-renunciation. Besides, the three areas are linked

between themselves: in the search for a new set of ethics, from

that of dévotion to that of socie’té des honnetes gens, one

element is retained: self-renunciation. In the struggle to

retain the identity of honnéte homme in spite of the onslaught
 

of old age, one factor proves effective: self—renunciation.
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INTRODUCTION

Cette étude a pour objet de montrer que les idées

morales de Saint-Evremond peuvent s'ordonner autour d'un

concept central, malgré le caractére diSpersé de ses écrits.

Notre introduction générale comprendra quatre éléments.

Nous nous attacherons tout d'abord a préciser sous l'influence

de quelles conditions Saint-Evremond a exprimé ces idées. Nous

procéderons ensuite a l'établissement d'un état présent des

recherches sur cet auteur. Puis nous déterminerons comment

des relations entre le renoncement a soi et la pensée de Saint-

Evremond ont pu se nouer. Enfin, apres avoir indiqué les

grandes divisions de la dissertation, nous en donnerons un

résumé.

Au début de son étude sur le moi au XVIIe siecle,

1 Il consi-Krailsheimer introduit la notion du moi désaxé.

dare 1e seiziéme siecle comme l‘époque d'un bouleversement

désaxant le mgi, c'est-a-dire rompant les liens moraux ratta-

chant l'individu a son milieu. Le XVIIe siécle, au contraire,

apparait comme la période au cours de laquelle les liens se

trouvent restaurés. Mais par suite de l'évolution des courants

sociaux et intellectuals le climat de cette restauration

1 A.J. Krailsheimer, Studies in Self—Interest, from

Descartes to La Bruyere( Oxford: Clarendon Press, 1962), p. 4.
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favorise plutat les divisions que le retour pur et simple a

l'unité médiévale. Les groupes qui ressentent avec le plus

d'intensité ce besoin d'axer le mgi rendent précisément la

tradition chrétienne responsable de ce sentiment d'aliénation.

Par consequent, dans leur désir d'innover dans le domaine moral,

ils tendront a s'écarter de cette tradition dans la definition

de leur ideal. Précisons quels furent ce climat, ces groupes,

ces idéals.

Les nouvelles conditions dans lesquelles évolue la

société mondaine constituent certainement le facteur décisif.

Giraud rattache 1e seizieme siecle au moyen-age parce qu'il en

continue les tradfidons Chatelaines,mais fait du dix—septieme

le premier siecle moderne puisqu’il inaugure la "vie de salon."2

En meme temps, le climat intellectuel change totalement. Pour

Nussbaum, le XVIIe siecle représente l'époque du virement de la

conception pluralistique et qualitative de l'univers,a la con-

ception rationnelle et quantitative.3

L'Eglise elle—méme avait contribué a ce changement de

climat en se vidant,pour ainsi dire,de sa substance tout en

préservant une facade et une discipline par consequent toutes

gratuites. C'est ainsi que Paul Hazard explique la perte de

l'autorité morale de l'Eglise: "La croyance avait perdu son

action sur la morale, l'ame s'était corrompue, et le mal venait

de ce qu'on avait fait consister la religion non plus dans un

2 Charles Giraud, Oeuvres méiées de Saint-Evremond

(Paris: Léon Techener, 1865 , I, p. LXI.

3 Frederick L. Nussbaum, The Triumph of Science and

Reason, 1660-1685(New York: Harper, 1953). p. l.
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acts intérieur, examine, consenti, mais dans la culte exté—

rieur, dans les pratiques machinales, dans l'obéissance pas-

sive aux ordres des pré‘atres."4

Devant ca monument solennel mais vidé de sa substance,

certains groupes éprouvent un besoin de réexaminer les normes

morales. L'existenca des salons littéraires contribue, en

facilitant les échanges d'idées, a créer un climat favorable

a ces remises an question. Comme l'explique Albert Chérel,

les porte-parole de la tradition chrétienne ne parviennent plus

a les convaincre:

Cela ne satisfait pas, sur 'les sujets qui en valent

la peine' ...: Dieu, l'immortalité, la matiere, l'ama des

betes .... La-dessus ils veulent savpir: savoir plus ’

qu'on na leur en dit, dans leurs colleges affables, fermes

aux inquiétudes de pensée; savoir autre chose que l'ensai-

gnemant, doré a l'ancienne mode, des sermonnaires lettrés;

autre chose que le jansénisme des convulsionnaires ou la

molinisme contesté; autre chose que les certitudes chra-

tiennes gallicanes de Bossuet décu at de Louis XIV impo-

sant a sa cour la fardeau da sa tardive conversion. Ils

veulent changer de catéchisme, ils attendant da nouveaux

prOphetes.5

Quals sont ces groupes désireux de savoir autre chose?

On les appelle généralement les libertins, et la critique Spink,

par example, indique que ce terme s'applique d'habitude a ceux

qui veulent sa libérer des idées communément racues at de l'auto-

rité de I'Eglise: "From before 1600, until the second half of

the seventeenth century, it meant first and foremost a man who

refused to accept common beliefs and desired to free himself

4 Paul Hazard, La Crise de la conscience européanne

(Paris: Artheme Fayard, 1961), I, p. 127.

5 Albert Chérel, De Télémaque a Candide, Tome IV, dans

Histoire de la littérature frangaise, publiée par J. Calvet

(Paris: Del Duca, 1958), p. 171
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especially from the hands of Christian doctrine."6 Cette

position libertine ne représente pas seulement un affranchis-

sement mais également dans le cadre de l'abandon du concept

pluralistique, un aveu da la limitation du potential humain.

Si les libertins se séparent de la religion, c‘ast en partie

parce qu'ils considerent les mystares désormais insondables.

Et davant l'improbabilité de la vie surnaturelle, ils décident

de sa tournar vars la vie naturelle. Hazard reconnait que cette

resignation signifia un "abandon moral peut-atre, interpretation

qui n'est qu'un pis-allar, mais part1 qui séduit alors beaucoup

d'esprits qui n'étaient pas vulgaires."7 Il importe évidemmant

de distinguer, comma l'ont fait notamment Lachevre8 et Pintardg

entre les divers mouvaments libertins, mais dans l'ensemble, il

est permis de dire que la libertinaga est responsable du change-

ment considerable apporté au cours du XVIIe siacle dans la

domains moral: "Una veritable revolution des valeurs morales,"lo

astime Adam. D'apres Hazard, la manifestation la plus tangible

da cette "revolution" est la laicisation da la phiIOSOphie:

"Les vrais philosophes seront désormais des laics."ll Un

5 J.S. Spink, French Free Thought from Gassendi to

Voltaire(London: The Athlone Press, 1960), p. 4.

 

7 Hazard, La Crise de la Conscience, pp. 111-112. T. I.
 

8 F. Lachevre, Le Libertinage au XVIIe siecle(Paris:

Champion, 1924), vol. X at XI. _

9 René Pintard, Le Libertinage érudit dans la premiere

moitié du XVIIe siécle(Paris: Boivin, 1943).

 

 

10 Antoine Adam, Les Libertins au XVIIe siecle(Paris:

Buchet-Chastel, 1964), p. 7.

 

11 Hazard, La Crise de la Conscience, p. 223. ‘T. I.
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6

auteur catholique prefers voir au XVIIe siécle un renouveau

religieux accompagné d'un développement rationaliste néfaste:

"Parallelement a l'invasion mystique qu'a retrace magnifiqua-

ment l'abbé H. Brémont, 1e XVIIe siecle francais a vu chaminer,

plus ou moins sournoisement ... un rationalisma da mauvais aloi."l2

Il n'est pas doutaux, pourtant, que les groupes libertins

des salons ressentent dans ce climat d'incertitude le malaise

du moi désaxé. Barnwell détacte dans les écrits de Saint-

Evremond une certains inquiétude que cat auteur ne parvient pas

a dissimuler: "An attempt to mask a fundamental uneasiness."13

Comme 1e souligne Kleiman , tout le siecle d'ailleurs semble

dominé par ca besoin de se regroupar sous une autorité valable.l4

Il n'est donc pas surprenant que Lanson puisse affirmer que les

morales du siecle suivant se ramenent a das elements tangibles

plutBt qu'abstraits: "La morale du bonheur, ... calla de l'in-

térat bien entendu ...celle de la bienfaisance."15 Les groupes

libertins,souscrivant a la morale du bonheur,s'attacharont a

un credo épicurien. Par ce terme nous entandons suivant la

definition d'André Lalande, "celui qui aime les plaisirs, la

confort, la vie agréable, la bonne chere; en général l‘idéa

12 Julian-Eymard d'Angers, L'Apolggie en France de 1580

a 1620. Pascal et ses precurseurs(Paris: Nouvelles Editions

Latinas, 1954), p. 11.

 

13 H.T. Barnwell, "Saint-Evremond and Pascal: A Note

on the Question of the Divertissement," Studies in Philology,

LIII, no. 1, 1956, p. 36.

 

14‘ Ruth Kleiman, Saint-Franggis de Sales and the Protes-

E§E£§(Geneve: Droz, 1962), p. 32.

 

15 Gustave Lanson, "La Transformation des idées morales

at la naissance des morales rationnelles de 1680 a 1715," La

Revue du Mois, IX, Paris 1910, p. 10.
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accessoire d'un certain art at d'une certaine délicatesse dans

la choix des jouissances."16 Le credo des épicuriens s'exprime

dans des poemes que Spink cite at dont il enumere les themes

généraux: "avoidance of public Office, ... stress laid on

'honest pleasures,' ... dislike Of popular prejudices and super—

stitions, ... outward respect paid to the established religion,

. quiet acceptance of the mortality of the soul."17 Ainsi,

a la pure facade de l'édifice religieux sans substance inté-

rieure, l'individu répond par une attitude créant un masque de

pure convenance a l'abri duqual il peut se livrer a une acti-

vité de son choix.

I1 serait facile, mais sans intéret, de citer ici un

poeme épicurien de Saint-Evremond. Il nous parait plus perti-

nent donc, de donnar un apercu des recherches dont il a été

1'Objet, da préciser sa position a l‘égard de la morale en

profitant d'une mise au point récemment faite par Rané Tarnois.

Dans une lettre au comte d'Olonne, datant de 1674, Saint-

Evremond satirise la morale qui procure une sagesse empruntée.

Il doute de son afficacité contre les vices tout en déplorant

son Opposition aux Jouissancas: "La morale n'est propre qu'a

former méthodiquement une bonne conscience, at j'ay vau sortir

da son école das gens essentials, graves composez, qui don-

noient un air fort ridicule a sa prud'hommie. [:La verité est

qu'elle se trouve d'un usage assez facheux pour les delicate

l6 André Lalande, Vocabulaira techniqge et critique de

la philos0phie(Paris: Presses Universitaires de France, 19603,

p. 11.

 

l7 Spink, p. 153.
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at je croy qu'elle fait mourir moins de vices, qu'elle n'em-

"18
‘1 ..

poisonne de plaisirsJ. En tete du volume,19 Ternois ex-

plique que la partie entre crochets manquait dans l'édition

da Des Maizeaux2O parce que ce dernier Jugeait sans doute ca

passage défavorable e la reputation de l'auteur. Saint—

Evremond ne se considérait donc pas comma un moraliste. Etant

donné 1e soin qu'il avait de ne publier qua pour quelques amis,

comma l'a démontré Joliot dans un article récent,21 Saint—

Evremond se gausserait certainement de se voir qualifié de

moraliste et de voir ses écrits édités at critiques par le

grand public.

La bibliographie de Cioranescu,22 la plus complete at

la plus récente sur l'oeuvre de Saint-Evremond, montre, sous

la rubrique Etudgg, en plus des editions completes des oeuvres

qui seront commentées plus loin,23 une preponderance des oeu-

vres d'ensemble sur les études spécifiques. C'est un pau com—

me 81 la nature disperse'e24 de l'oeuvre de Saint-Evremond cons—

tituait une barriers contre les regards des chercheurs.

18 René Ternois, Saint-Evremond, Lettres(Paris: Didier,

1967). vol. 1, p. 253.

 

19 Ibid., p. xx.

20 Cf. infra, note 34. p. 12.

21 Eugene Joliot, "L'Auteur malgré lui," University

of Toronto Quarterly, January 1956, p. 158.

22 Alexandra Cioranescu, Bibliographie de la littérature

frangaise du dix-septieme siecle(Paris: Editions du Centre

National de la Recherche Scientifiqua, 1966).

23 Cf. infra, "Données biographiques," pp. 31-33.

24 Cf. infra, p. 11 at seq.
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Saint-Evremond n'aurait eu que faire de tous ces indiscrets

se penchant tour a tour sur ses écrits.

En dehors des editions completes, nombre d'auteurs des

oeuvres dites d'ensemble, n'ont vu, en publiant certains textes

de Saint-Evremond, que l'occasion de parler de l'envers du

grand siecle, et de faire de l'exilé un des principaux liens

entre les humanistes de la Renaissance et les philosophes du

XVIIIe siecle au point de voir en lui un veritable ”corridor

qui sert a passer du XVIe au XVIIIe siecle."25 Comme tel, 1a

plupart des critiques se sont contentés d'en faire un precur-

seur de Montesquieu at de Voltaire bien que ce dernier ait par

avance démenti cette filiation.26 Nous verrons plus loin,27

que, Jusqu'a une date récente, la biographie établie par Des

Maizeaux a servi de base a toutes les biographies ultérieures.

Evidemmant, 1a bibliographie de Cioranescu publiée en 1966 ne

fait pas mention de l'apport considerable da R. Ternois, paru

depuis: les Oeuvres en prose de Saint-Evremond, at les Lettres
 

de Saint-Evremond.28
 

En dehors des articles de périodiquas, les seules études

qui s'écartent des chemins battus et qui peuvent intéresser

25 Jean Prévost, Saint-Evremond, dans Tableau de la

littérature franpalse, XVIIe-XVIIIe slecles(Par1s: Gallimard,

1939‘) 9 p. 330

  

26 Cf. infra, "Données biographiques," p. 32.

27 Ibid.

28 René Tarnois. Oeuvres en prose de Saint—Evremond

(Paris: Didier, 1962-1969).

 

gaint-Evremond, Lettres, op. cit.(§upra, note 18).
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cette étude, se réduisent a quelques livres. Gustave Cohen
29

s'est intéressé a la nature des rapports de Spinoza at de

Saint-Evremond lors du séjour de ce dernier en Hollande.

Schmidt a écrit 1a seule étude véritablement originals sur

Saint-Evremond. Il essays da trouver un fil directeur dans

la vie de l'exilé. Il justifie son titre dans sa préface an

décrivant l'ame de Saint-Evremond comma incapable de s'affran-

chir de 1'emprise chrétienne tout en affirmant son adhesion

aux idées humanistes: "Una ame incurablemant chrétienne qui

meurt de ne pas choisir."30 Nous pensons, comma M. Schmidt,

que la christianisme influencait profondément Saint—Evremond,

mais nous n'y voyons que la parsistance d'un mode d'expression

at non pas das liens impossibles a rompre. La these de doc-

torat que Barnwell a publie’e3l s'efforce de faire 1e point des

recherches faites sur Saint-Evremond. Il donne des précisions

sur la nature de son épicurisme mais n'essaye pas d'unifier la

pensée de l'auteur.

La qualité que tous les critiques s‘accordent a trouver

chaz Saint-Evremond est la moderation, ou ce qui revient au

meme, 1a discretion, le sentiment de la mesure. Hippeau,

Gidel, Magendie, Chaponniera, Langsdorff consacrent de longs

29 Gustave Cohen, Le Séiour de Saint-Evremond en

Hollands etgl'entrée de Spinoza dans le champ de lagpensée

frangaise(Paris: Champion, 19267.
 

30 Albert—Marie Schmidt, Saint-Evremond ou l'humaniste

impur(Paris: Editions du Cavalier, 19327, p. 8.

 

31 H. T. Barnwell, Les Idées morales et critiques de

Saint-Evremond(Paris: Presses Universitaires de France, 1957).
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passages a cette distinction de Saint-l~7vremond.92 Par contra,

1e défaut que chacun lui reconnait est la caractera inachevé

da son oeuvre. On a l'impression de se trouver face a des

matériaux réunis en vus de construire quelqua monument litté-

raire. Il appartient aux critiques d'y découvrir quelques

idées inédites, des alternatives, des ébauchss fécondes.

Cette apparence de l'oeuvre de Saint-Evremond tient a

son lien étroit avec la conversation des milieux mondaine,

soit qu'ells consists an notes braves rédigées sur tel on tel

sujet,soit sous forme de lettrss. Css notes braves, il est

permis de le croire, n'étaient pas couchées an vue de composer

un ouvrage, quoiqua la tentation lui an venait parfois. Il

signals en effet a un de ses correspondents, 1e comte ds Lionne,

qu'il avait pris des notes en vue de composer un petit traité

moral, L'Intérét sale at vilain .... Mais, ces papiers ayant

été laissés en Angleterre lors de son séjour en Hollands,33 11

~ 32 Célestin Hippeau, Les Ecrivains Normands au XVIIa

siecle(Caan: da Buhour, 1858).

Charles Gidel, Etude sur la vie et les ouvrages de Saint-

Evremond(Paris: Institut Imperial de France, 1867).

.M' Magsndis, Lg Politesse mondaine at les theories de

l'honnetaté en France au XVIIe sIacla de 1600 a 1660IParis:

Alcan, 1925).

P. Chaponniéra, "Les premieres Années d'sxil de Saint-

Evremond," Revue d'HistOire Littéraire Frangaise, no. XXIX,

1922.

 

Victor ds Langsdorff, "Un Sceptiqus sous Louis XIV:

Saint-Evramond at as vie d'axil," La Revue des Deux Mondas,

mars, avril 1865.

 

33 Cf. infra, "Données biographiques,"p. 38.
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n'a pu les retrouver a son retour(III, 49—50).34 11 se servait

plus souvent da ces notes braves pour agrémenter des conversa-

tions,ou das correspondances futures. Chaque fois que René

Ternois fait ramarquer un manque de liaison entre dss passages

d'un document 11 insists sur ces groupements de textes spars

sans souci de la forme,dont Saint—Evremond est coutumier.

Mais, a tout prendre, nous gagnons sur la fond ca que

nous pardons sur la forme. Nous pouvons, an effet, nous réjouir

de posséder des documents révélant la ton de la conversation

dans les salons du grand siecle. 5'11 fallait caractérissr

l'oeuvre ds Saint-Evremond quant a la forms, on tenterait vaine-

ment de le considérsr comma essayists ou comma épistolisr. Il

vaudrait miaux reconnaitrs que les écrits qu'a laissés ce rapré-

sentant prestigieux du libertinaga mondain se rangent plus pré-

cisémsnt sous la rubrique de conversation. Son texts le plus

célebrs n'en est-11 pas uns? "La Conversation du Maréchal

d‘Hocquincourt avec la Pars Canaye"(II, 156-168), at d'autres

conversations: "La Conversation avec M. d'Aubigny"(II, 169-

173), "La Conversation avec la duc de Candale"(III, 1-30), cells

sur la Commandant de Jars, "A M. 1s comte d'Olonne"(I, 2, 12C.

125). De meme, combien de lettrss commencsnt par des phrases

dans la genre de cells-c1: "Vous me demandez ce que Je fais ..."

34 Les références au texts renvoient a 1' édition Des

Maizeaux: Oeuvres ds M. de Saint-Evremond, avec la vie ds 1'au-

teur. Par M. des Maizeaux. Mambrs de la Sociéte Royals, nou—

valle édition(Paris, 1740). Le premier chiffre indiquera ls

toms, is second, cslui ds la page. Pour la tome I ,qui est

divisé en dsux parties, ayant chacuns leur pagination propre,

nous ssrons obligés d' indiquar par un chiffre supplementairs

apres 1s numéro du tome, e '11 s 'agit de la premiers ou da la

dauxiems partie de ce toms.
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(I, 2, 139), indiquant l'intention d'établir un veritable

dialogue écrit. Sss billets, ses lettrss envoyées en France

pendant son long exil portant ces marques évidsntas de la con—

versation: Ia style direct, la composition négligée, parfois 1e

coq-a-l'ans. II a écrit quelques pieces: "La comédie dss

Academistes"(l, 2, 1-43), "Sir Politik Would—be"(II, 175—318),

"Les Opera "(III, 259-355), de nombreux dialogues. Il n'est

pas Jusqu‘a ses "Considerations sur les divers Génies des Peu-

ples Romains"(II, 1-119). Qui na puissant Etre considérées com-

ms des conversations, mais d'une maniErs plus subtile, sans

doute. C'était une facon indirects de s'adressar au grand

monarqus sous la couvert dss paralleles ds l'histoira;35 conver-

sation cantonnés a unc monologue d'ailleurs Jusqu'sn 1689, lors-

qu'il était trop tard pour l'un comma pour l'autre des interlo-

cutsurs.36 Nous verrons dans la premiere at dans la dernisre

partie l'importancs du maintien d'un dialogue pour Saint-Evremond.

Saint-Evremond n'est pas entiarement responsable de la

dispersion de ses écrits. Saintsbury y voit un défaut inherent

a son époqus, "an affection :of the times] for particular

literary forms in which the wits of the period could vie with

one another."37 C'est peut-étrs aussi a ce caractere ds son

oeuvre st surtout a la preponderance dss lettrss, que Saint—

Evremond doit de ns pas figurer dans le livre ds Krailsheimer

35 Cf, infra, “Donnéas biographiquss,"p.ffi3et seq.

35 Ibid, p. 53.

37‘ George Saintsbury, Miscellaneous Essays(Naw York:

Scribners, 1893). p. 188.
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qui trouve les lettrss des documents de valeur tres relative,

"informative but not usually influential."38 Il faut, de plus

ramarquer,comme ne manque pas de le fairs Emile Faguet,que

nombre de chefs-d'oeuvrs littéraires francais at non des

moindres, souffrsnt da l'absence d'un plan d'ensembls sinon de

detail. Citons les Eggaig, les Pensées, les Maximgg de la

Rochefoucauld, les Qaractarss. Faguet s'étonns par example
 

que la rsnommés ds La Rochefoucauld dépasse cells ds Bossuet,

an tant qua moralists,par suite d'une simple question de pré-

ssntation: "Il est étranga que La Rochefoucauld passe pour un

grand moraliste avec ses cent pages da pensées, alors que

Bossuet an préssntsrait tout autant at d'aussi fortss s'il

s'était inquiété da les écrire an un volume."39 Una idée ana-

logue a effleuré Saints-Bauvs sn cs qui concerns Saint-Evremond.

Le critique du XIXe siecle carsssait 1'idée ds publier un

axtrait dss mailleures penséss du gentilhommsz "On ferait un

volume charmant de Saint-Evremond; on élaguerait presque tous

ses méchants vars, at on ne ferait entrer qua ses plus Jolie

Essais de moraliste. Je voudrais exécuter ca petit proJet

"40

C‘est justement ca caractars inachevé de l'oeuvre de

Saint-Evrsmond ou comma 1e qualifie Garcin, cette "économie ds

moysns" qui a Joué contra lui: "l'habituda qu'il avait

38 Krailshaimer, Studies in Self—Interest, p. 2.

39 Emile Faguet, Histoire de la littérature frangaiss

depuis la XVIIe siecle Jusqu' a nos_lours(Paris: Plon, 1900),

p. 110.

40 Saints-Bsuvs, Port-Royal(Paris: Gallimard, 1953).

Livre IV, p. 508, note.
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d'employer un langage restraint fit longtemps passer Saint-

Evrsmond pour un tricheur de littérature."4l 0n ne lui a pas

pardonné d'ébaucher au lieu de s'étendra. Merlet, un de ses

biographes, lui reproche un manque de profondaur: "Sa philo-

sophie, qui pouvait davantags, papillonne gentiment de boudoir

en boudoir."42 Du moins, Merlet admet qu'il na donnait pas

la plains mesure de son talent. D'une maniere paradoxale, un

critique contemporain qui a publié plusieurs articles sur

Saint-Evrsmond dans les années récentes,43 insists sur la

caractsre incomplet des écrits da cat auteur.44

A cette exception pres, il est intéressant de constatar

combien la critique moderne, cells de Magandie, comma cells do

Spink ports des jugsments plus nuances a l‘égard da Saint—

Evremond, que la critique du XIXe siecle, si l'on en excepts

pourtant Saints-Beuve qui admire franchament Saint-Evremond.45

Giraud decals l'attitude dilsttante da cat écrivain quant a la

morals: "Saint—Evremond ne conseilla ni l'entrainamant de la

passion, ni la repentir du couvent, encore moins la sagesse

absolue. C'est un éclactique de la morals."46 Hippaau, da

41 Philippe Garcin, "La Martin ale de Saint-Evrsmond,"

Lettres Nouvelles, 59 annés, no. 46, favrier 1947, p. 221.

42 Gustave Marlat, Saint—Evremond, Etude hisppriqus,

morale st littargire, suivie de fragments an vers at an prose

(Paris: A. Sauton, 1870): p. 74.

43 Cf. bibliographie.

44 Quentin M. HOpa, The "Honnéta Homme" as Critic

(Bloomington: Indiana University Press, 1962), p. 20.

45 cr. bibliographis.

46 Giraud, p. ccxxx11, T. I.
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méms, signals que les analyses psychologiques faitas par

Saint-Evremond présantent plus d'intérét que son éthiqus:

"Saint-Evremond se distingue plus par la finesse de ses obser—

"47 Il est vraivations que par la rigidité de ses principes.

que la morals des honnétes gens répugnait a touts rigidité,

mais tel n'est pas le propos ds M. Hippaau. Comme Giraud et

comma Merlet, il ne voit chez Saint—Evremond qu'une morale

facile, ossrons-nous dire elastique248 Msrlet raohete d'ail-

leurs cs jugement an notant que cette "morale facile" ss trouve

singulierament miss an valeur par la charms de l‘écrivainf“9

Deux critiques contemporains s'accordant a reconnaitre

aussi son originalité. Pour Barnwell, cette originalité tient

a l'ordre dans lequsl Saint-Evremond a considéré la religion at

la philosOphis: "Au lieu da passer, comma la plupart da ses

contemporains ds la religion a la philosOphis, Saint-Evremond

constata d'abord 1'inutilité de la philosOphis at passa ensuite

a una étuds ds 1a religion."50 Pour Garcin, l'originalité

résids en quelqua chose de plus spécieux: "Cs n'est pas 1a fécon-

dité ds ses pensées qui 1e sauve, mais 1a particularité dss

recettas qu'il applique."51

Aujourd'hui, si l'on en jugs par la séria d'articles

47 Hippaau, p. 281.

48 Merlet, pp. 27-28.

49 Ibid, p. 3.

 

5O Barnwell, Les Idées morales, p. 64.

51 Garcin, p. 3.
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publiés dans les annéss récentes,52 l'intérét a 1'égard de

Saint-Evrsmond reprend de la vigusur. Si 1'écrivain a long-

temps dégu ses critiques par la négligencs da sa forms, cer-

tains auteurs ont su voir plus loin. Hippsau trouve qu'il

cache "beaucoup de profondeur sous la laisser-aller at la

négligencs ds la forms."53 Saintsbury cherche a la réhabiliter

ds 1'indifférencs trop longtemps manifestés a son égard.54 11

1e considers supérieur a tous ses contemporains a deux titres:

il a été le premier a as servir de la satire a propos de sujets

sérieux at a amener de sériauses conclusions meme dans des

écrits apparsmmsnt légars.55 Un dss premiers a découvrir 1a

profondsur das idées sous l'élégant badinage, Boyer ds 1a

Riviera, a publié da son temps, une Apologia de ses oeuvres.56

Wilmotte confirms dans son livre sur la critique littérairs ds

Saint-Evremond,57 l'Opinion favorable ds Faguet,58 st insists

sur la modsrnisms de cette critique. Dans un article récent,

Lawrens montre 1a superiorité du jugemsnt da Saint-Evramond sur

cslui d'un célébrs auteur anglais, Dryden au sujet de l'Ope’ra.59

52 Cf. bibliographie.

53 Hippaau, p. 295. ,

$8 Saintsbury, Miscellaneous Essays, p. 215.

55 121d. p. 211.

56 Boyer de Riviers(Le Chevalier), apologis des Oeuvres

de M. ds Saint-Evrsmond(Paris: Collombat, 1698).

57 Maurice Wilmotts, Saint-Evremond, critique littéraire

(Paris: Bossard, 1921)..

$8 Cf. supra, p. 14.

59 Irving Lawrens, "Saint-Evremond, Dryden and the Theory

of Opera," Criticism I, vol. 1, no. 3, Summer 1959.
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Hormis les quelques ouvrages mentionnés dans cette

esquisss de l'état préssnt des recherches sur Saint-Evremond,60

at les articles publiés, pau d'analyses détaillées st pau

d'études spécifiques ont été faites sur l'oeuvre de cet auteur.

Aucune étuds n'a été entrepriss en vue d'unifiar ses idées

morales autour d'un concept central, d'un fil directeur.

Nous cherchons, par la présent travail a combler cette

lacuna. La récente recrudescence d'intérét a l'égard de Saint—

Evremond nous y a sncouragé at nous pensons suivre en poursui-

vant cette étuds l'avis de deux de ses critiques. Hippeau

exprims ls voeu que Saint-Evremond sorts de la demi-obscurité

oh l'ont laissé ceux qui l'ont suivi: "Nul ne mériterait mieux

qua Saint-Evremond cette sorts de reparation que la critique

littéraire doit aux hommes supérieurs, dontls tort principal

est d'avoir su des successeurs trOp illustres."61 L'autra

critique, V. de Langsdorff, considers que les indications ds

Saint—Evremond, aussi sommaires soient-elles, valent la pains

d'atre développées: "11 faut achever chez lui des pensées qui

na sont qu'indiquées, donner la voix a des murmures, suivre

des tendances plus loin qu'il ne 1e faisait lui-meme."62

Ainsi lirait-on tel auteur contemporain malgré l'hermétisme

de son style ou chercherait-on a reproduirs avec toutes les

ressources ds 1a technique moderne tel enregistrement prestigieux

60 Ce travail resteaa fairs. Grace aux importants

travaux ds M. Ternois, 1a tachs devrait atre considerablament

facilitse.

61 Hippeau, p. 242.

62 Langsdorff, p. 218.



 

.
4
!

q

 



19

de l'époque héroique du gramophone.

_ L'Oeuvre ds Saint-Evremond préaente donc 1a paradoxe

d'un ensemble relativement mal étudié jusqu‘a maintenant. Tout

en reconnaissant son talent d'essayista, son esprit, les cher-

cheurs se sont généralement laissé rsbuter par la caracters

incomplet de ses écrits. Si toutefois nous pouvons, suivant

les indications ds certains, y cherchsr l'écho dss conversa-

tions d'honnetss gens dans les salons at étre assures d'y

trouver, malgré l'aspect désordonné, des idées profondes, notre

effort n'aura pasété en vain. Nous nous attachons donc dans

cette etude a empruntsr un nouveau parcours, au besoin. a l'en-

contra ds ce que l'on a généralement écrit sur Saint-Evremond.

Dans 1a premiers partie de cette introduction générals nous

avons indiqué dans quel climat et dans quals buts les groupes

de libertins se réunissaient dans les salons. Nous allons

voir maintenant 1e rOle central qu'y jouait 1a morals dans la

preoccupation ds 1a conduits ds la vie. Nous allons égalsmsnt

montrer comment 1'élémant central de la morale traditionnelle

a pu devenir le fil directeur reliant les idées morales da

Saint-Evremond.

Au XVIIs siecle, 1e centre mama de la morale tradition-

nelle reposait sur le débat ds l'amour-proprs. L'amour-propre

usurpait dans l'ame humaine 1a place réservée a l'amour ds

Dieu. Plus éloquemment que personns, sans doute, Pascal a

exprimé l'obsession des penseurs religieux de son siecle en

décrivant‘la nature premiere de l'homms remplie d'amOur pour

Diau at 1e néant present dans l'ame lorsque Diau an est absent:



2O

"Diau a créé l'homme avec deux amours, 1'un pour Dieu, l'autra

pour soy-mesme; mais avec cette 10y, qua l'amour pour Diau sa-

roit infiny, c'est a dire sans aucuns autre fin qua Dieu mesme,

at que l'amour pour soy mesme seroit finy at rapportant a Dieu."63'

Malheureussment 1e péché a fait perdre a l'homme sa

nature premiers an donnant la prépondérancs a "l'amour pour

soy" qui a usurpé 1a place réservés a ”l'amour pour Diau":

"Depuis, le péché estant arrivé, l'homme a perdu le premier de

ces amours; at l'amour pour soy mesme estant rests ssul dans

cette grands ame capable d'un amour infiny, cat amour propre

s'sst etendu at débordé dans la vids que l'amour da Diau a

quitté ...."64

Salon qua l'amour—propra ssra considéré comma une tumaur

démesurés, ou comma una partie intégrante de la nature humaine,

comma un défaut ou comma une passion justifiable, les mora-

1istss ss rattachsront a la tradition chrétienna ou s'éloigne—

ront dss tendances rigoursusas que cette tradition cherche a

imposar at adoptaront l'attituds tolerants que la société

réclams ds plus en plus.

L'importance dss Maximgg ds La Rochefoucauld qui fait

da l'amour-propre la source commune a tous les vices, tient

moins, comma 1'indiqus Bailly, a_1'originalité da l'autsur

qu'a 1a preponderance donnée au concept ds l'amour-proprs par

les moralistss du siecle: "Cstts_théorie de l'amour-propra,

53 Léon Brunschvicg, Oeuvres de Blaisa Pasca1(Paris:

Hachatte, 1908), Toms II, p. 550.

64

 

Ibid’ pp. 550-551 0
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mobile exclusif ds tous nos actss, dont LLa Rochefoucauld] a

fait liidée generals de tout son livre, na lui appartient

pas."65 Sur cette "théoris de l'amour-proprs" reposait 1e

concept méme-de la via an société,de ses échangss, de ses

équilibrss, "l'idée que devaiant se fairs de la vie ces grands

saignsurs, ces courtisans, pour lesqusls l'sxistencs était

uns combinaison compliqués de subtiles machinations."66 Non

seulement 1a question da l'amour-proprs, mais.aussi cells de

1'intérét,dominait ces rapports, les bonheurs étant les échos

les uns des autrss ou comma dit Lanson, "la souci du bonhaur

d'autrui est nécsssairs a notre bonheur, d‘oh 1a morale de

l'amour-proprs éclairé ou ds 1'intéret bien entendu."67 Dans
 

un passage remarquabla,Gidsl rattache 1a prodigieuse attirancs

que la morals axerca au XVIIe siecle, au besoin que la cour—

tisan avait de "bien cOnnaitrs les rivaux qui l'antouraient."68

Sous 1a double influence de la morale chrétienns at de

la nouvells morals élaborés pour répondrs a l'inquiétude du

moi desaxé, 1a question de l'amour-proprs demsurait l'élémsnt
 

central. L'ams se trouve a son égard comma a la croisée des

chemins ou encore d'apres Alquié, "devant une sorts da choix:

alls peut aimsr son corps ou aimsr Dieu. Salon qu'alls s’atta-

chera_a son corps ou a Diau, alls se rendra mortalls ou

65 Augusta Bailly, L'Ecols classiqus frangaise, Les

Doctrines st les hommes(Paris: A. Colin, 1954), p. 173.
 

.65 Ibid.

67 Lanson, "La Transformation des idées," pp. 24-25.

68 Gidel, p. 27.
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immortslls."69 Quiconqua aborde 1e débat moral au XVIIe

siecle, ss trouve contraint da prendre position vis—a-vis ds

l'amour-proprs. Le theme du retour de l'ams humaine a as

nature premiere par l'élimination ds l'amour-propre servait

de leitmotiv dans les prédications at les sermons at ainsi,

continuait a résonner mama dans 1'ssprit de caux qui tentaiant

de rsniar cette morale traditionnelle.

L'idée-force de l'amour-propra s'imposait, car comma

l'indiqus Merlet, "on échapps rarament aux influences de son

temps. 0r au XVIIe siecle, les esprits les moins disciplines

trouvarsnt un contrepoids a leur inquiétude dans l'unanimité

das croyancss acceptées comma 1e fond da 1a raison at écoutées

comma la voix ds la conscience. C'était an quelque_sorte l'air

respiré par toutes les intelligencas."7O

En Francs, an cs siecle, les moralistss chrétiens par-

lent tous ds cette idée; chasser la soi ds son ame pour y réin-

tégrer Dieu, deviant 1a formula du salut. Dans tel sermon da

Bossuet, nous pouvons lire que l'homme se trouve astreint an

raison du péché original ds combattrs l'appal de l'instinct

natural: "Pour la pains d'avoir voulu sa satisfaira contra la

loi ds sOn Dieu, il est ordonné a jamais qu'il ranoncara a see

propras inclinations."71 Le renoncement a soi, inverse de

l'amour-proprs est a l'ordre du jour, il fait partie des

59‘ Ferdinand Alquié, "Les PhilOSOphes du XVIIe siecle

devant l'homme," XVIIe Siacle, no. 54-55, 1962, p. 50.

70 Merlet, p. 72.

71 J.B. Bossuet, Oeuvres completes, éditées par F.

Lachat(Paris: Louis de Vivss, 1872), pp. 543-544.

 



..-



23

recommendations de base a l'intention de ceux qui veulent

devenir dévots. Pour ss joindre au Christ, 11 faut consentir

fl

a un renoncement a soi: "Quiconqus, dit [Jesus;, désire venir

aprés moi, ... il faut ... qu'il renoncs a soi-mEme."72

Il est donc natural que, soumis a pareilla antienne,

meme ceux qui prétendent axer leur moi salon da nouveaux axes

soient dominés par la notion du renoncement a soi. Préoccupé

comma tant d'autres libertins des problemas de la conduits de

la vie, Saint-Evremond a examine le renoncement a soi qu'exigaait

la morale chrétienne at consciemment ou non, a suivi la mama

moule—penséa lorsqu'il s'occupait da la vie mondaine. Sans

avoir a proprement parler, écrit de traité sur la renoncement

a soi, il a montré a ce sujet une preoccupation constants.

Nous retrouvons dans sa description de la naissance ds l'amitié

par example,73 des expressions dont l'analogis avec un passage

d'un sermon de Bossuet est frappants: "Mais quand il s'agit ds

sa diviser soi-mama, de quittar dit Saint—Gregoire, non ce que

nous possédons, mais ce que nous sommas, oh trouverons-nous

une main assaz industriause ou assaz puissants pour délier ou

pour rompre un noaud si étroit?"74 Qu'il examine une morals

ou l'autre, Saint-Evramond gards comma concept central, 1a

renoncement a soi ainsi que nous allons la montrer au cours ds

cette étude. Nous donnerons a ce vocable 1e meme sens que chez

Gusz ds Balzac entre autres: "Il n'est pas d'sxemple dans les

72 Bossuet, Oeuvres, p. 542.

73 Cf. infra, "Renoncsment a soi at les amitiés," p. 73.

74 Bossuet, Oeuvres, p. 544.
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Monasteres, d'une volonté plus soumise, at d'un plus parfait

"75
renoncement de soy—mesme. Ou bien encore, dans la sans que

lui donne Montesquieu dans L'Esprit des lois pour définir 1a
 

vertu politiqus qui "est un renoncement a soi-meme qui eat

"76
toujours una chose trés-pénibls. Notona qua chez Guaz de

Balzac, nous trouvons 1e renoncement a soi an rapport avec la

devotion tandis que chez Montesquieu il s'agit d'un concept

laic.

Pour étudier les modalités du renoncement a soi chez

Saint-Evremond, une division an deux parties s'imposait: 1'étuda

du renoncement a soi dans la cadre de la devotion at l'étude de

cs concept s'étandant comma une hantiss, uns marque indélébila

dans le cadre profane de la société. Mais comma les donnéss

biographiquss 1e souligneront, l'exil a coupé en deux la vie ds

Saint-Evremond. Cat exil ayant coincide avec la vieillesse

ds l'écrivain, il a paru opportun ds considérer les modalités

du renoncement a soi dans les deux cadres sociaux ds Saint—

Evrsmond, cslui de la jeunesss at ds 1a maturité d'une part

cslui ds 1a vieillesse d'autrs part. Dans la mesurs oh il est

parmis de réduirs un homme a quelques traits essentials nous

dirons qua Saint-Evremond était honnéte homme, épicurien st

qu'il a passé 1a dsuxisme moitié ds sa via an exil. L'honnsta

homme, m8 par la désir de plairs, s'est préoccupé dss amitiés,

l'épicurien s'est attaché a justifisr son adhesion a une morals

75 J. L. Guaz de Balzac, Aristipps ou De La Cour(Leids:

Jan Elsevisr, 1658), p. 212.

‘ 75 Charles ds Secondat, Baron de Montesquieu, Oeuvres

ppmplates(Paris: Garnier, 1876), Tome III, p. 151.
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palenne, l'exilé a été sensible a une retraits forcéa qui

s'est mués an vieillesse prematurés. A ces trois facettes ds

Saint-Evrsmond correspondent trois modalités du renoncement a

soi.

Apres une esquisss des donnéas biographiques de Saint-

Evremond destinéas a établir les rapports de sa vie at ds son

oeuvre, cette étude comprendra donc trois parties: 1e renon-

cement a soi at l‘amitié, 1a renoncement a soi at la religion

at 1e renoncement a soi at la vieillesse. René Ternois insists

sur la cOté pratique de la curiosité phiIOSOphiqus ds Saint-

Evrsmond: "D'une philosOphis, il ne retenait qua ca qui pouvait

avoir une utilité pour la conduits ds la vie."77 Epicurien78

mondain, Saint-Evremond recherche 1a bonheur au sein de la

société. I1 ls fait non seulement par intéret personnel mais

parce qu'il appartient comma l'indiquent Krailsheimar ou Hazard?9

a una generation qui se propose de substituer 1e bonheur

terrestrs a la félicité célsste ou tout au moins ds gofiter a

1'un avant l'autre. C'est 2 cs titre qu'il s'intéresse a

l'amitié. Mais l'amitié ne represents pas seulement un facteur

essential de la vie de société. Elle constitue aussi una alter-

native a l'amour ds soi tout aussi justifiable. 11 s‘établit

entre l'amitié at l'amour de soi un rapport da valeurs.

77 Rene Tarnois. "Saint—Evremond at Gassendi," dans

"Littératurs spus Louis XIV," Revue d‘Histoire Littéraira da lg

France, mai-aout 1969. p. 578-

 

78 Cf. supra. pp. 6-7.

 

79 Krailsheimsr, Studies in Self-Interest, p. l2.et seq.

Hazard, Lg Crise de la ConSciencs, p. 25. T. I.
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Suivant les circonstances,1es amitiés se nouent at as dénouent,

l'amour ds soi constituent 1e cas échéant 1'un des termas d'une

alternancs, 1e soi devenant 1‘un des amis possibles. Pour_

gardsr a ces amitiés touts la fraichsur at 1a satisfaction

qu'ellas doivsnt procurer, il faut savoir aussi bien les amor-

cer que les dénouer. D'ami en ami, l'on va de renoncement an

renoncement. Parfois l'on renoncs a soi-meme.

Ls véritabls domains du renoncement a soi rests cslui

ds 1a religion. En dépit de la reputation généralement faite

aux libertins, Saint-Evremond marquait un véritabls intérét

envars ls problems religieux. La religion pour lui restait

un aspect essential da la vie. Pourtant, d'une maniars para-

doxale, cs manque d'indifférencs amene at justifie son scepti-

cisms. Comma dans la cas ds l'amitié, 1'enquéts personnalls

conduira a l'évaluation d'autrui.

L'obligation premiere de la devotion, l'authantiqua

renoncement a soi, pierre d'achoppement de la dévotion pour

Saint-Evremond va lui servir da systems de reference pour éva—

luer les attitudes religieuses da ses contemporains. Ces atti-

tudes vont s'étager,a11ant de l'indifférancs au fanatisme, ds

l'équilibrs au déséquilibrs. Se considérant plus lucids que

beaucoup da ses contemporains dans cs domains, Saint-Evremond

jugs bon d'intervenir ca et la pour protégar ses amis moins

perspicaces contra des renoncements a soi viciés at pour lancer

des appels pour des réformes nécessaires écartant du domains

religieux, ceux qui an manacent 1a puraté st l'unité.

Element de l'équilibre de la société comma de l'équilibre
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religieux, la renoncement a soi peut étre considéré comma un

das ‘inéluctables factaurs de l'équilibre ds 1a vieillesse;

tout au moins dans la mesurs oh la vieillesse axiga ds 1a rési-

gnation. Chez Saint—Evramond pourtant, cette derniera période

de la vie ravet, a son début tout au moins, un caractere inat-

tendu. Ls renoncement a soi dont il s'agit alors ns signifia

pas un sacrifice, bien au contraire. C'est au personnage qua

Saint—Evramond renoncs pour retrouver 1a personne. Il salua

avec jois l'abandon de la fonction publiqua pour la retour

aux plaisirs de l'hOnnéteté dans la meilleura tradition épicu-

rienne.80 La difference entre la personnage at 1a personne

paut se définir en termes psychologiques comma 1a division

entre la rOls superficial at souvent temporaire at 1a continuité

da l'étre profond. Henri Ey décrit ainsi la conception du

personnage:

Cette elaboration ou interferant les images des parents,

1' imitation des autres, les attractions de la sympathis,

les injonctions du respect, les repulsions de la haina,

etc., cstts~1ents at progressive édification ds la

'Personns' a atre, se heurte a son embryologis ou a sa

préhistoire. C' est que la Moi-meme a advenir, cette per-

sonns qui s'accepts comma tells, comma une forms d' atre

toujours 1a meme, aussi bien au fond qu' a la surface du

Moi, avec tous ses attribute somatiques ... ne peut ss

constituer qua par la conscience conjugués de 1 étant

comma tel at da ce qui doit etrs. La conscience du parson-

nags que ja veux atre ne peut pas atre en effet autre que

cells d' un devoir. 1

Un equilibre maintenu touts une vie, entre les droits de la

parsonne at les exigences du personnage, devrait permettre a

80 Cf. supra, pp» 6-7.

81 Henri Ey, La Conscience(Paris: Presses Universitaires

de France, 1968), p. 347.
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Saint—Evremond de jouir en touts quiétude des plaisirs honnetss.

Mais 1a tradition épicurienne qui réclama la presence d'honnétes

gens s'accommode mal des cadres de l'exil, surtout ceux de la

Hollands. Quand Saint—Evremond retournera an Angleterrs 1e

processus du vieillissement s'ajoutera au désillusionnement

at l'obligera a certains renoncements a soi pour faire face a

una personne diminuée at conserver en meme temps son identité

d'honnete homme. Au dernier stade de la vieillesse la personne

devenue insupportable posera 1a question du renoncement total

at du besoin impériaux de la presence feminine. L'étude de

cette question permettra d'évaluar d'une facon nouvells les

rapports du vieil axilé at de la jeuna duchesse de Mazarin.

Dans les trois domaines que nous allons étudiar, cslui de l'ami-

tié, cslui de la religion at cslui de la vieillesse, 1e renon-

cement a soi représenta un facteur d'équilibre. Ces trois

domaines, c'est-a-dire les trois grandes parties de la disser-

tation, se trouvent ainsi rsliés. L'étude des données biogra-

phiquas et la recherche effectuéa dans chacuns des trois parties

permettra de renforcar ces liens.

Cette introduction nous a servi a définir nos objectifs

at a donner un aparcu das idées générales at de l'organisation

de cette étuda ainsi qu'a camper devant 1a tapisserie de l'his-

toire l'oeuvre de Saint-Evremond. Son étuda devrait nous révé-

lsr uns unité at une profondeur qui ont généralement échappé

aux chercheurs peut—etre faute d'un élémant central qui les

matte an evidence.
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Dans 1a mesurs Ou l'oeuvre littéraire de Saint-Evremond

a été fortement influencée par la retraits prématurée ou l'a

plongé une disgrace, il n'est pas inutila de rappeler a grands

traits l'essentiel de sa biographie. L'exilé avait conscience

de cette division dans sa vie qu'il partageait en trois épo-

quss, 1a jeunesss at la vieillesse séparées par l'age profes-

sionnel.l La jeunesss at l'age professionnel ont eu la France

pour cadre, 1a vieillesse, 1'Angletarre at un court séjour en

Hollands.

Aprés avoir identifié les sources biographiques de Saint-

Evremond, on tracers un résumé de sa vie, pour pouvoir ensuite

revenir plus longuement sur les élémants qui se trouvent plus

directemant en rapport avec son oeuvre littéraire at plus préci-

sément avec les notions de renoncement.

Il ne s'agit point ici d'une biographie complete at dé-

taillés mais de simples données biographiques en relation avec

le sujet de la dissertation. Saint-Evremond lui-meme convien-

drait que la tachs du biographs, comma cells de l'historien,

consists moins en l'accumulation da faits qu'en leur utilisation

aux fins de révélsr la personnalité de l'individu. D'una part,

dans la "Discours sur les Historians Francois,‘ i1 declare que,

1 Cf. infra, "Renoncement au personnage,” pp. 255—256.
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a se limiter a des énumérations, l'on risque d'étre ennuyeux:

"C'est se rendre une espece de conteur fort importun que d'en-

tasser évenement sur évenement ... "(III, 185). D'autre part,

a l'occasion de son étuda "De la seconds Guerra Punique," au

chapitre VII da son livre d'histoire, Saint—Evrsmond explique,

qu'a l'encontra de la plupart des historians, i1 s'attachs moins

aux descriptions de batailles qu'aux analyses psychologiques

des grandes figures da 1'histoire: "Je cherche moins a décrire

les combats, qu'a fairs connoitre les Génies2"(II, 47).3

Jusqu'sn 1962, la "Vie de Monsieur de Saint-Evremond,"

écrite par Des Maizeaux, constituait la source biographiqua

principals de Saint-Evrsmond. Cette "Vie" était destinés a

l'édition da 1706 de ses oeuvres: Oeuvres meléas de Saint—

Evremond,4 dirigée par Des Maizeaux. Elle fut envoyée trop

tard pour étrs comprise dans cette edition et parut 1a meme

année an tete des Mélangas curieux des mailleures pieces attri-

buées a M. de Saint—Evramond, publié par la méme éditeur.

Comme nous l'indiqus Des Maizeaux lui-meme, dans l'Avertisse-

ment de l'édition de 1740, c'est a l'instigation de Pierre

Bayle qu'il a écrit cette "Vie" : "Lorsque je formai 1e dessein

d'écrire cette 'Via,‘ je n'avois en vfie que de satisfaira 1a

curiosité de Monsieur Bayls"(I, l, xij-xiij). Georges

{ontgrédien identifia Des Maizeaux comma un fils de pastaur

2 "Génis" est pris dans la sans da: "Nature intellectuelle

ou morale d'une personne, ... ou de son talent particulier...,"

référant a Gaston Cayrou, dans Le.Frangais classique(Paris:

ludier, 1948), p. 436.

3 "Réflaxions sur les divers Génias du peuple Romain,

dans les differens temps da 1a République"(II, 1-102).

4 Pierre Mortier éditeur(Amsterdam, 1706).
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vsnu chercher fortune en Angleterre at dont 1a principal titre

da gloirs proviant da son association avec Bayle at Saint-

Evremond: "Des Maizeaux, fils da pasteur, apres avoir passe

par la Suisss at 1a Hollands, aborde enfin en Anglaterre; 11 se

fait l'éditeur des oeuvres ds ses amis, Saint-Evremond at Bayla."5

Ce na sera qu'en 1865, que paraitra una nouvells edition,

calls de Giraud,6 précédés d'une biographie. Planhol attribue

cette longus "eclipse" subie par Saint-Evremond e l'attituda

hostile de Voltaire at ds La Harps e son égard: "Brusquement

Saint—Evremond s'éclipss. Voltaire, qui cepsndant s'apparentait

e lui, 1e rabaisss, La Harpe la dénigre, les lattrés 1e mécon-

naisssnt ou l'oublient."‘7 Dans ls premier chapitre ds son

edition, Giraud reconnait sa dette envers Des Maizeaux tout an an

signalant Les faiblsssss: "Nous devons e Des Maizeaux uns ‘Via'

fort étendue ds Saint—Evrsmond, ... [qui] malgré sa sécharesss

at ses défauts, ... est encore 1e document la plus important

que nous ayons sur 1'histoirs de Saint—Evramond. ... Bian

haureux ds l'avoir pour guide, car Saint—Evremond n'a pas laissé

de 'Mémoirss' ...."8 Extremement détaillée, la biographis de

l'édition Giraud rests malheureusemant incomplete: alls ns

s'étand pas au—dale du depart de Saint-Evremond en exil, bien

qu'une partie intitulés "Saint—Evrsmond en Angleterra" soit

5 La Vie Littéraire au XVIIe siecle(Paris: Tallandisr,

1947), p. 412.

 

5 Giraud, op. cit. .

’ 7 Rene de Planhol, Oeuvres ds Saint-Evremond(Paris:

Cite des Livres, 1927), Toms I, p. L.

 

8 Giraud, Toms I, p. XI.
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annoncés.9

Soixante ans plus tard, en 1927, une nouvelle édition

des oeuvres da Saint—Evremond, calla de Planhol,para1t.lo

Comme son prédécesseur Charles Giraud, René da Planhol consi-

ders 1a biographis ds Des Maizeaux comma la document da bass:

”L'éditeur da ... l'oeuvre {de Saint-Evremond] nous a laissé

una biographis detaillée de Saint-Evremond. Il n'est, encore

ull
aujourd'hui, que de se référer e elle. Qualques années plus

tard, en 1930, John Hayward, édite en anglais une séria ds

l2
Lettres, en las faisant précédar d'une introduction compre-

nant una note bibliographiqua qui renvoie e plusieurs editions

13
de Des Maizeaux ainsi qu'aux editions Giraud at Planhol.

En 1934, K. Spalatin consacre 1a moitié d'une these de doctorat

e combler 1a lacuna d'une "oeuvre d'ensemble [qui] n'a [pas]...

encore été faite."14 Ses principales sources biographiques

sont la vie écrite par Charles Giraud,15 ainsi que les étudas

9 Giraud, I, p. CCCXCVI.

10 Cf. supra, note 7.

11 Planhol, 1, p. 11.

12 John Hayward, The Letters of Saint—Evramond(London:

Routledge & Sons, 1930), P- XViii-

 

13 Pierre Des Maizeaux, Oeuvres de M. de Saint—Evramond,

avec la Vie ds 1'auteur(Amsterdam: Covens & Mortier, 1739).

Pierre Des Maizeaux, The Works of M. de Saint-Evremond

(London: J.& J. Knapton, 1728).

Pierre Des Maizeaux, Melanges Curiaux dss Meillaures

Pieces attribuésse M. de Saint—Evramond(Amsterdam: Covans &

Mortier, 1726).

 

14 K. Spalatin, Saint-Evremond, These-ds Doctorat(Zagreb:

Belles-Lettres, 1934), Avertissement, p. 5.

 

15 Cf. supra, note 6.
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partialles faites par Gustave Cohen,16 at par W.M. Daniels.l7

les articles de G. Cohen ont été édités chez Champion an 192618

at Cohen y indique qu'il se sert de la biographis de Des

Maizeaux(édition de 1725).19 Le titre du premier ouvrage de

W.M. Daniels montre que, lui aussi, s'est basé sur la "Vie" de

Des Maizeaux. Il est curieux de noter que bien que K. Spalatin

cite 1'édition Planhol,2O il omat da 1a mentionner dans sa bio-

graphie. Par contra, i1 y met Des Maizeaux avec cs commentairs:

"Faute de misux, oeuvre tres importante pour la biographis de

Saint-Evremond."21

En 1934 donc, la "Vie" établie par Des Maizeaux rests 1a

document de base de toutes les biographies de Saint—Evremond.

Mais en 1962, Rene Ternois commence 1a publication d'une édition

partielle de Saint-Evremond, pour la "Société das Textes Fran-

Gais Modernes."22 La tome II parait en 1965, la tome III en

1966 at 1e tome IV en 1969. Dans son introduction, il est la

premier e considerer la "Vie" écrita par Des Maizeaux comma un

16 "Le Séjour de Saint-Evremond en Hollands," figvua de

Littérature Compares, juillat-septembra 1925, janvier-mars 1926,

juillet- septembre 1926.

17 "Des Maizeaux an Angleterra," Revue Germaniqua, t. IV,

juillet-aout 1908. ‘

"Saint-Evremond an Angleterre," these(Versailles, 1907).

 

18 Cohen, Op. cit.(supra., note 29, p. 10).

19 Cohen, Le Séjour de Saint-Evremond en Hollands, p.3,

note 3.

 

20 Spalatin, p. 13, note 2.

21 Pierre Des Maizeaux, La Vie de Mrs Charles de Saint-

Denis, Sieur de St. Evremond(La Hays, 1711). Cite par Spalatin

p. 169.

 

 

22, Ternois, Op. cit.(supra, note 28, p- 9-)- 
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document sans valeur. Dans son introduction generals, 11 1a

qualifie de "trompeuse" et lui reproche de contenir trop de

longues citations, de resumes at de digressions. "Si on an

retire {tout csla:l... i1 ne rests rien d'autra, ou e pau pres

rien d'autre, que ce qui avait ete dit par Silvastre."23

Pourquoi Silvastre aurait-il plus d'autorite qua Des

Maizeaux? Ternois pense-t-il que Silvastre connaissait mieux

Saint-Evremond at que ce gentilhomme marquait una preference

pour lui? C'est ca qu'il semble nous indiquer lorsqu'il ex-

plique que Pierre Silvastre, refugie protestant francais

"etait un joyeux vivant, ... qui ... venait ... chez 1a duchesse

Mazarin at Saint—Evremond, ... avait plaisir e 1e rencontrer

.."24 Il est certain que l'edition da 1705 avait ete prefacee

par Silvastre et que les elements biographiques da cette preface

recevaient des conversations que Silvastre avait sues avec "le

Dr. La Fevrs ... pendant quarante ans 1e medecin at l'ami de

Saint-Evremond at [qui] l'avait connu mieux que personne,"25une

garantis d'authenticite. En realite, Ternois ne fait que reha-

biliter Silvastre comma auteur original da la "Vie da Saint-

Evrsmond." Les rsnseignements puises jusqu'ici dans la "Vie"

de Des Maizeaux n'en sont pas moins exacts. Ternois ne jugs

d'ailleurs pas utile d'ecrire una nouvells vie ds Saint—Evremond.

11 se contents da reproduirs la preface da Pierre Silvastre en

y ajoutant quelques notes. Dans ces notes, Ternois se refers

23 Ternois, Oeuvres en prose, I, pp. X—XI.
 

24 Ibid., pp. VII-VIII.

25 Ibid., p. VIII.
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e plusieurs reprises e un autre ouvrags qu'il prepare sur

Saint-Evremond.26

Ainsi, depuis la mort de Saint-Evremond un nombre limite

de chercheurs n'ont fait que completer par<iss sources secon—

daires 1a biographis originals, jusqu'ici attribuea e Des

Maizeaux mais dont Silvastre est peut-etra 1s veritable auteur.

Cette etude des sources biographiques de Saint-Evremond amena,

suivant 1e plan trace au debut de ce chapitre, e presenter un

abrege ds son existence avant d'en considererlles elements les

plus remarquablss.

I1 ressort de toutes ces biographies, qua Saint-Evremond,

gentilhomme normand, est ne entre 1610 at 1616 at qu'apres avoir

rscu uns solids formation intallectualle an Normandis at e Paris,

11 a pris part aux principales Operations militaires francaises,

commangant probablement vars 1630. Porte par son esprit vars

les activites intellectuelles, 11 s'est associe, tant e l'armea

qu'e la ville, e dss groupes libertins dont les representants

les plus connus sont le Grand Conde, Gasssndi at Ninon de Lenclos.

Son natural moqueur ainsi que son talent d'ecrivain lui ont eta-

bli dans la societe de la regencs d'Anne d'Autrichs, una repu-

tation da frondsur intellectuel. Saints-Bsuvs a ramarque com—

bien cette epoqus au debut ds laquells Saint-Evramond a uns

vingtains d'anness constitue la msillsurs de la vie du gentil-

homme normand: "Son ideal ... c'etait le temps de la regencs

d’Anne d'Autriche, avant 1a Fronds, de 1643 a 1648: 11 a chante

26' Rene Tsrnois, "Saint-Evremond et la politiqus ds

son tsmps,"(a paraitrs).



37

cat haureux temps dans ses stances les plus passables ...."27

Cat age d'or de la vie ds Saint-Evremond comprend as part de

deplaisirs: la disgreca de la part du Grand Conde at un empri-

sonnemsnt e la Bastille, an attendant qu'une nouvells menace

d'smbastillement determine son depart an exil en 1661.

Se valeur militaire et sa fidelite a la cause royals

pendant la Fronds lui ont permis d'attsindrs 1e grads ds mare-

chal de camp, c'sst-e-dire officisr general,at d'etra, e plu-

sieurs reprises, charge ds missions importantes.28 En faveur

e la cour st bien etabli dans la société ds son temps, Saint-

Evremond se trouve brusquement arrache a ca milieu par suits ds

l'arrestation de Fouquat: une lettre d'une ironie mordants cri—

tiquant la conduits dss negociations par Mazarin au traite dss

Pyrenees st decouverts chez una amis de Fouqust, la fait consi-

derer comma personnage inquietant par Colbert at Louvois. Menace

d'etre smbastille, mais prevsnu e temps, Saint—Evremond choisit

l'sxil, passant d‘abord an Hollands puis en Angleterre. 11 y

trouve un accueil d'autant plus chaleureux qu'il y avait, l'annes

precedents, passe six mois en mission aupres du roi Charles II.

Les successeurs de Charles II lui reservsront la meme accueil et

27 Les stances auxquelles fait allusion Saint-Bauve,

Les Grands Ecrivains Franpais, XVIIe siecle - Philosophas st

Moralistes(Paris: Garnier, 1928), p. 7, ont ete adressees e

Mademoiselle ds Lenclos an 1674. En voici les premiers vars:

J'ai vu‘le temps de la bonne regence

Temps ou regnait una heureuse abondance,

Temps oh la ville aussi bien que la cour

Ne rsspirait que les jaux de l'amour.

Ces stances: "Sur les Anness ds la Regence d'Anne d'Autriche,"

ne ss trouvent ’pas dans Des Maizeaux, force nous est da donner

Giraud: II, 539.

 
 

 

28 Cf. Des Maizeaux,l,l,pp. 17—23-28-38-52-139.



38

i1 daviendra une dss figures importantes da la colonie fran—

caise de Londres, milieu diplomatiqua, voyageurs at surtout,

emigres dont 1e nombre va croissant e cette epoqus.

Ce sejour en Angleterre est intarrompu par un retour de

quelques anneas sur le continent, en Hollands. Dans 1a derniere

partie de cette dissertation, 1e "renoncement at 1a vieillesse,"

nous verrons l'influence deprimante de ce sejour. Malgre les

efforts continuels de nombreux amis de Saint-Evremond et meme

ceux dss diplomates francais, 1e roi da France, suivant les

conseils de Colbert at de Louvois, persists e interdire 1e retour

da l'exile. Heureusemant, e l'accueil chaleureux qui lui est

fait lorsqu'il reviant e Londres, vient s'ajouter 1e bonheur

d'une passion tardivs: 1a duchesse da Mazarin, niece du cardinal,

eclaire da sa presence les dernieres anneas du proscrit. Saint-

Evremond partage desormais sa vie entre la petite cour de Madame

de Mazarin, les milieux intellectuals londoniens et,sa corres-

pondancs. Il conserve ainsi ses contacts avec ds nombreux amis

francais comma 1e Marechal da Crequy, 1e comte da Lionne, M.

d'Hervart at Ninon de Lenclos. Peu soigneux de ses ecrits, i1

deplore les editions plus ou moins authentiques29 que sa pOpu-

larite multiplie sur le continent at ne consent qua trOp tard,

dans les dernieres anneas de sa vie, e travailler e une edition

de ses oeuvres avec l'aide de Des Maizeaux at du doctaur Silvastre.

Son inhumation parmi les celebrites litteraires britanniques e

l'abbaye de westminster montre bien la place importante qu'avait

su prendre ce gentilhomme frangais qui n'avait meme pas daigne

29 Cf. infra, note 34, p. 40.
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apprendra l'anglais.30

Trois traits dominant 1e curieux destin de Saint—

Evremond que Des Maizeaux at Silvastre ont trace. Il est gen-

tilhomme lettre, i1 possede un sens aigu du ridicule at il est

mort en exil. Gentilhomme lettre, il a ete 1'un des premiers

e participar e "l'evolution sociala" qui rapproche pour la pre—

miere fois dans la monde litteraire, ”les plus grands noms da

1'armorial da France [dss] ecrivains de petite naissance."31

Son sens aigu du ridicule 1'a porte vars la satire et a condi-

tionne ses relations mondaines. Saints—Beuva a ramarque ses

dons d'observation at son talent satirique: "On n'a jamais au

e un plus halt degre que Saint—Evremond 1e sentiment vif dss

ridicules, ni une maniere plus legere de les exprimer."32 Il

n'est donc pas etonnant de le voir, en 1643, "pendant 1'hiver

qui preceda la campagne da Rocroi, ... deje place au rang dss

beaux esprits du temps."33 Enfin dans son exil, il a contribue

au mouvament dss ideas hors de France. A. Adam a sane doute 1e

mieux mis an valeur cat aspect important da l'activite de Saint—

Evremond. 11 representait pour les editeurs de son epoqus, les

"libraires," l'equivalent de ce que nous appelons aujourd'hui

l'auteur du "best—seller." Nous pensons que la mise au point

30 Saints-Beuve, Les Grands Ecrivains frangais, p.21,

ainsi que J. Hayward, signalent ca fait(p. xlv). Saint-Evremond

lui-meme 1'avoue dans cs passage d'une lettre ecrite e Madame

de Mazarin en 1698: ”Mylord d'Arran, ou n'a pfi, ou n'a pas voulu

m'axpliquer l'Anglois qui est dans votra Lettre ...“tV,:3l2).

 

31 Montgredien, pp. 279-280.

32 Saints—Beuve, Les Grands Ecrivains frangais, p. 8.
 

33 Giraud, I, p. XXVI.
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de M. Adam, e cet egard, vaut 1a peine d'etre transcrite an

entier sans 1a paraphraser:

Le

Si nous voulons nous fairs une juste idea du rela que

joua Saint-Evremond dans la mouvament dss ideas, 11 nous

suffit d'observar 1s nombre dss volumes qui parurent sous

son nom. Les libraires de Paris, ceux d'Amstardam at de

Londres faisaient l'impossible pour se procursr quelques-

uns ds ces essais, at lorsqu'ils ne parvenaient pas e

mettre la main sur des textes authentiques, ils en pu-

bliaient da faux pour satisfaira a la curiosite du public.

Le refugie de Londres parlait aux Francais 1e langage d'un

esprit libre, at ca langage etait pour aux sans prix.

"refugie de Londres" continuait e exprimer les ideas fron-

<deusas de "la bonne regence" avec 1'asprit qu'on lui sait.

lMais ca qu'il y a de plus ramarquable, c'est que ce seigneur

inattre a pousse 1a curiosite intellectuelle jusqu'au liberti-

nage epicurien, que sa verve satirique lui a cause plusieurs

disgreces avant de le conduire e l'axil at que es participation

au nuuuvement dss ideas hors de France lui a valu l'honnaur d'une

sepulxture a l'abbaye da Westminster.

Nous allons maintenant examiner ce que nous considerons

\

etTe .1xes trois aspects biographiques principaux de Saint—Evremond:

son état ds gentilhomme lettre, son sens du ridicule at le fait

que 14a. derniere partie de sa vie s'est passes an exil.

Le gentilhomme lettre nous interesse plus specialement e

tr
013 points de vue: son appartenancs au groups de personnes

bis 4 .
‘1 Ileees qui dalgnaient se joindre aux autres ecrivains dans

18 I I

S S*alons litteraires, son libertinaga at 1e sans da 1a mesurs

e . . .
pic"II‘fLen qu'il en a derive.

Malgre sa reputation at dans la société at parmi les

34 Antoine Adam, Histoire de la litterature frangaiseu - ‘

L‘1W%.§11s_0_l_e_(Paris: Domat, 1956), Tome V, p. 212.
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libraires, Saint-Evremond ne s'est jamais considere comma un

auteur. Planhol 1a depeint comma un gentilhomme gofitant 1a

litteraturs plutOt qu'un veritable ecrivain: "Il n'etait pas,

a proprement parler, homme de lettrss, mais homme du monde qui

s'interessait a la litterature.”35 Cela explique qu'il ait

36
longtemps neglige, comma nous l'avons signale plus haut,

ressemblant an cela aux

de

ss'occupar ds fairs editar ses oeuvres,

autres "grands saigneurs, hommes de lettrss, [qui] faisoiant

n 37
cresirer pendant dix ans l'imprassion de leurs ouvrages

(Matte contribution condescendanta e la litteratura du temps de

Giraudla pnart ds la noblesse caracterise bien la XVIIe siecle.

runua presents gentilshommes at nobles damas ecrivant d'une ma-

nierwa hautaine at "toujours la plume e la main, sans avoir 1‘air

da 5R3 doutar qu'il y a un art d'ecrire, ni un metier d'ecrivain

."38 Cette entree da 1a noblesse dans la monde dss lettrss

ne S'Gast pas accomplie sans difficultes,etant donnees les forces

qui Sifiy opposaient. Georges Montgredian montre qualles etaient

ces f(Dr-ces adversas at cite d'aillsurs un taxte da Saint-Evramond

a l'appui: "Il ne faut pas oublier les ideas at les prejuges

M39
I

d ““8 zaociete fondee sur une stricte hierarchis sociale ...

La tail-tits cite par G. Montgredien est une lettre da Saint-Evremond

au CCJHTte d‘Olonna dans laqualla il s'agit du merita de 1'education

35 Planhol, I, p. VI.

36 Cf. pgpgg, p. 38.

37 Giraud, I, p. LXXIX.

38 lglg., I, p. IX.

39 Montgredien, p. 254.
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pour un gentilhomme. Saint-Evremond fait dire au partisan ds

1a tradition guerriere mais illattres de la noblesse, 1e com—

 

mandaur da Jars: "Du Latin! De mon temps, du Latin: Un Gentil-

homma en efit ete deshonore"(I, 2, 123). N'oublions pas que

justamant 1a jeunesss de Saint-Evrsmond a coincide avec la

periods du raffinamant de la noblesse dans les salons litte—

rairss parisiens. C'est la, explique Montgredien, que "1'aris-

tocratis s'affirma st apprand les reglss de la civilite at da

1a politesss mondaine."40 Saint—Evrsmond est considere par

Saints-Beuvs comma ls type la plus parfait da ces seigneurs

penetrant dans la monda dss lettrss: "Saint-Evremond nous est

1'axampls la plus parfait at la plus distinct, par la ton, ds

cs qu'etait un dss hommes les plus spirituels at les plus deli-

cats ds la cour ds Francs vars 1661'!41

Aristocrats, mais dss lettres, Saint—Evremond pousse sa

curiosite intellectuelle au point ds devenir libertin. John

Hayward decrit l'altarnance dss campagnes militaires de 1'ete

at dss mondanites hivernales dans les salons qui constituaient

1'activite de 1'aristocratis.42 C’est, d'une part, e la compagnis

das officiars libertins de la suite du Grand Conde durant les

campagnss d'ete, que Saint-Evramond doit un certain cOte de son

epicurisms. Gustave Cohen, sans aucun doute, nous donne l'apercu

la plus frappant da ces contacts si importante pour Saint-Evremond:

"Dans 1a campagne ds Flandra, ... deje s' ... ebauchant les

40 Montgredien, p. 31.

41 Saints—Bsuve, Les Grands Ecrivains frangalp, p. 7.

42 Hayward, pp. xxii~xxiv.
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liaisons un pau suspectss qui furent cellas de sa jeunesss at

as prolongerent dans 1'aga mfir." G. Cohen continue an evo-

quant 1e climat de ca milieu dont les parsonnagas furent tous

comma Saint-Evramond, "libertins dans tous les sens du mot,

amouraux, elegants, gourmets at braves, ne craignant ni 1e

tonnerre de Dieu, ni 1e tonnerre dss hommes, [bref] l'auditoire

ironiqus at insouciant que cherche e persuader Pascal.“+3

C'sst,-d'autrs part, aux rencontres faites dans les salons an

hivar, calla da Gassendi par example vars 1640, calls ds Ninon

ds Lenclos aussi vars 1a meme epoqus que Saint-Evremond doit un

autre aspect de sa formation libertine. Adam nous apprand que

l'influence du libertinaga erudit s'ajoutait chez Saint-Evramond,

a cells du libertinaga flamboyant at 1e faisait aller au-dele

ds cartaines limites: "Le pyrrhonisms de Gassendi s'arretait

au sauil das mysterss du Christianisme. Celui de Saint-Evremond

n'eut pas les memes timidites. C'est que d'autres influences

s'sxercaient sur lui. Son chef, le Grand Conde, etait alors

libertin, ds ca libertinaga tapageur qui etait e la mode dans

certains milieux de 1'aristocratis ...."44 Saint—Evremond a

evolue an meme temps que la libertinaga, "tapageur" au debut

du siecle, puis erudit at enfin mondain. Saints-Beuvs precise

que le libertinaga de Saint—Evremond ne s'arrete pas a une

simple convention sociale ou a une pose intellectuelle: "Il

est epicurien,non_point par les livres seulement ... mais un

4 43 Cohen. Le Sejour da Saint—Evremond en Hollands,
p. .

204 44 Adam, Histoire de la litteraturs frapgaise, Toma V,

p- - 7”"
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epicurian pratique dans la morale at dans la vie."45 Ainsi

Saint-Evramond participe aux trois aspects sous lesquels 1e

libertinaga s'est manifeste au 17s siecle. Sous 1'emprise de

cette double influence libertine, Saint—Evramond sacrifie aux

delices gastronomiques avec d'autres jeunas officiars, comma

1e comte d'Olonna, 1a marquis de Boisdauphin, formant avec aux

1a cercla gastronomiqua dss "Coteaux."46 Mais d'autra part, i1

se montre veritable disciple da Gassendi dans sa moderation

dans la recherche du plaisir. L'examan da 1a seris dss quatrs

lettrss "A Madame ***" met an evidence 1e contrele qua Saint—

Evremond sxsrca sur ses passions qua ca soit par disposition

ou par sincere adhesion e 1'epicurisms. Css lettrss revelent

una idylls delicate avec una inconnue. Saint-Evremond y retrace

tout d'abord comment il est passe da l'amitie e 1'amour. 11 y

traits ensuite dss effats de la jalousie mais veille a n'y point

meler d'amertume at finit par suggerar qua l'idylle se termins

non point par una rupture mais par un retour e 1'amitie. Il

demontrs que la contrele dss passions parmat une nouvells deli-

catesss, cells du passage insansible da 1'amitie e l'amour at

ds l'amour e l'amitie: "Pour vous parlsr nattement, j'ai bien

peur que ja ne vous aime, si vous souffrez que j'aye de l'amour:

car js suis encore an etat da n'en point avoir, si vous ls

trouvsz mauvais"(I, 2, 64). Chavalerasque dans son obeissanca

aux volontes ds sa dams, Saint-Evramond ss montre genereux au

sens cartesien dans la contrela de sa passion: "Si je passe ds

45 Saints-Bauva, Les Grands Ecrivains frangais, pp. 2-3.

46 Montgredien, pp. 108—109.
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l'amitie e 1'amour sans emportement, ja puis revenir de 1'amour

e l'amitie avec aussi pau da violence"(I,2, 65).

La coexistence, chez Saint-Evremond du libertinaga legar

deploye dans les camps et du libertinaga mondain offart dans

les salons correspond e 1'evolution generals du libertinaga au

XVIIe siecle dont parlant Rene Pintard at Georges Montgredien.47

En adherant au libertinaga epicurian, Saint—Evremond charchait,

comma il sied e un gentilhomme, e se distinguer: rebute par

"une devotion accessible e tous,‘ il vaut "brillar par una vertu

moins vulgaire."48 C'est ainsi que vars 1660-1680, 1e "liber—

tinaga, devanu mondain at poli, debarrasse da l'obscenite at

de l'érudition.... [pa se retrouva plus que] sous les bouffon-

neriss de Moliera, travesties dans l'Arret burlesque de Boileau,
 

... deguisees an badinages dans les oeuvres melees de Saint-

Evremond ..."49

Le sans du ridicule que possedait Saint—Evremond lui a

procure faveur at defaveur. Nous verrons qua l'accueil favorable

qua ses satires ont ragu l'ont sans doute pousse a surencherir

au point d'etra tragiquement responsable da son malheur. Il

est touchant de constatar qu'e 1a fin de sa via ca sens du ridi-

cule a pu 1'aider e preserver sa dignite. Il est cartainement

regrettable que 1'epicurien Saint—Evremond ns sache pas doser

son sens du ridicule comma sa passion amourause. Si nous lui

47 Pintard, p. 35.

Montgredien, p. 336.

48 Pintard, p. 15.

49 Montgredien, p. 336.
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devons dss textes dont l'humour rests attrayant, Saint-Evramond

par contra, an a subi les consequences fecheuses. La fin de la

faveur de Conde pour son lieutenant, generalement attribues e

dss prOpos indiscrets, a pu aussi etrs motives par la satire

dss Academicians, ecrite e pau pres e 1'epoqus Oh l'on consi-
 

derait fairs du duc d'Enghian la protacteur da 1'Academie, apres

la mort ds Richelieu. Le, comma par la suite, si, souvent l'as-

prit ds Saint-Evremond lui a valu d'etre recherche par touts una

societe libertins,50 i1 lui a an ravancha la plus souvent cause

quelqua disgrace lorsqu'il s'attaquait e trOp forte partie.

Giraud souligna e quel point Is mordant da:sa satire pouvait lui

attirar d'sxtraordinaires difficultes: "La tournurs libre de son

esprit genoit autant la part1 qu'il soutenoit qua cslui qu'il

combattoit ...."51 Mais dans certains cas, Saint-Evremond a

recu una retribution a la mesurs de son talent. La Conversation

du Marechal d'Hocquincourt avec la Pere Canaya(II, 156-168), qui

n'a pas manque ds plairs e ses contemporains, dameure aujourd'hui

la piece la plus connus da touts son oeuvre at Saint-Bauvs a

voulu y voir "1a 19e Provincials."52 La Retraita du duc ds

Longusvills(I,2, 44-60), dans laqualla Saint-Evremond satirise
 

un frondsur malheureux an an faisant un personnage picrocholisn,

plaisait tant e Mazarin qu'il pria l‘autsur ds venir 1a lui lire

e plusieurs reprises au cours ds sa derniere maladis. Au con-

traire, sa verve railleuse incorrigiblement dirigee contra cs

50 Giraud, 1, p. X0.

51 Ibid.

52 Saints—Bauve, Les Grands Ecrivains frangais, p. 7.
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meme Mazarin, dans la fameuse Lettre sur la Paix dss Pyrenees,

declanchera contra lui les forces qui 1a meneront an exil.

A vrai dire, 1a seuls facon dont on paut comprendra

1'attitude inflexible qu'adopterant Colbert at Louvois e 1'egard

de Saint-Evremond au sujet do Is Lettre sur la Paix dss Pyrenees,

c'ast ds s'imaginer 1a mefiance qua leur inspirait ca gentil-

homme narquois. Giraud y voit touts l'animosite de ces "gens

d'affairas" ds ces"pedants ou devote" contra un "bel esprit

epicurian" par surcroit gentilhomme.53 Cette lettre, cette

mazarinads ainsi que les sonnets qu'on lui attribuait en fai-

saient une sorts ds frondsur qu‘il convenait da poursuivre.

Giraud nous apprend que la "Lettre sur la Paix dss Pyrenees,"

avait recu una tells publicite que la roi lui-meme avait ordon-

ne qu'on an punisse l'auteur: "[Eette lettre] avoit fait tant

d'eclat, au vu st au su du monds dont faisoit partie Mme de

Sable, que l'autaur avoit ete oblige da se soustrairs au cour-

roux du roi ...."54 Quand on apprend du temoignage da Saint-

Simon que "Saint-Evremond fut recherche par tout ca qu'il y

avait de plus considerable an esprit, an naissance at an places,"55

on voit qua sans s'axagerer la portee de cet agitatsur litte-

raira, Colbert at Louvois ne pouvaient, e l'auba du nouvsau

regna, negligar 1e parsiflage da cs mondain. C'est donc e plu—

sieurs titres que les ministrss de Louis XIV s'acharnaient sur

Saint-Evremond. Ils poursuivent en lui 1a personne ds qualite

53 Giraud, I, p. CCCLXXI..

54 Ibid.,pp. LXXXIII, LXXXIV.

55 Ibid., p. I.
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1e bsl esprit mondain et 1'epicurien, st na parvenant pas e

l'snfermer e la Bastille, 1e condamnsnt au bannissament.

On ns peut s'empechar ds rapprocher du sens du ridicule

'qua Saint-Evrsmond possedait, ca jugamant de Faguat sur Moliere:

il considere que la celebre comedian consacre 1e fait qu'au 17s

siecle 1e ridicule deviant pour reprimer les faiblesses humaines,

uns arms plus efficace que la sentiment de l'honnaur.56 Capen—

dant, Saint-Evramond na voit pas ls ridicule que chez les autres.

Tard dans sa via, an exil, 1a sens du ridicule lui dictsra 1a

dignite at la discretion propres e evitar la commiseration ou

la satire. P. Chaponniers admire ca contrela qui prend as

source dans un adage epicurian: "Cette maitriss da son chagrin,

cette possession de soi, derivant d'un deliciaux at herOIqus

amour-propre ... font aimsr un homme qui ss serait resolu e

vivrs dans un souvent plutOt que d'inspirer una raillerie ou un

temoignags da pitie, at qui a pris dans son sens la plus large

at la plus genereux 1e precepts d'Epicura: 'Cachs ta vie'."57

Saints-Bauvs considers lui aussi que c'est pour preserver son

image que Saint-Evremond a refuse ds rentrer en France en 1689

lorsque 1e roi 1'a enfin autOrise e la fairs: "Saint-Evremond

eut.1e bon esprit de sentir qu'un homme de sa reputation ns

purivait reparaitrs avec avantage, apres plus ds trante ans, sur

LHKB scene aussi changeanta que la cour ou la societe parisienne."58

Au nombre dss elements les plus interessants de sa via

55 Emile Faguet, En lisant Moliera(Paris, 1914), p- 137-

57 Chaponniers, p. 408.

58 Saints-Bsuvs, LgpflGpands Ecrivains frangais, p. 5.
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an exil, nous placerons d'abord 1e fait qua ses ecrite conta-

naisnt bien dss allusions e la malencontrauss "Lettre sur la

Traite dss Pyrenees." Ensuite, nous examinarons les contacts

que Saint-Evremond avait avec les autres exiles, at enfin ce

que la venue da 1a duchesse ds Mazarin a signifie dans la vie

de ce gentilhomme e Londres.

Que va devenir dans 1'advarsite ca mondain, cat epicu-

rien souciaux da 1a moderation, ca bal esprit? Hora da France,

Saint-Evremond pard 1a contact direct avec son milieu d'election,

1a societe mondaine frangaise, at, echappant e la convention de

la periods classiqus bien qu'il an essuis 1a roideur politiqus,

perpetue e Londres at e La Hays la libertinaga ds 1a periods

baroque. Les exiles essayent de conserver leur identite an

prevision d'un rstour eventual. Ils rsfusent d'evoluer comma

1e fait 1a societe qu'ils ont quittee at malgre les contacts

qu'ils peuvent gardsr daviannsnt un echantillon da 1'etat da

la société e la data de leur exil. Saints—Beuva exprima cela

an disant que "les exiles, ... representant parfaitement 1'etat

du gofit at 1a facon, la ton ds societe ... qui regnaient au

moment de leur sortie.... Ils ont une date, ils nous 1a donnent

fixe at bien precise, calla ds l'instant ds leur depart."59

Dans un certain sens, Saint—Evremond na depasssra donc pas

1661. Cornsille par example, restera pour lui 1a grand drama-

turgs. Mais d'autra part, Tapppfifig lui fsra chanter les louanges

de Moliere.6O A Londres, comma a La Hays oh i1 passe une periods

59 Saints—Bauve, Les Grands Ecrivains frapgais, p. 7.
 

60 Cf. infra, "Fantaisies," p. 239.
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de quelques cinq ans(1665-1670), il continuara e ecrira. Il

maintiandra das contacts avec la societe francaise dont il est

exclu at i1 en etablira avec la societe anglaise. 11 est inte—

rassant de noter combien, e dater da son exil, certains de ses

ecrite refletant 1e besoin de justifiar la position qu'il avait

prise e propos du traite des Pyrenees.

Par example, au chapitre VII des "Reflexions sur les

H

divers Genies du Peuple Romain, 1'etuda des hesitations qui

arretant Hannibal devant Rome prasqua vaincue ne semble qu'un

pretexte e representar Mazarin intimide pendant les negociations

da l'ile aux Faisans par la gloirs passes de l'Espagne. Il

considere que dans la cas da la guerra Puniqua comma dans calui

da la guerra contra l'Espagne la "ruins" da l'ennami, sa defaita

complete "seroit inevitable,si on connaissoit 1a facilite qu'il

y a da les detruire ..."(II, 50). Alors dans una prosopOpea,

s'adressant aux nations qui ont ainsi cetoye 1e desastre sans

y sombrar, Saint-Evramond, 1'historien plaidant 1a cause da

1'exile, declame: "Dans ces conjonctures, on na sa sauve point

par soi-meme: une viaille reputation vous soutient dans l'ima—

gination de vos ennamis, quand les veritables forces vous aban-

donnent"(II, 50). L'argumant da Saint-Evremond e cat egard,

est qu'il a vu e l'époque, ce que Mazarin aurait d8 voir: qua

1dEspagne n'etait pas an etat de negocisr at que la France avait

1a chance de lui imposer tells paix at tellas conditions qui

lui plaisaient.

Rene Tarnois a raison de rapprocher ces lignes du chapitre

VII du livre d'histoira de Saint-Evremond de certaines lignes da

”La Lettre sur la Traite dss Pyrenees." Comment ne pas songer
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en lisant ces lignes e ca que Saint-Evramond avait ecrit huit

?"61 11 presents memeans auparavant dans [pette lettre] ...

1'hypothese que ce parallels constitue la base originals de ce

chapitre at peut—etra meme de proche en proche, de tout l'ou-

vrage: "Je croirais volontiers" conclut Tarnois, "que ces re-

flexions ont ete 1a premier noyau du chapitre VII, paut-etra

meme un dss premiers noyaux de 1'ansamb1s."62 De 1e e consi-

dersr l'objactif primordial des "Reflexions sur les divers Genies

du Psuple Romain" comma une plaidoirie tires de paralleles his-

toriques, il n'y a qu'un pas. A la fin de ce meme chapitre

d'histoire, une demonstration de la sagacite ds.1'auteur as pre-

ssnts sous la forms d'un episode de la vie da Turenns. Plus

haureux que Saint-Evremond, Turenne s'est oppose e Mazarin e

prOpos de l'opportunite d'une retraits de la cour mais 1a poste—

rite n'y a pas attache 1a gloirs qu'aurait au un coup d'eclat.63

Is meme souci ds se justifiar ss retrouva, plus directemant dans

sa correspondance, par example, au Marechal de Grammont an 1665:

11 confis sa conviction que 1'histoirs 1e rehabilitera: "Un jour

on me louara d'etrs bon Francois, par cs meme Ecrit qui m'attirs

dss reproches ..."(I, 1, 83). Du bien encore au comte ds Lionne

en 1667: 11 analyse la politiqus da Louis XIV at trouve qu'en

essence alls confirms les vues exprimees dans la famauss lettre:

"Que fait {1e Roi] , sinon condamner par ses actions, as que

j'ai bleme par la discours ..."(I, 1, 97)?

61 Tarnois, Oeuvres en_pross, Toms II, p. 203.
 

62 Ibid., p.204.

57 63 Cf. 5 ca sujet, 11, 56-57, dans Des Maizeaux at note 1,

p. O
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Le souci que Saint-Evremond avait de se justifier, les

references e as regrettable satire da Mazarin qu'il ne cessait

da mattre dans sa corraspondanca ou dans d'autres ecrite, pau—

vent expliquar, jusqu'e un certain point, son refus de faire

editer ses oeuvres. Le fairs eat compromis les chances de son

retour en France. Comme l'indiqus Rene Tarnois, 1a taneur da

ses ecrite at son attitude quant e leur publication changent e

mesurs que l'espoir de voir 1a fin de son exil s'estompa:

"Saint-Evremond a ete, par ses ecrits mesures at souriants, un

intermediaire, connu alors seulement da quelques favorises.

L'exil lui permettait d'ecrira librement; sa prudence d'exile,

1a crainte da compromettre ses chances de ratour 1'smpechaient

da publier sa pensee. Apres 1689, quand il a perdu tout desir

da revenir en France, 11 communique plus facilement at plus

souvent ses manuscrits."64

Ces quelques favorises auxquels Saint—Evremond adressait

ses ecrite continuaiant e fairs partie, en France, de la société

mondaine. Mais comma 1'explique Giraud, une scission s'Operait

entre la Cour at la ville "Oh couvoit an silence l'esprit scep—

"65
tiqus epicurian. D'autres contacts avec 1'asprit francais

existaiant, at pour Montgredien, aussi bien en Hollands qu'e

Ipndres, Saint-Evramond etait an rapport quasi-official constant

avec les voyageurs francais at les refugies: "Au milieu dss

refugies protestants, dont on estima 1e nombre a 80.000, Saint-

64 Rene Tarnois, ”Saint—Evremond at 1a 'Prophete irlan-

dais'," XVIIe Siecle, no. 65, 1964, p. 65.
 

65 Giraud, I, p. CLXIII.
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Evremond fait vraiment figure de representant da la France

.. c'est chez lui] une cour da France transportea e Londres."66

Mais c'est surtout e partir da 1675, cinq ans apres son

retour de Hollands que Saint-Evremond se retrouva considere

at apprecie an lettre mondain. En 1675, Madame da Mazarin

arrive e Londres. 11 na s'agit pas simplemant d'un gracieux

visage de plus dans la societe londonienne: la vie de Saint—

”L'arrivee de laEvremond est transformee nous dit Spalatin:

duchesse fait epoqus dans la vie de Saint—Evremond. Touts sa

via, a partir ds cette date est etroitement lies a calls de la

duchesse."67 Planhol y voit 1a raison principals da son refus

da quittar I'Angleterre pour rentrer en France lorsque 1e roi

1'y autorise: "Saint-Evremond aurait pu se lasser d'un exil

dont rien n'annoncait la fin si un evenement ne lui avait rendu

... l'Angleterre plus attrayante meme que sa patria: 1a venue

da la duchesse de Mazarin."68

La question dss rapports entre ca gentilhomme de quelques

soixante ans at cette femma de vingt-neuf ans a interesse tous

les biographas de Saint-Evremond. 11s as rendent tous compte de

la nature curiause de ces relations mais l'expriment avec plus

ou moins de delicatesss. John Hayward parle seulement d'une

69
nature particuliere. Saint—Beuve, avec plus d'egard pour

Saint—Evremond decrit leurs rapports "d'une plume legera" at

66'F'Montgrédien, pp. 412-413.

67 Spalatin, p. 74.

58 Planhol, I, p. 1x.

69 Hayward, p. xlvii.
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discerne dss liens d'une extreme complexite temperee par la

sens du ridicule: "Saint-Evremond ramplissait aupres d'alle un

r816 assaz complique d'un vieil ami, empresse, amoureux, non

jaloux, confidant at conseiller assaz ecoute, mais non obei ..

.. Il avait trop ds gofit pour etre ridicule."70 Planhol en

parle de maniere analogue: "Il eprouve pour cette jeune beaute

un sentiment tres fort qua l'ironis seule ampechait d'aller

jusqu'e 1'amour."71 La troisieme chapitre ds 1a derniere partie

de cette etude sera consacre tout specialement e ces relations

entre Saint—Evremond at Madame de Mazarin. Qualque rOla qu'slls

ait joue, muse inspiratrica, derniere faiblessa, c'est, d'apres

Montgredien, son salon qui a permis e Saint-Evremond d'entrar

an contact avec la société mondaine ds Londres.72

Du Bled souligna que ce salon litteraira francais an

Angleterre est vita davanu 1e quartier general du gentilhomme

exile: "Saint-Evremond dsvint 1a principal habitue de cs 'patit

palais.'"73 Planhol 1e represents comma 1e Voiture de ca

Rambouillst en exil: "Presque chaqua jour on Is trouvait e

jouar at devissr dans la salon da Madame da Mazarin. 11 y ren-

contrait toutes sortes ds parsonnagas notables, diplomates, gens

de lettrss."74 Parmi tant ds ces parsonnagas qu'enumers Spalatin

i1 y en a deux qui presentent un certain interet car ils suggerent

 

7O Saints-Bsuva, Lescgpands Ecrivains frangais, p. 7.

71 Planhol, I, pp. x1-x11.

72 Montgredien, pp. 412-413.

73 Victor Du Bled, La Societe frappaise du XVIs siecle

Eu IEI.SiéCle’ Les Libertine at Saint-Evremond(Paris: Perrin, 1904)

74 Planhol, I, p. x1.
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1a possibilite da trouver dss eclaircissemants sur les raisons

ds 1'exil de Saint—Evremond: "On pouvait y voir 1e chef das

refugies e Londres - Henri de Ruvigny, puis ls marquis de

Miremont qui parlera e Voltaire d'une cause secrets de 1'sxil

ds Saint-Evremond ...."75 G. Cohen qui s'est specialise sur

la sejour hollandais du gentilhomme exile, nous indique que

Saint-Evremond y a retrouve Vossius st souligna du meme coup

1s pau d'estims qu'il a pour Madame de Mazarin: "‘Vossiusl est

part1 en meme temps que [Saint—Evremond] da Hollands an 1670.

... Il fera un dss ornaments de la petite cour de cette 'gue—

nipps,‘ qui s'appelle 1a duchesse ds Mazarin."76 Saint-Evremond

ira jusqu'e composer de la musiqus pour cs patit cercls.77

Montgredisn explique an detail combien ca salon servait de lieu

de rsncontrs aux Francais "da marque, de passage an Angleterre"

at de quells facon il "transmat e la société londonienne cs

goat de la vie mondaine Oh flaurit 1'art de la conversation ...."78

L'hegemonis frangaisa an Europe decrita dans la passage

si connu da Thomas Macaulay qua Spalatin cite,79 s'ajoute a la

reputation de Saint-Evremond at au salon de Madame da Mazarin

pour favoriser l'influence ds cette culture francaiss dans la

capitals anglaise. Hippolyte Rigault decrit avec complaisanca

l'accusil fait a Saint-Evremond au cafe de Will, decor

75 Spalatin, p. 77.

76 Cohen, Le Sejour de Saint—Evremond en Hollands, p.86.

77 Cf. e as sujet, Des Maizeaux, I, 1, 154.

78 Montgredien, pp. 414-415.

79 «Thomas Macaulay, Histoire d'Angletar§g(Paris, 1854).

pp. 434‘4350
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annoncant cslui dss carclas litterairas francais du XVIIe

siecles.80 Spalatin considere que les gentilshommes anglais

appreciaient e sa justa valeur 1a presence da Saint-Evremond:

"Voir tous les jours parmi aux un courtisan qui avait fait

belle figure e la cour da France, etait pour les courtisans

anglais une faveur rare."81 Montgredisn fait de Saint—Evremond

una sorta d'ambassadaur de la culture francaise dans sa facon

da vivrs at dans ea production litteraira: "Fin lettre, epi-

curien, amateur da bonne chere, SaintPEvremond represents e

Londres l'esprit francais. 11 la repand dans cant oeuvres

legeres."82

Ces oeuvres, Saint—Evremond ne se preoccupe guere de les

fairs publier. Que ce soit par suite d'une attitude condescen-

83 84
danta e 1'egard de la litterature, ou par prudence politiqus,

ce n'est que vars 1a fin ds la vie qu'il s'an occupe un pau plus

activament. Aucuna partie de son oeuvre n'a ete publiee separe-

mant da son vivant ou apres. Il s'agit toujours da collections,

d'oauvrss "meless" publiees soit avec d'autres auteurs, soit

dans das editions plus ou moins inexactes an raison de 1'eprate

dss libraires.85 Le seul livre qu'il ait prasqua completement

‘ 80 Hippolyte Rigault, Oeuvres completes(Paris: Hachatte,

1859), Toms 1, 2e partie, pp. 301-303.

 

81 Spalatin, p. 55.

82 Montgredien, pp. 412-413.

83 Of. supra, p. 40 at seq.

84

85

 

Cf. supra, p. 52.

Cf. suppg, pp. 39-40.
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ecrit est son livre d'histoire,86 mais durant son voyage en

Hollands, sept chapitres confies e un ami ont ete egares.

Rentre e Londres "iy_n'a pas voulu se donnar 1a pains de les
 

refaireQ(II, 73). Nous ns saurions inclure dans ces donnees

biographiques les nombreux titres de cette oeuvre eparpillee

an Conversations, Portraits, Jugements, Maximes, sans risqusr

d'encourir des reproches analogues e ceux que Tarnois adresse

a Des Maizeaux.87 L'unite ds son oeuvre consists dans la fait

qu'uns grands partie est sous forms epistolaira at comma tells

correspond prasqua e dss conversations. Il s'y adonnait plus

volontiers qu'e 1a lecture ou e la composition de ses oeuvres.

11 ne lisait que comma e regret, e defaut ds pouvoir converssr

avec ses amis ou de se livrer aux voluptes dss plaisirs: "Si

j'y employs quelques heures, ca sont les plus inutiles; ...

quand je ne puis avoir 1a conversation dss honnetes gens, at

que je me trouve eloigne du commerce das plaisirs"(I, 2, 158).

En effet, gentilhomme lettre, satirists, st exile, Saint-Evremond

etait un mondain par excellence. Son education, son esprit ont

fait da lui un homme an vogue, recherche par touts la société

dss honnetes gens en France comma an exil. Sans une fins compre-

kmnsion das facteurs regissant 1a societe, Saint—Evremond n'au-

rait pu evoluar avec paraille aisancs dans 1a.societe de son

temps. A.que1qu'un qui lui demandait e qualles Sciences88 peut

B'appliquer un honneta homme, il repondait qu'e son sans, calles

86 Cf. supra, p. 31.

87 Cf. supra, p. 35.

88’ C'est-e—dirs e quals sujats.



58

"qui touchent plus particulierament les honnEtes gens, ...

(pontJ 1a Morals, 1a Politique at 1a connoissanca dss Ballas-
 

£EEE£E§"(I' 2, 162). Par Morals, il faut antandre 1a psycho-

logie at 1'ethiqus car "alls regards 1a Raison ... [at] vous

apprend e gouvarnar vos passions." Par Politique, Saint-Evremond

vaut dire un ensemble da sociologie at d'economis politiqus car

la Politique concerns "la Societe" et l'on s'y instruit "dss

affaires ds 1'Etat," ainsi qu'e reglar sa "conduits dans la

fortune." Les Belles-Lettres enfin formant 1a fond ds "1a Con-

versation" qui "polit 1'esprit, inspire 1a delicatesse at

l'agrement"(l, 2, 162). Autrement dit, l'honnete homme doit

"s'appliquer" aux sciences" qui lui facilitent la via an societe.

11 temoigna par contra, dans la meme etude sur l'honne-

tete, "Jugament sur les Sciences oh peut s'appliquer un honnete

homme"(I, 2, 158-165), du manque d'interet que presentent pour

lui 1a Theologis, 1a PhiloSOphia at les Mathematiques. Il .

reproche e ces dernieres d'accaparsr "tout entier"(I, 2, 162),

au point de ne pouvoir s'adonnar aux plaisirs. Pour 1a Philo-

sophis, 11 se range e l'avis de Gassendi deplorant "que la

nature afit donne tant d’etsndue e la curiosite, at das bornes

si etroitss e la connoissanca ..."(I, 2, 161).89 Quant e la

Theologis, il considere qu'ells n'est pas faite pour les conver-

sations mondaines at trouve illogique qu'"on brfile un homme

assaz malheureux pour ne pas croire un Diau; at [que] capendant

89 Pres de 15 ans plus tard, en 1686, Bernard 1e Bovier

de Fontanelle, dans Entratiens sur la Pluralite des Mondss(Paris:

Gamflerg 1839), p. 28, ecrira: "Touts 1a philosophie ... n'est
I

fmkbe qua sur deux choses: sur cs qu'on a 1'esprit curiaux st

les yeux mauvais ...."
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on demands publiquament dans les Ecoles s'ily_an a un"(I, 2,

159). La rigidite at 1a vanite de ces "sciences" les rendent

pau propres e alimentsr les conversations d'honnetas gens ou e

leur procurer dss plaisirs.

On peut dire que, en determinant ses champs d'interet

at an eliminant certaines disciplines, Saint-Evremond souligna

e la fois sa noblesse, son epicurisme at sa verve satirique.

En mentionnant, dans cette meme etude, ses relations avec

Gassendi at avec Hobbes, "la plus grand genie d'Anglatarrs

depuis Baccon"(I,2, 159), i1 revels 1a liberte dont jouit

1'sxi1e. Saints-Bauve, nous l'avons vu, 1s considere comma un

epicurian pratique.90 Au siecle Oh nait la société mondaine,

les Problemss des rapports entre les individus sont e l‘ordre

du jour. Giraud pensa qua Saint—Evremond n'est pas etranger

a la conception ds l'idee ds 1'amitie-trafic developpes dans

l'oeuvre de La Rochefoucauld.91

Nous nous proposons, dans cette dissertation de comprendra

comment Saint—Evremond a decouvert les equilibres regissant les

rapports complexes da la société aristocratique de son siecle.

11 1a considerait faite de deux categories d‘egoIstes: "En

quelqua lieu qu'on aille, on trouve le monde compose de deux

sortes de gens: les uns pensent e leurs affairss; les autres

songant a leurs p1aisirs"(1, 2, 115). Pour etrs agree dans la

societe,pour‘p1aire aux uns comma aux autres, il faut savoir

90 Cf. supra, p. 44.

91 Giraud, 1, pp. XCVI-CIV.

Cf. infra, "Les Amities," p. 83.
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s'adapter: "Pour entrar dans leur commerce [dss premiers] il

faut cacher son malheur, at tacher da leur etre bon e quelqua

chose. ... Pour vivrs avec [les autres] , il faut suivre 1e

cours de leurs plaisirs ..."(I, 2, 116). Cette fine analyse

psychologique represents sa reponse adroits at maliciauss aux

reformateurs qui vont prechant "qu'il faut mepriser 1a Fortune

at ne se point soucier de la Cour"(I, 2, 114-120). La question

d'adaptation, comma nous 1e verrons, est en rapport direct avec

la concept du renoncement e soi auquel cette etude est consa-

cres. Saint-Evremond avait probablement conscience d'etre 1e

temoin d'un moment particulier dans 1'histoire sociale oh comma

1e decrit Benichou, certains equilibres delicats masquaiant

pour 1'aristocratia les renoncements qu'exigeaitila nouvells

dimension de son ideal:

La verite est qu 'il y a eu, dans la France du XVIIe

siecle, un melange du jeu at de la profondaur, da la lege-

rate at de 1' envargure poetiqua, dont 1a formula s 'est ‘

perdus avec les conditions qui 1' avaiant randua possible,

at n' a plus ete rsconnue ensuite. Paraills formula conve—

nait bien a una aristocratie toujours occupea de sa gran-

deur, mais qui, a la cour dss rois, ns pouvait plus guere

1a fairs consister que dans la faveur at 1e plaisir.2

92 Paul Benichou, Morales du Grand Siecle(Paris:

Gallimard, 1948), p. 165.



PREMIERE PARTIE

LE RENONCENENT A 801 ET L'AMITIE



INTRODUCTION

En tant qu'epicurien,1 Saint—Evremond sa preoccupait

d'atteindra la souverain bien: la bonheur. En tant que mon—

dain, 1e sentiment da 1'amitie l'interessait tout particu—

lierament. C'est en partant du concept du bonheur at da ses

rapports avec 1'amitie at ulterieuremant avec 1'amour de soi

qu'on va penetrar dans la pensee de cat ecrivain. En France

comma en exil, la société mondaine represents 1e milieu de

predilection de Saint—Evremond. Dans les salons oh il a evolue,

amities se nouaiant at as denouaient au gre das antretiens at

des circonstances. Cas contacts de l'instant avec amis at

honnetes gens de touts sorte,s'inscrivaient, pour lui neanmoins,

dans une quete plus large at plus soutenue, cells du bonheur.

Mais dans son milieu da predilection, 1e bonheur depen—

dait de nombreusas qualites: habilate, observation, jugement.

Il importait, non seulement de savoir comment recharchar at

antratenir dss amities, mais encore d'etre capable da discernar

quand il convenait d'y renoncer, voire d'Operer una retraits

momentanea. Se maintanir haurausament dans la societe mondaine

l J.B. Spink, French Free Thought from Gassendi to

VOltaire, p. 133, affirms: "To say that the influence of

Epicurus, as a moralist spread widely in the second half of

'ME seventeenth Century, would be to take the effect for the

cause; what actually spread was approval for Epicurus as a

moralist."
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requerait une science approfondie das donnees de l'equilibre

affectif. Dans 1a formula du bonheur qua Saint-Evremond enonca

plutOt negligemment, au hasard de son texts, sans se soucier ls

moins du monde de la deveIOppar, ne nous etonnons donc pas de

decouvrir, apres clarification at interpretation,que 1e bonheur

pour cat epicurian mondain reposait sur la comprehension dss

dedales de 1'amitie. Ce ne sera qu'en nous referant e dss

textes epars qu'il nous deviandra possible d'interpreter at de

preciser 1a pensee ds Saint-Evremond e ca sujet.

L'etude de ces textes va nous livrer dss details intri-

gants quant aux rapports entre 1'amitie at 1'amour ds soi. Le

renoncement e soi qui preside e leur relation an constituara,

sans nul doute, 1'e1ement la plus curiaux. Les particularites

des relations entre l'amitie, 1'amour ds soi at 1a renoncement

e soi feront l'objat dss trois chapitres constituant cette

premiers partie de la dissertation. Le premier da ces chapitres

sera consacre e clarifier at preciser ces notions. Les deux

chapitres suivants traiteront respectivament du r816 joue par

le renoncement e soi vis-e—vis de 1'amitie at de 1'amour da

soi.



Chapitre I - BONHEUR ET RENONCEMENT A $01

Una definition que Saint-Evremond donne du bonheur ou

plutOt das moyans d'y parvenir,se revelera, e 1'examen, plus

complexe qu'e premiers vue. Les situationsl qua cette defi-

nition suggers sa comprendront sans difficulte mais 1'Option

qu'ellss presentent posera un problems. La resolution ds as

problems nous fera considerar les modalites du renoncement e

soi at nous amenera e considerer 1'amour da soi sous un nouvel

aspect qui 1a rend justifiable. L'etude detaillee des moda-

lites du renoncement e soi dans chacuns dss deux situations'

conduisant au bonheur ss fara dans les chapitres suivants.

L'etude dss rapports du bonheur et du renoncement e soi

se divisera en quatre parties. Tout d'abord nous identifierons

les moyans que Saint—Evremond prOpose pour parvenir au bonheur.

Ensuite, nous nous attacherons e resoudrs 1e dilemma que presents

1a possibilite da choix offarta par ces moyans. Puis nous ana-

lyssrons la part du renoncement e soi dans cette alternative

ainsi que la nouvel sepect de 1'amour de soi. Enfin, nous

verrons comment une simplification de la terminologis amens une

justification da 1'amour de soi. Voyons par quals moyans, salon

1 Pour les besoins de nos discussions, nous adoptarons

1e terme ds situation, pour decrirs l'ensamble dss conditions

dans lesquelles un individu se trouve avec un autre ou avec

lui-meme, dans la cadre da 1'amitie ou da concepts similaires.
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Saint-Evremond, l'on peut parvenir au bonheur.

Au chapitre XVI dss Reflexions sur les divers Genies du

Peuple Romain,2 Saint-Evremond se repand an louanges sur Auguste3

at signals 1e "bonheur extraordinaire" dont cat emparaur a joui.

Il attribue ce bonheur e cette formula ideals pour la conduits

de la vie: "N'y ayant rien ds si haureux dans la vie, que da

pouvoir suivre honnetemant4 son inclination at son interet"

(II, 82).

Mieux qu'uns definition du bonheur, Saint-Evremond en

enonca une technique, si l'on peut dire. Le bonheur consists,

pour lui, en la possibilite de faire avec mesurs, ce que l'incli-

nation at l'interet demandent; autrsment dit, il faut les prendre

comma guides. Quels sont donc ces guides?

2 Cette analyse historiqua ds Saint-Evremond represents

la seule partie de son oeuvre qui aurait pu étre proprement de-

tachee at publiee comma une veritable antite. Elle occupe une

cantaina de pages dans la deuxieme volume de l'edition Des

Maizeaux. On paut lire dans la notice du deuxieme volume de

l'edition Planhol dans uelles circonstancas six dss chapitres

da cat ouvrags ont ete egares.

3 M. Magandie, dans La Politesse at les theories de

l'honnetete, p. 128, indique que, dans les carclss lettres

comma 1'Hetel de Rambouillst 'on parlait beaucoup das Romaine.

Comme si [plleI efit voulu se raposer da la laideur dss moeurs

contemporaines, 1a marquise s'attardait avec complaisanca ...

e 1'etuda historiqua ... aux premiers temps de l'Empire ... 1a

siecle d'Augusts a purifie at ambelli 1a raison, repandu ls

gout dss lettrss et des arts ...."

4 Cat adverbs s'entsnd evidamment "e la maniere d'un

honnets homme" at Saint—Evremond fournit une precision e cs

sujet dans la celebre lettre sur les plaisirs ecrite au comte

d'Olonne an 1656. .Avant da dresser una veritable echelle dss

plaisirs, i1 prend soin de montrer comment i1 convient d'en

Jouir: "Una jouissance imparfaite laisse des regrets, quand

alls est trop poussee, elle apporte 1e degofit. ... C'est cs

qui obligeait les plus honnetas gens de l'antiquite e fairs

tantckacas d'une moderation qu'on pouvait nommer Oeconomie,

dans les chosss desireas ou Obtsnues"(I, 2, 142-143) .
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" expliquait Saint—Evremond, en 1650,"L'inclination,

au duc de Candale,5 "est un mouvament agreable, qui nous est

d'autant plus char,qu'il nous semble puramant nOtre. Il nait

dans la fond de nos tendressas, at s'y entretient mollemant

avec p1aisir"(III, 13). Quant e l'interet, c'est an ces termes

qu'il le lui decrivait, un peu moins directemant sans doute que

l'inclination, an lui racommandant 1a "liaison .. .[la] plus

avantagause pour [ses] affaires ...." Ca gentilhomme,6 disait—

il, "entrera d'abord avec vous, esperant que vous lui saraz bon

e quelqua chose ...." Enumerant ensuite les etapes par lesquelles

l'attachemant mutual das deux gentilshommes pourrait croitre,

i1 concluait ainsi: "Alors il quitta les vfies d'interet, at

animant son commerce de touts 1a chaleur de 1'amitie, i1 se

charge e la fin de vos affairas comma dss siennas ..."(III, 24).

Ces definitions de l'inclination at ds l'interet permettent de

decaler que si l'inclination at l'interet possedent an commun

un trOpisme, 1a satisfaction du soi, ces deux sentiments

5 La conversation avec M. da Candale, qua R. Tarnois,

dans Oeuvres en Prose, tome III, pp. 220-222, qualifie d'"arran-

gamant habils de souvenirs at da jugaments" avait eu lieu an

1650, au lendemain da 1' arrestation de Conde at d' autres fron-

daurs. Saint-Evremond qui, malgre son inimitie pour Mazarin

resta fidels a la cause royals s 'etait mis an tete d' attacher

sa fortune a calla du duc de Candale, fils du duc d' Epernon.

Allant an Normandis avec la cour e la poursuite de la duchesse

de Longueville, 11 fit routs avec M. da Candale at tenta de

Sgagner sa confiance," de "diriger habilament ses sentiments,"

'exciter ses ambitions," pour "tachar da s 'elavar a sa suita."

Saint-Evremond voyait dans 1'"art ds parvenir," "un exarcica

de 1' esprit. " Cette Hconvarsation redigee une vingtaine d' an-

neas plus tard, vars 1668 ou 1670permettait a Saint-Evremond

at d' aXpOsar ses ideas sur cette "science qu 'il croyait posse-

der at de fairs adroitament sa cour a ses ancians amis qui pou-

vaient lui etre utilas aupres du roi.

6 11 s 'agit ici de M. de Palluau, plus tard Maréchal

de Clerambault.
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s'opposent dans la mesurs cu l'inclination décrit une situation

solitaire, puisque "purement natre," tandis que l'intéret rap-

I

prochant deux personnss impliqus l'existsncs d'une societe.

L'inclination possede un caractére privé "d’autant plus

chsr" qu'il est "nBtre." On recoit l'impression de quelqua

chose de caché, de secret, puisque ce sentiment cs mouvament]

"nait au fond ds nos tendresses, de quelqus chose qui se main-

tient en vase clos oh il "s'entrstient mollement avec plaisir."

Des termes comms "mollement" et "avec plaisir" arrivent a sug-

gérer une sorts d'endroit tres secret, intims, un veritable

gynécés. En effet, dans ce systems en cycle fermé, "1e mouve-

ment agréable" produit du plaisir dont les variables, ou fac-

teurs d'intensité sont l'intimité du "purement n8tre" et 1'amour

du "char." L'inclination représents quelque chose qui plait

au soi et qui est mis en oeuvre, pour 1'amour du soi.7 C'est

7 Nous nous servons dss termes "moi, " "ls moi, " "moi-

meme," de la meme facon que Gabriel Marcel le fait dans les

passages suivants tirés du Mysters de l' etrs, tome I, de

Réflexions st Mistsre(Paris: Aubier, 1951): p. 94: "Mais alors

une double st importante constatation s 'impose a moi: d' uns

part, je communique ... avec moi--meme, puisqus je mets en rela-

tion le moi ui autrsfoi_ a commis cette action st ls moi satis-

fait qui n'hesitait pas a se poser en jugs."

Plus loin, pa e 98, on peut lire: "Je veux parlsr de cs

moi-meme, de cette realité ds moi-meme que nous avons rencontres

siIsouxsnt, mais toujours pour en signaler 1a troublants ambi-

gu t

N' ecrivant pas, comms Gabriel Marcel, ala premiere

personne, force nous sera faite ds substituer'soi," "soi-meme,"

et "ls soi" aux pronoms de cette personne grammaticals. Mais

nous nous réclamerons égalsment de cet écrivain quant aux pro-

blsmes posés par les variantss "de soi,“ "du soi. " Voici cs

qu'il sn dit: "Mais ne nous laissons pas arretsr ici par les

difficultés qui tiennent au fond a une sorts de grammaticali-

sation de la psnsss, 1’ accusatif étant lié pour nous a l‘ objet,

al' objectivation"(p. 102).
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a la création d'une volupté que tend l'inclination. Volupté

s'entend comms Saint-Evremond prend soin de la définir: Jouis—

sancs du plaisir, ce qui n‘est pas limité au plaisir sexuel.8

Contrairement a l'inclination, l'intérét parait plutot

un stads intermédiaire, uns étape, qu'uns situation finale.

Jouant ls role de premier lien, il ne procure qu'uns tiédeur

a laquelle succédera peut-étre "la chaleur de l'amitié." Les

deux partenairss qui restsnt distincts dans les rapports d'in-

térét se rapprochent dans l'amitié au point que l'ami "se charge

... de vos affaires comms dss siennes."9

Dans ls cadre limité ds l'inclination commence a se

dessinsr un concept que Saint-Evremond laisse entrevoir, comms

on pourra s'en rendre compte par la suite. Dans cette situa-

tion solitaire de l’inclination dans laquells "ls mouvement

asréable" ou Jouissance, procure du plaisir, il est commode de

considérer l'individu, non pas comms uns simple unité, mais

dédoublé, en tant qu'il Jouit st s'observs tandis qu'il continue

d'alimenter sa soif de Jouissance. On dira que la solitude,

8 On psut noter uns certaine variation dans la defini-

tion ds cs mot, suivant les critiques,

J.B. Spink, p. 101, dit: "The Epicurian term voluptgs

means only absence of agitation in the mind and absence of

pain in the body."

D'aprés A. Adam, Les Libertine au XVIIe siecle, p. 21,

26116 [la volupté] n'était pas simplement l'indolence. Elle

etait ls plaisir, recherché activement et sans timidité."

 

Gustave Lanson, "La Transformation dss idées morales,"

P. 21,’affirme: "La volupté ... est 1'art d'user dss plaisirs

avec delicatesse."

9 Cf. supra,pu 66.
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tells qu'elle est décrite dans le cadre étroit ds l'inclination,

revient a une vie a deux, c'est-a-dirs de l'individu avec lui-

méms, soit en vocabulairs moderne, une relation sujet—objet.

De meme, la situation de l'intéret, l'autre guide dans

la voie du bonheur, devisndrait une vie non pas a deux mais a

trois ou plutot a quatre dans laquslle chaque individu se trou-

verait confronté a la fois par l'autre st par lui—meme, toutes

ces interactions se compliquant. Le "lui-meme" ou le "moi"

étant ici défini d'une maniere comparable a cs "nous" auquel

ls "mouvsment agreabls" est "cher." Ainsi qu‘on ls verra plus

loin, ls phenomena de l'amitié, par exemple, sera non seulement

le domaine dss attractions sxternes réciproques, mais encore

cslui dss attractions internes personnelles et de leurs interac-

tions. L’espérance qu'un autre "vous" sera "bon a quelque chose”

Joue ici ls role ds variable ou ds facteur pour la personne

intéressée, c'est-a-dire cells qui se trouve sur la pente ds

l'intéret. Le "vous" procursra un avantage "liaison ... la plus

avantagause pour {ses} affaires"-au "lui." Et le "lui" s'obser—

vsra, observera, si l'on vsut bien,son "lui-meme" ou le "nous"

et en concluera, si la situation mérite le nom d'intérét, a

l'avantage, au bénéfice, au bien,par rapport a la satisfaction

de ce "lui-meme.“

Essentiellement donc, inclination et intérét, les deux

guides a suivre pour fairs son bonheur, travaillsnt dans un

but commun, la satisfaction du soi, mais different dans la

nature du couple sujet-objet, puisqu'ils choisissent respecti-

vement la situation solitaire ou l'union entre individus.
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Saint—Evremond souscrit donc franchement a une éthique dont

l'objectif est la satisfaction de soi, par deux voies.

Mais comment pourrait-on suivre a la fois la voie de

l'inclination st cells ds l'intérét? On ne saurait etre soli-

taire st uni a un autre. 11 y a unité d'objectif, le bonheur,

mais dualité des moyens d'y parvenir. Cela semble indiquer

qu'il faudrait dans certaines circonstances recourir a l'incli-

nation, dans d'autres a l'intérét, c'est-a-dire a l'amitié.

De fait, Saint-Evremond parait pencher tantot pour 1'un, tantot

pour l'autre. Voyons plutbt. Dans le texts ”Amitié sans ami-

tié," il affirms que "l'amitié doit contribuer plus qu'aucune

autre chose a notre bonheur"(IV, 123). ll établit donc uns

hiérarchie entre les deux guides, les deux voies. Si l'amitié

se réVEle "plus qu'aucune autre chose" capable de procurer ls

bonheur, la voie ds l'inclination se trouve surement rslégués

au niveau de cet "autre chose."

Mais alors nous allons nous perdre entre les superlatifs

si nous lisons dans une lettre "Sur la Morale d'Epicurs" adres-

sée a Ninon de Lenclos, "que les richesses, la puissance, l'hon-

neur, 1a vertu peuvent contribuer a notre bonheur: mais que la

seul [sip] Jouissancs du plaisir; la volupté, pour tout dire,

est la veritable fin oh toutes nos actions as rapportent"

(IV, 368).10 Maintenant, la volupté se trouve sur le pinacle,

10 Cette déclaration extatique de la suprématie de la

Jouissancs de la vie témoigne de la force de la tradition huma-

niste maintenus par les libertins au XVIIe siecle. La valeur

absolue que cette phiIOSOphie naturelle possede pour Saint-

Evremond se rsflete dans la phrase dont il ponctue sa décla-

ration: "C' est une chose assez Claire d' elle--meme, st 3' en suis

pleinement persuadé"(IV, 368).
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au-dsssus dss manifestations sociales qu'on atteint par l'in-

téret, telles que "Richesses, puissance, honneur ...." 11 y a

plus mEme: cette derniere citation semble menacer l'unité d'ob-

jectif. Non seulement l'inclination domine l'intéret, mais

"1a veritable fin ou toutes nos actions se rapportent" parait

également représsnter un objectif plus profond, plus souhaitable

que ls bonheur. Est-cs a dire que les deux voies, les deux

guides mensnt tous les deux vers 1e bonheur, la volupté allant

seule au-dela, en procurant cs qu'on appelait le souverain

bien? Ou bien ne pourrait-on simplement considérer que Saint-

Evremond a écrit "Amitié sans amitié" a une certaine époque de

sa vie et la "Lettre a Ninon de Lenclos" a une autre, et que,

par consequent, 11 exprime sa confiancs a l'inclination dans

l'uns et a l'intérét dans l‘autre? La "Lettre a Ninon ds

Lenclos," mettant la volupté, donc l'inclination au-dessus de

tout est postérieure a cells de 1'"Amitié sans amitié" qui

place l'amitié sur 1e pinacle. Toutss deux ont été écrites

durant 1'exil donc durant 1a vieillesse de Saint—Evremond. ll

serait toutefois plus logique, meme relativement, que Saint-

Evrsmond estime la volupté plus tat dans la vie que l'amitié.

D'ailleurs, comms nous 1e verrons,ll les essais de Saint—Evremond

W. Siwasariyanon, dans l'Epicurisme de La Rochefoucauld

(Paris: Rodstein, 1939), p. 11, attEnue le paradoxe que pr6sents

lakcoexistence de la pensés humaniSts et de la foi chrétienne:

C est grace a cette separation relative de la foi et de la

nunsle que 1e stoicisms et notamment l'épicurisme pursnt se main-

tenir au cours du siecle. S'agit—il du salut ds 1'ame, on se

txmrne vers la religion; si au contraire, il s'agit dss problemes

ciflndre moral, comment concevoir l'amitié, 1'amour ... on va

ccnmulter Seneque, Epictets, Epicure, Plutarqus st Montaigne."

11 Of. infra, chapitre suivant, note 21, p. 87.
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le plus souvent faits de passages écrits a diverses époques

st groupés pour les besoins du moment, ne permettent pas de

recourir a cette sorts d'explication.

Le problems rests entisr. Partis d'une dualité de

moyens d'atteindre un objectif unique, nous nous trouvons devant

une dualité et de moyens et d'objectifs. La voie de l'intérét,

c'est-a-dire cells de 1'amitié,procurerait ls bonheur seulement,

tandis que la voie de l'inclination,c'est-a-dire de 1'amour de

soi,procurerait "la veritable fin."l2 Pourquoi y aurait-11 deux

voies, deux guides alors? Nous devrions nous contenter de cells

qui nous donne ls maximum de satisfaction de soi, cells de "la

seuLEIJouissance du plaisir."'

Pour résoudre ce dilemme nous allons évidemment nous

référer a Saint-Evremond. La présence de deux guides indique

une possibilite, un choix. Cette discussion a été amenée pour

résoudre l'impossibilité de suivre deux guides, deux voies a la

fois. Comment prend-on donc 1a decision d'emprunter l'une ou

l'autre de ces voies, de suivre 1'un ou l'autre de ces guides?

Par sxsmple, si l'on ss trouvait dans la situation solitaire de

l'inclination,l3 quel facteur pousserait a abandonner cs "mouvs-

ment agréabIe" pour s'engager sur la voie de l'intéret? Cette

decision ne serait pas prise au hasard: "En effet, on ne se dé~

tachsroit point, en quelque fagon de soi-meme, pour s'unir a un

autre si on ne trouvoit pas plus de douceur en cette union que

dans les premiers sentimens de 1'amour-pr0prs”(IV, 123).

12 Cf. supra, p. 70.

13 Of. supra, p. 67.
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Ainsi présenté, 1e mécanisme de la naissance de l'amitié

apparait comms un choix, comms un changement d'attitude st

meme d'orientation. L'individu jouissant, en suivant, jusqu'ici,

l'inclination, de 1'exclusive douceur trouvés dans l'"union"

de 1'amour de soi, trouve une alternative: l'amitié. L'orien-

tation passe de l‘intérieur, a 1‘extérieur. Remarquons bien,

que dans ce passage, amour-propre veut, en réalité, dire amour

ds soi dans le sens moderne du terme.14

Nous appellerons la naissance de l‘amitié, cs change-

ment d'orientation de soi vers un autre, cette nouvells union

contractée de préférence a l'ancienne. Saint-Evremond explique

clairement ls r81e que l'intérét y joue. Pour qu'uns attirancs

externe parvienne a rivaliser avec l'attraction interns ds

1'amour de soi, il faut que cells-1a offre plus d'intéret que

celle-ci: un plus grand potentiel de "douceur, sinon quells

l4 Ceci illustre 1a confusion, ou si 1' on veut, l'équi-

valence, a 1"époque de Saint-Evremond, entre les tsrmss d' amour-

propre st d' amour ds soi. Cette confusion provisnt surtout d' un

problems de linguistique, comms 1' explique Michel Jungo, dans

Le Vocabulaire de Pascal étudié dans les fragments pour une Apo-

10 is; Contribution a 1‘etuds ds la langue de Pascal(d Artrey,

19505, pp. 49-50.

Cette confusion provisnt aussi d' une attitude morale.

On peut lire, par exemple, dans Le Dictionnaire encyclopédigue

(Paris: Larousse, 1965), a 1' article Hamour : "Aucune distinc-

tion entre les deux termes n 'existait au XVIIe siecle, qui con-

fondait dans une commune réprobation 1‘ amour ds soi st 1' amour-

propre. Mais depuis on adistingué entre ces deux expressions:

L' une n 'implique aucun blame et indique simplement 1' intéret

légitime qu 'un homme prend a 801-~meme, l' autre indique que 1' amour

de soi tend a passer les bornes et a s 'approcher de l 'égoisms."

D' autre part, Corliss Lamont, dans The Philosophy of Huma-

nism(New York: Ungar, 1965), p. 243, dit: "There can be no doubt

that much of the age-long controversy on this subject of self-

interest has been due to verbal confusion and to the illegitimate

practice of the self-interest school in trying to get rid of

altruism by defining it out of existence."
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raison y aurait-11 de se détachsr ds soirméme, de lacher, pour

ainsi dire, 1a proie pour l'ombrs?

L'établissement dss conditions du choix entre l'amitié

st 1'amour de soi résout 1e dilemme posé par la nécessité de

suivre a la fois les voies ds l'inclination st ds l'intérét.

La discussion dss contradictions amenées a as propos sur la

question ds 1a supériorité de l'intérét ou de 17inclination

\

nous a amené a chercher st a trouver dans quelles circonstances

1'amitié serait preferable a 1'amour de soi. Saint-Evremond

ne décrit-il pas cs mécanisme de la naissance de 1'amitié comms

s'il s’agissait d'un divorce, d'un renoncement? Pour autant

qu'on ne ss détache Jamais completement de soi-meme, 1'amitié

naissant ainsi, suggers une sorts de triangle remplacant 1a

quasi—solitude ds la vie individuslle,de la vie en téte-a-téte

avec soi-meme, ds la vie a deux. "Sci-meme" st "un autre" se

trouvent mis sur 1e meme plan, comms deux psrsonnes distinctes

entre lesquelles il sied de choisir, de répartir ses affections.

L'"union," l'amitié, ls fait de "s'unir avec un autre" est com-

parable a 1'amour ds soi qu'ici Saint-Evremond appelle "amour-

prOpre." Ainsi comprise, 1a naissance ds 1'amitié nécsssite

un renoncement a soi, c'est-a-dirs un renoncement "au mouve—

ment agréabls Equi] nait dans 1e fond de nos tendresses

.."15 Ce renoncement a soi s'accomplit comms une repudia-

tion. Le "mouvemsnt agréable" ds 1'amour ds soi presents sou-

dain moins d'attrait que la douceur offerte par une autre

"union."

15 Cf. supra,pn 66.
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Nous considérerons a partir ds maintenant qu'il exists,

pour Saint-Evremond, deux amitiés: 1'amitié dans le sens habi-

tusl que nous appellerons quand cs sera necessaire "amitie d'un

i.lll6

autre" par opposition a amitié de so Les termes "amour"

et "amitié" se trouvent assez souvent utilises 1'un pour

l'autre au 17s siecle, d'une maniere générale,l7 st chez Saint-

Evremond, en particulier18 pour que la substitution d'amitié

de soi a amgur de soi ne constitue pas un saut ds terminologis

inacceptable. L'utilisation du terme "amitié ds soi" permettra

dans la suite ds cette étuds de mieux montrer 1e parallelisme

que Saint—Evremond semble décrirs entre ces deux sentiments.

"1!

I

S'unir avec un autre, dans i amitie d un autre"couram-

ment appslée amitie, donne bien au "soi—meme" dont on ss détache

1a valeur d‘une sorts d'"autrs."19 Saint—Evremond lui-meme

cherche a attirsr l'attention sur cette equivalence en es ser-

vant de "en quelque facon." 11 a conscience d'exposer un cas

16 Dans la suite de cette etude, "amitié de soi"voudra

dire amitié que 1' on ports a soi-meme, st amitié sera chaqus

fois que nous 1e Jugerons nécessairs pour dss besoins ds symétriel

désignée comms "amitié d' un autre," c 'est-a-dirs amitié que 1' on

ports a un autre.

l7 Cf., a ce sujet, G. Cayrou, Le Frangais classiqus,

p. 30, article: "Amitié.

18 Barnwell, dans Les Idées morales, p. 23, remarque que:

"Pour Saint-Evremond, 1'amour st 1 amitie ne se distingus pas

si nettemsnt 1'un de l' autre que pour La Bruyers ...."

_ 19 P. Duhem, dans Le fiysteme du monds(Paris: Hermann,

1959), Toms X, p. 304, décrit en dss tsrmss analogues 1'union

de deux stres: "Lorsqus 1e sujet aimant tend ds tout son pou—

voir a s 'unir a 1' objet aimé, il ne 1e fait pas pour devenir

autre; il ls fait pour etre plus parfaitement lui-meme; sa

propre vie, sn effet, et son propre bonheur ne pourraient at-

teindre leur perfection s '11 ns venait résidsr au sein de 1' objst

aimé; st 1' on peut vraiment dire en cs sens qu' un ami est un

autre soi-meme."
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limite et tempers son raisonnement de cette attenuation pour

le rendre acceptable. Si nous nous rappelons que la décision

de souscrire a uns nouvells union est prise en fonction de

l'accroissement de douceur qu'on escompts y trouver, peut-on

douter que Saint-Evremond considere 1'amitié et "1'amitié de

soi" comms deux cas particuliers, mais essentiellement de

meme nature,de la relation entre deux personnes, l'une d'elles

fut—elle soi-meme?

En partant d'une description de la naissance de 1'amitié,

nous sommes parvenus a montrer que le passage de la situation

ds 1'amour-propre a celle de 1’amitié, tient de la logique et

représente en definitive, apres examen des termes, un change—

ment relativement limité. N'est-il pas raisonnable de se

tourner vers la situation offrant 1e plus de douceur, la plus

grands satisfaction de 301?. Est-cs que se détacher de soi-
 

“ I " I

memegpour s unir a un autre ne frappe pas plus 1 oeil que passeg

de 1'amour de soi a cslui d'un autre? Avons—nous dOnc abouti
 

a une simplification des notions de bonheur et de satisfaction

de soi?

Suivre son inclination et son intérét, les deux guides

menant au bonheur, revient donc tout simplement a adopter la

solitude par sxemple, en attendant que la possibilité d'un

niveau supérieur de douceur se presents. La décision de passer

ds 1!une a l'autre situation, de la solitude de "l'amitié de

soi" a l'union ds "1'amitié de l'autre," communément appelée

amitie, se fera selon 1e niveau relatif de douceur puisque dans

un cas comms dans l'autre "1a volupté ... est la seule fin oh
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toutes nos actions se rapportant."2O

Uns consequence de cette assimilation de 1'amitié a

"l'amitié de sor'est une Justification de "l'amitié de soi."

Si l‘on considere l‘amitié comms un sentiment honorable, "l'ami-

tié de soi," sentiment analogue ne peut étrs condamnable meme

sous ses vocables plus courants, amour de soi, amour-propre.

Nous devions nous attendre a trouver sous la plume de Saint—

Evremond, une justification de 1‘amour de soi en raison de sa

croyance a la philosophie naturelle, ou ce qui revient au meme,

en raison de son adhesion sans reserve a la doctrine d'Epicure

21 "Je confesse que de tOUteS les opi-sur la souverain bien:

nions des;Philosophes, touchant 1e souverain bien, il n'y en a

point qui me paroisse si raisonnable que [cells d'EpicureE"

(IV, 568). Mais on s'apercoit qu'en concevant 1'amour de soi

comms un cas particulier de l'amitié, Saint-Evremond fournit

uns nouvells justification de ce sentiment si réprouvé de son

temps.

Saint-Evremond conseille de suivre l'inclination et

l'intérét dans la recherche du bonheur ou souverain bien. L'exa-

men de ces guides nous a permis de determiner que ls bonheur

consistait en une satisfaction de soi dans 1e cadre de deux

sortes d'amitiés: "l'amitié de soi"ou "l'amitié d'un autre."

Cspendant, il n'est pas inutile de relever comms nous l'avons

fait plus haut22 que l'on doit suivre l'inclination st

20 Cf. supra, p. 70.

21 Ibid.

22 Cf. supra,jp.'fl).et seq.
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l'intérét, non pas l'inclination 93 l'intérst. Saint-Evremond

indique peut-etre par la méms que les deux situations, solitude

de l'inclination, et union de l'intérét ne s'adoptent pas défi—

nitivement mais alternativement au gré dss circonstances.

Le choix entre "l'amitié d'un autre" et "l'amitié de

soi? c'est-a-dire la décision entrainant ls renoncement a soi,

comms 1e renoncement a un autre, d'ailleurs, se rattache au

degré de satisfaction de soi, trouve dans l'une ou l'autre

situation.23 11 rests maintenant a savoir comment Saint-Evremond

évalue cette douceur, autremsnt dit quelles seront les moda-

lités du renoncement a soi dans le cadre de 1'amitié ou de

"l'amitié de soi."

23 A ce titre, Saint-Evremond ne manque pas de signaler

dans ce meme chapitre XVI des Considerations, dont nous sommes

partie, la valeur de 1' amitié et de lwintéret pour Auguste. En

ce qui concerns 1' amitié, dans certaines circonstances, écrit

Saint-Evremond,1'empereur, au risque de "choquer tous les gens

de bien ... sut] 1' honnsteté qui se trouve a ne pas abandonner

un ami"(II, 7) pCommentant ce passage, Ternois, Oeuvres en

prose, tome II, 344, note 1, declare: "Saint-Evremond pensa"

toujours que les devoirs de l'amitié sont au-dessus dss autres."

A l'égard ds 1' intérst, ce n 'est pas tant parce qu 'Auguste,

parait- il, mettait "1e sien le premier" qu 'il faut 1e msntionner,

mais pour lire la justification que lui accords Saint-Evremond

a ce propos: "(Car il n 'est pas juste de quitter les douceurs

de la vie privée, pour s 'abamdonner au soin du public, si on

n 'y trouve ses avantages)..."(II, 85)

Comment ne pas etre frappé par la rsssemblance de cette

derniere phrase avec la citation de la page 72 que nous avons

appslé la naissance de l 'amitié?



Chapitre II - LES AMITIES

Nous venons de voir que 1'amitié represents pour Saint-

Evremond 1'un dss éléments du bonheur, 1'un dss moyens d'y par—

venir. Par amitié, nous entendons la relation entre deux indi-

vidus, c'est-a-dire "l'amitie’ d'un autre," pour la distinguer

de "l'amitié de soi." Ces deux amitiés constituent les deux

acces au bonheur.

Le choix de l'uns ou de l'autre de ces situations dé-

pendra dss circonstances.. Nous allons étudier les modalites

suivant lesquelles ls renoncement a soi en vue de l'amitié

sera reconnu valable ou sera rejeté. Nous examinerons sépa-

rément les criteres du choix dss amis st les criteres de l'ami-

tié alls—meme. Nous verrons que faute de respecter les moda-

lités du renoncement a soi en vue de "l'amitié d'un autre,"on

est ramené a la situation de "l'amitié de soi." Commsnoons

d'abord par établir l'emprise ds ce sentiment sur Saint-

Evremond en ce qui concerns son dévouement, sa constance, sa

fidélité selon ses critiques et biographes.

' Les critiques s'accordent tous a reconnaitre l'importance

du sentiment de 1'amitié pour Saint-Evremond. Du Bled cite a

l'appui, 1'active correspondancs de Saint-Evremond lorsqu'il

se trouve en exil: "11 n'existe ds veritable, ds profonde amitié

que la ou 11 y a dévouement, sacrifice, communication incessante
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dss psnsées .... Et comment prouver tout cela, quand on est

éloigné, sinon par la correspondancs? Donner une heure de son

temps a l'ami absent, c'est ... le préférer a soi-meme pendant

uns heure."l Saint—Evremond s'est trouvé "éloigné" de ses amis

a partir ds 1661. Notons l'exprsssion "1e préférer a soi-meme"

qui rappslle la naissance do l‘amitié.2

Langsdorff nous 1e dépeint au milieu d'un petit groups

d'amis discutant discretement ses sujets favoris: "C'est dans

son cabinet, a voix basse, pour quelques amis, qi'il s'entre-

tient do littérature, do morale, do rsligion."3 (Ici deux res-

trictions: une atmosphere secrete, un nombre limité d'amis).

L'amitié, d'apres Joliot, 1e caractérise comms 31 ea

vie n'était qu'uns série d'amitiés: "The most attractive side

of his personality [Saint—Evremond's] is the constancy he showed

in his personal relations. In fact, his story is in a large

measure the story of his friendships. ... The importance in his

life can be measured by a simple look at his complete works

which are one third friend-inspired: correspondance, occasional

"4 D'apros Joliot,poetry, conversation, essays on this topic.

l'amitié représente donc une source majeure d'inspiration pour

Saint-Evremond.

Giraud, un de ses biographes, qui voit dans "le sentiment

1 Du Bled, La Société frangaise, XVIIe sioolo, pp. XVIII-
 

XIX.

Cf. supra, premier chapitre,;h 72 et seq.

3 Langsdorff, "Un sceptique sous Louis XIV," p. 218.

4 Joliot, "L'Auteur malgré lui," p. 151.
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de l'amitié" une des marques distinctives de 1'esprit du XVIIe

siecle, affirms que Saint-Evremond est a ce titresunlreprésen-

tant le plus frappant, ayant "été le plus sérieux, 1e plus

constant, le plus dévoué des amis; et nous n‘avons rien de plus

délicat dans notre langue, que les divers écrits échappés ds

sa plume, a ce sujet."5

Enfin, Saints—Beuve voit la "fidélité aux amis" comms

un dss points communs a Ninon de Lenclos et Saint—Evremond.6

En plus du role social évident que l'amitié jouait pour

un mondain comms Saint-Evremond, l'importance touts particuliere

de ce sentiment dans son oeuvre, dsvait procéder d'autres

sources. En fait, sa formation intellectuelle aussi bien que

sa tournurs d'esprit ls portaient a s'y intérssser. Saint-

Evremond base son attraction pour 1'amitié sur la haute opinion

qu'sn ont les écrivains qu'il admire, Epicure, Cicéron, Séneque,

Montaigne et Gassendi(IV, 123). Son adhésion a la morale

d'Epicure tient tout specialement a la place preponderante que

ce philoSOphe donne a cette "vertu" : "J'ai toujours admiré

la morale d'Epicure,et je n'estime rien tant ds sa morale, que

la préférence qu'il donne a 1'Amitié, sur toutes les autres

vertus"(III, 359).

Cette prééminence du sentiment ds l'amitié chez Saint-

Evremond vient également de sa tournurs d'esprit a 1'égard dss

instincts naturels de l'homme. Il pense que l'homme est, par

5 Giraud, Oeuvres melées, p. CCKXXV, t. I.
 

6 Charles A. do Saints-Beuve, Caussries du Lundi(Paris:

Garnier freres, 1928), Tome IV, pp. 177-179.
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nature, doué pour aimsr car "il est certain que la nature a mis

en nos coeurs quelque chose d'aimant( si on Is peut dire) quelque

principe secret d'affsction ..."(IV, 122). Pour lui donc, l'hom-

ms possede un instinct affectueux, un principe aimant, et Saint-

Evremond en ressent tout le magnétisme puisqu'il se prend a

confier a son vieil ami, le Maréchal de Créqui qu'il nouerait

une amitié sxtréme, n'était 1a peur du ridicule: "De tous les

liens, cslui de l'amitié est le seul qui me soit doux, et n'étoit

la honte qu'on ne répondit pas a la mienne, J'aimerois par le

plaisir d'aimer, quand on me m'aimeroit pas"(III, 78). Comment

mieux exprimer sa dévotion au rapport entre deux étres que de

l'envisager sous l'aspect 1e plus hypothétiquement pur d'une

amitié a un sens, qui ne serait pas un échange, tout au moins

au début? Ce cas limits de l'amitié prend memo l'aspect d'une

jouissance d'ordre exceptionnel, d'un plaisir special. On

comprend aisément que Schmidt aille jusqu'a dire de lui qu'il

"confond prssque quéte d'amitié st quéts de volupté."7

L'enthousiasms que Saint—Evremond manifests pour 1'amitié,

tant du point ds vue social, que du point de vue philosophique,

ou simplement par disposition naturelle, ne l'empeche pas,

malgré tout, d'y mettre une restriction: 1'amitié doit etre

"uns liaison ... , aussi agreable a nos amis qu'a nous-memes"

(IV, 117). Nous retrouvons ici 1'équivalence entre "amis" st

"nous-memes" déja signalée lors de la naissance de 1'amitie’.8

Dans un autre texts, Saint—Evremond avait déja exprimé 1a meme

7 Schmidt, p. 48.

8 Cf. supra, premier chapitre,p. 71 et seq.
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ides mais en des termes moins idealistes: "Cspendant, il est

certain que 1'amitie est un commerce; 1e trafic en doit estre

honeste, mais enfin, c'est un trafic."9 Remarquons, d'ailleurs,

que dans la mesurs oh l'interEt represents 1a premiere etape

vers 1'amitie,lo i1 n'y a pas lieu de s'etonner que 1'amitie

conserve une proportion d'interet. La grands attirancs, que

Saint—Evremond eprouve pour 1'amitie, ne l‘aveugle pas au point

d'en meconnaitre les imperfections. Avant de se detacher de

soi-meme pour s'unir a un autre, avant donc de renoncer a soi

pour un autre, il imports de s'assurer qu'on trouvera dans cette

nouvells amitie "plus de douceur."ll

Le renoncement a soi en vue de l'amitie s'effectue sui-

vant des modalites regies par deux elements essentiels: le

choix des amis et la nature de l'amitie. L'etude de ces deux

9 Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 161. "Maxims qu'on

ne doit Jamais manquer a ses amis.

Cette definition rappelle evidemment 1a celebre defini-

tion de La Rochefoucauld: ' ... ce n 'est qu' un commerce." Sans

aller, a ce propos, aussi loin que M. Giraud, Oeuvres Melees, I,

pp. XCII—XCIII, qui cherche a fairs de Saint-Evremond un precur-

seur de La Rochefoucauld ou meme celui ui lui a inspire cette

Maxims, on peut lire ce que R. Ternois enonce, avec plus de cir-

conspection, Oeuvres en Prose, II, pp. 157-158: "Ils [Saint—

Evremond et La Rochefoucauld] etaient exactement du meme age st

faits pour s 'entendre. Qu' on se rappelle ces propos de La

Rochefoucauld ...: 'Je crois que dans la morale, Seneque etait

un hypocrite et qu 'Epicure etait un saint .... On doit sou—

haiter d' etre heureux .. .‘(Lettres de M. 1e Chevalier de M.

1682, t. I, p. 83— 91). Ne croirait- on pas entendre Saint-Evremond?

Lsurs pensees sur l'amitie sont ssmblables, les mots parfois

sont les memes, parce qu'ils avaient lu les memes livres,

avaient eu les memes experiences et acquis 1a meme connaissance

de la nature humaine .... On ne sait rien ni des faits ni

dss dates. On constate seulement qu' un certain nombre d' idées

et d' expressions sont communes a un petit groups, Saint-Evremond,

La Rochefoucauld, 1' Abbe d' Ailly st Mme de Sable."

 

10 Cf. supra, premier chapitre, p. 68.

11 Cf. pupra, premier chapitre, p. 72.
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elements va reveler une difference entre les problemes qu'ils

posent.

Saint~Evremond ne nourrit guere d'illusions sur le pre—

mier de ces elements; 1'amitie demeure un vain nom si les amis

sont choisis sans discernement: "Il n'y a rien qui contribue

davantage a la douceur de la vie que l'amitie, i1 n'y a rien

qui en trouble plus 1e repos que les amis, si nous n'avons pas

assez de discernement pour les bien choisir"(IV, 119). Une

tells declaration fait songsr au paradoxe des langues souvent

cite a propos d'Es0pe. Les amis, comms les langues peuvent

amener suivant les cas 1e meilleur ou le pire. En considerant

qu‘uns mauvaise selection dss amis "trouble 1e repos," Saint-

"amitie d'un autre,"Evremond rappelle discretement l'alternative

"amitie de soi" discutee dans le chapitre precedent. La situa-

tion de "1'amitie de soi" presents un equilibre, un repos. A

quoi bon 1e laisser troubler en vain par des "amis"mal choisis?

Saint-Evremond semble avoir murement reflechi aux diffi-

cultes de ce choix car 11 ne manque pas de denoncer les faux

amis. 11 1e fait surtout dans trois textes, que nous exami-

12 ils corres-nerons 1'un apres l'autre, car, d'apres R. Ternois,

pondent a trois époques, donc a trois points de vue relativement

differents.

Dans 1e premier texts, "Maxims qu'on ne doit jamais man-

quer a ses amis,‘ Saint—Evremond s'attache a preciser cs qu'il

entend par ami et amitie. Aux vrais amis, il Oppose les

12 Ternois, Oeuvres en prose, II, pp. 155—159.
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"Fanfarons en amitie."13 Ces gens qui se parent du titre d'ami

sans vraiment 1e meriter possedent un caractere commun: leur

amitie nait d'une contrainte et non d'une attirancs, d'un sen-

timent de devoir et non d'un courant affectif. Les portraits

que Saint—Evremond en fait permettent d'y distinguer quatre

categories: si l'amitie comporte ses esclaves, elle a egalement

ses pharisiens, ses egolstes, aussi bien que ses parasites.

Ceux pour lesquels le lien de l'amitie represents un

esclavage, considerent 1e "devoir de ne jamais manquer a ses

amis" comms "un maistre facheux" dont ils cherchent a "secofier

[1e] joug."l4

une motivation externe: "Il faut les pousser continuellement

En veritable esclaves, ils ne reagissent qu'a

par l'interest de leur propre gloirs," mais en l'absence de

cette excitation artificielle, ils retombent dans une espece

de "lethargic."15 Faut—il s'etonner si les "offices de ces

gens-la ont Je ne scay quoy de languissant, qui oste touts la

fleur du bien qu'ils nous font"?l6

Les pharisiens de l'amitie ont du moins sur les esclaves

de cs sentiment un avantage: on n'a pas besoin de les arracher

a leur lethargie. Ou plutet, la simple presence d'un tiers les

en tire quasi-automatiquement, et par consequent, en l'absence

de spectateurs, ils s'abstiennent. Ce genre d'ami "s'arreste

13 Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 160.

14 Ibid., pp. 161—162.

15 Ibid., p. 162.

15 Ibid.
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tout court des qu'il n'a plus de temoins."l7 L'image du

pharisien a bien effleure 1a pensee de Saint-Evremond puisqu'il

conclut ce portrait par: "C'est un bigot qui donne l'aumBne

a regret et qui ne pays ce tribut a Dieu que pour tromper les

hommes."18

Parmi ces gens qui se flattent d'etre dss amis, les

moins desagreables, au demeurant, seraient encore ceux qui se

conduisant simplement en egoistes: ils "n'ont pas d'autre but

que de se contenter" st par consequent, se revelent embarras-

sants pour "ceux qu'ils obligent" par leur "regularite gesnee."19

Les faux amis dont Saint—Evremond semble le plus redou-

ter 1'effet, sont les parasites, veritables tyrans qui 'a la

faveur de"1a mort d'un Pere" ou d'une .affaire d‘honnsur,

"apres qu'on a tire 1'epee" s'introduisent chez vous.et y demeu-

rent et n'en sortent plus, "se mettent en garnison chez-vous."2O

11 est interessant de souligner comment les "fanfarons

en amitie" se differencient quant a leurs mobiles. Alors que

les amis par devoir, les esclaves de l'amitié s'animent sous

1'effet d'une pression externe, 1a contrainte, les pharisiens

possedent leur propre moteur, l'honnaur, 1'amour-propre. Csux

qui agissent en egoistes ne ls font qu'occasionnellement pour

leur prOpre satisfaction, tandis que ceux qui deviennent dss

parasites vont comme des professionnels jusqu'au bout de leur

l7 Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 163.
 

18 Ibid.,

19 Ibid.

20 Ibid., p. 164.
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interet. On peut, a la rigueur,dire, a la decharge des

esclaves et des pharisiens, qu'ils trouvent l'amitie aussi

desagreable que celui qu'ils pretendent traiter en ami. EgoIstes

st pharisiens, bien au contraire, derivent de ces relations une

jouissance bien caracterisee. Les deux premiers groupes tra—

vaillent pour le qu'en dira-t-on,et pour leur reputation. Les

deux derniers travaillent pour eux-memes avec plus ou moins

d'habilete. Les esclaves meritent qu'on les plaigne et les

pharisiens de meme, dans la mesurs oh ils sont egares. Mais

si les egoistes paraissent tout au plus ridicules, les para-

sites, eux, sont franchement meprisables. C'est sans doute

en raison de leur personnalite, ou de leur manque de compre-

hension que ces personnss deviennent dss "fanfarons en amitie."

Poursuivant l'image pour ce qu'elle vaut, faut-il simplement

y lire que ce sont des gens qui se vantent d'etre des amis,

sans vraiment en etre, ou peut-on aller jusqu‘a dire que, mis

a l'epreuvs, dans des circonstances difficiles, ils se dero-

beraient comms des poltrons devant 1e danger? La—dessus, Saint-

Evremond ne nous eclaire guere. Ce qu'il essays d'etudier ici,

c'est ls veritable mobile de l'amitie, dans nombre ds cas, ls

motif cache.

Dans le deuxieme texts que nous devons etudier a propos

des amis, "L'Amitie sans Amitie,"21 une autre serie de portraits

21 Get essai, 1'un dss plus connus qu'ait ecrit Saint-

Evrsmond est, en fait, une lettre adressee au comte de Saint—

Albans, gentilhomme anglais, ancien ambassadeur en France.

Saint-Evremond y etudie toutes sortes de relations amicales et

amoureuses, y compris 1' homosexualite de l' antiquite et y fait

une analyse poussee de 1' amitie st dss facteurs qui 1a regisssnt.

Rene Ternois s 'est attache a montrer d' apres 1e manque de liai-

son entre divers passages, ainsi que d' apres des indications
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de faux amis illustre bien 1e genre de rapports resultant de

cette situation fausse. Dans cs texts, plutot que de brosser

des portraits successifs comms 11 1e faisait dans "Maxims qu'on

ne doit Jamais manquer a ses amis," Saint-Evremond insists sur

la nature du desagrement que les ”amis importuns" causent. Ce

n'est plus leur mobile qui est en jeu, mais 1a facon dont leurs

traits de caractere deforment l'amitie. Autrement dit, Saint-

Evremond semble moins se preoccuper cette fois-ci de theoriser

sur les faux amis que de se plaindre d'une maniere indirects

des deconvenues rencontrees dans les echanges amicaux.22 Il

ne met pas en question non plus ici la veracite du titre d'ami,

mais se preoccupe simplement d'y adjoindre une epithets qui en

alters la valeur. L'importunite des amis fait souhaiter des

indifferens agreables"(IV, 119). Ces "amis importuns" se ran-

gent en cinq categories: "Les difficiles, ... les imperieux,

... les Jaloux, ... les amis de profession" et ceux qu'il faut

simplement designer comms les plus importuns, les importuns par

excellence.

Les "difficiles" sont d'un benefice douteux, car ils

"donnent plus de peine" qu'ils "ne nous apportent d'utilite par

biographiques, qu 'on se trouve en presence de passages hetero-

clites, ecrits a diverses époques st reunis, rec0pies pour rsn-

forcer et eclairer 1e theme du message. Cf., a ce sujet,

Ternois, 111, pp. 294- 305.

En ce qui concerns le titre de cet essai, cf. infra,

note 30, p. 92, et p. 302.

22 Sans nul doute, les lecteurs contemporains pou—

vaient lire entre les lignes et identifier sans trOp de diffi—

cultés, chacun de ces "amis." Il est important de ne pas ou-

blier 1e role particulier et mondain de ce genre d' écrits sur

un theme courant.
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leurs ssrvicss"(IV, 119).23 Les amis "impérisux," de véri-

tables tyrans, obligsnt a penser comms eux, a épouser leurs

sympathies st leurs répugnances; pour les satisfaira, "il faut

... asservirfinotre jugsment; renoncer a notre gout," donc a

l'indépendance. Les Jaloux se conduissnt sn gensurs parce

qu'ils dsviennent encombrants st réagisssnt ds maniere invertis:

"Chagrins du bien qui nous arrive sans leur entrsmise; get 3

Joyeux ... du mal qui nous vient par le ministére dss autres"

(IV, 119). Les "amis de profession" qui ne sont pas sans rappe-

ler les parasites du premier texts, as révslent ds "vains amis”24

qui "ne ssrvent a autre chose qu'a aigrir le monde contre nous,

par des-contestations indiscrstes"(IV, 120). Enfin, la der—

niére catégorie, celle dss importuns par excellence, veritables

mouches du coche, "nous mettent en dss affairss oh nous n'étions

pas; {at} nous en attirent que nous voudrions éviter“ par l'effst

de leur "chaleur imprudenteWIV, 120).

Ainsi, tous ces"importuns,“ d'aucuns diraient ces fa-

chsux, génent et compliquent les rapports amicaux st créent

méms dss snnemis au lieu de procurer les douceurs de l'amitié.

Dans le premier texts, Saint—Evremond satirisait, ici, il parait

ss plaindre.

Enfin, dans le dernier dss trois textes oh il est ques-

'
r

tion deS amis, "La Conversation avec ls duo ds Candale,"23

23 On ne s'éloigne jamais trop de l'idés d'amitié

"trafic."

24 Fanfarons ...

25’ III, pp. 1-30. Une citation ds cs texts a déja

permis d'etablir au chapitre précédent que, pour Saint-Evremond,
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Saint-Evremond se prend a confronter bons st mauvais amis. Les

"amis fidslss" existent malgré "1a corruption du siecle," mais

cette fois-ci, cs sont les maladroits dont 11 se plaint: "La

plupart ds ces gens d'honneur ont je ne sai quoi de rigide, qui

feroit préfsrsr les insinuations d'un fourbe a une si austére

fidélité"(III, 21). La "gravité" de "ces hommes qu'on appelle

solides st essentiels" communique une "pesanteur qui vous
 

snnuie"(III, 21). A tout prendre, ces amis austeres ne sont

que fidelss a l'excés st méritent d'stre ménagés "dans la vue

que vous pourrez en avoir besoin"(III, 21). Saint-Evremond

expose la un cas qui serait comms l'Opposé du concept de l'amitié

a un sens.26 L'amitié poussés a uns exactitude extreme psrd

son charms st dsvient snnuyeuse. Pourtant, en raison de la

sincérité ds ces amis "pesants" a force d‘etre "graves," Saint—

Evremond conseille au duc de Candale de la patience: "Farce

qu'ils ne vous tromperont pas quand vous leur confisrez quelque

chose, ils ss font un droit de vous incommodsr aux heures que

vous n'avez rien a leur confisr"(III, 21).27

Il ressort dss trois séries de portraits ds "fanfarons

en amitie" qui se déploient sous la plume de Saint-Evremond

que tous ces "amis" interprétsnt aussi mal 1e devoir que

1' intéret constituait la premiere étaps ds 1' amitie. Pour bien

caracteriser ce texts, il suffit de dire qu 'il pourrait figurer

a titre secondaire,:bien entendu, sur la lists dss écrits du

17s siecle tendant a définir l' honneteté. Cf. Magendie.

26 Cf. supra, p. 82.

27 La notion d' intéret ns ss détache vraiment pas ds

cells d' amitié.
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l'honnsur en matiére d'amitié. Les amis désagréables, importuns,

communiquent une certaine raideur a l'amitié, uns gaucherie

dans les echanges due a uns exagération de la notion ds devoir,

uns rigidité dans l'attitude due a un concept srroné de l'hon-

neur.

Pour rsster dans la ligns de raisonnement de Saint-

Evremond, peut—etre pourrait—on ainsi apprécisr la valeur

réells de ces "amis" : ils s'arretent a l'étape de l'intérét

sur le chemin de l'amitié. Lsur intention de devenir dss amis

faiblit en route st ils se trouvent en quelque sorts déviés.

Ce sont dss amis incomplete plutBt que de faux amis. Ils sous-

crivsnt a des valeurs superficialles au lieu ds rschercher uns

union profonds. L'avsnturs de 1'amitié ne represents pas pour

eux uns alternative entre deux douceurs, celle de "l'amitié de

soi," a laquelle l'inclination les ports, st celle de "1'amitié

d'un autre" vsrs laquslls l'intérét devrait les guider.28

On comprend que le problems du choix dss amis soit épi-

neux, car c'est a l'épreuvs qu'ils révélsnt leur nature. On

congoit que l'idés d'une amitié a un sens oh il serait possible

"29 Bang se préoccuper d8 1'ami:d'aimer "par la plaisir d'aimsr

ait pu sffleurer Saint—Evremond: dans ce cas limits, psu impor-

terait la qualité de 1'ami puisqu'il serait réduit a un r81e

passif.

Les types variés de faux amis, de gens qui se targuent

d'étre dss amis, de "fanfarons en amitié" décrits par

28 Of. supra, p. 76.

29 Cf. pppra, p. 82.
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Saint—Evremond, témoignmngplus de la difficulté que de l'im—

possibilité d'en trouver ds bons, ds vrais.30 Les témoignages

sur le nombre d'amitiés que Saint-Evremond a nouéss au cours

ds sa vie suffisent a établir cela. Nous avons mentionné que

dans la "Conversation avec le duc ds Candale" il comparait les

mauvais amis aux bons. Et dans 1s premier dss trois textes,

on trouve 1s portrait du veritable ami qu'il sied de citer en

entier par compensation: "Les oficss dss vrais Amis ont je ne

sgay quoy de vif st d'animé qui va toujours au devant de nos

besoins et qui prévient mesme jusqu'a nos desire; ils trouvent

tout facile, on set quelquefois contraint de les retenir et de

temperer cette ardsur qui les ports au bien; c'est d'eux qu'on

peut dire veritablement qu'ils croysnt avoir perdu la journée

oh ils n'ont rien fait pour cs qu'ils aiment."31 L'amitié qui

résults du rapport de "vrais Amis" est vivante, a une existence

réelle. Il exists une communion qui se passe de mots puisqus

besoins et désirs sont comblés par avance. S'il y a eXCéS,

c'est dans le zels altruiste que ces amis manifestent, amis qui

vivent plus pour l'autre que pour eux—memss. Faut—il 1e dire?

Les "vrais Amie" representant probablement un autre soi-meme,

uns incarnation de soi. Dans cette perfection, on ne renoncs

a soi que pour trouver un autre soi-meme.32

3O Mais on pourrait aisémsnt se tromper sur les inten-

tions de Saint-Evremond. C'est sans doute pour souligner cette

ambiguité que Mme ds Mazarin a baptisé "Amitié sans Amitié" 1'un

dss textes que nous venons d'examiner. Cf. a cs sujet, Ternois,

III, pp. 270-274.

31 Ternois, Oeuvres en Prose, II, pp. 162-163.
 

32 Of. gupra, note 19. P. 75.



93

Mais tout sn admettant que l'on rencontre des personnes

possédant les qualités requises pour devenir de "vrais Amie,"

c'est-a-dire comms nous venons de le voir, des personnes capa-

blss de dépasser l'étape de l'intéret sur le chemin ds l'amitié,

encore faut-il pénétrer la nature du deuxisme élément regissant

les rapports amicaux: la nature de l'amitié assurant cette

"liaison aussi agreabls a nos amis qu'a nous—memes."33 Suffit-

i1, somms touts, d'avoir choisi dss personnss d'apres ls baréms

fixé par Saint—Evremond pour s'établir une amitié solids et

durable?

Saint-Evremond base son critere d'amitié34 sur les varia—

bles suivantes: 1a durés de 1'amitié, son dsgré ds libsrté, son

expectative st enfin son potsntisl émotif.

En ce qui concerns 1a question de durée, il professe par

sxemple que les veritables amitiés "celles qui se font par la

rsssemblance dss humsurs st par la communion dss plaisirs, sont

forts sujstss au changement."35 Csla dérive, en grands partie

de la lassitude, de la monotonie, de la "familiarité continuelle."

Toutes les manifestations ds l'ennui apparaissent: "Les lettrss

u 36
dsviennent ssiches, les conversations languissent. La since—

rité dss amis n'y fait rien, les echanges perdent leur animation:

"11 n'y a si bsl esprit en amour qui ns s'épuise, il n'y a si

33 Of. gpppa, p. 82.

’34 Amitié veut dire”amitié d'un autre" en contrasts avec

"amitie de soi."

35 Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 164.
 

35 Ibid., p. 165.
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bon coeur en amitié qui ne se rebute ...."57 Notons ls paral-

lels entre amour st amitie, coeur et esprit. La durée, 1s

prolongsment ds 1'amitié, comms de 1'amour, semble voué a

1'échec, ls renouvellsment est nécessaire: "De nouvelles dou-

ceurs qu'on goute avec de nouveaus Amis éfacent 1e souvenir des

contentemens passez. Les premiers plaisirs ... ont je ne sgay

quov ds piquant .... Des qu’ils dsviennent ... solidss, ils

rassasient."38 L'amitié est plus agréable a l'état naissant.39

Elle résiste mal a l'épreuve du temps puisqu'elle "rassasie(nt)"

comms une dsnrée consommée plus que de raison.

Saint—Evremond, tout en regrettant cet état de choses n'y

voit qu'uns tendancs naturelle: "Cs que nous apslons un crime

du coeur, est bien souvent un défaut de la Nature; Dieu n'a pas

voulu que nous fussions assez parfaits pour estre toujours

aimables ...."40 Ne nous ssntons pas responsables de notre

legereté. Nous sommes ainsi faits. Quslls habils pirouette

pour justifier 1a galanteriel Mais n'oublions pas que nous ns

parlons que l'amitié et non d'amour. Il exists tout de meme

un rscours contre "la mort ds 1'amitié."41 Il s'agit d'une

37 Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 165.
 

38 lp;g., p. 166.

59 1.2.1.9..

Au sens scientifique de ce terme. Les corps chimiques

"naissants" sont doués d'une activité spéciale.

 

4O Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 167.

41 Ibid., p. 168.
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certaine droiture, d'une honn€=t:téz1L2 qu‘on se doit a soi-meme,

un certain honneur que Saint-Evremond prend bien soin de défi—

nir: non pas l'orgueil "cet honeur formaliste et fassonier"

mais "une droite raison qui s' acorde avec les imperfections

de nBtrs nature, ... snnemis de 1'afectation, ... qui ne s'aplau—

dit point et qui ne cherche point aussi 1'aplaudissement du

Monde."43 Nous pouvons lire dans ces lignes une hesitation

comparable a celle qui retards 1e passage ds "1'amitié de soi"

\

a "l'amitié d'un autre;" mais ici on hésite a se séparer d'un

autre. L'“honeur" dont Saint—Evremond parle ici represents un

essai de corriger "les imperfections de n8tre nature." Ce sen-

timent possede un caractere discret, secret probablement. Saint—

Evrsmond, d'ailleurs, pense qu'il n'y a lieu de faire intervenir

cs secours a l'amitié en péril que si cette amitie est souffrants

et non pas moribonds. Alors, cet "honeur ... sauve les aparences

pour quelque temps, jusqu'a ce que l'inclination se réveille, st

qu'elle reprene sa premiere vigusur."44 L'honneur Joue ici 1e

r81s ds tutsur pour consolider une amitié dépérissants. Apres

ce fin distinguo entre deux honneurs, Saint-Evremond peut se
 

permettre de conclure son essai avec une points de malice en

recourant comms il aime 1e faire,a uns antithese: "Si l'honsur

sans l'amitié manque d'agréemsnt, l'amitié qui n'est pas soutenue

de l'honeur est toujours mal asseurée."45

42 Au sens moderne du terms.

43

44

Ternois, Oeuvres en Prose, II, p. 168.
 

Ibid.

45 Ibid., pp. 168—169.
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Un certain sentiment ds l'honneur que Saint-Evremond

décrit avec precision, comms un sentiment discret, cette sorts

d'auto-discipline, devisnt 1a seule ressource contre les méfaits

de la durée pour 1'amitié. La décision de faire intervenir cet

honneur nécessite un raffinement extrEme de 1'esprit et une com-

prehension profonds du sentiment d'amitié: un raffinement extreme

de 1'esprit pour saisir 1a subtilité de cet "honeur" discret et

une comprehension assez profonds du sentiment d'amitié pour

savoir s'il sied ou non de la conserver. Les modalités a sui-

vre pour nouer ou dénousr les amitiés, soit dans la termino-

logis que nous avons adoptée, pour renoncer a un ami pour un

autre, nécessitent l'appréciation ds subtiles indications.

Le dsuxiéme critere qu'il faut surveiller pour la santé

de l'amitié est son degré de libsrté, c'est-a-dire ls dsgré de

liberté dont les amis doivsnt jouir dans le rapport amical.

Cette notion s'est déja révélée lorsque Saint—Evremond ss plai-

46
gnait de la tyrannie dss amis impérieux et jaloux, avec ces

"amis" "il faut fairs violence a notre naturel; asservir notre

jugemsnt; ... avoir uns soumission générale ..."(IV, 119). Les

tsrmes utilisés indiquent clairement combien Saint-Evremond

répugne a voir "1e seul [lien] qui ‘lui1 soit doux,"z“7 devenir

un carcan. Voila quellss limites il assigns a la liberté dans

1s cadre de l'amitié: "Evitons l'assujettissemsnt et la liberté

entiére ..."(IV, 116-117). Les amis impérieux imposent "l'assu-

jettissement." La liberté entiers constitue un lien trop lashe.

46 Of. suprg, p. 88.

47 Cf. pupra, p. 82.
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La determination du degré de liberté dans le cadre de 1'amitié

demands, comms c'était 1e cas pour la durée de l'amitié, une

appreciation minutieuss. Nous verrons d'ailleurs, apres avoir

étudié 1a question de l'expectative qui est en rapport étroit

avec celle du degré de liberté, que 1s manque de mesure en

amitié conduit, paradoxalsment a des situations analogues.

De la meme facon qu'il assigns les limites du dsgré de

libsrté, Saint-Evremond énumere ce qu'il considers l'expectative

normals en amitié. Sous ce terme nous groupons les éléments

résls de l'amitié, ce qui est donné, échangé entre amis, la

raison d'étre st l'aspect tangible de cs rapport entre deux

personnss. Jusqu'ici nous avons montré Saint-Evremond parlant

dss autres, dss faux et des vrais amis, en théorisant sur cer-

tains concepts. Le voici maintenant énumérant tout net cs qu'il

consent 3 livrer de concret a une amitie: "Si on me demands plus

que de la chaleur et des soins, pour les intéréts de ceux que

J'aime, plus que mes petits secours, tout foibles qu'ils sont

dans les besoins; plus que la discrétion dans le commerce, et

le secret dans la confidence; qu'on aille chercher ailleurs dss

amitiés: 1a mienns ne sauroit fournir rien davantage"(IV, 117).48

Le ton est presqus cslui du défi. Ceci, cela, mais pas davantage.

Les éléments tangibles de l'amitié, son expectative,se mani-

festent donc par "chaleur ," "soins," "pstits secours" et garan-

tie d'une attitude discrete.

A 1'examen dss trois premiers criterss, l'amitié

. 48 Cette énumération: chaleur, soins, etc., n'est pas

sans evoquer les itinéraires de la Carte du Tendre.
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comporte donc,pour son établissement et son maintien,des con-

ditions précisss. Les liens ne doivsnt etre ni trop lashes ni

trop ssrrés. L'expectative comporte un nombre limité de ser-

vices et d'échanges, ainsi qu'uns attitude discrete. Le ton

que prend Saint-Evremond pour limiter 1e nombre de services

qu'il se doit de rendre dans la situation d'amitié est.ce1ui

de quelqu'un sur la defensive: "Si on me demands plus ..." st

"qu'on aille" sont dss avertisssments, presqus dss menaces. De

touts évidence, Saint-Evremond craint qu'uns expectative plus

vague risque ds l'entrainer trop loin st de transformer en joug

"ls seul [lien] qui [lui] soit doux."49

Jusqu'ou l'entraineraient des liens trop lashes ou trop

resserrés ou uns expectative trop généreuse? Probablement

comms dans la question de la durée, vers une fin de l'amitié

menacée par l'ennui. Mais de quells fagon? La liberté entiere

correspondrait a un rapport inexistant entre deux personnes, a

la nullification du renoncement a soi qui a logiquement précédé

1a naissance de 1'amitié. L'assujettissement représenterait la

servitude. Saint—Evremond refuse, par exemple, "ces attachemens

uniques qu'on vante si fort"(IV, 118). ll s'agit dss amitiés

légsndairss célebres en littératurs. 11 répugns a les prendre

comms modéles, les trouvant ”formés d'une mélancolie noire qui

fait tous les MisantrOpss"(IV, 118). Quel mot représenterait

misux l'antithese de l'amitié? La litterature constitue pour-

tant, comms nous l'avons vu au début de cs chapitre, une dss

sources de l'attirance que Saint-Evremond éprouvs pour 1'amitié.

49 Cf. supra, p. 82.



99

Mais il ne laisse pas de distinguer entre penseurs st poetes.

Il souscrit a l'analyse dss uns mais repousse l'imagination dss

autres. Saint-Evremond n'insiste tant sur 1'equilibre en rap-

port avec les trois criteres de duree, de degre de liberte st

d'expectative,que parce qu'il comprend quells est la consequence

logique, quoique inattendue, de leur desequilibre: 1a solitude

ou p1ut8t deux sortes de solitudes.

La liberte entiere signifie une amitie aux liens tres

laches, par consequent une situation tres proche de la soli-

tude. L'assujettissemsnt voulant dire dss rapports tres etroits,

exclusifs, represents une autre sorts de solitude, uns solitude

collective, comparable a un isolsment insulaire. Nous 1'appe-

lsrons une solitude a deux. Elle serait sur le plan abstrait,

la situation de deux personnss vivant sur une ile inhabitee, st

n'ayant que l'autre comms compagnon; une residence forces, voire

uns sorts de captivite. Rappelons que l'exces de duree de l'ami-

tie creait un ennui resultant aussi d'un sentiment d'isolement

a deux. Le manque de mesure dans les rapports d'amitie, a

l'egard de la duree, dss liens ou ds l'expeotative conduit a

une sorts de solitude ou a une autre: "Celui qui nous fait

perdre 1e commerce dss hommes, par un abandonnement pareil au

sien, nous fait perdre plus qu'il ns vaut; eut-il un merits

considerable"(IV, 118). Perdre cs commerce nous attire dans

quelque desert.50 L'amitie par trop exclusive, sn msnant a une

sorts ds solitude, cesse d'etre source de jouissance et par 15

de meritsr le nom d'amitie pour Saint—Evremond: "belle amitie”

. 5O nu sens qu'on lui donnait au 17e siecle: par exemple

le desert ou Alceste propose a Celimene d'aller vivrs.
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ecrit—il, en ss moquant, "nous languirons ... en cette bells

amitié"(IV, 118). 11 y manque dss ingredients: nous avons

beau pretendre que l'amitie represents en elle—meme un bon—

heur, nous avons besoin de tirer "ds la societe generals, dss

commodites st dss agremens qui animent la particuliers"(IV,

118).

Saint-Evremond se defend de 1'emprise d'une liaison qui

1'sxcluerait du monde, "de la societe generals," st qui ne

serait qu'un retour a une sorts de solitude, fut—elle a deux,

fut-elle avec quelqu'un de "merits considerable." L'amitie,

selon Saint-Evremond, ne peut longtemps existsr en cellule et

a besoin d'assez ds souplesse dans sa constitution pour rece-

voir ds la societe dss elements necessairss a son entretien.

L'exclusivite,qu'une duree sxageree, des liens trop forts,

une expectative trop charges representent, s'oppose a la jouis-

sance que presenterait l'echange amical equilibré ideal, car

"se reduire a n'aimer qu'uns personne, c'est se disposer a

hair toutes les autres"(IV, 118). Ne pourrait-on dire ds meme,

souscrire a l'egoisme, c'est étre misanthrops? L'amitie exclu-

sive conduit a la misanthropie. Rappelons que c'est au nom

de cette misanthropie que Saint—Evremond refuse de croire aux

amities legendaires, celebrees par les poetes.51 Tout comms

1'amour sur la Carte du Tsndre, 1'amitie comporte dss itine—

raires dangereux qui menent a sa destruction.

Les criteres de l'amitié doivsnt etre rsSpectes. Les

exces condamnsnt l'amitie. D'ailleurs l'amitie peut souffrir

51 or. supra, p. 98.



lOl

aussi d'un exces que nous aurions pu traiter sous la vocabls

de degre de liberte. Il s'agit du quatrieme et dernier cri-

tere, 1e potsntiel emotif. Le coeur, dans son sens lyrique

siege dss sentiments, comms cslui de l'amitie, possede une

nature critique, un potsntiel emotif, hasardeux, une sensi-

bilite exageres. Un ecart meme minime, "un peu de chaleur

mal reglee; ... quelque tendresss inegale" regoit une ampli-

fication demesuree: "I1 n'y a caprice, ingratitude, infidelite,

qu'on n'en doive craindre"(IV, 121). La encore, Saint-Evremond

insists sur la mesurs qu'il faut respecter pour eviter dss

manifestations disproportionnees et incontrelables, pour eviter

"une amitie sauvage, que la raison desavous, et que nous pour—

rions souhaiter a nos snnemis, pour nous venger de leur haine"

(IV, 123).52 Si is coeur est responsable de ces exces, basons

nos amities sur 1'esprit. Les "amities ... fondees sur le

coeur ... [produisentl dss eclats bizarres, qui deshonorent

ceux qui les souffrsnt et ceux qui les font"(IV, 122). L'es-

prit represents la mesurs, 1e coeur 1a demesure. Les amities

"dont 1'esprit a su prendre 1a direction[forment dss liaisons

justes et raisonnables." De plus, ces amities ne creent ni

ennui ni eclat "car ou elles durent touts la vie, ou elles se

degagent insensiblement, avec discretion et bienseance"(IV,122).

Bienseance, 1e mot cle de la société au 17s siecle.

52 Notons que dans ses considerations sur les amis st

l'amitie, Saint—Evremond en vient souvent a decrire les mau-

vaises situations comms si elles convenaient misux a des snne-

mis qu'a dss amis: "Il n'est point de malheur pire que celuy

d'estre oblige ds 1a sorts”(Ternois, Oeuvres en Prose, II, p.

164), et "Les amis importuns font souhaiter des indifferens

agreables"(Des Maizeaux, IV, 119).
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C'est au nom de la bienseancs qu'on doit surveiller les quatre

criteres de l'amitie de crainte que l'amitie ne sombre dans

quelque solitude ou ne s'enfle de facon inconvenante. Dans

1a lettre ecrite en octobre 1670 a Madame de Mazarin et inti-

tulee "Sur l'Amitie," Saint-Evremond citait aussi comms la plus

dangsreux dss facteurs 1e potsntiel emotif. C'est d'apres lui,

cs potsntiel qui rend les femmes impropres au "maniement dss

affairss"(III, 364), tout intelligentes qu'elles soient.

Ls potsntiel emotif de l'amitie dependant du coeur peut,

a partir d'un desequilibre insignifiant, declencher une crise

de prOportions imprevisiblss. Ici, contrairsment a la question

de dures, de dsgre de liberte, d'expectativs, pas de mesure,

pas de controls possible. L'amitie doit s'affranchir du coeur

et repondre uniquement de 1'esprit pour conserver ses entrees

dans la societe en respectant les reglss ds la bienseancs.

Les quatre criterss d'apres lesquels Saint—Evremond

pese 1e pour st 1e contre en matiere d'amitie, se divisent a

l'étude en deux groupes. Les trois premiers, duree, degre de

liberte st eXpectative sont mesurables st controlables, mais

d'une facon inattendue, leurs exces dans un sens comms dans

l'autre, menent a une consequence logique: la solitude. Le

quatrieme critere, 1e potsntiel emotif remet en question 1a

definition ds l'amitie selon que 1'eSprit ou la coeur la gou-

verns. La question de dures de l'amitie semble indiquer

l'ineluctabilite du besoin de changement sous la menace de

l'ennui. Seule une personne dont 1'esprit est rompu a saisir

de fines nuances psychologiques saura prolonger une amitie



103

vacillante. Pour sntraver 1a consequence logique dss exces

du degre de liberte ou ds l'expectative, pour eviter 1a soli-

tude, Saint-Evremond essays ds definir dss limites precises a

ces deux criteres. Les deux sortes de solitudes peuvent deve-

nir l'aboutisssment logique d'une amitie dont 1a duree de degre

de liberte ou l'expectative sort de la moyenne: 1a solitude

individuelle ou la solitude insulairs ou solitude a deux.

Aboutir a une solitude lorsqu'on recherche une amitie

et se retrouver seul ou separe du monde avec un compagnon ds

fortune tel un naufrage ou un prisonnier, revient a se detacher

de soi—meme en vain. La solitude individuelle ou la solitude

a deux guetts ceux qui ignorent les finesses dss modalites du

renoncement a sux-mémes en matiere d'amitie.

Le debut d'une lettre ecrite en 1664 par Saint-Evremond

au Marechal de Grammont, demeure fidels a son ami en exil,

contient quelques remarques sur les amis st l'amitie. Le mare-

chal cherchait aencourager Saint-Evremond, en exil depuis trois

ans, a solliciter plus activement l'aide de ses amis pour ren-

trer en grace aupres de la Cour de France. Pour touts reponse,

Saint-Evremond lui fait comprendra combien de tels efforts

seraient malseants. L'examen de cette lettre nous fournira

l'occasion de retrouver reunis les elements essentiels que

l'étude dss amis et de l'amitie vient de nous livrer.

Quelques annees d'exil avaient confirme a Saint-Evremond

qu'il serait pueril de compter "sur de vieilles habitudes, qu'on

nomme assez legerement Amities"(I, 1, 80). Avec uns nuance

d'amertume, il constate que les amities non entretenues ne
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durent pas, surtout lorsque les liens sont distendus par

l'absence. Il faut prendre gards de ne pas employer abusi-

vement 1e precieux vocabls d'amitie pour qualifier uns simple

coexistence prolongee. Sans echange, c'est-a-dire sans expec—

tative, avec des liens quasi-inexistants, rien ne subsiste

qui permette de parler d'amitie. L'exil, on s'en doute, devisnt

une pierre de touche a laquells eprouver les amis aussi bien

que l'amitie. Eloigne de la Cour ds France, mais desireux

d'y retourner avec l'assistance de ses amis, Saint-Evremond a

observe une separation de ceux-oi en deux groupes: "ceux qui

veulent bien nous servir dans nos disgraces" st "ceux qui ss

laissent rechercher"(I, 1, 80). Certains amis sont restes

dss amis et la question de l'eXpectative, c'est-a-dire leur

desir de rendre service a l'exile, les font ressembler au por-

trait des vrais amis que Saint-Evremond a etabli et montrent

qu'ils savent ce qu'on doit attendrs d'eux: ce que Saint-

Evremond consentirait a donner. Les autres "qui se laissent

rechercher" evoqusnt, en quelque sorts les esclaves et les pha-

risiens ds l'amitie qui n'entrent en action que sous l'effst

d'une motivation externe. Les amis restes fideles, sont prets

a depasser 1'etape de l'interet sur le chemin ds l'amitie: en

effet, de quells utilite Saint~Evremond leur serait-11 desor-

mais? S'ils l'aident, c'est d'une facon totalement desinteres-

see.

Conformement au models ds Saint-Evremond, les amis

fideles "sont impatiens de rendre service, tandis que les

autres "ont deja comms un dessein ... de nous fuir"(I, 1, 80).
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L'amitie rests vivante pour certains parce qu'ils agisssnt au

nom d'un honneur personnel. D'autres se debarrassent d'un lien

qui a cesse ds leur etre doux. Dans leur impatience a servir

en prevenant 1e desir de Saint-Evremond, les amis fideles agis-

sent non seulement avec "generosite" mais encore avec bien-

seancs, car ils "epargn%pt]a un honnete-homme la peine secrette

qu'on sent toujours a expliquer ses besoins"(I, l, 80). Cette

ides marque probablement 1e sommet ds cs passage. Que de deli-

catesse legersment marquee dans cette tacits entente entre hon—

netes gens. Solliciter? Un gentilhomme, solliciter? La

finesse meme de la société, 1a fleur de l'amitie ne consistent-

elles pas a eviter a l'infortune cette embarrassante démarche?

Alors, deja comble, puisqu'il a "recu des nouvelles" ds

tous ceux "qui voudroient s'employer en {salfaveur"(l, 1, 80),

Saint-Evremond peut sourire avec condescendance: il comprend

que ce serait "inutilement" qu'il prierait ceux dont 1e silence

a deja trahi l'indifference. Le silence repond dignement au

silence.

Avec une exquise courtoisie, contrelant son emotion, son

indignation, Saint-Evremond ne veut voir dans ces amis douteux

que dss gens "qui ne manquoient pas d'amitie, mais qui avoient

une lumiere fort presents a connoitre leur inutilite a [is] ser-

vir“(I,1, 81). Une fois encore,des gens qui s'arretent a

1'etape de l'interet. Ils savent fort bien limiter leur expec-

tative. Ne se trouvent-ils pas bien loin pour etre utiles en

quoi que ce soit a leur vieil ami? Pour vraiment comprendre,

du milieu de la solitude relative oh 1'exil le maintient, les
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modalites du renoncement a soi dans le cadre de l'amitie, "il

faut ... rsjetter ... certains sentimens d'amour-proprs, qui

nous representant les personnss plus obligees a nous servir,

qu'ellss ne 1e sont"(I,l, 81). Il faut, autrement dit, compren-

dre l'honneur particulier qui est gage de l'amitie, apprecier

les liens st ne pas sxagerer l'expectative.

Qu'un si court passage puisse servir a passer en revue

bien dss elements du chapitre sur les amis et l'amitie, que ces

quelques lignes constituent un microcosms dss idées de Saint-

Evremond a ce sujet, ne temoigne—t—il pas et de 1'unite ds la

pensee de Saint-Evremond et du caracters reel, vivant de son

oeuvre?

Ls fait que Saint-Evremond traits dss amis et de l'amitie

dans sa correspondancs montre que ces sujets ne restsnt pas pour

lui de vains jeux intellectuels. L'sxil ajoute a l'importancs

de ces problemes. Le sentiment de l'amitie forms sans contredit

un element important de sa vie st ds son oeuvre. C'est 1e seul

lien qui lui soit doux, 1e seul attachement auquel il puisse

consentir, sa seule raison ds renoncer a lui—meme pour la dou-

ceur d'une union avec un autre.

Mais 1'etude de l'amitie et des amis revels ce paradoxs:

1a quete de l'amitie pour echappsr a la solitude risque, dans

le cas dss amities aux criteres mal compris de n‘aboutir qu'a

une autre sorts de solitude. TrOp ds duree, dss liens trop

resserres ou trop relaches, une expectative exageree dans un

sens ou dans l’autre menent a deux sortes ds solitudes: 1a veri-

table solitude, cells de"l'amitie de soi" et une autre solitude,
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la solitude a deux ou solitude insulaire. La veritable soli-

tude peut apparaitre comms une derision du renoncement a 801

puisqus c'est soi-meme qu'on rstrouve en fin de compte. La

solitude a deux presents de plus l'inconvenient, voire 1e

peril de la dependance de quelqu'un d'autre et peut aussi

mensr a la tristesse, a la melancolie. L'ennui ou la melan-

colis guettent les victimss des amities mal reglees.

Les problemes que posent ces liaisons a l'equilibre

precaire tentent 1'esprit a imaginsr dss amities parfaites,

theoriques, impossibles comms l'amitie a un sens que Saint-

Evremond evoqus, une amitie oh l'on pourrait aimsr sans retour.

A l'autre extremite du spectre dss amities, les amis graves st

austeres s'imposent a nous par leur vertu meme et la perfec-

tion outres ds leur sentiment. On passerait ainsi d'une amitie

sans renoncement a soi a une amitie a renoncement a soi total

dans l’smprise d'une amitie pour ainsi dire etouffante.

Il exists pourtant dans le spectre dss amities st dss

amis, de vrais amis et des echanges equilibres mis en valeur

par leur rarete meme et la difficulte ds les atteindre et de

les conserver. Les conditions ideales du renoncement a soi

existent. Mais lelien amical gagns a rester en contact avec

la societe, a devenir, en quelque sorts, une niche privilegiee

au sein de la societe. Isolee, 1a cellule amicale s'etiols,

sa dures depend d'un renouvellsment que seuls 1a societe peut

lui fournir. Cela conduit a preferer dss isolements temporels

coupes de retours frequents dans la monde.

La bienseancs qu'exige 1a societe aidera a contr81er

sinon a eliminer ls potsntiel emotif dss liaisons amicales.
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La notion d'interet toxjours presents dans l'amitie au moins

comms etape, contribuera a cresr dss amities basees sur 1'es-

prit plut8t que sur le coeur.

Certaines expressions de Saint—Evremond, comms nous

l'avons signale, donnent comms un echo de la Carte du Tendre.

Saint—Evremond n'a pas dresse ds Carte de la Sympathie, mais

les elements existent: partons de "l'amitie de soi" st suivant

notre interet, attachons-nous a un autre; certains itineraires

nous rameneront au desert, ou dans une ils. Mais si nous res-

pectons les delicatss modalites du renoncement a soi dans ls

cadre de l'amitie, nous parviendrons a trouver la douceur,

cette liaison aussi agreabls 5 nos amis qu'a nous-memes.

Si toutefois 1e renoncement a soi en vue de l'amitie

fait faillite, quellss sont donc les modalites de "l'amitie

de soi" ? Ou bien, autre aspect du renoncement a soi, quand

sied—11 de renoncer au renoncement a soi, st cette alternative

existe-t-slle toujours?



Chapitre III - "AMITIE DE SDI"

Nous avons insiste dans le premier chapitre ds cette

partiel sur 1'analogie entre les deux amities, "l'amitie ds soi”

st "l'amitie d'un autre." Il convient donc d'examiner "l'amitie

de soi" a la lumiere des criteres de l'amitie. Cet examen nous

revelera une limitation de"1'amitie de soi" qui entrainera une

modalite nouvells du renoncement a soi. Ce changement nous

conduira a formuler une reevaluation du systems "amitie de soil

amitie.2 Nous verrons de plus que la consideration dss pro-

blemes poses par 1e renoncement a soi dans 1e cadre de"1'amitie

de soi" ne psut se terminer sans mentionner certains passages

dss ngpegp qui semblsnt avoir ete écrits pour refuter les idees

ds Saint-Evremond.

L'etuds dss modalites du renoncement a soi dans le cadre

de "l'amitie de soi" se divisera en quatre parties. Tout

d'abord, 1'application dss criteres de l'amitie a "l'amitie de

soi." Cette comparaison permettra d'introduire la limitation

Specifiqus de "l'amitie de soif' Il faudra ensuite s'attacher

a resoudre 1e problems pose par cette limitation. La solution

1 Cf. supra, "Bonheur st renoncement a soi," pp. 75-76.

2 La naissance de l'amitie etudiee dans ls premier cha-

pitre de cette artis ainsi que les modalites suivant lesquelles

1e renoncement a soi permet de passer de 1'une a l'autre de ces

situations forment ar leurs relations un ensemble que nous

appellerons le systems "amitie de soi”-amitie.

109



110

adoptes amenera certaines consequences. Enfin, nous examine-

rons quellss relations on psut etablir entre les idees de Saint—

Evremond st celles ds Pascal a ce sujet.

Les criteres d'apres lesquels nous avons etudie l'amitie

sont 1a duree, les liens, 1'eXpectativs et le potsntiel emotif.

Avant d'examiner ces criteres, nous avions discute du choix

des amis. La situation de "l'amitie de soi," comparable a

celle de l'inclination,3 se limits a un dialogue, un tets-a—

tete avec soi, avec un seul partenaire, contrairsment a la

situation de l'amitie ou de l'interet.4 La question du choix

dss amis n'entre guere en jeu car 1e choix du partenaire ne

saurait etre plus restraint.

La limitation dans 1e choix de 1'"ami" entraine une lati-

tude moins grands dans les variations dss criteres. Les liens,

par exemple, sont on ne psut plus etroits. L'expectative ne

varie guere car les soins qu'on s'accords se trouvent fixes

par les habitudes. La question potsntiel emotif ne se prets

pas non plus a des variations appreciables: seuls dss cas patho-

logiques peuvent s'aimer d'une maniere "non reglele" avec " une

amitie sauvage.“5 De tous ces criteres, ssule 1a duree merits

d'etre consideres. Nous devions nous attendrs a ce que ls

caractere circonscrit de "l'amitie de soi" restreigns 1s nombre

de facteurs a etudier. Mais 1'analogie entre l'amitie et

"l'amitie de soi" n'en rests pas moins valable. De quells

\

Cf. supra, "Bonhsur st renoncement a soi," p. 66.

4 Cf. supra, "Bonheur st renoncement a soi," pm 67 et seq.

5 Cf. pppra, "Les Amities," p. 101.
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facon la duree affectait-ells l'amitie? Nous avons vu que le

prolongement exagere d'une amitie dans 1e temps menait a une

sorts de fletrissement, de deperissement.6 Ne doitaxlpas

s'attendre a voir ”l'amitie de soi" deperir aussi a la longus?

C'est,sans contredit,la question de temps qui preoccupe

Saint—Evremond lorsqu'il declare a un de ses amis ne vouloir

"avoir -sur rien] un commerce trop long et trop serieux avec

{luiJ-meme”(1,2, 139).7 Les mots "sur rien” ne laissent pas

d'equivoque. Quelle que soit 1a nature des meditations, quel

que soit l'agrement que procure la situation de l'inclination

ou de "l'amitie de soi," Saint-Evremond veut en limiter 1a

duree. ll confesse, en outrs, qu'il redoute "la solitude" et

son "je ne sai quoi de funeste"(I,2, 139). Quelle meilleure

preuve pourrait-on trouver que, pour lui, "l'amitie de soi"

prolongee au—dela d'une certaine duree communique dss pensees

tristes au lieu de l'agrement qu'on y trouve normalemsnt. Il

n'y a d'ailleurs qu'uns sorts de gens qui semblent ignorer les

risques de ce "commerce trop long" avec soi—meme: "Les reveurs,

les esprits sombres qui demeurent toujours avec eux-memes ...

(1,2, 145).

Nul ne songerait a qualifier Saint-Evremond ds ”reveur"

ou d'"ssprit sombre" st ce n'est pas ds peur de passer pour tel

6 Cf. supra, "Les Amities," pp. 93-94.

7 Il s'agit de "La Lettre sur les plaisirs," ecrite

en 1656 au comte d'Olonne. Saint—Evremond y discute du diver-

tissement avant de dresser une echelle dss plaisirs st d'indi-

qusr 1a facon honnete d'y gouter.

L'ordre dss mots "sur rien" varie avec les editions.

Cells de Des Maizeaux ainsi que celle ds Giraud donnent "rien

surf probablement uns erreur de copiste ou ds typographe.
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qu'il conseille d'eviter de prolonger 1a solitude de "l'amitie

de soi." Il cherche tout simplement a echapper aux conse-

quences de la duree exageree ds cs tete-a-tets. Au lieu de

'"ennui"la "douceur" qu'on en escompte, on n'y trouve que de 1

(1,2, 145). Ainsi, ni "l'amitie d'un autre," ni ”l'amitie de

soi" ne resists a l'epreuve du temps. La duree excessive fait

deperir 1'uns comms l'autre.

Seule, la duree deteriore la situation de "l'amitie de

soi." Combattre l'ennui que l'on rencontre dans 1s tete-a-

tEte avec soi va donc consister a en limiter la duree. L'agre-

ment qu'on trouve dans ”l'amitie de soi” est trompeur, 1e desa-

gremsnt vits arrive: "Apres tout, quelque douceur que nous

trouvions chez nous-memes, prenons gards d'y demeurer trop long—

temps. Nous passons aisement de ces joyes secretes a des cha-

grins interieurs ..."(I,2, 147). Nous pouvons restsr "chez

nous—memes" mais attention, "prenonsxgards,' pas "trop long-

temps." Les "joyes secretes" rappellent la suave intimite de

8 L'avertissement ports 1a marque dss conseilsl'inclination.

avunculairss. Il ne faut point abuser dss bonnes choses. La

"douceur" de "ces joyes secretes" ne peut se gouter indefini-

ment: elles se musnt insensiblement en "chagrins interieurs."

Il ne faut pas restsr "chez nous-memes." Le choix de cette

expression plus images que "chez soi" souligne 1a notion d'un

téts-a—tete auquel 11 imports ds mettre fin avant qu'il ne

dsvienne desagreabls. Pour ne pas restsr "chez nous-memes"

il faut renoncer a soi. C'est-a-dire qu'il faut cesssr ds

8 Cf. pupra, "Bonheur et renoncement a soi,"p. 67.
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s'entrstenir dans 1e cadre intime et trouver d'autres interets

hors ds ce cadre. Le potsntiel de douceur ds 1a situation ds

"l'amitie de soi" n'est pas inepuisabls.

Qu'allons-nous chercher autre part que "chez nous—memes"?

Comment allons-nous en sortir? Pour quells raison? Qu'est-ce

qui va nous permettre d'oublier ces "chagrins interieurs"?

Nous allons jetsr nos regards sur des chosss differentes, et

nous allons mettre fin a nos meditations parce qu'elles se

concentrent plus sur nos tristesses que sur "nos tendresses."9

' enonce Saint—Evremond, "il faut fairs"Pour vivrs heureux,‘

psu de reflexions sur la vie, mais sortir souvent comms hors

de soi, st parmi les plaisirs qu'offrent les choses etrangeres,

se derober la connoissance de ses prOpres maux"(I,2, 139).

Ainsi parlerait un pedagogue indulgent conseillant d'allonger

les recreations au detriment de l'étude. Saint-Evremond pro-

pose ici un echange non seulement de themes et d'activites, par

la reduction dss "reflexions" et la quete dss "plaisirs" mais

aussi un changement de profondeur. Les "reflexions" font con-

naitre "ses propres maux,‘ preoccupation importante. Les "plai-

sirs" que l'on va butinant "parmi les choses etrangerss," hors

de la salle d'etuds sombre de "l'amitie ds soi," rendront

"heureux." "Sortir ... hors de soi," abandonner "l'amitie de

soi" ne ss limits pas a continuer l'image ds "chez nous-memes,"

de la citation precedents. Il s'agit aussi de changer ds per-

sonnage. L'intimite de "l'amitie de soi" s'est transformee a

la longus en un réduit d'oh 1e penseur grave ferait misux de

9 Cf. supra, ”Bonheur st renoncement a soi,"p. 67.
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s'evader pour cesser de mediter et commencer a ss recreer.

Cette recommendation ne ssmbls-t—ells pas porter 1a marque

de l'experiencs? Et 1e renoncement a soi dont il est question

ici n'eveille-t-il pas un certain echo?

Saint-Evremond a sans doute connu "ses propres maux"

en es faisant des "reflexions sur la vie." Il ne rejette pas

completement cette activite: 11 1a limits seulement a "psu de

reflexions." Il decrit la situation de "l‘amitie de soi" com-

me un tete-a-tete; mais un tEte-a-tete singulisr, un tete-a-

'tete avec soi-meme. C'est bien ce que suggers l'eXpression

"hors de soi." Pour "sortir ... hors de soi,“ il faut tout

d'abord se trouver avec soi, c'est-a-dire en compagnis de soi-

mems, en tete-a-tEts avec soi-meme. Le terme choisi fait

10 I1
d'ailleurs echo a cslui ds la naissance de l'amitie.

etait alors question de se detacher de soi. "Sortir ... hors

ds soi" st se detacher ds soi participent de la meme ides,

d'un changement de cadre, voire d'orientation, entrainant un

renoncement a soi.

Dans les deux citations que nous venons ds rapprocher,

Saint-Evremond montre combien il est conscient de 1'etrangete

dss expressions choisies. Il convertit d'ailleurs les meta-

phores en images par 1'adjonction de correctifs: "On ne se

detacheroit point, en quelque fagon de soi-meme ..." et

all

"sor-
 

tir souvent comms hors de soi ... "En quelque facon" st

"comms" marquent une hesitation de l'ecrivain devant les

10 Of. supra, "Bonheur et renoncement a soi,"p. 72 et seq.

11 Les traits de soulignemsnts sont les netres.
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expressions trOp hardies qu'auraient donnees: "on ne se deta-

cheroit point de soi—meme" st "sortir hors ds soi." Le verbs

"se derober" communique a "sortir" 1e sens d'une evasion. On

doit s'evadsr hors de soi comms on 1e ferait devant quelque

menace. Ce n'est qu'en sortant "hors de soi" qu'il dsvient

possible de "se derober la connoissance de ses propres maux."

L'experience dss chagrins qu'inspire 1a meditation,

dans le tets-a-tete prolonge avec soi—meme, a enseigne a Saint-

Evremond 1a necessite de la recreation. La duree Joue le r816

important. "L'amitie de sof'se concoit, mais non sans inter-

ruption. Il faut savoir "souvent” renoncer a soi en faveur

de "choses etrangeres."

Comment appelle—t-on ces "choses etrangeres" parmi les-

quelles on psut se distraire de l'ennui, des chagrins interieurs,

 

de ses prOpres maux? Ce sont "les Divertissemens {qui} ont tire

leur nom de la diversion qu'ils font faire des objets facheux
 

st tristes, sur les choses plaisantes st agreables"(I,2, 139).

Nous retrouvons ici l'idee d'echange entre l'austere st 1e plai-

sant, entre les fruits ds la meditation et la gaiete de la

" "chagrins interisurs," "propres maux,"recreation. "Ennuis,

constituent bien dss "objets facheux st tristes." Les "diver-

tissemens" representent dss objets propres a se substituer a

ces sources de desagrement: "choses plaisantes et agreables"

remplacent "objets fachsux st tristes." Nous savons que la

tristesse du tete-a—tete vient ds 1a contemplation de pensees

12
profondes. Quels sont les "divertissemens" sur lesquels on

12 or. supra, p. 113.
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psut reporter son attention?

Comme un professeur de médecine enumerant une lists

d'analgesiquss, Saint-Evremond cite quelques divertissements:

"La gloirs, les fortunes, les amours, les voluptes bien ...

menagees, sont de grand secours contre les rigueurs ds 1a

nature, contre les miseres attachees a notre vie"(I,2, 140).

L'on dirait de meme que tels ou tels medicaments "sont de grands

secours" contre tells ou tells indisposition. Les malaises ds

'fl'amitie de soi" peuvent compter parmi "les rigueurs de la

nature," "les miserss attachees a notre vie,‘ conditions ine-

luctables, semble-t-il, de la condition humaine. Par suite,

les divertissements qui se trouvent a notre portee prennent a

leur tour un caractere indispensable. Lorsque nous renongons

\ a

a restsr-plus longtemps "chez nous-memes,’ ou la douceur de

"l'amitie de soi" se transforms a la longus en "chagrins inte-

rieurs,‘ nous pouvons briguer "la gloirs" dss champs de ba—

taills ou "les fortunes" dss expeditions aventureuses, ou "les

amours" de la galanteris; intentionnsllement ou non les diver-

tissements suivent un descrsscendo, la gloirs comportant plus

de risques que la fortune ainsi ds suite. Enfin les diver-

tissements les moins aventureux,"1es voluptes"13 doivsnt etre

\
A I

"bien ménagéss,’ c'est—a-dire savamment controlees, dosess,

comme des medicaments, d'ailleurs. Nous possedons donc une

l3 Distinguons ici "volupteu ds"voluptes." En ce qui

concerns ls singulier, cf. infra, p;l27. Nous possrons que le

pluriel diminus la force du terme. "Volupte" a la valeur d'un

concept de morale, "voluptes" signifient plaisirs aussi bien

vulgaires qu'intellectuels. Des differences analo ues exis-

tent entre les notions d'”amour" et d'"amours," d‘ honneur" st

d'"honneurs."



117

arms contre les mefaits de la duree dans la situation de

"l'amitie de soi." Cette arms est une clef de sortie qui nous

permet d'oublier un temps "1a pensee ordinaire de notre condi-

tion"(I,2, 139).

"L'amitie ds soi,” 1a solitude, l'inclination as con-

coivent donc comms source possible de bonheur mais de duree

essentiellsment limites. Pour maintenir la satisfaction de soi

il faut recourir "souvent" a des agents externes, les diver-

tissements. ”L'amitie de soi" doit s'effacer, doit alterner

avec ”l'amitie d'autre chose." L'on renoncs a soi en tant que

partenaire, en tant qu'interlocuteur,car a la fin l'on s'ennuie

en téte-a-tete avec soi—meme. Le divertissement parait donc

necessaire a "l'amitie de soi",car sans lui cette situation ne

peut manquer d'aboutir a un desagremsnt.

Ls problems cree par la notion de duree revient simple-

ment a ceci: dans le systems "amitie de soi"—amitie, il n'etait

question que du choix entre deux douceurs, deux sources d'agre-

ment. La notion de duree, en faisant naitre une sorts de

menace au sein de la situation de "l'amitie de soi" provoque

un choix de nature differents. Le renoncement a soi donnant

naissance a l'amitie provisnt d'une attraction externe, d'un

appel. Le renoncement a soi en quete de divertissement obeit

a une impulsion interns, a vrai dire une repulsion.

Par consequent, il semble que l'on psut considersr que

la naissance ds l'amitie ne ss concoit qu'a partir d'une "ami-

tie de soi" que l'snnui n'a pas encore envahie; au contraire

ls recours au divertissement denote une necessite plus
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imperieuse ds renoncement e soi lorsque l'ennui s'est installe,

une situation critique, parfois angoisses meme. La simple

alternative entre "l'amitie de soi” et "l'amitie d'un autre"

suivant 1s potsntiel de douceur que 1'une ou l'autre ds ces

situations procure,se trouve alteree par la limitation tempo-

relle. Au systems "amitie de soi"-amitie, il faut substituer

1e systems "amitie ds soi"—divertisssment. C‘est dans ce sys-

tems que nous allons etudier les modalites du renoncement a

soi. Cette etude revelera d'abord que l'amitie qui semble

elimines du systems "amitie de soi"—divertissement, y jous

en fait un rele important. Ensuite, nous verrons que le diver—

tissement, fruit d'un renoncement a soi contraint, psut dans

certaines conditions devenir source de veritable agrement.

L'amitie ne figure pas sur la lists dss "choses etrangeres

qui detournent de l'ennui."l4 Dans la mesurs oh cette carac-

terisation "etrangers" a de l'importance, il est facile de

comprendre que l'amitie n'y trouve pas de place. L'amitie ne

serait-elle pas, en effet, insuffisamment etrangers? Rappslons

que dans l'amitie, on cherche vraiment "un autre soi-meme."15

Voyons comment l'amitie psut influencer 1e systems "amitie de

soi"-divertissement.

Nous avons note combien le tour de la phrase utilises

par Saint—Evremond lorsqu‘il citait les divertissements, fai-

sait penser a cslui d'un docteur donnant une lists de remedes

contre l'ennui. Pour ce que vaut cette analogie, si les

14 Of. supra,p. 115.

15 Cf. supra, "Bonheur st renoncement a soi," p. 75.
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divertissements constituent dss remedes, leur connaissance,

tout en etant indispensable, ne suffit pas. Encore faut—il

savoir s'en servir.

Justement, Saint—Evremond considere que c'est la ma—

niere de jouir dss divertissements qui en garantit l'effica—

cite. D'apres lui, la delectation complete dss plaisirs ne

se produit qu'avec la participation d'un autre: "Et quells

gene seroit—ce d'etre tout resserre en soi-meme; de n'avoir

que soi pour confident de ses affaires, et de ses plaisirs?

Les plaisirs ne sont plus plaisirs, des qu'ils ne sont pas

communiques"(III, 360). Le divertissement apparait comms

necessaire mais insuffisant. Ls jeu dss confidencss, 1a pre-

sencs d'un autre, d'un ami(e qui d'autrs confierait-on dss

experiences de cet ordre?) constitue un ingredient indiSpen-

sable de 1'efficacite du divertissement.

Lorsque Saint—Evremond cherche a mettre Nflle de

Queroualle au courant dss mirages de 1'amour despi, i1 1e fait

en dss termes analogues: "Peut—etrs etes-vous assez vains pour

ns vous contenter que ds vous-meme: mais vous vous lasserez

'bisn-tet d'etre seule e vous plairs et a vous aimsr; et quel-

que complaisanca que fournisse 1'amour-propre, vous aurez

besoin de cslui d'un autre pour le veritable agrement de votre

vie"(III, 132). 11 concede que 1'amour-propre, en cette occur-

rence "l'amitie de soi," "fournisss" de la "complaisance”(on

dirait aujourd'hui potsntiel d'agremsnt), mais il limits 1a

duree du tets-a-tete, "etre seule a vous plairs" en affirmant

qu'elle se lassera "bien-tet." La solitude ne peut qu'offrir
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"complaisance," la presence d'un autre procure 1e ”veritable

agrement." Cette presence d'un autre parait si importante que

Saint-Evremond nous decrit dss poetes qui, en l'absence de con—

fidents, livrent, selon la tradition, leurs secrets "aux vents,

aux ruisseaux, aux arbrss," se choisissant des confidents ina-

nimes plutet que de "se faireLnisscond tourment de [deur’]

silence"(III, 361).

Comment expliquer l'intervention de l'amitie dans un

systems dont elle ns fait pas partie, par definition?l6 Le

divertissement, remede a l'ennui, se recherche parmi "les

choses plaisantes et agreables."l7 L'amitie ne se recherche

qu'a partir d'une situation encore agreable. Cette apparente

heresie se trouvera reduits en meme temps qu'uns contradiction

qui apparait entre les termes dont Saint-Evremond se sert pour

decrire 1e tete-e-tets avec soi—meme d'une part, st l'inclina-

tion d'autrs part.

11 n'y a rien d'etonnant 5 ce que Saint-Evremond pre-

vienne Mlle de Queroualls que la lassitude la guettera si elle

prolonge son tete—e-tete avec elle-meme, puisqus nous savons

que la duree excessive de ce tete-e-tete amene l'ennui. Mais

qu'il aille jusqu'e ss servir de tsrmes tels que "gens" st

"tourment" lorsqu'il s'adresse s Madame ds Mazarin, psut sur-

prendre en regard dss tsrmes extatiques de sa description ds

l'inclination.18 Comment reconcilisr "mouvement agreable,"

16 Cf. supra, jp. 118.

17 Cf. su ra, p. 115.

18 Cf. supra, "Bonheur et renoncement a soi,9pp. 66-67.
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"d'autant plus cher," ”1s fond de nos tendresses," d'une part,

et "tourment," "gene," d'autre part? I1 ne faut pas oublier

qu'au 17e siecle "selon uns etymologie aujourd'hui rejetee"19

Eépg voulait parfoiscfirs ”gehenns" ou enfer. Meme si l'on

s'en tient e la derivation de gepip, gepg prend 1e sens ds

torture ou ds supplics. Dans un passage comms cslui—oi, Saint-

Evremond ne peut donc s'empecher de decrire la situation de

"l'amitie de soi" comms un cachot ou l'on est d'ailleurs "tout

resserre" soit, mis plus e l'etroit, terme dont on se servait

egalement pour decrire 1a situation d'un prisonnisr.2O Il

prolonge cette impression en insistant sur 1e fait qu'on se

trouve en reclusion puisqu'on n'a "que soi pour confident."

Comment psut-on decrire la meme situation comms source d'agre-

ment et comms cause de "gene" et de "tourment"? L'incohe—

rence que suggere cette confrontation de termes psut se resou-

dre par une analyse un peu plus profonds. I1 ne suffit pas

de dire qu'il y a volupte et qu'avec 1a duree 1a gene et 1e

tourment apparaissent. La volupte persists mais la gene et 1e

tourment augmentant rompent 1'equilibre en faveur du desagre-

ment. "Une passion, dont on ne fait aucuns confidence e

personne, produit plus souvent une contrainte fachsuse pour

1'esprit, qu'uns volupte agreabls pour les ssns”(III, 360).

I1 y a done un phenomene complexe. La volupte qu'on psut deri-

ver pour les sens dans la situation de ”l'amitie de soi'I psut

se trouver masquee, annules par "la contrainte facheuss" que

19 Cayrou, Le Frangais classiqus, p. 433.
 

29 Ibid_.
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ressent 1'esprit. Pour etre plus parfait, l'agrement trouve

dans la situation de "l'amitie de soi" doit etre ressenti au-

tant par les sens que par 1'esprit. C’est 1'esprit qui souffre

de la prolongation du tete-e-tete st qui avec la duree ressent

1a gene, 1e tourment, la contrainte. Le plaisir et l‘ennui

peuvent donc coexister. Cette persistance de la volupte pour

les sens psut leurrer les moins avertis st les conduirs e

s'eterniser dans leur meditation. C'est pour cela que Saint-

Evremond conseille de s'arrachsr a "l'amitie de soi" avant

meme d'en ressentir de la gene, "quelque douceur que nous trou-

vions en nous-memes."2l Pour Saint-Evremond, l'ennui de 1'es-

prit contrebalancera 1e plaisir dss sens Jusqu'e ls rendre

negligeabls. Cette distinction permet de misux interpreter

1'adverbe "honnetement," et de misux comprendre lorsque Saint-

Evrsmond dresss, pour le comte d‘Olonne, l'echelle des plaisirs,

pourquoi il prend la precaution d'ajouter: "On ne sauroit donc

avoir trop d'adresse e menager ses plaisirs ..."(I,2, 142).

En refusant d'accorder ls nom de plaisir e "une volupte agrea-

ble pour les sens" seulement, Saint—Evremond souligne 1e c8te

intellectuel que 1e divertissement doit avoir pour lui st cette

distinction resout 1a contradiction entre les tsrmes avec les—

quels 11 decrit dss situations comparables. De plus, comms nous

l'avions prevu, cette distinction entre la plaisir de 1'esprit

et cslui dss sens permet de justifier l'intervention de l'ami-

tie dans le systems "amitie ds soi"-divertissement.

Dans 1e cadre de "l'amitie ds soi," 1e soi est un

21 or. pppra, p. 112.
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partenaire actif. On psut imaginsr un dialogue, un tete-e-

tete avec lui. Lorsqu'on renoncs e soi en raison de l'ennui,

1e partenaire se tait, dsvient inactif, passif, mais continue

e existsr. La dualite subsiste puisqus Saint-Evremond decrit

l'insuffisancs d'agrement en l'abssnce de communication. Cette

insuffisance pour 1'esprit, meme lorsque les sens sont combles

confirms cette dualite st explique comment 1e partenaire passif

continue e ressentir un plaisir qui, malgre tout, se trouve

voile, compense et au—dsle par la gene et la contrainte ds

1'esprit. Mais lorsque ls partenaire se tait, il n'y a plus

ds dialogue. Et pour reprendre, 1e dialogue a besoin d'un

nouvel interlocuteur. En dehors de soi, il ne peut 1e trouver

que chez un autre.

Le rele ds l'amitie dans le systems "amitie de soi"-

divertissement s'est donc precise. Sans constituer, en pre—

sence dss divertissements, 1'alternative exclusive de "l'amitie

ds soi? l'amitie dsvient une condition du degre d'agrement que

procure ces divertissements. En l'absencs de confidence, en

l'absence de dialogue,pas de veritable plaisir.

Mais alors, dans la naissance de l'amitie, nous sommes

partie ds "l'amitie de soi" et par desir d'une plus grands dou-

ceur, nous avons abouti e "l'amitie d'un autre" en renoncant e

nous-memes. Dans ls cas du divertissement, nous trouvons que

ls renoncement e soi pour autre chose a besoin de l'amitie pour

atteindre un optimum. Le divertissement ne pourrait-11 alors

étre considere comms un moyen detourne d'atteindre l'amitie?

On arrive e l'amitie, en effet, sans avoir compris implicitement
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qu'elle fournirait plus de douceur. On la decouvre au prix

de gens, de contrainte au lieu de es tourner vers elle d'ins-

tinct. Le systems "amitie de soi"-divertissement represents

dans son epanouissement complet un simple detour du systems

"amitie de soi"-amitie. En decouvrant 1e rels que joue l'ami-

tie dans 1s divertissement, nous avons reussi, en quelque

sorts, a concilier les systemes "amitie de soi-amitie et "ami-

tie ds soi"qdivertissement. Pour parachever cette conciliation,

voyons dans quelles conditions 1e systems "amitie de soi"-diver—

tissement psut, lui aussi, devenir source d'agrement.

En etudiant les rapports du divertissement et de l'ami-

tie, nous sommes arrives insensiblement e cette notion ds veri-

table agrement. Et pourtant, e l'origine, 1e divertissement ne

constitue, e vrai dire, qu'un remede, qu'un substitut e un

desagrement. L'on renoncs au tete—e-tete avec soi—meme en

faveur d'autre chose par crainte ds l'ennui. La diversion

possede, par essence, un degre d'agrement. A considersr quel-

que chose d'autre, s "derober ... ses...maux,"22 e les fairs

disparaltre, on obtient un soulagement. La premiere notion

n'est pas celle d'un gain en agrement mais celle d'alterna-

tivs, de substitution, d'oubli.

Compare au renoncement e soi en faveur d'un autre, qui

preside e la naissance de l'amitie, le renoncement e soi en

faveur d'autre chose, en faveur dss divertissements par exemple,

results d'une attraction moins forte assistee d'une repulsion

assez considerable e 1'egard de l'ennui. A 1'sspoir d'un plus

22 Cf. supra, p. 113.
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grand degre de douceur, de la naissance de l'amitie, se sub—

stitue ici l'objectif plus limite d'un agrement dont 1e rele

meme est de masquer 1e desagrement auquel on est expose.

Nous avons vu qu'en contribuant e l'efficacite du diver-

tissement, l'amitie aJoute, a ce qui n'etait, s l'origins,

qu'un soulagement, 1a notion d'agrement. Nous. allons decou-

vrir maintenant que ce caractere double du divertissement, ras-

surant st agreable, ports Saint-Evremond e depasser la notion

de simple agrement. Tout d'abord, grece e son caractere ras—

surant, 1e divertissement 1e libere de la claustrophobie qu'il

eprouve e l'egard de "l'amitie de soi." Ensuite, affranchi de

la sorts, Saint—Evremond psut, e l'instar dss maitres qu'il

revere, s'adonner au raffinement du caractere agreable du diver-

tissement.

les divertissements constituent 1e remede contre l'ennui

de la solitude. Administres e temps et rendus efficaces par la

Jeu dss confidences, ils remplacent donc un desagrement par un

agrement. Ils garantissent donc e cslui qui sait les employer

une ports de sortie, une evasion et par le meme, rendent "l'ami-

tie de soi" possible. Les pensees tristes, les contraintes qui

viennent de "la pensee ordinaire ds notre condition”23 perdent

par consequent, une partie de leur nature menacante. Pour au-

tant qu'on psut echapper e cette menace, l'on manquerait de

substance 3 fuir systematiquement les preoccupations profondes.

Saint-Evremond admet "qu'il est comms impossible de ne fairs

pas quelque reflexion sur [la mort]...: 11 y auroit meme de la

23 Cf. supra,;n 117.



126

molesse e n'oser jamais y penser”(I,2, 141-142). Mais s'il

sied de penser parfois e la mort, il faut se gardsr d'y penser

trop souvent. Puisqus nous possedons 1e contrele, nous devons

doser 1a duree en penchant du c8te de la jouissance plutet que

du cete du chagrin: "Je trouve raisonnable qu'on s'y [e la tris-

tesse st e toutes sortes ds chagrins] laisse aller en certaines

occasions.... Mais l'affliction doit étre rare, st bien-tet

finie; 1a Joie frequents, et curisusement24 entretenue"(I,2,

142).

Saint-Evremond souscrit franchement s une ethique de la

jouissance. Qu'importe si "l'amitie de soi"apporte tour e tour

volupte st ennui, voire tristesse. Apres avoir gofite e l'amer—

tums pendant le temps qu'il convient, accordons-nous ls repit

de la jouissance qu'en honnete homme nous saurons "curieuse-

ment" entretenir( en la partageant avec des amis, sans nul

doute). La menace ds l'ennui faisant irruption par la peur du

prolongement du tete-e—tete ds "l'amitie de soi" rend 1e diver—

tissement necessairs. Grace e ces remedes, "l'amitie de soi"

psut se pratiquer sans crainte. Par definition, ces pallia-

tifs procursnt un agrement qui sous certaines conditions psut

s'amplifisr considerablement. Toutefois, si l'on en vient e

les rschercher pour leur seule jouissance, si la volupte qu'on

en derive cesse d'etre en prOportion avec le besoin de soula-

gement invoque, si l'on n'eprouvs pas meme 1a necessite de les

justifier par un pretexte, ces remedes, ces palliatifs meritent

24 Curisusement, dans 1e sens de soigneusement. Cf.

Cayrou, pp. 221-222.
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cartainement une autre appellation. Cs sont dss drogues, bien

aptes e entretenir "curieusement" une "jois frequents." La

notion du soin qu'il faut apporter au dosage dss divertisse-

ments devenue stupefiants sert d'introduction e l'echelle dss

plaisimsque Saint-Evremond dresse.25 La veritable jouissance

de ces plaisirs est reserves e uns elite cultivee. Rappelons-

nous que le plaisir qui ignore 1'esprit ne merits pas 1e nom

26 Seuls les "Delicate" auxquels "on doit 1'pruditode plaisir.

13x3 de Petrone, st tout cs que la refinement de notre siecle

a trouve ds plus curieux,27 dans les plaisirs”(I, 2, 144),

comprennent la delicatesse ds 1'equilibre entre "Joyes secretes"

et "chagrins interieurs." Seuls les gens capablss d'apprecier

les fines nuances seront capablss de jouir de la "volupte spi-

rituslle du bon Epicure"(I,2, 146).

Cette "volupte" comporte un melange ds Joie et de tris-

tesse. Nous devions nous y attendrs car 1a volupte des sens

coexists avec une certaine inquiétuds de 1'esprit dans la situa-

tion de "l'amitie de soi." Mais 1'equilibre savamment maintenu

garantit 1a volupte epicurienne: une "agreable indolence, qui

n'est pas un etat sans douleur st sans plaisir; c'est ls sen-

timent d'une joys pure, qui vient du repos de la conscience, et

de la tranquillite de 1'esprit"(I,2, 146).

25 Ces passages(I,2, 144—145) dans lesquels les plaisirs

sont classes par ordre d'intensite croissants semblent avoir

ete lus par Baudelaire. Comment les lire, en effet, sans pen-

ser au sonnet "Correspondancss"?

25 Cf. supra, pp. 121—122.

27 Cf. supra, note 24.
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La delicatesss de cet equilibre que "l'amitie de soi?

les divertissements et l'amitie "curieusement" entretenus arri—

vent e produire font comprendre "que nous avons besoin d'oeco-

nomie dans la Jouissance de nos propres biens, comms dans

1'usage des etrangers"(1,2, 147). Dosage de la duree, de l'in-

tensite, tout cela est compris dans ce passage.

I1 n'est pas inutile de rappeler qu'e prOpos de l'amitie,

nous avions trouve un concept comparable. Pour Juger du bien

fonde du prolongement d'une amitie, i1 fallait Etrs capable

d'apprecier un certain "honeur."28 Sans aucun doute, Saint-

Evremond se met au nombre dss "plus entendus"(I,2, 142), c'est-

e-dire de ceux qui, grace e une "longus preparation" ne ris-

quent pas de tomber "dans un desordre ennemi ds 1a politesss"

(I,2, 142). C'est uns veritable science de la jouissance qu'il

faut posseder pour etre honnete homme.

L'"adresss"29 dans l'utilisation dss divertissements

procure 1s moyen de contrelsr 1e renoncement e soi periodique

dont depend "l'amitie de soi." Mais 1'adresse permet egale-l

ment de raffiner 1'agrement, que les divertissements fournis-

sent, jusqu'e la jouissance et la volupte; ces termes s'ins-

crivsnt, en ce qui concerns Saint-Evremond, dans la tradition

d'Epicure et de Petrone.

Des que les divertissements dsviennent dss drogues st

non des remedes, dss jouissances et non de simples agents

pour detourner de l'ennui, ils representsnt une fin en eux-

28 Cf. supra, "Les Amities," p. 95.

29 Cf. supra, p. 122.
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memes. Ils arrivent e procurer 1a volupte, "veritable fin oh

toutes nos actions ss rapportant."30 On ne peut vraiment par-

ler ici d'un renoncement e soi, bien au contraire. Les diver-

tissements que l'on avait appris e utiliser pour renoncer e soi,

ls cas echeant, ont perdu leur rele de sauvegarde et se sont

promus au rang de source de jouissance. Tout se passe comms si

l'on rapportait du dehors pour s'en delecter, dans l'intimite

de l'inclination, ces "objets agreables." Meme lorsqu'on en

partage 1a jouissance avec des amis, c'est dans 1e cadre d'une

"amitie de soi" elargie, dans laquells 1e soi et les amis se

trouvent comms convies "chez nous-memes"31 e s'attabler autour

du plaisir.

En devenant ainsi un expert dans le champ dss divertis-

sements et des plaisirs, Saint-Evremond a fait un choix dans

l'ordre moral, choix dont il est pleinement conscient: "Je ne

suis pas de ceux qui s'amusent e se plaindre de leur condition

au lieu de songsr e l'adoucir ..."(I,2, 145). Se contenter ds

"se plaindre de sa condition" convient e ceux qui 1a subissent

passivement. "Songer e l'adoucir," au contraire, denote une

attitude active, positive, courageuse. Mais de "se plaindre"

e "adoucir," 1a difference est plus grands qu'uns volts-face.

"Se plaindre" suggere 1'existence ds maux, "adoucir" l'usage

d'agrement. Le prOpre du divertissement est bien de convertir

1e desagrement en Jouissancs. 11 y a tout lieu de croire que,

en cette annee 1656, un an avant 1a redaction dss Provinciales,

30 Cf. supra, "Bonheur st renoncement e soi," p. 70.

31 Cf. supra, p. 112.
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Saint-Evremond comprend dans "ceux qui s'amusent e se plaindre

de leur condition" les jansenistes. .

Rien n'indiqus qu'il y ait eu ds debat direct entre

Saint-Evremond st Pascal e propos du divertissement. Mais

l'interet que ces deux ecrivains ont porte e cs sujet n'en a

pas moins ete plusieurs fois mentionne. Sans pretendre epuiser

le eujst nous essayerons ds mentionner sur quels points essen-

tiels 1e Janseniste et le disciple d'Epicure different en ce

qui concerns 1e divertissement.

Comment aborder 1e sujet du divertissement, e prOpos du

17s siecle, sans immediatement songsr a Pascal? De fait, plu-

sieurs fois deje, des comparaisons entre le texte de Saint-

Evremond "Sur les Plaisirs" et les celebres pages dss Psnsees

ont ete faites. G. Lanson apparemment, a ete 1e premier e

signaler la rencontre dss deux ecrivains sur cs terrain litte-

rairs, tout en precisant qu'il n'y a sane doute pas eu de con-

tact entre eux: "Un morceau de Saint-Evremond, "Sur les Plai—

sirs" ... est probablement anterieur e la publication des

Pppgegg etpmut~etre contemporain de leur redaction. C'est uns

acceptation du divertissement, qui, loin d'etre un signs de

misere, dsvient un moyen d'echapper e la misere. Saint-

Evremond contredit Pascal probablement sans 1e connaltre."32

Busson note egalement 1'antagonisms existant entre Saint-

Evremond st Pascal sur l'interpretation du divertissement:33

32 G. Lanson, "Questions diverses sur 1'histoire de

1'esprit philoSOphiqus avant 1750," Revue d'Histoirs Litte-

raire de la France(XIX, 1912), pp. 310-311.

33 H. Busson, La Religion dss classiques(1660-l685).

(Paris: Presses Universitairss de France, 1948): p. 228.
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11 trouve que la lettre "Sur les Plaisirs" est "anti-pasca-

"34 st decrit ainsi la position ds Saint-Evremond: "Amelienne

irreligieuse, mais qui n'a pas pu se liberer; coeur anxieux

(il est contemporain de Pascal), mais qui n'a pas su choisir

st qui,au rebours de Pascal, techs e 'divertir' son angoisss."

Ce jugemsnt redige dans un style rappelant cslui des fishes de

dossiers personnels,condamne Saint-Evremond ds n'avoir su ni

"se liberer," ni "choisir," malgre 1'anxiete qui 1e fait se

penchsr sur ce problems du divertissement. Adam, comms Lanson,

souligne que la redaction du texts dans 1eque1 Saint—Evremond

traits du divertissement a precede celle dss Psnsees: "Ce n'est

pas l'auteur dss Psnsees, c'est Saint—Evremond qui a parle 1e

premier du divertissement."35 Barnwell constate qu'avant l'op-

position signalee par Lanson et Busson, "11 y a accord sur

l'objet, 1e rele du divertissement entre Pascal et Saint-

Evremond."36

Nous pouvons deduire de ces quelques opinions que 1e

theme du divertissement devait etre l'objet ds nombreuses dis-

cussions dans les milieux que frequentait Saint-Evremond et que

cet ecrivain a psut—etre 1e merits d'avoir ecrit ses idees sur

34 Busson aurait eu raison de qualifier une lettre de

1656 d'anti-janseniste. Mais essayer de la baptiser anti—pas-

calienne n'est pas plus admissible que d'accuser Pascal d'etre

anti-voltairien. Quels que soient les merites rsspectifs de

Saint-Evremond st de Pascal, 1a chronologie st 1a terminologis

conservent leurs droits. C'est consciemment ou non, e la lettre

ou non, l'auteur dss Psnsees qui repond e Saint—Evremond et non

1e contraire.

35 Adam. Les Libertine au XVIIe siecle, p. 21.

4 35 H.T. Barnwell, "Saint-Evremond and Pascal," pp. 46-

7o
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ce sujet avant son illustre contemporain. Il n'entre pas

dans le cadre de cette etude de determiner si Saint-Evremond

a pu etre une des sources de Pascal e as sujet. Lanson semble

indiquer que non, mais il serait interessant de voir si Pascal

avait ou non conscience de refuter les arguments mis en avant

par Saint-Evremond dans sa lettre au comte d'Olonne.

Dans un de ses celebres passages sur le divertissement

dont nous donnons en note un extrait,37 Pascal admet comms

Saint-Evremond que la recherche du divertissement "vient du

ressentiment [dss] miseres continuelles." Mais l'auteur dss

Psnsees condamne la recherche du divertissement. 11 1e fait

tout d'abord en raison du conflit que ce "projet confus" fait

naitre par l'opposition entre les ”deux instincts contraires."

Il montre de plus quells contradiction, quells incoherence

exists dans la recherche du repos par la "tumults."

Saint-Evremond ne reconnait sans doute pas comms Pascal

"cet instinct secret, qui rests de la grandeur de notre pre-

miere nature, et avoue l'incapacite dss hommes e trouver leur

quiétude de la sorts car "i1 n'appartient qu'a Dieu de se consi—

dersr, st [ds] trouver en lui-meme et sa felicite st son repos"

37 "Ils [dss hommes] ont un instinct secret qui les

ports a chercher 1e divertissement et 1' occupation au dehors,

qui vient du ressentiment de leurs miseres continuelles. Et

ils ont un autre instinct secret qui rests de la grandeur ds

notre premiere nature, qui leur fait connaitre que 1e bonheur

n 'est en effet que dans le repos et non pas dans 1e tumults.

Et ds ces deux instincts contraires i1 sefbrme en eux unpro-

jet confus qui se cache a leur vue dans le fond de leur ame

qui les ports a tendre au repos par 1' agitation et a se fi-

gurer toujours que la satisfaction qu'il n 'ont point leur

arrivera si en surmontant quelques difficultes qu 'ilsenvi-

sagent ils peuvent s 'ouvrir par 1a 1a ports au repos. Dans

Pascal, Oeuvres completes(Paris: Editions du Seuil, 1963),

p 517.
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(I,2, 140). Barnwell a raison de dire que Saint—Evremond st

Pascal s'accordent sur l'objet du divertissement. Il faut

ajouter qu'ils s'Opposent quant e la validite de sa recherche

et quant e son efficacite.

En lisant un autre passage ds Pascal, nous allons voir

qu'ils s'opposent de plus sur la question de la jouissance du

divertissement. Dans 1'ana1yse du divertissement qu'il fait

dans ce deuxieme sxtrait,38 l'auteur dss Psnseep fait une dis-

tinction entre l'objectif du divertissement et sa contention.

Il minimise l'objectif, "argsnt," "lievrs," simple pretexte

e creer 1a contention dont l'agitation, 1e "tracas" possede 1a

vertu divertissante. L'on propose e 1'esprit comms un nouveau

foyer sur 1eque1 concentrer l'attention.

Pour Saint-Evremond, au contraire, l'objectif prend plus

d'importance. Il est d'abord moins arbitraire que Pascal ne 1s

fait paraitre, puisqu'il est choisi soigneusement.39 La con-

tention, pour les "Delicate" comms lui, represents une activite

contrelee, procurant, non seulement un detournement d'attention,

mais uns jouissance. A tells enseigne qu'il sait, quoi qu'en

pense Pascal, deriver de "cet usage mol st paisible" de la

"3018 frequents, st curieusement entretenue."40

38 "Ce n 'est pas qu 'LLyait en effet du bonheur, ni

qu'on s 'imagine que la vrais beatitude soit d' avoir 1' argsnt

qu' on psut gagner au jeu, ou dans 1e lievrs qu' on court; on

n' en voudrait pas e il etait offert. Cs n'est pas cet usage

mol et paisible et qui nous laisse penser a notre malheureuse

condition qu' on recherche ni les dangers de la guerrs, ni 1a

peine dss emplois, mais c 'est 1e tracas qui nous detourne d' y

penser et nous divertit. " Dans Pascal, Oeuvres completes, pp.

516-517

39 Cf. pupra, note 24, p. 126.

40 Cf. supra, p. 126.
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Saint-Evremond parle des divertissements en homme qui

les Justifie comme remedes et en goute meme les effets iné-

briatifs. Pascal en disserte en théoricien qui fuit les

méfaits de ces drogues.

Nous devions nous attendrs a trouver un désaccord entre

Saint-Evremond et Pascal au sujet du divertissement. La ques-

tion de la jouissance constitue la source d‘Opposition la plus

évidente entre l'expression d'un esprit libertin et celle d'un

esprit Janséniste. En ce qui concerne la validité de la recher-

che , Saint-Evremond Oppose le bon sens pratique a l'idéalisme

pascalien. Quant a 1'efficacité du divertissement, ne sommes-

nous pas forcés d'admettre que la contradiction que Pascal fait

ressortir entre repos et tumulte est quelque peu spécieuse?

Sur un plan plus large, on démontrerait aisément que

l'opposition des deux ecrivains vient egalement de leur facon

de considérer le soi. La position extreme de Pascal et des

Jansénistes a ce sujet est un des lieux communs de 1'histoire

littéraire.

Saint-Evremond, au contraire, met 1e soi en relief.

Nombre de citations utilisées dans ce chapitre en font foi.

Dans ses raisonnements, Saint-Evremond traits le soi comme une

personne indépendante. En effet, 11 se sert d'expressions

telles que: "un commerce ... avec [lui]—méme,"4l "demeurent

. 42 .

... avec eux—memes," "demeurer ... chez nous-memes,"43 dont

41 Cf. supra, p. 111.

42 Ibid.

43 Cf. supra, p. 112.
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on ne se sert couramment que lorsqu'il s'agit de deux ou plu—

sieurs personnes. De meme, en etre réduit a n'avoir "que soi

pour confident,"44 on a "ne vous contenter que de vous-meme,"45

ou bien encore "etre seule a vous plairs,"46 décrivant des

situations ou le soi Joue un role habituellement dévolu a un

autre.

Saint-Evremond se rend compte, d'ailleurs, ds la har-

diesse de ce traitement du soi, car a l'occasion , il tempers

ses expressions d'un correctif.47 Enfin, la construction

curieuss ds "quelque complaisance que fournisse 1'amour-propre,

."48 illustre psut—etrevous aurez besoin de cslui d'un autre ..

de la maniere la plus frappants cette equivalence du soi et

des autres.

Attribuer au soi ls role de partenaire, voire de "confi-

dent," dans le cadre de "l'amitié de soi" semble aussi naturel

que ds voir une autre personne, un autre Jouer ls role ds par-

tenaire dans le cadre ds l'amitie. Cette rsssemblance ds roles

fait bien du soi st ds l'autre des entités équivalentes; nous

l'avions d'ailleurs découvert au sujet ds 1a naissance de l'ami-

tie’.49 Cette facon de formuler ces idées unifis la pensés de

Saint-Evremond a propos de concepts que des questions diverses

44 or. suppg, p. 119.

45 Of. supra, p. 119.

46 lElQ-

47 Cf. EEEEE: pp. 114-115.

48 Cf. ppppé, p. 119.

49 Cf. supra, "Bonheur et renoncement a soi,"p- 74.
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ont généralement séparés 1'un de l'autre, l'amitie et "l'ami—

tié de soi"50 et permet,par consequent,l'étude comparative ds

ces deux situations.

La limitation que la durée impose a "l'amitié de soi"

en y injectant l'ennui, introduit une nouvelle modalité du

renoncement a soi. Il faut renoncer au savoureux téte-a-tete

avec soi-meme lorsqu‘il s'étiole st chercher hors de ce lieu

intime une récréation. On doit renoncer a soi en faveur d'au-

tre chose, en faveur d'un divertissement.

Au lieu de considérer 1e systEme "amitié de soi"-diver-

tissement comme un rival du systems "amitié de soi"-amitié,

seul considéré dans les deux premiers chapitres, nous avons vu

qu'il est possible de relier ces deux systemes. Le divertis-

sement dsvient alors un detour sur le chemin de l'amitie un peu

comme l'intérét en était une étaps. Cette réévaluation du sys-

tems "amitié de soi"—amitié montre la necessité du dialogue:

lorsque 1e dialogue avec soi-meme cesse, l'efficacité du diver-

tissement dépend de la reprise du dialogue avec un autre.

Cette réévaluation introduit de plus 1a notion d'agré-

ment dans le divertissement. Par suite 1e divertissement bien

cultivé ne demeure pas simple remede a l'insuffisance de "l'ami—

tié de soi" : il s'amplifie et dépasse meme le niveau de simple

agrement pour procurer la Jouissance, 1a volupté.

Dans les dialogues de "l'amitié de soi" et de l'amitie,

1a connaissance dss modalités du renoncement a soi permet d'ac-

céder a un Optimum de volupté. Lorsqu'on en vient a savourer

50 Cf. supra, "Bonheur et renoncement a soi,"p. 75.
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les divertissements au lieu de s'en servir comme remedes au

flétrissement que le temps apporte a "l'amitie de soi," lors-

qu'on les recherche purement pour la jouissance qu'ils procu-

rsnt, comme de véritables drogues, il ne s'agit plus de renon-

cement a soi. La survie des systemes "amitié de soi"—diver-

tissement et "amitié de soi"-amitié dépend de la mesurs obser-

vée dans 1e recours aux divertissements.

Mesuré ou non, 1e recours au divertissement ne se

détache pas a priori de la notion de jouissance pour certains

esprits tels que l'auteur dss Pensées. Les divertissements ns

peuvent trouver grace devant lui pour cette raison et aussi

parce qu'il les considere comme un moyen irrationnel et sacri-

1egs de se défendre contre l'ennui.



CONCLUSION

Dans la quéte évremonienns du bonheur un certain renon-

cement a soi preside aux rapports entre deux formes ds la satis-

faction du soi. Les modalités du renoncement a soi expliquent

en effet l'assimilation ds l'inclination a 1'amour de soi et

de l'intéret a l'amitié. De meme, ces modalites permettent de

mettre en relief 1e rapprochement que Saint-Evremond fait entre

amitié et amour de soi puisqus sa redaction conduit 5 considé-

rer ce dernier sentiment comme un cas particulier du premier.

L'amour ds soi, qu'il est donc permis de designer par le voca—

bls d'"amitié de soi" dsvient véritablement une alternative ds

l'amitie. La quéte du bonheur revient au choix entre les dou—

ceurs offertss par "l'amitié de soi" ou "celle d'un autre."

Le renoncement a soi représente l'abandon du bien-etre inté-

rieur de "l'amitié de soi" en faveur de la recherche d'une

"plus grands douceur" dans "l'amitié d'un autre."

Quelles que soient pourtant les douceurs que procure

l'amitie, l'association avec un autre que soi réclame pour

atteindre un seuil satisfaisant, une connaissance des varia-

bles. A premiers vue, cependant, l'amitie occupe une tells

place dans 1'esprit et dans la vie de Daint-Evremond que la

choix entre "l'amitie ds soi" st l'amitié ne semble guere

douteux.

138



139

Mais Justement l'expérience que Saint-Evremond possede

dans ce domains l'autorise a en apprecier les limitations avec

precision. 11 y a plus de soi—disant amis que de veritables.

141 plupart ne franchissent pas l'étape de l'intéret en voie

wars l'amitié. De meme, l'amitié a besoin d'étre passes au

cnrible pour mériter ce nom. Le temps egalement met les ami-

‘tiés a l'épreuve, a tel titre qu'on peut se laisser égarer par

Lui désir instinctif de constance a prolonger une association

c311 ne procure plus guere de bonheur.

ialgré ces écueils, veritables amis et amitiés existent,

IMLIS l'amitié depend pour son existence d'un renouvellsment de

10111 en loin de l'atmosphers confinée de cette cellule sociale

éléinentaire par des contacts avec la société. La force de

l'huabitude, les exigences immodérées des partenaires de l'ami—

tiéT, comme leur indifference d'ailleurs, feraient retrouver une

solqituds: solitude insulairs do l'amitié autoritaire ou soli-

tude absolue du retour a soi.

Quand il convient donc d'abandonner les ressources de

l'eunitié pour revenir gofiter aux douceurs de "l'amitié de soi,"

ll~11mporte de ne pas oublier la question de durée.

"L'amitié de soi," comme l'amitie, resists mal a l‘é-

Inxhrve du temps. Dans une nouvells sorts de renoncement a soi,

on dxxit se soustrairs au tete-a-tEte avec soi-meme, devenu

ennuyanx et se récréer grace au palliatif du divertissement.

"Amitix5 de soi," amitié et divertissement s'unifient en un

Sygténki dans lequel le divertissement forms en quelque sorts

u ’ I I I \

n detourvers l'amitie. Ces considerations revelent 1a
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nature profonds de la symétrie de "l'amitie de soi" et de

l'amitie, les alternatives de la quéte du bonheur. Le bon-

meur dépend du maintien du dialogue, extérieur ou intérieur,

avec un autre ou avec soi—meme. Comme l'amitié, "l'amitie de

soi” comporte ses exces. Le divertissement peut dégénérer

Lorsqu'il est recherché pour lui-meme. Il fournit alors les

aruguments dont s'arment les rigoristes religieux dans leur

réjprobation des honnetes gens agrémentant leur dialogue de

pliaisirs savamment dosés.

En essayant de determiner avec soin quand il seyait de

ronupre ou de renouer 1e dialogue avec l'autre ou avec soi-meme,

SaJJJt-Evremond cherchait probablement une sorte ds continuité

.darus la satisfaction de soi. Il tentait "de dénombrer les

cerrtitudes qwil,faut vauérir pour se perdre en autrui sans

89 1;erdre."l Peut—etre imaginait-il une honnéteté intérieure

aussi bien qu'extérieure.

l Schmidt, p. 122.



DEUXIEME PARTIE

LE RENONCEMENT A $01 ET LA RELIGION



INTRODUCTION

Nature, enseigne-moi par quel bizarre effort

Notre ame, hors de nous, est quelquefois ravie?

Dis-nous comme 5 nos corps elle-meme asservie,

S'agite, s'assoupit, se réveille s'endort?

Les moindres animaux, plus heureux dans leur sort,

Vivent innocemment sans crainte et sans envie;

Exemts de mille soins qui traversent la vie:

Et de mills frayeurs que nous donne la mort.

Un melange incertain d'esprit et de matiérs,

Nous fait vivrs avec trop, ou trop peu de lumiere,

Pour savoir justement et nos biens et nos maux.

Change 1'etat douteux dans le uel tu nous ranges,

Nature, élevs-nous a la clarte des Anges,

Ou nous abaisse au sens des simples animaux.(I,2, 148)

S'il convient a M. A.M. Schmidt de détecter dans les

trois derniere vers de ce sonnet de Saint—Evremond "un relent

de czhristianisme corrompu,"l qu'il nous soit du moins permis

de souligner l'intérét a l'égard des problemes de la foi qui

y east exprimé. H.T. Barnwell confirms cette attitude de Saint-

EVI¥Mnond. Son chapitre sur la religion dans sa monographis sur

cetécrivain, commence par uns longus discussion sur 1s liber-

tinage et 11 conclut cette introduction en affirmant que Saint-

Evreflulnd ne pouvait etre indifferent aux questions religieuses:

u .. ’

Qu'11_ fut croyant ou non, il pensait evidemment que la religion

est “11 aspect essentiel ds la vie humaine...."2

l Schmidt, p. 142.

2 Barnwell, Les Idées morales, p. 99.
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ll nous suffira d'établir que Saint—Evremond, tout 1i-

bertin, tout épicurien3 qu‘il fut, se preoccupait de religion.

K. Spalatin est de cet avis, meme s'il l'accuse, un peu a la

légere, ds confondrs surnaturel et superstition: "Saint-

Evremond a 30116, au point de vue religieux, 1e role de média—

te ur entre les deux siéclss [1e 17e et le lBe] . Pour lui ds’ja,

1e surnatursl s'appelle superstition et les motifs qui pous-

sent une ame au couvent sont analyses par une psychologie fine,

mais exclusivement humaine. Il méconnait sans scrupule tout

autre mobile . "4

Sans nous attacher a discuter l'identité religieuss de

Sajnnt-Evremond, nous allons, dans cette partie, exposer son

Corucept de la devotion et le rapport qu'il y voit avec 1e renon-

cenmant a soi. Cela nous permettra d'indiquer la qualité para-

doxxals ds son scepticisms. Scepticisms personnel et scepti-

Cisnne a 1'égard des autres. Apres ce chapitre de definitions,

nous; aborderons divers problémss religieux dénotant dss atti-

tUdfias contradictoires: 1e statu guo et les excés, 1'equilibre

at 219 déséquilibre. Selon que 1'equilibre est 1e fait d'ames

doxnées ou.d'ames non douées, Saint-Evremond prendra une posi-

t1--C>n'bisn différsnts. D'observatsur, il dsvient, a l'occasion,

actif dans le maintien de 1'equilibre, mettant sa lucidité au

Mario—Paul Lafar ue, Saint-Evremond ou le Pétrons du

%%EISL_§;§913(Paris: Sociéts d'Editions Extérieures et Colo-

S'Slees, 1945),’p. 51, 1e caracterise ainsi: ’"Saint-Evremond

Bacgt91fait un epicurisme a sa mode. 11 est epicurien comms

Attiaumont, Chapelle et Cyrano de Bergerac, ou misux comme

CUB, comme Horace, comms Pétrone.’

4' Spalatin, p. 144.
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service de ceux qui comprennent mal 1e renoncement a soi.

Cette distinction entre ames douées et ames non douées

se poursuivra danslfaxwlyse de 1'equilibre et de son caractere

precairs et réversible. [De cette analyse de 1'equilibre, nous

Ensurrons déduire les sources des incertitudes et des fantaisies

dxant s'accompagne 1e renoncement a soi. Nous atteindrons dans

le dernier chapitre les veritables causes du desequilibre et

lxeurs relations avec le renoncement a soi.



Chapitre I - LA DEVOTION

La curieuss tournurs d'esprit de Saint-Evremond fait

zuxparaitre dans ses écrits aussi bien des passages marqués de

mzepmicisms religieux, que d'autres, plus inattendus, révélant

1H1 concept extremement élevé de la dévotion. En nous attachant

a Instrouver les liens qui existent entre ces deux attitudes si

étanangeres l'une a l'autre, nous serons amenés a examiner ls

rernoncement a soi sous trois angles voisins mais différents:

néceassité, raison, critéres. Le renoncement a soi fait nécss-

saiimement partie de la dévotion comms la concoit Saint-Evremond

et <30ntribue a la rareté de cette dévotion. La definition de

l'cflajectif de la dévotion donne la raison de cet état de choses.

Enjfiirh le renoncement a soi, partie integrants de la devotion

9t <18 son objectif, dsvient, par consequent, le critere d'apres

lequel.Saint—Evremond jugs ds la validité d'une devotion donnés.

La nature ambivalente ds la pensée de Saint-Evremond en

matiere ds religion ressort clairement de l'analyss que Rene’

TGITNDis donne du texts "Sur la religion"(IV, 275-280): bien

qu'il. qualifie cet essai de "declaration d'incroyance," 11 y

détectka la presence de "phrases, on on pourrait découvrir, si

on an avait envis, une aSpiration a la foi parfaits."l Pour

bien apprécier cs que R. Ternois veut dire, il n'est que ds

1 Ternois, Oeuvres en Prose, III, p. 361.
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lire les premieres lignes de cs texts qui représente plutot

uns apologie du scepticisme qu'uns "de’claration d'incroyance":

"A conside'rer purement 1e repos ds cette vie, il seroit avan-

tagsux que la Religion efit plus ou moins ds pouvoir sur le

genre humain. Elle contraint, et n'assujettit pas assez; sem-

blable a certaines politiques, qui otent 1a douceur ds la liber-

te’ , sans apporter 1e benheur de la sujetion. La volonts’ nous

fait aspirer foiblement aux biens qui nous sont promis, pour

n'étre pas assez excitée par un entendement qui n'est pas assez

convaincu"(IV, 275). Cs passage expose plus les raisons de ne

pas croirs,qu'une "declaration d'incroyance," c'est-a-dirs un

refus de croire. Sans aller jusqu'a dire que Saint—Evremond

reconnaisse et regretts 1e libre arbitrs, nous pouvons consta-

ter qu'il deplore que la religion e’tablisss plutot un frein qu'uns

Véritable discipline, "elle contraint et n'assujsttit pas assez,"

une restriction p1utat qu'une véritable attraction, retirant

"la douceur de la liberts’, sans apporter ls bonheur de la suje—

tion." Nous recevons de la religion un message confus peu

PrOpre a soutenir notre aspiration, notre "volonté." Saint-

Evremond trouve dans cette demi—teints de l'appel religieux une

instification du doute qui regns dans son esprit.

Cs doute semble régner dans bon nombre d'esprits. Tout

en reconnaissant implicitement l'existence de la dévotion sin-

C‘Gre en admettant celle dss dévots, soit qu'il les appelle

"gens véritablement persuads’s”(IV, 173) . ou "veritable dévot"

(IV, 275), ou "personne. sérieusement touche'e"(IV, 282), ou bien

encore "homme Qui a de la foi"(IV. 278). Saint-Evremond souligne
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néanmoins la rareté de cette foi: "Peu de gens en ont"(IV, 278).

En.essayant de préciser ce que Saint—Evremond veut dire par

'l‘entendemsnt ... pas assez convaincu,"2 nous allons découvrir

que, selon lui, ce manque de foi dépend de trois facteurs: la

ruature abstraite de la dévotion, son caractere singulier st 1e

Ixsnoncement rigoureux a soi qu'elle nécessite.

La nature abstraite de la devotion limite 1e nombre de

cxaux qui consentent a échanger le réel contre la promesse d'un

iritangible: "Peu de gens ... défendent l'idée contre les objets;

l'easpérance de ce que l'on nous promet cedant naturellement a

lei Jouissance de ce que l'on nous donne"(IV, 278). La rareté

de .la devotion sincere provisnt tout simplement du choix dif-

ficzile entre un futur irréel, "l'espérance" et un present pal-

Palxls, "1a Jouissance." On promet l'espérance, on ns 1a ga-

raIrtit pas. Pour préférer ainsi "l'idée" aux "objets," le

n‘V'é'ir'itabls dévot" doit se disciplinsr afin de donner la prio-

ritus a son etre spiritual aux dépens de son etre physique: 11

Chain; parvenir a "l'assujettissement du corps a l'esprit"(IV,

27(5), c‘est-a—dirs combattrs sa tendance naturelle: "L'espé-

Pearce ... cédant naturellement a la Jouissance ...."3

Si 1a préférence ds l'idée aux objets, de l'abstrait au

CCUMJret crée sans contredit un obstacle a la dévotion en allant

\

a l'exncontrs de l'instinct naturel , 1e choix requis dans le

domaJJme de l'abstrait lui-meme comporte de plus une certains

singquarité. En effet, dans la lutte contre l'instinct naturel

2 Cf. supra,p. 146.

3 Cf. supra, début du paragraphs.
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i]. faut encore se muer en une sorts d'inverti de la jouissance:

"Le veritable dévot rompt avec la nature," cs qui présente de’Ja

une part d'étrangeté, mais plus e'trangs encore, c'est pour

“se faire des plaisirs de l'abstinence des plaisirs ..."(IV,

275-276). Le véritabls dévot ne se contents pas du refus de

suivre l'inclination naturelle. 11 en vient a une sorts de

masochisms religieux puisqu'"il se rend délicieux l'usags dss

mortifications et des peines"(IV, 276). La rareté de la dévo-

tion ne tientdonc pas uniquement a sa nature abstraite mais

aussi ‘a son caractere singulier.

Pourquoi 1e véritabls dévot doit-il s'imposer uns disci-

pline aussi stricte et e’trange? Parce qu'il doit renoncer a

lui—meme. Dans sa confrontation avec lui-meme, dans la situa-

tion ds la dévotion sincere, il parvient, nous venons de ls

V01r, ‘a. one Jouissance insolits faite de la torture de soi.

Celui qui se supplicie a plaisir ns se trouve-t-il pas diame-

tralement oppose’ a ce1ui qui recherche la satisfaction de soi?

A ce titre-1‘a, la dévotion n'est-elle pas l'oppose’ de"l'amit'ié

‘19 Soi‘f'? Le dévot n'essays pas de satisfaira 1e soi, il s'in—

Sénie a lui 8ter touts satisfaction. Seuls 1a haine et la

mépris de soi peuvent convertir "mortifications" et "peines"

en délices. Pourquoi la de’votion doit-elle signifier un pareil

renoncement a soi?

Tout étrangs st abstraite que paraisss la tension

qu'exige ce renoncement a soi, elle est a la mesurs de l'ob-

Jectif ultims du véritable dévot. Saint-Evremond donne ds cet

0b390t1f uns de’finition qui ds’passs 1e concept du salut, uns
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definition basée sur le concept d'amour divin: "Une personne

se'r-ieusement touchée, ne songs plus a se sauver ..."(IV, 282),

mais au contraire, cherche a atteindre une situation touts

spéciale: "A aimsr, quand elle s'unit e Dieu"(1V, 282). 11

S'agit bien ici d'une substitution qui explique la nécessité

du renoncement a soi. On substitue 1'amour de Dieu a 1'amour

d9 soi. Le salut ne constitue plus 1e but supreme de la dévo-

tion, mais se réduit a une étape vers 1'union avec Dieu.4

Saint—Evremond souscrit donc a un concept extremement

pars de la dévotion, celui de 1'union avec Dieu qui ne peut

8' accomplir qu'au prix de l'annihilation de 301.6 Au lieu du

téte—a-tete avec soi, situation de l'inclination ou de "l'amitie

d8 soi," c'est un téte-‘a-tEte avec Dieu. C'est la these augus-

tinienne de la purification de l"'ame par l'ascese en vi-

dant. le coeur de toute recherche personnelle pour le remplir de

4 L'intéret, on s'en souvient, n'était qu'uns étape

V8 r8 1 ' amitié .

5 Avec cette conception élevée de la dévotion, Saint-

EYI‘emond se rapproche de l'auteur inconnu des Quatrains du

Ell-1‘93, qui, d'apres A. Adam, Les Libertins au XVIIe siecle,

P- 11, "avait appris a se fairs de Dieu l'ide’s la plus haute.

Urge ’ide’e si haute meme que dss lors les dogmes chrétiens se

I‘EfVeILaient impossibles c croire." Pas plus que Saint-Evremond

(Kailleurs, cet auteur des Quatrains qu'on confondait "dans la

meme troupe scandaleuse que les libertins de la cour, n'est

irréligisux."

6 "Comme Pascal ou Calvin, il concoit que Dieu seul

en quelque maniere, est assez puissant pour marisr l'ame au

corps," C'est ainsi que A.M. Schmidt, p. 139. décrit is con-

cept. d'exclusion mutuel suivant lequel i1 n'y a pas de place

(131118 le- corps de l'homme a la fois pour ”l'amitié de soi"

(1 amour-propre pascalien) st pour 1'amour de Dieu.

 

,. Cf. s cc sujet egalement, John Burnaby, AM, A

stud of the Religion of St. Augustine(London: Hodder and

Stoughton, 1947), pp. 260-287, sur T’ane'antissement."
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1' amour de Dieu."7 En substituant radicalement 1'amour de

8 a "1'amit1é de 301," is dévot aboutit a la situationDieu

supreme dans laquells 1a solitude est comblée au lieu de

sombrer dans l'insuffisancs.9 Tout d'abord, 1'amour de Dieu

remplace "l'amitie’ de soi," en raison de l‘exclusivité qu'exige

lO
l'union avec Dieu. D'autre part, "l'amitie de soi" se trouve

élimine’e en meme temps et pour la meme raison que la notion de

salut qui ne représente plus 1e but supreme de la de’votion.ll

Fairs son salut, revenant bien a la recherche d'un bonheur,

quand ce serait dans une vie surnaturelle, reste teinté d'in-

térét personnel.

Ainsi Saint-Evremond retire a la devotion son caractere

personnel et meme mercenaire, 1e salut. 11 est concevable que

la. dévotion ainsi comprise possede un caractere abstrait st

ESil’lgulier puisqus 1e renoncement a soi qu'elle exige doit etre

total pour arriver jusqu'a l'union avec Dieu. Le salut subsiste

7 Julien-Eymard d'Angers, p. 69.

8 John Burnaby, page 257 et page 274 notamment, men-

}1orme que certains théologiens parlent ds l'amitié avec Dieu,

'ff‘iendShip With GOd." pourhdésigner une union avec Dieu, com-

ple te ment dépourvus d ‘ intéret .

9 Cf. su ra, "Les Amitiés," p. 99.

10 Cf. supra, p. 149.

11 A propos de Bayle, P. Hazard, La Crise de 19 Cons-

flm,lp. 268, pose cette question: "Ne pourrait-on pas dire,

qu “119 morals indépendants est supérieurs a une morals reli-

gieuse 9 puisqus 1a premiers n'attend ni récompenss ni peinees,

et ne compte qu'avec elle-meme, tandis que la seconds, crai-

gnant l'enfer et espe’rant 1e ciel, n'est Jamais de’sintéressés."

saint"~152vremond, comme Bayle a visiblement conscience ds cs

problems, ‘
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en 1sgunt que stade intermediaire car 1e veritable devot passe

mitxwa , "ne songs plus a se sauver,"l2 comme si l‘objectif

LflJLiJne de l'union avec Dieu ne pouvait s'atteindre directe-

nmrrt.: "1e salut,qui faisoit le premier de ses [1a personne

sexfiieausement touches] soins, se confond dans 1'amour qui ne

souffre plus ds soins dans son eSprit, ni de desirs en son ame

que les siens [ceux ds Dieu]"(IV, 282). Dans la tendance per-

sonne lle qui pousse a fairs son salut, 1a presence ds "soins,"

qui. Icappellent d'ailleurs l'expectative ds l'amitie,13 souligne

le caractere interesse de ce stade ds 1a devotion. L'elimina-

tixxri ds cette expectative, de cette attente d'une recompense,

lorsqu'il n'y a "plus de soins" transforms la devotion merce-

naire en devotion pure, completement denues de motifs person-

nela.

Nous sommes maintenant misux a meme de comprendre la

coeacistence, denotes par R. Ternois chez Saint-Evremond, d'"in-

Cr‘oyanc6"et d"'aSpiration a la foi parfaite."l4 Etant donnee,

pouz~ larplupart desflmortels, l'improbabilite ds l'accession a

l'OELJectif ds 1a vrais devotion, 1e scepticisme ne represents—

t"ll-pas un point de vus realiste?

Ce concept d'amour divin qui constitue l'objectif de la

déVOtion et le renoncement a soi que ce concept requiert, selon

SaintueEvremond, entrainent deux ordrss de consequences: d'une

part LLne certains facon de considerer 1a question d'eternite,

12 Cf. su ra, p. 149.

13 Cf. supra, p. 97.

14 Cf. supra, p. 145.
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de l 'autrs, une necessite de definir avec soin 1a devotion

avant. de s'y livrer.

Cette devotion pure bases sur 1'amour de Dieu, d'un etre

ete rnel, mene a la notion d'immortalite, car Dieu et non soi

devient l'objet ds 1'amour, 1e ssul objet possible meme, lors-

qu ' " on pense ‘a l'Eternite dans la seule vus d'aimer eter—

nellement"(IV, 282). Se disposer a "aimer eternellement" equi-

Vaut bien a concevoir l'immortalite. Aimer ds 1a sorts repre-

sents cartainement plus de devotion que l'obeissance a uns

crainte ou a une promesse. I

Par 1a meme, l'on abandonne l'imagerie commune de l'en-

fer, du paradis, les "112211.35 dont on nous menace . .. ou la gloirs

que l'on nous promet"(IV, 282). Sous 1e signs du concept divin

8' Opera comme un echange oh l'on gagne tout sans rien perdre

vraiment: l'on gagne 1'eternite en liberant la devotion dss

superstitions. Adam etablit entre l'antagonisme qu'eprouve

l'auteur des Quatrains du Deists a l'egard des superstitions

et. son concept elsve ds la religion, une relation qui pourrait

8'appliquer a Saint-Evremond: "C'est precisement parce que son

ame est penetree du sentiment ds Dieu, qu'il s'en prend si vi-

Vemexit aux 'superstitisux' qui deshonorent la Divinite quand

118 penssnt l'adorer. Et toutes les religions positives sont,

2“ ses yeux, at par nature, dss 'superstitions.'"15 N'est-ce

pas en effet, "deshonorer la Divinite“ que de croire devoir

1‘11 fOurnir l'assistance dss menaces ou des promesses que

contiennent les superstitions? Cassirer indique bien que le

15 Adam, Les Libertins au XVIIe siecle, p. 11.
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sceagyticisme represents moins un antagonisme religieux que

la. superstition: "Ce qui, en effet, s'oppose veritablement a

la. ffoi, ce n‘est pas l'incredulite mais la superstition."16

D'une maniere generals donc, i1 faut veiller a degager

la. dievotion ds touts superstition. Autrement dit 1a supersti-

tixbri dsvient un criters de la devotion. Cette notion de supers-

ti:tiion.ne se limite d'ailleurs pas aux concepts populaires du

paradis et de l'enfer: la fin d'une lettre adressee en 1674 au

cuonrte d'Olonne contient une mise en gards contre la supersti-

tilDII a laquells on succombe si aisement dans 1e malheur: "Tous

1&38. hommes, st particulierement les malheureux, doivsnt se

<k§f¥endrs avec soin d'une devotion superstitieuss qui meleroit

BEL Iioirceur avec celle de l'infortune"(111, 144). Comme nous

Vellcnns de 1e voir, pour Saint-Evremond, accoler au mot devotion

l'euijectif "superstitieuse" suffit a rendre cette devotion illu—

SOJure. Une "devotion superstitieuse" ns ferait qu'ajoutsr plus

de taristesss, de "noirceur" a "celle de l'infortune." 0601

P088 1a question de la valeur consolatrics ds la devotion.

Darus la mesurs oh la consolation signifia un soulagement, elle.

équdsvaut a une satisfaction de soi relative. Or ls veritable

déVtrt ne cherche pas la satisfaction de soi.l7 Dans sa lettre

d9 11574 au comte d'Olonne, Saint-Evremond aborde precisement

cs problems .

A pres de vingt ans d'intervalle, Saint-Evremond et

16 Ernst Cassirer, La PhiloSOphie des lumiEres, traduit

d9 1'E111emand et presente par Pierre Quillet(Paris: Artheme

Fayarc‘i, 1966), p. 176.

17 or. supra, p. 148.
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son ami 1e comte d'Olonne, se trouvent avoir quelque peu in-

te rverti leurs r8168.18 En 1656, lorsqu'il lui ecrivait 1a

is ttrs "Sur les Plaisirs," se trouvant a la campagne, autant

dire pour un gentilhomme de la societe parisienne du XVIIe

siécle, en exil temporaire, Saint-Evremond tentait d'aider

son ami reste dans la capitals. Il voulait 1e fairs profiter

de son experience de la tristesse inherente a la solitude. Il

lui disait: "1a solitude nous imprime Je ne sai quoi de funeste

.. ."(I,2, 139). En 1674, exile a son tour, 1e comte d'Olonne

I‘ecoit a nouveau les conseils de Saint—Evremond, exile a

Londres, sans doute, mais exil tout relatif puisqu'en compagnis

d' honnetes gens. Saint-Evremond cherche comme ..vingt ans aupa-

I‘avant, a le fairs beneficier de son experience.

Dans la premiere lettre, cells de 1656, "Sur les Plai-

Sirs,"19 Saint-Evremond recommandait 1e divertissement. A la

fin de la deuxieme lettre, celle ds 1674,20 11 ne recommande

Pas, i1 avertit, il deconseille une certaine forms ds devo—

tion. Dans la lettre do 1656, 1e renoncement a soi s'operait

dans le cadre de "l'amitie de soi" en vus du divertissement.

En 1674, Saint—Evremond tient a preciser les modalites du

1r‘erloncement a soi dans ses rapports avec la devotion. L'etude

d8 "1'amitié de soi"21 etablit combien 1'efficacite du diver-

tissement depend des modalites du renoncement a soi dans le

18 Lettre "Sur les Plaisirs," (I,2, 139-147).

19 Cf. supra, note 7, p. 111.

20 Cf. supra, p. 153.

21 Cf. supra, "Amitie de soi,"p. 115 et seq.
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cadre de cette situation. Dans le domaine ds 1a devotion,

les modalites du renoncement a soi determinent l'authenti-

cite’ de la devotion. L‘element de la tristesse de "la devo-

tion superstitieuss" jous un r'ols moins central dans la lettre

de 1674 que l'ennui dans celle ds 1656.

Car 31, dans la lettre "Sur les Plaisirs" Saint—Evremond

conseillait l'usage dss divertissements pour compenser l'ennui

qu 'apporte la solitude prolongee, dans la deuxieme lettre, ce

n' est pas vraiment 1e potsntiel de tristesse qui lui fait re-

Jeter la "devotion superstitieuse." Il lui deplait surtout

que cette devotion ne represents pas un veritable renoncement

é. soi puisqu'elle emane "d'une pitie secrette qu'on a pour soi,

as sez propre a disposer les hommes a une vie plus religieuse"

(III, 144). Uns devotion prenant pour source la pitie que l'on

ressent pour soi contraris 1e principe du renoncement a soi.

Comment se torturer si l'on a pitie de soi?22 Saint-Evremond

apps lls cette sorts de devotion 1a devotion par "attendrisse-

ment"(III, 144), et se flatte d'en etre protege par son tempe-

1T‘aLment indolent:23 "La nature ne m'a pas fait assez sensible

a mes propres maux"(III, 144) . Un exile, fort de son expe-

1"181106 qui "pense avoir quelque droit a prendre ds l'autorite

Sur‘ les nouveaux disgracies par uns longus experience des

mechantss affaires, et des malheurs"(III, 136), parle a un

autre exile, son ami, st l'invits a ne pas succomber a la ten-

t51131011 de la devotion oh l'on pleure sur soi,mais a continuer

22 Cf. su ra, p. 148.

23 Dans 1e sens du bonheur relatif de l'absence ds

douls ur .
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an exil la vie epicurienne qu'il menait a Paris. Les deux

avertissements, a vingt ans d'intervalle, sont comparables

quant a l'intention, bien qus 1e deuxieme, veritable anti-

sermon, temoigns d'un penser plus profond.24

Il faut dans cet anti-sermon distinguer "attendrisse-

ment" et "tendresss." Par "attendrissement," Saint-Evremond

semble definir une condition affaiblie dans laquells l'indi-

vidu contracterait dss attachements,25 tel un malads rendu

receptif a la contagion par la debilitation de son organisms.

IPar "tendresss,” au contraire, i1 entend, dans ce passage tout

au moins, un sentiment cree par "la perte de ises] amis"(III,

144). La fin de l'amitie, par la mort, sans doute, "pourrait

[lui] donner de ces douleurs tendres, et de ces tristesses

cielicates dont les sentimens de devotion se forment avec le

‘bems“(III, 144). L'attendrissement interesse soi-meme, 1a

txendresss, un autre. Il sied mal de devenir devot par pitie

pxaur soi, mais les meditations qu'engendre 1a perte d'un ami

jpeiivent proprement mensr a la devotion, par la consideration

de Lla fragilite ds l'amitie terrestrs, par example. La notion

de zeolituds change notablement de 1656 a 1674: ds 1a confron-

tatiJJn forces avec la condition humaine, elle dsvient 1a pri-

vaticna d'amitie; ds 1a conception egoists de l'absence de plai-

sire, on arrive a la conception plus touchante de l'absence de

soc iete’ ,

24 Lorsque Saint-Evremond a l'Oppose de ce qu'un direc-

teur dfa conscience ferait, conseille a un correspondant ds ne

pas cOnsidersr 1a religion, 1e couvent,comme refuge inevitable

dans 1&3 malheur, nous qualifierons cela d'anti-sermon.

25 Religieux ou amicaux.
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Cependant, dans ce passage qui contient deja une dis-

tinction subtile entre deux nuances de devotion, Saint-Evremond

pose un problems d'interpretation: i1 considere une troisieme

sorts de devotion qui lui parait aussi valable que la devotion

bases sur la tendresss: "Je ne conseillerois Jamais a personne

de resistsr a la devotion qui se'forme de la tendresss," - celle

que l'on vient ds commenter - "ni a celle qui nous donne la

confiance"(III, 144). Le refus de la devotion de l'attendris-

sement ss concoit aisement en raison de sa nature egoiste; de

mEms, l'acceptation de celle de la tendresss se Justifie par

sa nature altruiste. Mais alors, comment Justifier "cells qui

. donne la confiance" et qui semble donc egalement de nature

egoIsts?

Le seul eclaircissement donne dans ce passage sur cette

nouvells sorts ds devotion, 1e fait qu'ells "assure a 1'esprit

un doux repos"(III, 144), ne suffit pas a l'interpreter; mais

permet d'etablir a cette fin une relation a un autre texts.

Pout-etre, lorsqu'il ecrivait a son ami en 1674, Saint-Evremond

se rappelait-il lui avoir decrit en 1656 "1a volupte spirituelle

du bon Epicure: ... 1e sentiment delicat d'une Joye pure, qui

vient du repos de la conscience, et de la tranquillite de 1'es-

TPF1$"(I,2, 146). On se trouve ici en presence ds plusieurs

eelements qu'il imports d'ordonner pour comprendre ls problsme.

ffimnnete homme du XVIIe siecle, Saint-Evremond possede une cul-

turs, professe un certain scepticisme a 1'egard de la metaphy-

sique 61’: place au-dessus de tout la vie de societe. Ces trois

elements reagissent reciproquement.

En.premiere analyse, pour tout homme cultive, l'adhesion
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a une philos0phis, quelle qu'elle soit, doit signifier 1a

quete de ce repos de la conscience: ”De touts philos0phis,

je n'aime que celle qui nous peut fairs vivrs avec plus de

raison et moins de chagrin.”26 Cela "a ete 1a curiosite ...

de tous les siecles ...[meme si les philosophes]... l'ont

cherche vainement"(l,2, 108). Mais diautrs part, l'inconnu

"qui veut connoitre toutes choses"(I,2, 107)27 s'egars en fai-

sant retraits pour lire les philosophes; conformement a la

pensee ds Gassendi, Saint-EVremond avoue la vanite de cette

recherche en se resignant a l'idee que: "L'Auteur de la Nature

n'a pas voulu que nous passions bien connoitre ce que nous

sommes ..."(I,2, 108), et semble condamner par la touts recher-

che metaphysique. Cette condamnation prend vsrs 1a conclusion

de ce texts une tournurs anti-cartesienne: "Vouloir se persua-

der 1’Immortalite de 1'ame par la Raison, c'est entrer en

defiance de la parole que Dieu nous a donnee, et renoncer en

quelque facon a la seule chose, par qui nous pouvons en etre

assures. Qu'a fait Descartes par sa demonstration pretendus

...? 11 a fait croire que la Religion ne 1e persuadoit pas,

sans pouvoir persuader ni lui, ni les autres par ses raisons"

(I,2, 113).

26 Planhol, III, p. 54. A la page 2 de sa notice pre-

liminaire du volume III, de son edition des Oeuvres de Saint—

-§¥£§Q2gg, R. Planhol explique que la correspondancs avec M.

d BGPVart "ne figure pas dans les oeuvres publiees par Des

Maizeaux." D'apres Planhol, il exists des publications par-

tielles de ces lettrss. Comme d'autre part, l'edition Giraud

ne contient pas non plus ces lettrss, nous nous servirons do
I

1'edition.Planhol.

,. 27 Titre d'un essai sur la question de l'immortalite

d9 1 ame; "L'Homms qui veut connoitrs toutes choses, ne Se

connoit pas lui-meme"(1,2, 107-113).
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Enfin et surtout, ces vaines recherches risquent de

faire perdre a celui qui s'y consacre, les plaisirs de l'ami-

tie.28 Le rapport avec l'amitie prend ici une grands impor-

tance. 81, en effet, 1a veritable obsession de l'amitie qui

hante Saint-Evremond lui fait mettre en balance la meditation

29 elle lui fait psut-etre ecrireet la perte des amis en 1647,

a l'inverse en 1674, que la perte dss amis conduit a la medi-

tation, la recherche du repos spirituel.30 L'alternative, 1e

dilemme, persists dans son esprit: meditation ou conversation,

solitude ou societe? Des lors, ces mots que sa plume vient de

"31 sugge-
tracer: "La devotion qui se forme de la tendresss,

rent comme par reflexe 1a meditation et partant, 1a devotion

"qui nous donne de la confiance ... et assure a 1'esprit un

doux repos."32 Donc 1a troisieme sorts de devotion dont il

est question dans la lettre de 1674, "cells qui ... donne 1a

confiance,"33 se trouve justifies par son parallelisme avec

la devotion de la tendresss.

On trouve un echo et meme une generalisation de cette

28 Of. supra, "Les Amities," p. 79 et seq.

29 Date de 1'essai mentionne dans la note 26.

30 P. Hazard, I, p. 217, cite Monisri, Dictionnaire,

article Pyrrhon: "'Ce parfait repos, tant a 1'egard de la vo-

lonts que de l'entendement' en quoi Pyrrhon faisait consister

la.sagesse et 1e bonheur.”

 

31 C'est-a-dire causes par la perte d'amis.

Cf. supra, p. 156.

32 Cf. supra, p. 157

33 Ibid.
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idee du besoin de repos spirituel dans son "Discours sur les

Historiens Francois"(lll, 180—204): "11 n'y ... a point {de

peuple: ... qui ne doive assurer ... 1a tranquillite de sa

conscience par les sentimens de sa Religion ..."(111, 184).

Si la devotion psut permettre d'atteindre cet objectif, elle

procurera 1a reponse a "la curiosite de tous les siecles"34

et delivrsra l'homme d'"un dss malheurs de [sa] vie, de ns

pouvoir naturellement [s'] assurer s'il y en a une autre ou

s'il n'y en a point"(l:2, 108). Saint-Evremond se pose 1'eter-

nelle question, celle qui motive "1a curiosite de tous les

siecles," 1a question de savoir sans 1e moindre doute , de

"s'assurer" de 1'existence d'une vie surnaturelle. Faute

d'obtenir cette reponse, Saint-Evremond continuera a conside-

rer qu'"il seroit avantageux que la Religion efit plus ou moins

de pouvoir sur 1e genre humain."35

L'examen dss idees de Saint-Evremond sur la devotion

revels, non pas un esprit indifferent, mais bien au contraire,

preoccupe par les problemes religieux. La devotion comme Saint—

Evremond la concoit, repose sur un renoncement total a soi pour

parvenir a 1'union avec Dieu. La perspicacite dont il fait

preuve en matiere de superstition ainsi que le soin qu’il

appmrte a evaluer les merites de plusieurs sortes ds devotions

teamignsnt assez de l'interet qu'il ports a ces questions.

Ce concept si eleve de la devotion auquel Saint-Evremond

EMNJSCPit, nuance son scepticisme de regret. 11 lui est certes

34 Cf. supra, p. 158.

3‘5 Cf. m, p. 146.
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possible d'avancer humblement qu'uns devotion veritable demeure

hors ds sa portee. Mais de plus, dans la mesurs oh ce raison-

nement psut lui servir de justification, il ne laisse pas de

1'etendre a ses contemporains. Pour un esprit observatsur

comme 1e sien, si la veritable devotion presents des caracteres

assez ardus pour la rendre rare, d'ou vient qu'a son epoqus,

tant de croyants, de religieux et de religieusss s'en recla-

ment, sans paraitre y rencontrer les memes difficultes que

lui? En effet, si 1e renoncement a soi en vue d'aimer eter-

nellement represents l'objectif du vrai devot, combien de ses

contemporains semblent egares. S'il se detourne du renonce-

ment a soi auquel invite 1a devotion, quells est, par contre,

l'ampleur du renoncement accompli par cette fouls ds devots.

Connaissant maintenant les questions personnelles que

Saint—Evremond se posait a ce sujet, nous sommes,sans aucun

douts,a meme ds misux comprendre de quells facon il observait

son epoqus ds point de vus religieux. 0n essayera donc de

considersr ces observations dans 1e cadre determine par 1'exa-

men de la devotion: questions d'idealisme ou relations d'idee

a objst, questions d'etrangete dss pratiques religieuses et

questions d'ego‘isme religieux. Evidemment, aucun des cas que

l'on.examinera ne se rattachera uniquement a 1'un de ces trois

ordrss d'idees. Mais dans la mesurs oh 1'un.de ces trois ordrss

Ci'idées dominera la question, nous pourrons ordonner les obser-

vations.

PlutBt que de nous qusstionner sur la devotion de Saint-

EVTTHnOndq nous allons donc examiner avec lui 1a position
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paradoxale de son epoqus a l'egard de la devotion en prenant

comme mesurs 1e renoncement a soi tel que Saint—Evremond l'en—

visage.

Dans les chapitres qui vont suivre, on ordonnera ces

observations dans un ordre croissant vers 1e desequilibre.

Desequilibre entre l'ides st l'objet ds plus en plus tourne

vers l'objet. Exces de bizarrerie de plus en plus marques.

Concepts mercenaires de la religion de plus en plus accuses.

On passera ainsi d'attitudes sinceres a des attitudes mani-

festement hypocrites.



Chapitre II - EQUILIBRE DE SUFFISANCE

Comme nous avons pu 1e voir, au debut du chapitre pre-

cedent,l Saint-Evremond deplore que 1'appe1 de la devotion soit

insuffisant a 1e persuader, a 1'amener a se prononcer, a l'en-

trainer sur la voie du renoncement total a lui-meme. La fai-

blesse de cette attraction ne parvient pas a rompre 1'equilibre

de son scepticisme, quels que soient son interet et sa curio—

site. De meme, celui que la conversion sollicite refuse de

renoncer a son idsntite religieuss, preferant maintenir son

equilibre p1ut8t que d'emprunter de nouveaux chemins vers 1a

devotion.

Nous verrons que cet equilibre ne persists pas seulement

en raison de la faiblesse de l'attraction ds 1a devotion: les

liens de l'identite religieuss resistent au changement autant

que ceux de la nature.2

Dans un autre contexts nous pourrons observer que, meme

Llorsque cet equilibre parait se rompre, 1e renoncement a l'iden—

‘tite religieuss n'a pas vraiment lieu. Dans un cas comme dans

l.'autre, 1e refus de repondreaux sollicitations de la devotion

IIPOCéde»d'une satisfaction du statu guo, d'une suffisance reli-
 

Sif“lse,,soit d'un equilibre de la suffisance.

1 Cf. supra,ph 146.

2 Cf. gangs.pu 147.

163
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Nous examinerons d'abord 1e problems de la conversion

auquel Saint-Evremond s'interessait a bon droit, pour des rai-

sons chronologiques et pour des raisons particulieres. Nous

pourrons apprecier sa comprehension et sa tolerance a cet

egard dans la dialogue qu'il entreprend avec une ame douee.

Nous verrons par contre que 1e caractére surnaturel de la devo-

tion echappe totalement a des ames moins douees qui, dans leur

inconscience, ne renoncent ni a leurs plaisirs ni a leurs que—

relles en entrant de plein-pied dans 1e domains religieux.

La rarete ds 1a devotion vient, on 1'a vu3 tout d'abord

d'une difficulte a renoncer a l'objet pour l'ides. Comme pre—

mier champ d'observation, examinons un equilibre qui se place

sur un plan encore plus eleve, une relation ides-ides: 1e

problems de la conversion. La conversion constitue bien 1e

passage d'une ides a une autre ides, contrairsment a la devo-

tion qui represents un changement de l'objet a l'idee.

Ne a une epoque.retsntissant encore dss horreurs des

guerres ds religion, ayant lui-meme pris part aux campagnes de

la guerre de Trente Ans, st rencontrant a Londres ainsi qu'a

La Hays les emigres protestants francais, Saint-Evremond ne

pouvait demeurer etranger aux controverses sur les conversions.

Cependant, on ne s'attendrait guere a trouver "1e libertin

4

type, 1e libertin par excellence," comme 1'appe11s P. Hazard,

se Joignant,ne serait-cs qu'uns fois, a ceux qui, comme Bossuet

3 Cf. supra, p. 147 et seq.

4 Hazard, I, p. 112.
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essayaient de ramener les huguenots au catholicisme.5

La maniere dont Saint-Evremond aborde 1e problems denote

de sa part une profonds comprehension. Il voit une enorme dis-

prOportion entre les evenements historiqueschaSXVPset XVIIe

siecles et les details insignifiants separant catholiques et

protestants, entre les guerres de religion, les brutales metho—

des de conversion annoncant 1a Revocation ds l'Edit de Nantes

et des details infimes tels que "images, ... ornemens, legeres

Ceremonies" ou bien encore des subtiles querelles de doctrine,

qui semblent diviser les chrétiens. 11 se demands comment

cette disprOportion peut se justifier: "Est- i1 possible, ...

que des differences si peu considerables, ... troublent 1e

repos des Nations, et soient cause des plus grands malheurs

qui arrivent aux hommes?"(IV, 130). 11 examine objectivement

ces futiles sources de scission dans la lettre qu'il adresse

a M. Justel en 1681(IV, l29—142),quatre ans avant 1a Revoca-

tion, a dessein d'epargner a son celebre correspondant les

affres de 1'exil en lui prechant 1a conversion au catholicisme.

Minimiser de la sorte des differences entre la religion refor-

mes et la religion catholique, en les decrivant comme "si peu

considerables, pourrait fairs croire que la conversion d'un

5 Paul Hazard, l . pp 206207, note d' ailleurs cette

attitude conciliante de Bossuet: "Longtemps Bossuet a cru que

1' on pouvait reduire les protestants par la controverse, ...

il ne voulait plus distinguer ce qui distingus, et insistait

sur ce qui pouvait unir ... montrant que les croyances fonda-

mentales etaient communes; s 'expliquant sur ls culte des Saints,

sur les images ... montrant que la croyance a la transsubstan-

tation constituait 1a seule difference reelle ...."

" Son Exposition de la doctrine catholique(1671) aurait

comme ef et que les differences qui resteront ... [apres con-

version]. .. n 'ont rien qui blesse les fondements de la foi.'"
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huguenot au catholicisme est un pas aise a franchir.

Mais, sous la candeur apparente de ce debut va bientBt

pointer 1a finesse de la rhetorique de Saint-Evremond. Dix

ans auparavant, il avait deja etudie 1e problems de la conver—

sion, mais d'un point do vue plus general, dans la longus lettre

destinee a son vieil ami 1e Marechal de Crequy.6 Dans la

lettre a M. Justel,7 par contre, apres avoir passe en revue,

non sans ironie a l'occasion, les futiles sources de scission,

11 aborde 1e problems plus profond et plus specifique des dif-

ficultes que rencontrent les conversions. Saint-Evremond ne

s'interroge sur "les differences si psu considerables" st ne

lance ses saillies sur "les habits du Grand Pontife, les petites

Clochettes, la pompe de nos Eglises, que pour mieux fairs res-

sortir la legerete de ces details en eux—memes. Les veri—

tables difficultes sont, comme on va 1e voir, d'un tout autre

ordre.

Ces difficultes presentent, comme nous pouvons nous y

attendrs, une certaine analogie avec celles de la devotion.

Analogie soulignee d'ailleurs par l'utilisation commune du

verbs "rompre." A M. Justel, Saint-Evremond parle "des liens

6 Lettre intitulee "A M. 1e Marechal de Crequy, qui

m 'avoit demande en quells situation etoit mon esprit, ce que

3e pensois sur toutes choses dans ma vieillesse"(III, 75-129).

,Cette longus lettre est divisee en plusieurs parties par des

titres, 1a derniere etant: "Sur la Religion"(pp. 115-119).

Cf. gpfpg, p. 249 et seq.

7 "Ne savez-vous pas, Monsieur, que Dieu prit 1e soin

d' ordonner lui-meme jusqu‘ a la frange des habits du Grand Pontife?

,Nos habits Pontificaux n 'approchent point de ceux du grand

Sacrificateur: et vous ne pardonneriez guerre a nos Eveques

un Pectoral et de petites Clochettes, ... Pour 1a pompe de nos

Eglises, vous avez raison de la nommer vains, si vous 1a com—

parez avec la magnificence solids du Temple de Salomon ..."(IV,

133
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que vous romprez difficilement"(1V, 140). Nous avons vu plus

“8

haut que "1e veritable devot rompt avec la nature. Pour 1e

converti comme pour 1e devot, il est question de separation

brutale, de rupture. Le converti rompt des "1iens,' mais

"difficilement."

Quels sont ces liens et d'oh vient qu'ils soient dif-

ficiles a rompre? Ce sont: ”Un sentiment comme naturel, qui

se forme des premieres impressions; l'attachement qu'on se fait

par les anciennes habitudes; la peine qu'on a de quitter une

creance, dans laquells on set nourri, pour en prendre une

autre oh l'on a vecu toujours oppose; une fausse delicatesss

de scrupule, une fausse Opinion de constance ..."(IV, 140).

Le ”sentiment comme naturel," 1'"attachement” par la

force de 1'habitude et la "creance dans laquells on est nourri"

font partie de notre identite. Dans sa lettre au Marechal de

Crequy, Saint-Evremond avait exprime sa position religieuss en

ces termes: "La vraye Catholicite me tient a elle autant par

mon election, si j'avois encore a choisir, que par habitude

at par les impressions que j'en ai regues"(111, 116). Presque

mot pour mot, ce qui confirmait, en 1671, l'adhesiOn de Saint—

Evremond au catholicisme, empecherait en 1681, 1a conversion

de M. Justel. L'identite religieuss se modifie d'autant plus

difficilement, temoin "1a peine qu'on a de quitter une creance,"

qu'on est "oppose" a la nouvells creance et ce,non pas au mo-

ment meme de la conversion mais depuis longtemps. L'idee

d'habitude se trouve corroboree par "toujours," ”oh l'on a

8 Cf. supra, p. 148.
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toujoupp vecu Oppose," "premieres impressions, ... anciennes

habitudes," et cette "creance" a laquells on est "oppose" par

definition, creant un ensemble de prejuges anciens et bien

etablis. Voila des liens solides, difficiles a rompre. Bien

plus, 81 malgre tout, on tents 1a rupture, 1'esprit puise dans

des considerations de bienseancs, comme 1e "scrupule," 1a

" des renforcements consolidant les prejuges sur"constance,

1e point d'etre mis a.l'epreuve. iais ce ne sont qu'aberra-

tions; Saint-Evremond ne s'y trompe guere: "Fausse delicatesss

de scrupule, ... fausse opinion de constance."9

La difficulte que rencontre 1e changement d'identite

religieuss se comprend misux a la lumiere d'un passage d'une

critique litteraire faite par Saint-Evremond. A propos

d'Alexandre 1e Grand, tragedie de Racine(II, 383-397), i1
 

decrit un phenomene comparable. 11 met Racine, en particu-

lier, et les auteurs dramatiques, en general, en gards contre

1'erreur de faire "perdre leur caractere" aux heros connus de

1'antiquite, de peur de blesser "1e spectateur 1e moins deli-

cat" car "leurs vertus [pelles des heros] etablies une fois

chez nous, interessent 1'amour—propre comme notre vrai merits:

on ne sauroit y apporter 1a moindre alteration, sans nous fairs

sentir ce changement avec violence"(II, 391-392). La violence

que constituerait 1e changement d'identite des archetypeslo

9 A prOpos de l'amitie, Saint-Evremond demontrait com-

bien 1e changement est bien plus 1a regle que la constance. Cf.

supra, p. 93 et seq.

Dans une lettre au marquis de Crequy, ecrite de Hollands,

Parlant des jeunes filles de La Hays, 11 se prend a parler du

"sot honneur qu' on se fait d' etre constant"(II, 347).

10 11 faudrait pouvoir dire "archetypique."
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temoigne plus precisement encore que "la peine qu'on a," de

la profondeur du processus de conversion. 11 s'agit bien

d'un changement d'identite dans un cas comme dans l'autre.

Le converti doit renoncer a un soi habituel, familier, on

pourrait meme dire comfortable. Un concept externe, que ce

soit heros antique ou creance,a imbibe sa personnalite au

point que 1e changement, "1a moindre alteration" signifie

rupture brutale, "violence," donc lutte avec soi-meme. La

conversion complete sincere que formulerait Saint-Evremond

rappeUerait 1a phrase historique ds Saint-Remi: "Brfile ce que

tu as adore ...." L'implication du concept du renoncement e

soi ne fait pas doute: "Leurs vertus ... interessent 1'amour-

propre."

"Les differences si peu considerables" entre les pro-

testants et les catholiques tout comme les "vertus" des heros

demeurent dss concepts externes. Et ce n'est que dans la

mesurs Oh ces concepts externes ont provoque une impregnation

de l'interieur, du soi, que le.soi resists e la renonciation

requiss par la conversion,ou au changement violent qu'entraine

1a "perte de caractere" de l'archetype. Les veritables diffi-

cultes de la conversion, tenant a 1'amour de soi, 1'amour d'un

soi avec 1eque1 on ne saurait "rompre les liens," sont de nature

profonds. Cette analyse des difficultes de la conversion permet

e Saint-Evremond de montrer, sans doute par egard pour M. Justel,

' reduisent 1'eten-que si "les differences si peu considerables,'

due du pas e franchir, 1s pas n'en subsiste pas moins.

En un detour adroit de psychologie inversee, Saint-Evremond
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n'inventorie, du rests, toutes ces difficultes e l'intention

de M. Justel, qu'apres avoir pris 1a precaution de declarer

qu'elles constitueraient, neanmoins, pour ce protestant un

obstacle quasi-insurmontable: "Je vous exhorterois vainement

e ... renoncer'Ee.votrs religion]..."(IV, 140). Tout en lan-

Qant donc cette sorte de defi e son correspondant, Saint-

Evremond lui fait apprecier,tant par son analyse des difficul-

tes psychologiques de la conversion,que par l‘intuition qu'il

a du caractere inebranlable de ses convictions, a quel point

i1 comprend sa situation et quel sacrifice cs renoncement a

un soi pratiquement inalienable, representerait pour lui.

Aussi court que puisse paraitre ce pas e franchir pour passer

de la religion reformee e la religion catholique, 1e renonce-

ment e soi qui en est 1e prix, semble 1e rendre improbable.

Quelles que soient, par ailleurs, 1'habilete et la penetration

qu'il deploie, Saint—Evremond est oblige de s'avouer, face a

un interlocuteur tel que M. Justel, que sa tentative de con-

version est pratiquement vouee e l'echec.

Cela etant, sur un plan plus pratique, i1 avait convie

M. Justel a considersr que "La veritable Adoration est un acts
 

interieur"(IV, 136), et qu'uns conversion de convenance satis-

faisant, comme il sied, 1a these politiqus du culus regio elus
 

religio lui permettrait de vivre en paix et avec ses compa-

triotes catholiques et avec sa conscience, ou, comme Saint-

Evremond 1e dirait, son "Opinion de constance.” 11 se sert,

pour illustrer 1e concept de 1'"acte interieur" du "raffine-

ment" affiche par les "Quakers [qui] n'etent leur chapeau n1

aux Princes ni aux Magistrate" faisant ainsi preuve d'"un
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zele mal entendu"(1V, 137), et surtout inutile car"Dieu ...

ne peut souffir 1e zels indiscret, qui cause ou attire 1e

trouble imprudemment"(IV, 141-142).

Le problems de la conversion comporte des elements

externes, "differences" et internes, "liens." Une concession

quant aux elements externes, dont Saint-Evremond semble souli-

gner l'aisance par son ironie, permettrait a un huguenot comme

M. Justel de paraitre converti sans prejudice toutefois de son

"acts interieur." La possibilite d'eviter 1'exi1 exists.

Cette distinction entre elements externes ou apparents et

elements internes du problems de la conversion permet de recon-

cilier les points de vue. Parmi ceux qui souhaitent 1a con—

version des huguenots, certains ne considerent que les elements

externes et apprecieraient leur effacement. Ceux qui saisis-

sent 1'existence des "liens,' e commencer par les huguenots

eux-memes, y trouveraient un modus vivendi.
 

Le refus dss protestants de se convertir au catholicisme

et 1e refus de la conversion en general, procedent, comme nous

venons de 1e voir, d'un immobilisme cause par des liens multi-

ples et de la vertu que l'on pense avoir e gardsr son identite

religieuss. Cet immobilisme, cet equilibre psut etre considere

comme une sorte de suffisance.

Cette suffisance se retrouve chez ceux pour lesquels 1a

notion de devotion ne sort guere de l'ordinaire. Ceux dont 1e

peu d'aptitude e 1'e1evation spirituelle rend necessaire 1'em-

ploi du decorum pour renforcer l'atmosphere dss lieux de culte.

La haute ides que Saint-Evremond se fait ds 1a devotion

Q \ I

l'entraine a reprocher a la religion reformee son manque de
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decorum: "La Reformee n'en a pas assez; et son culte trop or-

dinaire ne se distingue pas autant qu'il faut des autres occu-

pations de la vie"(III, 120). Les "exterieurs," comme il ap-

pelle 1e decorum, contribuant dans 1s rite catholique a "dis-

tinguer" 1a religion, a lui donner une distinction, une solen—

nite.

La necessite de ce decorum se trouve confirmee par l'at-

titude de certaines personnes. 11 y a par exemple, dss devotes

chez lesquelles on peut deceler moins une vocation qu'uns simple

recherche de quelque chose de neuf lorsqu'elles entrent en reli-

gion: "On se tourne e Dieu par esprit de changement, pour for-

mer en son ame de nouveaux desirs, et lui fairs sentir les mou-

vemens d'une passion naissante"(1V, 280). "Changement ... nou—

' etrange vocation. Cesveaux desirs ... passion naissante,’

termes s'appliqueraient misux a quelqu'un de blase cessant de

deriver de ses plaisirs habituels 1a jouissance qu'il en escompte.

La devotion n'etant qu'un nouveau champ d'actiVite comme d'au-

tres "ne se distingue pas autant qu'il faut." Pour ces devotes,

1a devotion se reduit e la situation de l'inclination, ou de

"l'amitie de soi." C‘est uns nouvells formule, une sorts de

plaisir different a deguster, comme n'importe quells autre sorts

de volupte.

11 n'est plus question de renoncement a soi; bien au

contraire, On semble surtout esperer de la qualite "naissante"

de cette passion, un reveil des sens emousses. La devotion

psrd touts qualite supernaturelle. Cette sorts de nivellement

permet, entre autre, d'expliquer l'influence des directeursll

ll Directeurs de conscience.
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sur les devots et surtout sur les devotes: "La devotion a

quelque chose de tendre pour Dieu, qui peut retourner aise-

ment e quelque chose de tendre pour les hommes"(1V, 286). 11

n'y a rien d'etonnant e ce qu'elles "preferent les Tartufes

aux galans bien faits, quelquefois par 1e gofit d'une volupte

obscure?(IV, 286). Elles sont attirees par 1e mystere, non

de la religion, mais d'une nouvells categorie de volupte.

Saint-Evremond ne met pas leur bonne foi en cause. 11 se

trouve simplement que la religion leur est devenue un domains

familier: "Quelquefois elles veulent s'elevsr au Ciel de bonne

foi, et leur foiblesse les fait reposer en chemin avec les

Directeurs qui les conduisent"(IV, 286).12 En proie a une

sensibilisation desordonnee, 1a devote confond amour divin et

amour terrestrs.13 Hypnotisee par 1e vocabls amour, elle subit

une sorts de transe qui 1a fait aisement succomber a 1'amour

charnel sur la voie de 1'amour divin. Tartuffs n'escomptait-

il pas une tells reponse de la part d'Elmire? De cette facon

1a devotion procurera e certaines personnss agees des sensations

12 Dans son etude sur les libertins et Saint-Evremond,

V. Du Bled, La Societe franpaiss, XVIIe siecle, p. 130, dres-

sant un tableau de l‘atmos here religieuss au XVIIe siecle,

cite comme exemple 1e"re1achement de la regle" a 1' Abbaye de

Longchamp: "Les confesseurs venaient de nuit, sous pretexte

d' accomplir les devoirs ds leur ministers."

13 G. Giraud, pp. cox:00x11, du tome I, parle en ces

termes d une vie de Sainte—Therese d' Avila, ecrite par Arnaud

dAndilly: "Sainte-Therese ... etoit une amante de Dieu, eprise

a 1' espagnole, d' uns ineffable passion pour son sauveur."

11 mentionne egalement ls "succes prodigieux ... de

IPhilatee, roman pieux du doux Saint Francois ds Sales ... ins-

I>ire par un amour du createur, qui ne semblait pas exclurs

1' amour des creatures."
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inedites: "La devotionl4 fera retrouver quelquefois a une

vieille des delicatesses de sentiment , et des tendresses de

coeur, que les plus jeunes n'auroient pas dans le mariage, ou

dans une galanterie usee"(IV, 280-281). 11 y a certes, un

renouveau, mais point par suite de renoncement: si cette

devotion possede un aspect surnaturel c'est plutet de l'ordre

de la magie; c'est une fontaine de jouvence.

Le titre d'un des textes auxquels nous avons emprunte

ces citations, "Que 1a Devotion est 1e dernier de nos Amours"

(IV, 280-283), psut alors se comprendre de plusieurs facons.

Il psut s'agir soit de l'age auquel il convient de devenir

devot par commodite; soit encore de la venue tardive de la

devotion lorsqu'on a tout essaye et rejete enfin par degofit;

soit enfin la derniere chance d'aimer que representerait 1a

devotion, quand cs serait par un detour: "La devotion est 1e

dernier de nos Amours, oh 1'ame qui croit aspirer seulement

e la felicite de l'autre vie, cherche sans y penser a se fairs

quelque douceur nouvells en celle-ci”(1V, 280).

Orientee vers "1a felicite" que doit apporter la vie

eternelle, la devote se met inconsciemment en quete d'agrement

sans perdre de temps. Tells est la difference entre la rigueur

de la vrais devotion et les mirages ds 1a devotion commune:

l'objectif trompeur de la "felicite de l'autre vie" a pour

consequence 1a satisfaction de soi. Au lieu d'un renoncement

e soi, de nature involontaire, "sans y penser,‘ on cherche

donc "quelque douceur" en cette vie, la ferveur terrestrs

l4 Saint-Evremond devrait ajouter: ainsi comprise.
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supplantant 1a ferveur Celeste parce qu'elles ont ete mises

sur 1e meme plan.

Pour dss ames peu douees, peu penetrexsde l'ideal reli-

gieux, il faut creer artificiellement une solennite, un decorum.

11 faut leur fournir un cadre, dss "exterisurs" capablss de les

inspirer pour compenser l'absence de comprehension qui les em-

peche de s'elever.

La nature abstraite de la devotion , exigeant qu'on

"defends l'idee contre les objets"15 1'e1eve en principe au-

dessus d'autres activites humaines, comme par exemple, 1'etude,

1'activite sociale ou la guerre. Pourtant, lorsque, dans un

esprit de conciliation, Saint-Evremond confis a M. Justell6

qu'"i1 est des emulations de saintete aussi bien que dss jalou—

sies de gloire"(1V, 131), il indique que la saintete, donc 1a

devotion, se trouve ramenee au plan d'activite ordinaire. A

ce niveau, 1'emulation, 1a comparaison agressive entre hommes

est encore de miss. Loin de s'annihiler, de se joindre e Dieu

en renoncant a soi, les individus s'affirment.

Peut-etre cette emulation derive-t-elle d'un sentiment

de "jois interieure" ressenti par les devote. "La jois inte-

rieure des ames devotes vient d'une assurance secrette qu'elles

pensent avoir d'etre agreables a Dieu ..."(111, 118-119).17

15 Cf. supra, p. 147.

16 Of. supra, p. 165.

17 Ce passage constitue-t-il une attaque contre les

jansenistes?

A.S. Krailsheimer indique, dans Pasc;1, Psnsees(Hammond—

sworth: Penguin, 1966), p. 21, "Jansenists had a strong sense

of election, and tended to dwell on the smallness of the number

to be saved."
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11 y a la contradiction flagrante avec la notion de foi, de

devotion comme Saint- Evremond 1a concoit. Un tel contente-

ment, une tells satisfaction de soi, mene ces "ames devotes"

plus loin qu'au cadre etroit de "liamitie de soi," e la suffi-

sance de l'admiration de soi. C'est une admiration ou une

estime de soi et puisqus 1e soi exists encore au point d'etre

estime, 1e tete—e-tete avec Dieu18 est loin' d'etre atteint.

Cette ides d'avoir ete choisi, elu, d'avoir atteint une supe-

riorite, s'eloigne du concept central de l'humilite chretienne

puisqu'elle indique un couronnement du soi.

C'est sfirement au nom de ce sceau divin secret que 1e

clerge psut se permettre une attitude critique vis-e-vis du

rele moralisateur que veut jouer 1e theatre, et de l'introduc-

tion du merveilleux chretien dans la tragedie moderne.l9 Com-

ment les predicateurs pourraient—ils accepter que la monopole

du sermon leur soit retire? "les Predicateurs ne souffriroient

point que la Chairs et 1e Theatre fussent confondus, st qu'on

allat apprendrs de la bouche des Comediens, ce qu'on debits

avec autorite dans les Eglises e tous les peuples"(III, 149).

Comment ne pas penser a certains passages de la preface de

Tartuffe, par exemple, dans lesquels Moliere defend ce droit de

la comedic? Les "Predicateurs" souffrsnt d'autant moins 1a

rivalite dss "Comediens" dans ce domains que l'on risque d'ap-

prendre plus agreablement "par la bouche" de ces derniere ce

que 1{on est contraint d'ecouter dans les eglises oh "on le

18 Of. supra, p. 149.

19 Oppose e ancienne ou antique.
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debits avec autorite." L'introduction "des Anges et des

Saints sur notre scene"(111, 149) ne constitue pas un moins

grave attentat a la bienseancs ecclesiastique. Cette attitude

de clerge a 1'egard du theatre ne fait que renforcer 1a con-

tradiction existant entre la nature de la devotion et la suffi-

sance des "ames devotes." Csux qui par leurs "emulations de

saintetefl rsfusent implicitement e la devotion 1a considera-

tion respectueuse qui lui est dfie, s'empressent de reclamer

au nom de cette meme devotion, 1a reverence d'un monopole dans

1e domains de la morale.2O

Ces sortes de rivalites n'existent pas seulement entre

religieux et profanes. 0n en trouve meme entre sectes reli-

gieuses. "La Conversation de M. d'Aubigny avec M. de Saint-

Evremond"(II, 169-173) prend l'aspect d'une revanche des jan-

senistes sur les jesuites. Saint-Evremond mentionnait e Mon-

sieur d'Aubigny "1a conversation qu'il avait sue avec 1e Pere

Canaye"(11, 169),21 et plus particulierement sans doute l'aveu

que ce prelat avait fait e la conclusion de cette conversation:

"Ce n'est ni 1a GRACE, ni les CINQ PROPOSITIONS qui nous ont mis

mal ensemble.22 La jalousie de gouverner les consciences a tout
 

fait .... Ce n'est pas que les uns et les autres n'ayent dessein

de sauver les hommes, mais chacun se veut donner du credit en

20 L'ironie de "ne souffriroient point? 1e ton docte-

ment mo usur de "qu'on allet apprendrs" et "ce qu'on debits avec

autorite” suggerent assez bien ce qui pouvait se dire e cs sujet

entre honnétes gens.

21 Il s'agit de la "Conversation du Marechal d'Hocquin-

court avec ls Pers Canaye"(II, 156-168).

22 Le Pere Canaye est jesuite, l'Abbe d'Aubigny, janse—

niste.
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les sauvant, et, a vous parler franchement, l'interet du
 

Directeur vappresque toujpurs devant 1e salut de celui qui

est sous la direction"(II, 167-168). Entendant cela, M.
 

I I

d'Aubigny se prepare a reveler de ssmblables choses sur les

jansenistes par pure emulation: "11 n‘est pas raisonnable,

.. que vous rencontrisz plus de franchise parmi les Jesuites

que parmi nous"(111, 169).

Le besoin imperieux que les predicateurs semblent eprou—

ver de preciser que la morale est leur domains exclusif at leur

smpressement e fairs assaut de "franchise" lorsqu'il s'agit de

propaganda, denotent de leur part un travers fecheux. La

Jalousie qu'ils manifestent peut d'abord preter e la satire,

mais, ce qui est plus grave, elle indique de leur part une

profixms incomprehension. Leur jalousie a la defaut d'etre

naturelle alors qu'il s'agit de concepts surnaturels. Ce qua

Saint-Evremond considere etre 1a pierre d'achOppement en ma-

tiere de rivalites religieuses est: (La: repugnance la plus

naturelle ... de reconnaitre en qui que ce soit une superio—

rite de raison. ... Notre premier avantage, c'est d'etrs nes

raisonnables: notre premiere jalousie c'est de voir que d'autres

veuillent 1'etre plus que nous"(III, 125-126). 11 y a ici

comme un echo de la premiere phrase du Discours de la Methods,

phrase qui introduit un paradoxe fondamentale: bien que tous

doues de bon sens, nous ne savons pas "conduire notre raison."

En ce qui concerne 1a devotion, l'ecueil reside preci-

sement dans l'intervention du raisonnement: "Aux choses qui

sont purement de la nature, c'est e 1'esprit de concevoir ...
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aux surnaturelles, 1'ame s'y prend, s'y affectionne, s'y

attache, s'y unit, sans que nous les puissions comprendre"

(III, 126). Dans un rare moment, l'enumeration des verbes

nous laisse surprendre 1'emotion de Saint-Evremond lorsqu'il

veut montrer qu'il sied de faire une difference entre "choses

... de la nature at ... surnaturelles."

Les controverses entre huguenots et catholiques qui

n'ont cessedfetre soulevees e 1'epoque de Saint-Evremond ont

vraisemblablement contribue e l'interesser aux problemes de

la conversion. En Hollands comme en Angleterre, les contacts

personnels avec les huguenots dont i1 partageait 1'exi1, lui

ont donne l'occasion d'aborder ces problemes avec plus ds

tolerance que beaucoup de ses contemporains demeures en

France.

C'est ce qui l'autorise, par example, a formuler quel-

ques recommendations e M. Justel sans vraiment songsr e 1e

convaincre. Saint-Evremond a du moins 1'esprit de sa rendre

compte que la resistance e la conversion ne provisnt pas d'un

simple entetement. Il detects les donnees psychologiques qui

rendent 1e renoncement a l'identite religieuss, pratiquement

inconcevable. Cette veritable impregnation qui maintient

1'ame sincere dans un equilibre de suffisance, ne permet

d'envisager qu'uns possibilite: celle de la conversion de

convenance couvrant d'un masque protacteur 1'acte interieur

de la devotion. La resolution du conflit entre protestants

et catholiques semble donc resider dans un faux acts ds renon-

cement a soi.
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Nombreux, d'autre part, sont ceux ou celles qui s'arre—

tent e ce faux renoncement e soi, sans meme 1'accompagner d'un

acts interieur. Dans ces esprits 1e surnaturel n'occupe pas

de place privilegiee. Ils se tourment vers 1a devotion sans

comprendre qu'il s'agit de renoncer e soi. 11s n'y voient

qu'un champ nouveau oh exercer leurs passions amoureuses, leurs

rivalites individuslles ou communautaires. Cette entree dans

la domains de la devotion sans solution de continuite a partir

du domains profane, temoigne d'un autre equilibre de la suffi-

sance.

D'une maniere paradoxale, les ames douees et les esprits

psu doues aboutissent a un meme immobilisme religieux qui nie

1e renoncement e soi. Cet immobilisme possede un caractere

passif. Dans 1e chapitre suivant nous allons nous trouver en

presence d'un equilibre religieux volontaire.



Chapitre III _ LE RENONCEMENT LIMITE _ L'EQUILIBRE RELIGIEUX

Ce chapitre, comme ls precedent, se divisera en deux

grandes parties, 1'une centres autour d'une ame doues du point

de vus religieux at l'autre autour d'une ame qui a besoin dans

ce domains d'une assistance externe.

Apres avoir presente Saint-Evremond s'employant e con-

vertir un gentilhomme protestant, ilpeut;paraitre contradic-

toire de la montrer freinant 1e courant de devots at de devotes,

qui, e son epoqus, se dirigent vers couvents et monasteres.

Au sens scientifique, un courant results d'une denivellation,

d'un desequilibre. La rues, dss femmes surtout, vers la vie

monastique, temoigne d'un manque d'equilibre religieux qui

unpuEte Saint-Evremond.

11 a contrarie e dessein les vocations religieuses de

quelques personnss lorsqu'il pensait que leurs projets de re-

noncement e elles-memes suivaient plutet les coutumes etablies

que 1'appe1 d'une veritable vocation. Moins de femmes auraient

su besoin d'une tells assistance si elles avaient pu lire 1e

portrait de la femme ideals dresse par Saint-Evremond. Cette

femma ideals ns concoit ni la necessite du renoncement a soi,

ni l'obligation d'entrer au couvent pour trouver Dieu.

Lorsqu'une personne ne possede ni cette lucidite ni

cet equilibre religieux, Saint—Evremond considere qu'on doit

181
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1'empecher d'entrer au couvent,simp1ement pour faire un acts

gratuit.

Nous consacrerons 1a premiere partie de ce chapitre e

1'etuda de 1'equilibre religieux capable d'ecarter 1e renon-

cement a soi arbitraire. Ensuite, nous decrirons les efforts

deployes par Saint-Evremond pour assister Mme de Mazarin prete

e succomber, sans veritable vocation, e 1'appe1 da la vie reli-

gieuse.

l que Saint-Evremond a ecrits ont tousLes anti-sermons

un but idsntique: empecher ses amis, les gens de son entourage,

de ceder e la tentation d'entrer au cloitre ou au couvent.

Comment, etant donne son sens epure de la devotion, Saint-

Evremond psut-i1 donnar de tels conseils? Nous avons vu que

2 cs n'etait pas pourlorsqu'il ecrivait au comte d'Olonne,

profaner 1a religion: i1<inninguait finement entre devotions,

et insistait sur la caractere altruiste qu'uns veritable devo-

tion, e son sens, devait posseder.

Cependant, il ne fait que s'insurger contre un usage

etabli. A son epoqus, les couvents constituaient pour les

familles nobles surtout, un asile commode oh envoyer les filles,

qui, pour une raison ou une autre, ne pouvaiant etre mariees.3

1 Cf. su re, p. 156 note 24.

2 Cf. supra, p. 154 et seq.

3 v. Du Bled, pp. 121-122, n'hesits pas a affirmer que:

"Ces absences de vocation, ces vocations forcees, cette tendance

de 1'arietocratie a considersr les dignites ecclesiastiques com-

me une sorta d'apanage hereditairs, ls sacerdoce comme une car-

riers, 1a religion tout entiers comme une source de benefices,

attirersnt de bonne heure l'attention des moralistss ,des predi-

cateurs, de tous ceux qui avaient e coeur 1a purete ds 1"eglise'."
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Forcees par leur disgrace de quitter la Cour, les favorites

s'empressaient aussi de prendre 1e voile. Suivant ces exam-

ples, les femmes de la societe sitOt effleurees par un malheur

quelconque se proposaient de faire retraits. C'est de ce rels

social du couvent que Saint-Evremond s'indigne, de cette facon

d'y mettre, comms au rebut, 1'excedent de la société. C'est

contre ces vocations de bienseancs qu'il ecrit dss anti-sermons

pour montrer ce qu'elles ont de gratuit,4 at combien elles sont

faciliténspar une certaine disposition d'esprit. Comme nous 1e

verrons, 11 so sert presqus toujours dans ces écrits, des memes

arguments, que ce soit Mademoiselle de Keroualle,5 Madame de

6
Mazarin ou bien encore une certaine inconnue,7 qu'il cherche

e detourner de sombres projets. Mais, nulls part ne parait-il

aussi convaincant que lorsqu'il s'eleve au-dessus des cas par-

ticulisrs, at s'adresse en quelque sorts a toutes les femmes

pretes e cedar a la tentation du cloitre, en faisant 1s

4 Gratuit dans 1e sens de: sans motif veritable.

5 Henri Busson, Litterature at theologie(Paris: Presses

Universitairss de France, 1962), p. 126, presents Mlle de

Keroualle de maniere plaisante: "Lorsqu' on voulut 1' [Charles 11}

attacher a la politi us francaise, quel ambassadeur lui envo-

ya--t-on? Renee de Penancoet de Keroualle .... Elle reussit

(cs n 'etait pas difficile) a devenir 1a maitresse du roi, lui

donna en 1672 un fils qui fut fait due, at elle duchesse de

Portsmouth.“

 

Saint—Evremond 1ui-—mems, dans la lettre qu' i1 lui a

ecrit at intitulee: "Problesme a 1' imitation des Espagnols a

Mademoiselle de Queroualle”(III, 131-135), lui conseille ds

reflechir quand, dans un moment de desespoir, elle songe e

quitter 1a cour de Charles 11, soit pour entrer dans un cou-

vent, soit pour repartir en France.

6 Cf. infra, p. 188 et seq.

7 11 s 'agit de la destinataire de la "Lettre a une

Dams Galanta qui voulait devenir devote"(1V, 284— 288). Jusqu' a

present, elle n'a pas ete identifies.
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portrait de celle, qui, Justement, n'aurait point besoin de

ses conseils, celle qui saurait d'elle-méme refuser de se

Joindre a la foule des pénitentes sociales.

8
Saint-Evremond nous assure qu'Emilie est en possession

de la qualité primordiale, celle "qui doit etre considérée

devant toutes autres"(II, 357).9 Assez curieusement, il ne

va pas définir cette "qualité, mais simplement 1a décrire:

"Elle est dévote sans superstition, sans mélancolie: éloignée

de cette imbecillité qui se forge sur tout des miracles,et se

persuade a tous momens des sottises surnaturelles" ...(II, 357).

Par comparaison a ce que Saint-Evremond dit de la vrais dévo-

10
tion, nous retrouvons ici au premier chef l'absence de supers-

tition, Absence de superstition assez importante pour etre

mentionnée a trois reprises: littéralement, "sans superstition,"

et indirectement par 1'allusion a 1'"imbecillité," a la croyance

aux"miracles" et aux "sottises surnaturelles." On retrouve

également 1a tristesse, ici "la mélancolie," fruit des dévotions

8 C' est 1e nom de la femme idéale dont Saint-Evremond

fait le portrait dans le texte: "Idée de la femme qui ne se

trouve point, et qui ne se trouvera jamais"(II, 350- 358). R.

Ternois, II, pp. 38-45, a cherché a l' identifier et énonce

deux ou trois theories.

9 Si cette qualité doit etre considérée devant toutes

les autres, n 'est-11 pas curieux que Saint-Evremond l'examine

en dernier lieu? A moins que ce ne soit que pour s 'assurer

que cela reste dans 1' esprit du lecteur. En passant, il est

interessant de noter que, dans un certain nombre de lettres

ou d' essais dans lesquels les questions religieuses ne repré—

sentent pas le theme central, Saint—Evremond semble systema-

tiquement discuter religion dans les derniere passages. L' ob-

session que cela indiquerait ne va quand meme pas jusqu' a la

formule lapidaire bien connue de Voltaire.

10 Cf. supra, p. 154 et seq.



185

superstitieuses qui ajoutent “noirceur” a ”l'infortune."

Grace a cette devotion épurée, comme celle de Saint-Evremond

d'ailleurs, dans la tradition rationaliste ennemie des concepts

pluralistiques, Emilie Jouit d'un équilibre religieux. Get

11 trop aisementéquilibre la distingue des eSprits faibles

magnétisés par la superstition dont les couvents s'enveloppent.

Eloignée dss esprits faibles, Emilie s'Oppose également

aux esprits sombres: elle est "ennemie de ces humeurs retirees,

qui melent insensiblement dans 1'esprit, 1a haine du monde et

l'aversion des plaisirs"(II, 357). La solitude religieuss

n’est pour"ces humeurs retirées" qu'un masque couvrant oppor-

tunément leur misanthrOpie fonciere, "haine du monde" et leur

"aversion des plaisirs." Ces sortespuritanisme inné, leur

de gens ne font que parer leurs dispositions et leurs atti-

tudes d'une auréole respectable quand ils abandonnent le monde

pour le cloitre. Saint-Evremond a tout de meme l'indulgence

de croire qu'ils sont a peine conscients de leur hypocrisie

puisqu'il admet qu'ils se méprennent "insensiblement" sur leur

misanthropie et leur puritanisme.

En aucune facon affectée de ces symptomes de refoule-

ment, Emilie ne voit aucune raison d'abandonner le monde. Si

tous font profession d'entrer au couvent pour y trouver Dieu,

Emilie refuse de croire que la solitude soit 1a condition

\

11 Nous trouvons chez G. Cayrou, pp. 478-479, a l'arti-

cle IMBECILE,

"'Qui est faible, sans vigueur ....

N.B. - Il n'a alors aucun caractere injurieux et se dit dans

le style le plus élevé.

Le nom dérivé imbecillité exprime 1es memes nuances et 'se dit

du corps et de 1‘espritT."

N
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nécessaire de cette quete: "Elle ne croit pas qu'il faille

se retirer de la société humaine pour chercher Dieu dans

l'horreur de la solitude ..."(II, 357). Notons bien "l'hggregg

de la solitude" et non pas simplement "la solitude.” Si c'est

Dieu qu'on cherche, pourquoi 1e couvent serait-11 donc un local

privilégié ? Dieu n'est-i1 pas partout? Quelle garantie a-

t-on de 1e trouver dans une cellule plutat qu'ailleurs? La

gratuité de telles affirmations rend futile l'isolement recher-

ché par les esprits faibles et les esprits sombres. Déja in-

conscients de la commodité du masque que cette désertion de la

société procure a leur nature superstitieuse, austere et misan-

thrope, ils se leurrent tragiquement quant au fruit de cette

rupture. Ils pensent que l'entrée au couvent les menent in-

failliblement a Dieu mais par contre, Emilie pense que sortir

du monde, s'isoler totalement correspond le plus souvent a un

vain sacrifice, elle "ne croit pas que se détacher de la vie

civile, que rompre les commerces les plus raisonnables et les

plus chers, soit s'unir a Dieu; mais s'attacher a soi-meme,et

suivre follement sa propre imagination"(II, 357-358). Au cou-

vent, pas de presence miraculeuse, mais simplement un mirage.

La solitude réelle de la cellule met ces déséquilibrés reli-

gieux face a eux-memes. Que leur renoncement a la société

ait été volontaire ou non, des motifs personnels et non des

motifs religieux en étaient l'instrument. La faiblesse de

leur nature et la disposition asociale de leur temperament

ouvraient 1a voie. Leur attitude superstitieuse les faisaient

compter sur un pouvoir miraculeux de 1'ambiance monastique.

Ils pensaient échanger l'objet contre l'idée grace a on ne
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sait quelles "sottises surnaturelles."

PlutBt que de succomber comme tant de gens a un mirage

et de se retrouver seule avec soi "dans l'horreur de la soli-

tudd'ou si l'on veut, plutBt que de trébucher sur ce bizarre

renoncement a soi, Emilie estime qu'elle rencontrera Dieu

sans s'isoler: elle ”pense trouver Dieu parmi les hommes oh

sa beauté agit plus, et oh sa Providence paroit plus dignement

occupée"(II, 558). Quelle dénonciation des exces de la claus-

trationl C'est "parmi les hommes" et non dans la solitude

qu'on doit s'attendre a "trouver Dieu ... et ... sa Providence."

Ainsi inspirée et guidée, Emilie pourra mener une existence

saine et normale dans la société, "parmi les hommes." En

"honnete homme" elle verra ses idées ainsi guidées: "Elle

cherche avec lui [fieu] a éclairer sa raison, a perfectionner

ses moeurs, a bien régler sa conduite, et dans 1e soin du salut

et dans les devoirs de la vie"(II, 358). Emilie, la femme

idéale, parvient a réconcilier des concepts habituellement

opposés 1'un a l'autre; fairs son salut et vivre une vie nor-

male sansrecourir a un renoncement asufl.aussi dramatique qu'hy-

pothe’tique.l2

Le régime qu‘Emilie propose de suivre présente un équi-

libre puisqu'il lui permet de mener une vie normals tout en

12 Dans cette possibilite de vivre dévotement sans

avoir a recourir a la claustration, on reconnait les théories

de Saint Francois de Sales.

H. Busson, dans La Religion des classigues, p. 65, in-

dique qu'Arnauld dans ses lettres considére que: "Ce qu'il

faut maintenant, c'est cette dévotion que le bon Saint Francois-

de Sales vient d'inaugurer dans sa Vie Dévote, qui 'arrache

1a religion aux cloitres pour la rendre civile et mondaine.'"
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contemplant les effets de Dieu et de la Providence. Comme

d'autres moralistss de son époque, Saint—Evremond jetait un

regard désapprobateur Sur l'encombrement qui résultait de la

mise du couvent au service de la société, de cet embarrasse-

ment du couvent par ceux que la société rejetait. En quel-

ques occasions il est intervenu directemant pour empécher

telle ou telle personne de sa connaissance de renoncer a la

société pour des motifs plus personnels que religieux. Mais

grace au portrait d'Emilie, il semble s'adressar a toutes les

femmes entrainées vers la solitude claustrale. 11 voudrait

qu'elles se contentent toutes,comme elle,de mener une vie

devote en société au lieu de se précipiter dans une existence

monastique.

Cet affranchissement de "l'horreur de la solitude,"

cette affirmation de la presence de Dieu partout, se retrouve

dans un passage d'une lettre que Saint-Evremond écrit a Madame

de Mazarin: "C'est au milieu de l'Univers que la contempla-

tion des merveilles de la nature vous fera connoitre celui dont

elle dépend. La vue du Soleil vous fera connoitre 1a grandeur

et la magnificence de celui qui 1'a formé: ... dans ce monde

que vous quittez, Dieu est tout ouvert et tout expliqué a nos

pense’es. Il est si resserre’ dans les Monastéres, qu'il se cache

au lieu de se découvrir ..."(IV, 174-175).13 Seule, la premiere

13 Les circonstances qui poussent Madame de Mazarin

a quitter l'Angleterre et a rejoindre sa soeur la Connétable

Colonne dans un couvent espagnol sont decrites par Des

Maizeaux, dans le Tome 1,1, pp. 178-180. Courtisée par un

gentilhomme suedois, Madame de Mazarin eut la douleur de 1e

voir provoque, puis blessé mortellement en duel par son pro—

pre neveu Philippe de Savoye, qui risqua des poursuites



189

dss quatre lettres adresséss par Saint-Evremond a Madame de

Mazarin en 1683, pour tenter de la dissuader de quitter

l'Angleterre st d'entrer au couvent, contient dss arguments

veritablement sérieux contre l'sntrés irréfléchie dans la vie

religieuss. Dans les trois autres, il développe surtout un

theme galant esquissé dans la premiere.

Dans cette lettre donc, Saint-Evremond s'ingénis tout

d'abord a peindre une image noire dss conditions de la vie

monastiqus pour en dresser en quelque sorts un épouvantail;

ensuite il souligne combien 1a foi est nécessairs pour sup-

porter de telles conditions. Saint-Evremond n'hésits pas a

enfreindre les reglss ds 1a bienseancs pour fairs ressortir 1e

contrasts entre les conditions de vie présentsads Madame ds

Mazarin st celles auxquelles on. doit s'attendre dans un cloi-

trek dans cet "infortuné séjour"(IV, 172), elle ne trouvera

qu'"uns cellule, un méchant lit, un plus detestable repas, des

habits sales at puants [qui] remplaceront [ses délices"(IV,l76).

Les qualificatifs sont bien calculés pour effraysr une femme

noble habitués au luxs; surtout sous la plume d'un honnets

homme. Qu'y—a—t-il d'étonnant a ce que Saint-Evremond prédise

a son amis dans un tel cadre dss jours malheureux en comparai-

son a l'existsnce'qu'sst 1a sienna? N'est—il pas évident que

"ls Jour ls plus heureux" qu'elle puisse passer dans ce lieu

ne puisse pas meme se comparer, "ne vaudra pas, [le]Jour ls

judiciaires. Ce double malheur 1a porta au désespoir et lui

fit penser quitter l'Angletsrrs et rejoindre sa soeur en

Espagns. C est pour contrecarrer cs dessein que Saint-Evremond

lui adresse une séris ds quatre lettres.
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plus trists”(IV, 172), de sa vie habituells.14 Ces condi-

tions déja désastrsuses dsviennent plus insupportablss en-

core, du fait dss reglss qu'il faudra respecter, aussi cho-

quantes soient-elles. Par exemple, on lui défendra rigou-

reussment "tout cs que demands raisonnablemsnt la nature"(IV,

176). Elle sera non seulement renduamalheureuss par ls manque

ds confort et la rigueur de la regls,mais souffrira 1'humilia-

tion, slls, une femme noble sntourée d'une cour, 1'humiliation

d'étre sujetts a une autorité reveche: "£8a3 raison humiliée

ss verra soumiss a une ignorance présomptususe"(IV, 175).15

En effet, aux désastreuses conditions physiquss s'ajou-

teront les tourments que l'on doit endurer ds 1a part ds 1a

gent monastique. Elle sera soumiss aux exigences injustifia-

bles ds tous et de toutes. D'abord visndra 1e Directeur, en

la personne duquel il faudra révérer "l'imbecillité de la

nature humaine" afin de ne pas"passer pour rsbslle."l6 Elle

ne recevra pas ds meilleur traitsment meme de la part dss

soeurs. La "visillsgSoeufl" lui parlera ds Dieu sans vraiment

1s connaitre st lui "commandera dss sottises" s'attendant a

"une exacts obéissance ... quelque ridicule [que ls commandementl

l4 N'oublions pas la tristesse que ressent Madame de

Mazarin en consequence du dsuil ds son amant et du danger que

court son neveu.

15 A cs propos, Saint-Evremond donne une définition

assez inattendus ds cette qualité: "La Raison, cs caractérs

secret, cette image de Dieu que nous portons en nos ames"

(IV, 175).

16 On psut ss demander si sn cette occurencs "imbecil-

1ité" ne vient pas a prendre un sens plus fort que ne l'in-

diqus ls lexique ds Cayrou.
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puisse strs"(IV, 175). Et de la part de ses compagnss, les

autres soeurs? Elle ne recevra guere meilleur traitement.

Il semble qu'ells n'en rencontrera que de deux sortes aussi

désagréables 1'une que l'autre: "De bonnes Soeurs trop sim-

ples [la] dégouteront, dss libertinss {lui} donneront du scan-

dale ..."(IV, 175).17

En brossant un tel tableau de l'atmosphere du couvent,

Saint-Evremond fait paraitre 1e projet de Madame ds Mazarin

comme insensé. Comment psut-elle vraiment penser a abandonner

1e monds agréabls dans lequel elle vit,pour se jeter dans ds

pareilles conditions, parmi de tels compagnons? Quelle deci-

sion étrange que de quitter "des gens que vous charmez,

dss amis ..., pour aller chercher dss inconnus qui vous déplai-

ront, st dont vous ssrez psut—etre outragée"(1V, 172). Au cou-

vent, dans ce milieu qu'il décrit d'une maniere si rebutante,

en compagnis du Directeur, de la vieille Supérieurs ainsi que

des autres soeurs, Madame ds Mazarin se trouvera "seuls avec

[ses] tristes imaginations" environnée dss "sottisss et [des]

erreurs" st devra endurer 1a longus lists de rites ennuyeux,

"Sermons, ... Matinss ... Veprss, ... et ... Rosaire"(1V, 180).

Comme 1es"esprits faibles" dont Emilie ss distinguait par son

équilibrs religieux, Madame de Mazarin découvrirait, une fois

au couvent, qu'slls n'a fait que "suivre sa propre imagina-

tion."18

Est—il raisonnable de faire de pareils sacrifices?

l7 Cf. supra, note 12, p. 173.

18 Cf. supra, o. 186.
A
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Pourquoi faut—il "servir si durement"(IV, 173) Dieu? Cela

ns psut ss comprendre que d'une facon. Pour que ces souf—

francss soient justifiéss, 11 y a une condition nécessaire:

il faut avoir la foi. C'est la ssule Justification possible

pour aller au devant de tant de désagrémsnts, car elle "seule

... fortifie, st ... rend capable de supporter les mortifi-

cations [qu'on] ss donne"(IV, 173) .

En effet, Saint-Evremond ne manifests pas une opposi-

tion a priori au couvent malgré l'aspect désagréable qu'il

lui donne pour fairs reculsr Madame ds Mazarin. Comme nous

l'avons déja vu,19 i1 reconnait la dévotion et l'sxistence

ds la foi sincere tout en en soulignant les limitations. De

plus, dans cette lettre, il révsls sa croyance a la possibi-

lité d'une coexistence entre croyants et non croyants. Cette

declaration dévoils dans sa pensée un reSpect a l'égard du

christianisme, la présence simultanés d‘une Justification de

l'épicurisms. Le texte vaut la peine d'étrs cité in sxtenso:

I1 n 'y a rien de plus raisonnable,ades gens vérita-

blemsnt persuades, que de vivrs dans l'aaustérité, qu 'ils

croient necessaire pour arriver a la possession d' un bien

éterns1:et rien ds plus sags a ceux qui ne 1e sont pas,

de prendre ici leurs commodités, st ds gouter avec modé-

ration tous les plaisirs ou ils sont ssnsibles. C' est la

raison pourquoi les Philos0phes qui ont cru 1' immortalits

ds 1' ame, ont compté pour rien toutes les douceurs de cs

monds; et que ceux qui n 'attendoient rien apres la mort

ont mis ls souverain bien dans la volupté. (IV, 173-174).

Chrétiens convaincus d'une part, st épicurisns et autres li-

bertins sceptiques, d'autre part, ont autant ds raisons les uns

que les autres de suivre avec sincérité leur croyance. Si

19 Cf. supra, "La dévotion," p. 145 et seq.
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l'on est persuadé de 1'un ou de l'autre, de l'"immortalité de

1'ame" ou du "rien apres la mort," il sied de "vivre dans l'aus-

térité" ou de mettre "1e souverain bien dans la volupté." Mais

i1 imports de choisir. Et lorsque choisir signifie abandonner

le monde de la volupté pour celui de l'austérité, on ne doit

1e fairs qu'apres mure réflexion: "Il faut, Madame, i1 faut se

persuader avant que de se contraindre: 11 ne faut pas souffrir

sans savoir pour qui l'on souffre"(IV, 174). Sans cette refle-

xion, cette preparation qui doit précéder 1e renoncement au

monde, on s'expose aux tourments sans espoir de compensation.

Madame ds Mazarin trouvera au couvent "toutes les peines dss

Religisuses" sans trouver en echange "cet époux qui les con-

scfle"(IV, 173). Le renoncement a soi que signifie l'abandon

du monds st l'entrée au couvent doit etre autre chose qu‘un

acts extérieur ou un coup de tete. Il faut s'instruire st

méditer avant de prendre une décision: En un mot,"il faut tra-

vailler sérieusement a connoitre Dieu avant que de renoncer a

soi-meme"(IV, 174).2O Saint—Evremond ne pense pas que tel

soit 1e cas de Madame de Mazarin qui ss fait "Religieuss, sans

beaucoup de Religion"(IV, l74),commettant donc un acts gratuit;

precisement celui que Saint—Evremond cherche a empecher.

Il est 1e premier a admettre qu'uns veritable vocation

motiverait chez elle un enthousiasme propre a la précipiter

dans les affres ds 1a dénégation: si elle était "touchée d'une

grace ... , on excuseroit 1a dureté de [ea] condition par 1'ar-

deur ds {son} zéls"(IV, 173). Mais maintenant que Saint—Evremond

2O Cf. Naissance de l'amitié,13.'73.
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a etabli son objectivité, qu‘il a montré que ses objections

au projst ds Madame de Mazarin s'enchainent avec une logique

irrefutable: horreurs de la vie monastique, nécessité de la

foi pour les supporter st hérésis que represents 1'accepta-

tion de ces souffrances sans la foi, enfin doute sur la foi

de Madame de Mazarin, il peut se permettre ds changer de ton

et de s'aventurer sur 1e terrain de la galanterie.

I1 y‘a touts chance que cette retraits soit mal inter-

prétée par 1s monde st qu'on 1a calomnie. Elle pourra passer

pour la recherche d'"une avanturs, celests si vous voulez,

21 Qui saitmais toujours une espece d'avanture"(IV, 178).

meme s'il n'y a pas derriere tout ceci un motif cache: de la

vanité? "Peut-etre étes-vous flatée du bruit que fera votre

Retraite ..."(IV, 178). Si 1a vanité Jouait ls moindre r81e

ici, 1e manque de foi sincere ne ferait alors plus de doute.

L'ironie de Saint-Evremond se méle a sa disposition pour la

galanterie lorsqu'il théorise que Madame de Mazarin fait peut-

etre un sacrifice apres tout: cslui de "dérober au monde la

plus grands beauté qu'on y vit jamais, quand les autres ne

donnent a Dieu qu'uns laideur naturelle, ou les ruines d'un

visage tout sffacé"(IV, 178). Epousant pour les besoins de

la galanterie, l'attituds aristocratique de son époqus a l'égard

dss couvents,22 Saint-Evremond indique que "les laides et les

imbecilles" suivent "l'inspiration divine" lorsqu'ellss "se

Jettent dans les Couvens"(IV, 176-177). Autrement dit, 1a

21 La vie aventureuse de la duchesse ds Mazarin prouve

1e bien-fonde de cette remarque.

22 Cf. supra, p. 182.
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beauté de Madame ds Mazarin temoigne d'un signs divin qu'elle

contredirait en se cachant comme "les laides" dans un cloitre:

"Si vous prévenez 1'heure qu'il [Lieu] a destiné pour votre

Retraite, vous trahirez ses intentions, par une secrets com-

plaisance pour son ennemi"(IV, 177).

En guise de conclusion a cette lettre ou l'ironie et

la casuistique galante avoisinent les concepts religieux,

Saint-Evremond indique qu'il est pret, s'il ne parvient pas

a detourner Madame de Mazarin de son projet, a prononcer d'é—

tranges voeux: "Je me cacherai dans un desert, dégofité de tout

autre commerce que le vatre. La, votre idée me tiendra lieu

ds tous objsts. La, je me détachsrai de moi-mama, s'il est

permis de parler ainsi. pour penser éternellement a vous ..."

(IV, 182). Saint—Evremond ne thoie-t-il point singulierement

1e blaspheme? Il n'snvisage rien moins, dans ces quelques

lignes, que de quitter la société, lui, mondain, pour "un

desert," de renoncer non seulement a "tous objets” pour une

' mais encore a lui-meme, pour "penser éter-idée, "votre idée,I

nellement" a Madame de Mazarin. Curieux ermits voué a une sin-

guliers dévotion. Le langage de la galanterie se pare a 1'ac-

coutumée dss tsrmes guerriere ou de ceux ds 1a langueur mala-

dive. Il est plus rare d'y rencontrer 1a paraphrase du culte.

Mais, d'autre part, n'est—cs point 1a une péroraison digne d'un

anti-sermon destiné a démasquer une prétemmxavocation?

En s'sncombrant de la fouls de ceux qui désirent fuir

le monde sans pour autant avoir de vocation religieuss, cou-

vents et monasteres risquent ds compromettre leur image. Si

ces lieux consacrés a l'idés sont envahis de personnss attachees
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a l'objet, nonobstant leurs affirmations, un équilibre psut

ss trouver rompu.

Saint-Evremond s'insurge donc a bon escient contre ces

faux renoncements a soi prononcés a la légers par ceux que les

couvents attirent en faisant appel a des dispositions plutBt

qu'a dss aspirations. L'équilibre religieux dont Saint-

Evremond a doté Emilie et dont il voudrait que ses amiss

fussent capablss, signifierait au contraire, une symétrie

entre objst et idés.

Grace a ses anti-sermons, Saint-Evremond est arrivé a

preserver cet équilibre délicat en quelques occasions, pour

des personnss incapables de résister aux attraits du faux

renoncement. Dans le cas de Madame de Mazarin, Saint-Evremond

a mis en oeuvre toutes les ressources de son art. Ses descrip-

tions du couvent, de la vie qu'on y mene, dss humiliations

qu‘on y subit, ferait hésitsr quiconqus projetterait d'y en-

trer.

Rsmarquons que Saint-Evremond s'efface respectueusemsnt

pourtant, devant les rares personnss capablss de trouver la

félicité dans ces sombres retraites. Mais il conseille, fort

sagement semble-t-il,de ns pas s'engager a la légsre dans une

existence insupportable sans 1e secours ds profondes convic-

tions.

A tout prendre, ls réquisitoire que Saint-Evremond rédige

contre la vie monastique, psut-etre considéré aussi bien comme

un effort pour maintenir l'idsntité religieuss dss institutions

que celle dss individus.

L'hésitation que Saint-Evremond voudrait que l'on
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marquat au seuil de la vie monastique,représente un équilibre

entre l'objet et l'idée: entre les forces tendant a freiner

l'élan vers la devotion st celles qui favorisent 1e renon-

cement a soi. Le chapitre suivant développera 1a notion que

1e passage de l'objet a l'idée n'a rien de définitif; que la

confrontation entre ces forces antagonistss est plus pres ds

1a vérité que la decision finale.



Chapitre IV - OSCILLATION

Dans les chapitres precedents, il nous a été donné

d'observer dss ames douées refusant de renoncer a leur iden—

tité religieuss. Ces refus de renoncement a soi s'sxpliquaient

par l'imprégnation trOp complete que leur croyance leur avait

communiquée ou par la faiblesse relative dss forces d'attrac-

tion.

Mais 1'equilibre ainsi maintenu entre les forces anta-

gonistes n'est pas acquis une fois pour toutes. Le changement

plutBt que la constance est la regls. Sous 1'action de cer-

tains facteurs, du temps notamment, les conditions ds 1'equi-

libre se trouvent modifiées. Tel qui n'aurait considéré 1e

renoncement a soi, a la fin 1'accomplit. Cela etant, persis-

ter a s'Opposer au changement cesse d'etre justifie. Une fois

etabli que 1e changement et non 1a permanence, represents la

regle, il reste a préCiser les modalites de ce changement, de

cs renoncement a soi.

L'on découvre alors que le renoncement a soi n'est pas

plus définitif que ne 1'était la permanence. Les forces anta-

gonistes continuent a s'affrontsr produisant un équilibre fait

de progres, puis de reculs: soit un balancement, une oscilla-

tion. Le renoncement “a soi accompli, l'on se prend a Jeter

un regard en arriere.

198
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Dans cs chapitre, nous étudierons tout d'abord 1e mal

fondé de l'opposition systematique au changement. Puis nous

verrons comment 1e renoncement a soi limité a l'oscillation

se maintient sous l'influence tour a tour attirants et rebu-

tante d'un élément.

Bien que Saint—Evremond comprenne les difficultes inhé-

rentes au problems de la conversion, 11 n'en condamne pas moins

un des facteurs: l'aberration du simple entetement "fausse déli-

l
catesse ds scrupule ... fausse opinion de constance." Le refus

de changer d'identité religieuss par peur de paraitre instabls,

équivaut a un refus de renoncement a soi. On attribue a cs

soi une valeur immuabls dont on ne saurait par consequent se

départir, Saint-Evremond s'inscrit a faux contre cs "scrupule"

et contre cette "opinion ds constance car 11 pense, comme dans

le cas de l'amitie’,2 que 1e changement est plutBt la regls que

1'exception. '

Quand bien meme resterait—On fidels a une idée par

crainte de passer pour légsr ou inconstant, n'y aurait-i1 pas

un autre élément a considérer? Puisque le temps nous oblige

a changer, pourquoi résisterions-nous inflexiblement au chan-

gement? Résister par "opinion de constance" revient a ne pas

comprendre que rien n'est immuabls. L'examen de l'invectivs

que Saint-Evremond lance a "un vieil impie" va permettre d'il-

lustrer cette idée. Saint-Evremond lui reproche et de ne pas

comprendre qu'a son age 11 est trop tard pour vouloir continuer

1 Cf. m, p. 167.

2 Cf. suppa, "Les Amitiés," p. 94 et seq.
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a suivre son instinct naturel et de ne pas entendre une autre

voix qui lui parle. Ce texts ns défigurerait pas tel sermon

ou tel panégyrique dss grands predicateurs de son temps: "Je

hais un vieil impie comme un méchant, et ls méprise comms un

mal-habils homme ,qui n'entend pas ce qui lui convient. Tandis

qu'il fait profession de donner tout a la nature, 11 combat

son dernier penchant vers Dieu, et lui refuse 1a seule dou—

csur qu'elle lui dsmande"(IV, 283). La situation du "vieil

impie” présente un nouvel aspect de la resistance a la conver-

sion ou a la dévotion, un refus de changer d'identité reli-

gieuss, un refus de renoncer a soi: "Il combat son ....pen-

chant vers Dieu." Les mots "vieil" et "fait profession de"

témoignent ds 1a nature habituelle ds la constance de son im-

piété; "mal-habils homme qui n'entend pas ce qui lui convient"

et "dernier penchant" soulignent 1'errsur de base de cet ente-

tsment. Comme quiconque refusant de se convertir, le"vieil

impie" ne comprend pas "ce qui lui convient" st fait 1a sourde

oreille aux appels de "son dernier penchant."3

Mais 11 y a plus. Le "vieil impie" manque de valeur,

puisqus "me’chant"4 et manque de bon sens puisqus "mal-habils,"

parce qu'il ne comprend pas qu'a son age, 11 est temps de

suivre son "dernier penchant," c'est-a—dire d'obéir a 1'appel

de la vie éternslle. Ls "vieil impie" s'obstins a "donner tout

a la nature,‘ c'est-a-dire son premier "penchant," par habitude

ou par "fausse Opinion de constance." La vieillesse engage a

3 Cette idés_d'une attraction naturelle pour Dieu rap-

pelle l'instinct Vssczeifl pascalien. Cf. supra, p. 132.

4 Cayrou, p. 553, cits: "Mauvais, qui n'est pas bon,

qui ne vaut rien dans son genre."
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se mettre en regle avec Dieu. "Vieil impie" constitue pour

Saint-Evremond un véritable non-sens. On ns saurait etre a

la fois vieux et impie, car s'il convenait dans la jeunesss

de suivre son inclination, "donner tout a la nature," 11 con-

vient, dans la vieillesse, d'obéir a une autre inclination,

1e "dernier penchant." Nous avons déja vu que Saint-Evremond

concevait l'immortalité de 1'ame "dans la seuls vus d'aimer

éternellement."5

On retrouve cette idée dss inclinations diverses sui-

vant les époques de la vie dans une lettre adressée a M.

d'Hervart, en 1669. Cette fois-ci, Saint-Evremond aborde ls

sujet de manisre plus personnelle: "Mal vit, qui ne s'amsnde,

est-il dit quelque part; J'ai assez Joui dss plaisirs dss sens,

je me réservs pour ceux de 1'ame sur mes vieux Jours ...."6

L'"opinion de constance,"7 1e refus de changer a_p3igpi, se

revelent donc faux, non seulement parce que la changement fait

partie de notre nature, mais aussi parce qu'on doit tenir

compte du facteur temps. Le fait qu‘uns créance quelconque,

l'impiété par exemple, soit valable a une époque donnee, ne

suffit pas a en legitimer 1a permanence.

Saint—Evremond ss sert de cet argument pour répondrs

aux critiques habituelles faites par les adversaires d'Epicure

quant aux contradictions évidentss de la vie, tantat volup-

tueuse, tantBt austere de ce philos0phe. Si Epicure a change

5 Cf. supra, p. 152.

6 Planhol, III, p. 58. A cs sujet, Cf, note 26, p.158.

7 Cf. supra, p. 167.
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cela est bien naturel. Le changement que Saint-Evremond tient

a mettre en evidence semble bien s'Opérer toujours dans 1s

meme sens, dss plaisirs a la contrainte, de la volupte a

l'austerite: ”11 1 a temps de rire st temps de pleurer, selon
 

Salomon; temps d'etre sobrs st temps d'etre sensuel, selon

Epicure. Outre cela, un homme voluptueux 1'est-il egalement

touts sa vie? Dans 1a Religion, la plus libertin dsvient

quelquefois 1e plus devot, dans 1'etude ds 1a sagesse, le plus

indulgent aux plaisirs, se rend quelquefois le plus austere.

Pour moi, js regards Epicure autrement dans la jeunesss et la

santé, que dans la vieillesse et la maladie"(IV, 372). Saint-

Evremond refuse de tomber dans l'aberration frequents qui

reduit les figures celebres a des symbolss etriqués. En evo-

quant Salomon st Epicure, il cherche a leur rendre un instant

leur qualite d'etres vivante, en leur permettant de changer,

de modifier leurs humeurs et leurs attitudes ds moment en

moment et d'un age a l'autre. Bernier8 qui eut, dit-on, une

influence sur la redaction du texts dont on vient de citer un

passage, temoignait d'une opinion semblable: "Monsieur Bernier,

as grand partisan d'Epicure, avoue aujourd'hui qu'appés avoir
 

8 Il ressort dss notices biographiques que Saint-

Evremond a sérieusement etudie 1'epicurisme avec Gassendi st

avec Bernier.

Saint-Evremond nous dit: "J'eus 1a curiosite ds voir

Gassendi, le plus eclaire dss PhiIOSOphes9(I,2, 161).

Ternois, 111, pp. 421-423, nous indique dans sa notice

sur le texte: "Sur la Morale d'Epicure," que celui-oi a ete

ecrit a la suite dss entrstiens entre Saint-Evremond et

Bernier, apres le passage de ce dernier en Angleterre.

La note de Des Maizeaux(IV, 374-375), precise que

Bernier confirms cet "aveu" dans la dedicace d'un livre publie

a cette epoqus-1a.
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philosophe cinquante ans, il doute dss choses qu'il avait
  

crfi lss_plus assurees"(IV, 374). Dans un autre texts, Saint-
 

Evremond indique que meme Salomon n'a pas ete "exempt d'erreur,

... de changement," et que ”l'inegalite de sa conduite"(l, 2,

110), temoigne que les grands hommes ne doivsnt pas etre con-

sideres comme invariables.

Puisqu'il est si conscient de ce phenomene ds variation,

Saint-Evremond ne pouvait manquer de nous en decrire 1e proces—

sus. Déclarer comme 11 1e fait que "ls plus libertin dsvient

quelquefois le plus devot" pourrait fairs croire a un usage

exagere de l'antithese. L'echange de l'objet a l'idee, comme

d'ailleurs 1a compensation qui preside a tout renoncement a

soi, dans ls cas de la devotion comme dans 1e cas de l'amitie,9

sont visiblement presents a son esprit lorsqu'il explique com-

ment as produit le changement d'attituds dans la vieillesse:

"Aussi-tat que nous avons perdu 1e gout dss plaisirs, notre

imagination nous offre dss idées agreables, qui nous tiennent

lieu de-chosss ssnsibles. L'esprit veut remplacer dss plaisirs

perdus; st 11 va chercher ses avantages en l'autre monde, quand

les voluptes qui touchoient 1e corps nous ont echapées"(IV,73).10

9 Cf. supra, "Les Amities," p. 83.

10 Ce passage fait partie d'un "Discours," joint a uns

lettre a Madame ds Mazarin. C'est d'ailleurs 1e premier para—

graphs de ce discours. Des Maizeaux ne lui assigns pas ds

date dans son edition de 1740.

Giraud, III, p. 176, 1e publie, visiblement d'apres Des

Maizeaux, mais y ajoute une date: 1677.

Enfin Planhol, I, p. 100, 1s detache ds 1a lettre et 1s

publie separement sous la date donnee par Giraud at y aJoute

un titre: "Discours sur les Felicites promises aux religieux."

Ce texts est absent ds l'édition Ternois, Oeuvres en

Ppppg, et des Lettres, publiees en traduction par Hayward.
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On voit aisement l'echangs idée-objet, "idées agreables,"

remplacent les realites, st "avantages en l'autre monde" en

echange de "plaisirs perdus" et de "voluptes ... echapees."

On voit egalement uns illustration de "dernier penchant" de

la citation du vieil impie. Oh donc, sinon dans l'autre monde

psut-on dans la vieillesse trouver une compensation aux "plai-

sirs perdus"? Nous avons vu dans les chapitres precedents les

difficultes que rencontre l'echange objet-idee pour la devotion

comms pour la conversion. L'age dsvient un facteur tendant a

effacer les aberrations de constance cherchant a donner aux

croyances un caractere absolu st permanent. Dans le cas du

passage ds 1'amour desoi( ou "amitie de soi”) a l'amitie, aussi

bien que dans celui de l'objet a l'ides on se trouve en presence

d‘une compensation. En observant que les hommes se revelent

capablss de changement au cours de la vie, Saint-Evremond nous

fait comprendre qu'il entrevoit en quelque sorts un age physi-

que st un age spirituel.

Malgre tout nous pouvons nous rendre compte de 1'sxtreme

originalite de sa pensee, car ilsouscrit a un changement sans

1e considersr complet, total, irreversible. Si l'on psut obser-

ver que "le plus libertin dsvient quelquefois 1e plus devot"ll

c'est parce que cs changement ss fait d'une maniere progres-

sive, hesitants. Saint-Evremond ne pense pas que la devotion

ou l'impiete soient dss stades permanents. Il croit au con-

traire qu'on est attire vers 1'un ou l'autre ds ces etats selon

les circonstances. I1 croit, si l'on psut dire, a uns situation

11 Cf. supra, p. 202.
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oscillante, une oscillation entre 1s bien st 1e mal, entre la

devotion st 1s scepticisme: "Nous sommes presqus tous incer-

tains, psu determines au bien et au mal. C‘est un tour et

un retour continuel de la nature a la Religion et ds la Reli-

gion a la nature"(IV, 276). La repetition intentionnslle de

la fin de la phrase fait bien penser a un va—st-vient, une

oscillation. Psychologiqusment, cette notion semble plus vrai-

semblable que 1e changement brusque et permanent. Notons

aussi la raison de cette oscillation: l'incertitude, "nous

sommes ... incertains." Cette incertituds maintient les hommes

entre deux tendances, qui les attirent alternativement. Ainsi

sollicite de part st d'autre suivant les deux elements de son

dualisme, l'homme n'est "ni ange, ni bets" mais tend parfois

vers l'ange et parfois vers 1a bets. Il n'y a pas plus de foi

assures que d'impiete constants: "Le plus devot ne peut venir

a bout de croire toujours, ni 1e plus impie de ne croire

Jamais ..."(I,2, 108).

Les Jansenistes, ainsi que d'autres rigoristes en ma-

tiers ds religion voient l'homme definitivement leste par la

mal. Saint-Evremond ns croit pas a une adhesion determines

au mal ou au bien, ne croit pas a une foi ou a une impiete

adOptee une fois pour toutes. De nos Jours, un romancier

mettra cet aveu dans la bouche d'un pasteur: "Croyez-vous que

touts vie religieuss ne soit pas une conversion de chaque

Jour?"12 Une consequence de ce manque de permanence de la foi

cette necessite a se convaincre pour combattrs l'incertitude

12 Andre Malraux, La Condition Humaine(Paris: Gallimard,

1947), p. 302.
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psut servir a expliquer "les plus grands desordres des Monas-

teres." Chaqus jour il faut peser "1e mal certain" dss pra-

tiques religieuses et "la felicite ... douteuse" promise.

Quotidiennsment, il faut confronter l'objet de l'idee pour se

convaincre st supporter l'abnegation, 1e renoncement a soi:

"Quand la felicite qu'on promet aux Religieux leur paroit

douteuse, 1e mal certain qu'il faut souffrir leur dsvient in-

supportable"(IV, 73-74). Quelle gageure que d'acheter uns

"felicite ... douteuse'au prix d'un "mal certain”! C'est pour

cette raison que Saint-Evremond ecrivait un anti-sermon a

Madame de Mazarin.13 Sachant qu'elle entrerait au couvent

sans veritable vocation religieuss, 11 se devait de lui reve-

ler cette existence de l'incertitude chez ceux ou celles qui

y sembleraient 1e moins sujets: "Douter un Jour de la felicite

de l'autre vie, est assez pour desesperer la plus saints fills

d'un Couvent ..."(IV, 173). S'il arrive aux veritables devote

de perdre courage, que penser de ceux dont 1a vocation est mal

etablie? A fortiori, comment Madame de Mazarin supporterait—
 

elle l'existence du couvent, croirait-elle "un quart d'hsure

ce qu'il faut qu‘Eune soeur} croye toujours pour n'etre pas

malheureuse"(IV, 173)?

Nombre de gens, 1e vieil impie, les adversaires

d'Epicure, les jansenistss, souscrivsnt a la constance de l'iden-

tite religieuss, a la foi permanente. Saint-Evremond croit

qu'aux divers ages de la vie correspondent differentes attitudes

et que ces attitudes loin d'etre fixes representsnt plutBt une

13 Of. supra, ;h 188 st seq.
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oscillation entre deux tendances necessitant un besoin cons-

tant de reaffirmation face a l'incertituds. Il decouvre dans

les questions de changement d'identite religieuss, aussi pro-

fonds qui puissent etre les renoncements, une inconstance du

soi evoluant continuellemsnt d'une position a uns autre. Cette

sorts de quete incessants possede un caractere pathetique plus

propre a la comprehension dss diverses attitudes que la raideur

ds 1a "fausse opinion de constance." Le renoncement a soi

prend un aspect plus souple, plus conditionnel.

L'oscillation decrite par l'homme entre l'impiete et

la devotion vient de son incertituds innee. MEnesi 1'age ou

d'autres facteurs contribuent a 1e rapprocher de 1'un ou de

l'autre de ces p81ss d'attraction, il semble plus vraisem-

blable de se le representer en equilibrs entre ces forces

antagonistss,que de le considersr definitivement impie ou

devot. Mais nous allons voir,qu'a l'examen,cette oscillation

se rapproche encore plus si l'on psut dire d'un phenomene du

domains ds 1a physique.

A regarder de plus pres 1e vieil impie, on s'apercoit

qu'il "n'entend pas ce qui lui convient" parce qu'il est greve

ds perversion au point que la vertu est pour lui "une creance

... oh {if} a vecu toujours Oppose."l4 Donc, comme celui qui

resists a la conversion, par Opposition systematique a un con-

cept, il resists a tout ce qui est vertu, meme si cela devait

au fond l’attirer, comme uns nouvells inclination, une derniere

inclination, "son dernier penchant" : "I1 s'est abandonne a

14 Of. supra, p. 167.
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ses mouvemens tant qu'ils ont ete vicieux; il s'Oppose a son

plaisir si-tet qu'il dsvient une vertu"(IV, 283). Dans son

cas, l'attraction de la devotion est compensee st au-dela,

par l'habitude prise de tourner ls dos a la vertu. Le plus

souvent cependant, on se lasse d'une habitude, aussi agreable

soit-elle. La devotion comme l'impiete, 1a vertu comme 1e vice,

1a folie comme 1a sagesse, necessitent un renouvellsment. "L'ine-

galite de la conduits de Salomon" s'explique par lassitude du

vice, "il s'est lasse de sa folie; ... ses vertus et ses vices

lui ont donne tour a tour de nouveaux degouts ..."(I, 2, 110-

111). Attire "tour a tour" par sagesse st folie, vice et vertu,

Salomon oscillait de 1'un a l'autre, jusqu'a ce que la satura—

tion de 1'un 1e laisse retourner vers l'autre. Chaqus extreme

semble posseder un cete attirant et un c6te repoussant creant

ainsi cs mouvement alternatif, cette quete incessante. Saint-

Evremond decrit de cette facon ces deux cates du vice: "cs

qu'il[:1e vice. a d'ennuyeux et de languissant a la fin, nous

fait detester l'offense envers Dieu; cs qu'il a eu de deliciaux

en ses commencemens nous fait regrettsr 1e plaisir sans y

penser ..."(IV, 281). Saint-Evremond revels l'envers st l'en-

droit du vice: debut agreable, attirant, fin ennuyeuse, lassante.

L'accumulation, 1'exces repousse. 11 y a moins de vertu a

cesser ds jouir d'un vice qu'a ne pas succomber a see premieres

Seductions. Un mouvement incessant, un cycle perpetuel se dss-

sine comme si, grace a une polarite changeante, l'une attirants,

l'autre repoussante, 1s vice pouvait entretenir cette oscilla-

tion. De plus, "l'offense envers Dieu," pare d'une ethique
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fort opportune, ce qui n'est autre sans doute que degout du

vice, mais par contre on se defend mal du regret ””delicieux”

que le souvenir de la faute initials communique. Nous arri-

vons donc a une interpretation moins specifique de la perte

”15 Non seulement 1'age mais 1'excesdu "gofit dss plaisirs.

dss plaisirs, la saturation. 0n reconnait 1a moderation epi-

curienne a 1'egard dss plaisirs. Cette faoon de voir permet

d'apprecier a leur juste valeur certaines conversions dues

moins a une attraction religieuss qu'a une nausee de la per-

versite: "A bien examiner un vicieux converti, on trouvera

fort souvent qu'il ne s'est defait de son peche, que par

l'ennui et le chagrin de sa vie passee"(IV, 281).

Cette oscillation eclaire 1a complexite du processus

de la conversion. Loin d'etre un etat definitif, irrevocable,

1a conversion consists plutBt en une confrontation constants

d'une tendance st de sa contre-partie. Nous avons vu 1e degout

du vice se transmuer, en faisant "detester l'offense envers

Dieu," en veritable repentir. Le repentir possede lui-meme

parfois une nature equivoque chez les devotes car 11 s'appa-

rents moins au remords qu'au depit, souvent sans que les "pe-

"Leur penitence ordinaire, a cenitentes" s'en rendent compte:

que j'ai pu observer, est moins un repentir de leurs peches,

qu'un regret de leurs plaisirs: en quoi elles sont trompees

elles-memes, pleurant amoureusement ce qu'slles n'ont plus,

quand elles croyent pleurer saintement ce qu'slles ont fait"

15 Of. supra, p. 203.
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(IV, 284).16 L'eloignement du plaisir en accroit l'attrac-

tion comms l'excés du vice en amenait 1e degout. Le regret

se substitue au repentir. Manifestation externe commune aux

deux etats d'ame, mais en l'occurence, manifestation trompeuse,

les pleurs signalent plus l‘absence d'une jois que l'horreur

ds l'observation d'un soi corrompu. Les devotes dont parle

Saint-Evremond, regrettent plus en verite 1e passe qu'elles ne

cherchent a en effacer 1a laideur. Si elles pleurent, c'est

plus "amoureusement" que "saintement." Elles prennent pitie

d'elles-memes au lieu de se renover, mais inconsciemment puis-

qu'elles "sont trompees elles-memes.“

Ce curieux repentir provisnt,a n'en pas.douter,d‘un

renoncement a soi particulier. Toutes anciennes dames galantes,

ces devotes ne parviennent pas a s'arracher a la routine de

leur vie passes. Saint-Evremond joue malicieusement sur 1e

verbs "sacrifier," pour decrire 1a substitution factice et

comme mecanique ds ces vieilles devotes: "Quand elles etoient

jeunes, elles sacrifioient des Amans: n'en ayant plus a sacri-

fier, elles se sacrifient elles-memes; 1a nouvells convertie

fait un sacrifice a Dieu de 1'ancienne voluptueuse"(IV, 285).

S'il y a, en ce qui concerne ces devotes, un renoncement a

elles-memes, il prend un caractere special. La description

qu'en donne Saint-Evremond ferait penser a l'abandon d'une par-

tie de soi, uses, morte, inutilisable; d'aucuns diraient qu'un

tel renoncement serait assez comparable au renouvellsment

cutane des ophidiens. Puisque l'entree en religion doit

l6 "Lettre a une dame galante qui vouloit devenir

devote . "
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comporter un sacrifice, un abandon, qu a cela ne tienne. Dans

cette sorts de renouvellsment, de rejuvenationl7 meme, les de-

votes offrent un vain holocauste. Elles ne font pas reellement

abstraction d'elles-memes: elles portent a Dieu 1a depouills

de leur passe, mais elles n'en changent pas pour autant leurs

habitudes.

Comment donc s'etonner si Saint-Evremond arrive a detec-

ter une impurete presqus inevitable dans le repentir dss de-

votes anciennes amoureuses? Elles demeurent entre leur nou-

vells et leur ancienne vocation, cette hesitation entretenus

par le double sens que prend 1e vocabls "amour" : "I1 y a quel-

que chose d'amoureux au repentir d'une passion amoureuse..."

(IV, 282). Comme si 1e repentir dss anciennes dames galantes

restait teinte de leur passion qu'il devrait reprouver. Ce

"quelque chose d'amoureux,” temoigne d'une sourde complicite

flattant l'imagination de la penitente, d'une image dissimulee

dans la solitude de la cellule ou de son ame, et maintenant

1e lien avec le passe en lui conservant une certaine aura.

Cette impurete du repentir empéche ces devotes de parve-

nir a la veritable devotion, non en raison d'une attraction

contraire mais grace a l'obnubilation que procure une interpre-

tation ambigue: 1'ancienne amoureuss en "vient a aimsr Dieu,

st s'en fait un nouveau sujet de sofipirs et de langueurs"(IV,

282). Elle ne sait pas fairs autrement. Si elle ne traits

pas Dieu comme "un nouvel Amant"(IV, 285), "elle arrete son

souvenir avec agrement sur l'objet dss tendresses passees"

17 Of. sppra, p. 174.



212

(IV, 282). L'opposition a 1'e1imination de soi, vient de cette

veritable dichotomie du repentir: douceur du regret, chagrin

du repentir. Ces devotes continuent a aimsr d'une maniere

indistincts. Elles s'aiment dans 1e passe tout en cherchant

a se detacher de soi dans le present. La situation complexe

dans laquells se trouve 1a devote prend sa source a la fois

dans la confusion regnant dans son esprit et dans l'oscilla-

tion entre deux tendances a laquells nous sommes tous soumis:

"Il y a psu de conversions ou l'on ne sente un melange secret

de la douceur du souvenir, et de la douleur de la penitence"

(IV, 281-282). Les deux aspects de la vie passes, agrement

du debut du peche, lassitude de la fin, mais douceur du sou-

venir quand meme, entretiennent avec la difficulte du repen-

tir un equilibre, un balancement entre regret et renoncement.

Les fautes du passe qu'on examine afin ds s'en repentir procu-

rent une bonne conscience en ce qu'elles ont pu avoir de deplai-

sant, mais elles communiquent aussi une certaine chaleur par

d'autres c8tes: "une devotion nouvells plait en tout, Jusqu'a

parler des vieux peches dont on se repent; car 11 y a une dou-

ceur secrete a detester ce qui en a deplu et a rappeler ce

qu'ils ont eu d'agreabls”(IV, 281). La dichotomie du repentir

fait voir, non seulement une division de la personnalite entre

impiete st devotion, mais aussi, au seuil de la devotion, une

sorts de partition de l'image du peche. Si les peches dont

on cherche a se repentir comportent un element lethal, "ce qui

en a deplfi," ils comportent egalement un element inoubliable,

"cs qu'ils ont eu d'agreable." La conversion de ces devotes
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se trouve ralentie considerablement par cet "inoubliable"

dont elle est grevee.

Dans ces considerations sur la complexite du renonce-

ment a soi, Saint-Evremond nous invite a saisir l'ineptie dss

concepts absolue. Ce serait mal comprendre les lecons de la

vie que de s'ancrer, comme tel vieil impie, dans une attitude

immuabls. De meme, ce serait mal entendre un auteur que de

l'interpreter comme monolithe au lieu de consentir aux varia-

tions que les humeurs et les circonstances ont imprimees a sa

doctrine. Vers 1a fin de la vie, 1'appe1 de l'idee 1'emporte

sur celui de l'objet.

Mais ne cherchons point ici d'arete precise, de crete

aigue separant les deux versants. De l'objet a l'idee, de la

nature a la devotion, au renoncement a soi, 1a progression se

fait de maniere hesitante. Seuls les rigoristes exigent 1e

definitif, 1e renoncement a soi sans retour en arriere et par

consequent, n'admettent pas la succession d'attitudes variables

au cours d'une vie: attitudes faites elles-memes, lorsqu'on

les observe attentivsment, de series d'equilibres. La pro-

gression vers 1e renoncement a soi dsvient donc, au lieu d'un

mouvement continu, une quete sans cesse interrompue et sans

cesse reprise. L'attirance qui cree 1e flux dss forces s'e-

mousse a la longus, favorisant ainsi 1a tendance opposes. La

saturation supplante l'attraction et le cycle de l'objet a

l'idee alterne au gre des polarites changeantes. Le vice et

la vertu possedent un envers et un endroit. A l'absolu dss

notions de vertu, de repentir, de renoncement a soi, il faut
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ajouter pour s'approcher de la realite, les demi-teintes

qu'apportent les regrets. Les definitions s'estcmpent en

approximations.

PlutBt que de s'en tenir a des etats d'ame bien arretes,

Saint-Evremond prefers considersr des modalites variables du

renoncement a soi suivant 1'age et les attractions par exem-

ple. La coexistence inevitable du repentir et du regret dans

la tension du renoncement a soi entretient une oscillation qui

vue de loin psut passer pour un equilibrs. Par suite d'un ren-

versement dss r81es de l'objet et de l'idee qui sera etudie

dans le chapitre suivant, cette coexistence du regret et du

repentir introduit un element d'incertitude dans cet equilibrs.



Chapitre V - LES INCERTITUDES DU RENONCEMENT A $01

L'oscillation entretenus par le jeu dss attractions

contraires de 1'objet et de l'idee dots les degree conduisant

vers le renoncement a soi d'un caractere de reversibilite. La

reprise de la marche dans une certaine direction depend de

1'elimination, ds l'effacement d'un certain element. L'hesi-

tation qui marque cette progression denote uns incertituds.

l'eloignement de l'objet a mesurs qu‘on progresse vers l'idee

confers a l'objet uns nature abstraite. L'eloignement trans-

forms l'objet en image, en regret st l'idee en realite. L'idee

dsvient l'objet, et l'objet l'ides creant l'incertitude.

Cette incertituds provisnt bien d'un renversement des

données. Sur 1e point de renoncer a soi, donc au monde, le

devot se demands si le monde renoncs aussiau'devot. Et si 1e

monde accepts cette renonciation de la part du devot, quel

Jugement porte-t-il sur les causes du repentir et de renonce-

ment a soi? Lorsqu'on renoncs a soi, psut-on 1e fairs totals-

ment et echappe-t-on pour autant a 1'emprise du monde que l'on

quitta?

Dans ce chapitre, nous allons essayer de repondre a ces

questions. Nous examinerons tout d'abord ce renversement dss

renoncements du devot au monde et de monde au devot. Puis nous

etudierons 1e rele Joue par l'opinion du monde sur l'incertitude

215
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du devot quant a la proportion de la faute et du repentir.

Enfin, a l'extreme, nous montrerons comment de faux devots se

servent du repentir et du renoncement a soi comme d'un masque

commode.

Dans ce qui precede, nous avons vu quels doutes Saint-

Evremond emettait sur la necessite d'entrer au couvent, ou,

ce qui revenait au meme, sur la necessite du renoncement a

soi. C'est pourquoi il ecrivait ses anti-sermons. Trop de

femmes entraient au couvent sans religion par pure necessite

sociale et s'exposaient a des tourments insupportables par

absence de foi. D'autres renoncaient a elles-memes d'une ma-

niere trouble qui infirmait 1a rupture qu'elles professaient

de faire avec le monde. Feint ou imprecis, 1e renoncement a

soi feminin se heurte, il faut bien l'admettre, a une complica-

tion additionnelle. qui, sans vraiment l'entraver, en menace

1a purete. La difficulte reside en un lien particulierement

ardu a rompre: "La nature qui psut consentir a se laisser

detruire elle-meme par un sentiment d'amour pour Dieu, s'op-

pose en secret au moindre changement de la beaute, par un mou-

vement d'amour-propre dont elle ne se defait point"(II, 127).

Saint-Evremond considere 1a rupture avec la nature possible

d'une maniere generals, "qui psut ... se laisser detruirs"

mais semble indiquer que la beaute dss femmes cree un obstacle

de plus. ~Il exists une attache pour ainsi dire inderacinabls,

' une sorts d'impurete, une cicatricequi "ne se defait point,‘

mal fermes qui resists a l'annihilation de soi. Pour cer-

taines devotes, cette attache se reduit toutefois a la longus:
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"11 y en a qui ont renonce a tous les plaisirs, qui se sont

detachees de tous les interets du Monde, qui ne cherchent a

plairs a personne ,et a qui personne ne plait ..."(II, 126).

Renoncement aux plaisirs, donc abandon complet de la recherche

l solitude effective totals, n'est-csd'un bonheur terrestrs,

point de la rupture avec la nature une peinture achevee?

Cette edifiante enumeration ne constitue pourtant que 1e pre-

mier element d'un contrasts. Dans 1a situation extreme que

psu de devotes arrivent e atteindre, subsiste une trace d'im-

purete: "Mais dans une indifference de toutes choses, elles

ss flattent secrettement ds se trouver encore aimables"(II,

126). Entre les deux citations precedentes nous pouvons trou-

ver un progres appreciable sur la voie du renoncement a soi.

Entre l'opposition "au moindre changement de la beaute" et 1e

detachement "de tous les interets du monde" la difference est

appreciable. Mais dans un cas comme dans l'autre, 1'e1ement

secret demeure. Malgre tout, 1a aussi, il y a difference de

degre: on passe de l'actif au passif, du souci de preserver

une partie de soi, e la simple contemplation de cette partie

de soi. Nous suivons, sans contredit, 1a marche de l'objet

a l'idee, mais 1a part de qualite esthetique que comportait

l'objet trouble l'ideal religieux.

Malgre 1a sincerite de 1'effort d'un etre tendu vers 1e

supernaturel, vers la vie a deux avec Dieu, au pris du renon-

cement a soi,l'eventualite d'une alternative naturelle, d'une

l Renoncement a suivre 1' inclination(plaisirs) ou

l'interet,1es guides du bonheur. Cf. supra,ip- 56-
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sorte de disponibilite persists. Dans 1a naissance de l'ami-

tie, il n'etait pas question de se detacher de soi-meme sans

compensation.2 11 semble y avoir ici aussi, sinon un marchan—

dage, d'aucuns diraient un trafic de meme essence, 1a possibi-

lite d'un retour en arriere, mais possibilite dss plus subtiles.

La beaute procurerait comme une armure a la nature, st cette

armure tendrait non seulement a retarder, mais aussi a entacher

l'impsrfection , 1e renoncement a soi feminin.

Contempler dss peches afin de s'en repentir presents les

ecueils que nous venons d'examiner: melange troublant du regret

et de repentir, secrete tentation de 1'amour humain. L'absence

de peche risque d'amsner un peril plus considerable encore. Un

dss derniere arguments dont Saint-Evremond s'etait servi pour

dissuader Madame de Mazarin d'entrer en religion etait celui-c1:

pour ramener a de Justes proportions les peches qu'elle pensait

devoir expier, ilihfidemandait: "Avez-vous commis un si grand

crime contre vous, que vous deviez vous punir aussi rigoursu-

sement que vous faites"(IV, 180)? ll pensait sans doute a cs

qu'il avait ecrit a Mademoiselle de Queroualle dans 1e meme

dessein. Dans un cas comme dans l'autre, il admet que le cou-

vent soit justifie pour payer de grandes fautes, mais point des

peccadilles. Pour se repentir, encore faut-il avoir serieuse-

ment peche: "La vrais penitente est celle qui s'afflige et se

mortifie au souvenir de ses fautes ..."(III, 133). Elle con-

temple la honte salutaire, manifests du remords, apprecie avec

rigueur l'abime du peche. Mais alors, comment etre penitente

2 Cf._§ppra, "Bonheur et renoncement e soi," p. 72-
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en l'absence de peche? Sfirement, aux yeux de Saint-Evremond,

ni Madame de Mazarin, ni Mademoiselle de Queroualle, ne sont

de grandes pecheresses. Qu'iront-elles donc fairs au couvent?

"De quoi fera penitence une bonne fills qui n'aura rien fait"

(III, 133).

S'il sied de faire penitence au couvent, seules les

coupables repentantes devraient y entrer. Quelle entreprise

ridicule que d'y admettre des innocentes. Cela revient a leur

demander de se mepriser sans motif, d'effectuer un renoncement

e soi qui ne saurait etre qu'un acts exterieur. N'est-il pas

aussi invraisemblable d'entrer au couvent sans raison veritable

pour faire penitence que de se fairs admettre a l'hepital, par

exemple, sans maladie?

L'idee de penitence etant naturellement lies a l'entree

au couvent, l'observation d'une personne se retirant du monde

fait penser qu'elle a des fautes a expier. Que ferait une

innocents au couvent? Cette fois, 1a question ne se pose plus

au nom de la raison pure et simple: elle manifests maintenant

une logique glaciale non depourvue d'un certain cynisme. Les

amis de Madame de Mazarin conclueront a la realite de sa feinte

culpabilite si elle persists asfeloigner d'eux: "Chacun vous

fera les reproches que vous paroissez vous fairs ..."(IV, 190).

A l'interieur du couvent, parmi les autres soeurs, celle qui

fait retraits sans motif risque aussi de l'incomprehension:

"Vous paroitrez ridicule aux autres soeurs, qui se repentent

avec un.justefsujet, de vous repentir par pure grimace"(III,133).

Paraitre "ridicule" ou paraitre se faire des reproches; pour
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autant que 1e devot demeure sensible aux Jugements dss autres,

il essuie leur dedain en exhibant son acts religieux gratuit.

C'est 1e tete-e-tete avec Dieu, sans Dieu: une”pure grimace."

S'il y a des hommes ou des femmes qui prov0quent sans

le vouloir les reproches qu'ils paraissent se fairs, 11 y en

a qui parviennent a en deriver a l'inverse une reputation

d'impiete qui leur convient. Elles exagerent leur chagrin

pour lui donner une grands portee mondaine: Saint-Evremond

cite, par exemple, 1e cas du dsuil mene lors de la mort du

duc de Candale: les femmes etaient desolees et "i1 y en eut

qui 1e regretterent par vanite, et on vit dss inconnues s'in-

sinuer avec les interessees dans un commerce de pleurs, pour

ss fairs quelque merits de galanterie ..."(III, 30). Si l'on

psut conclure ds 1a faute d'apres l'intensite de la retraits,

une retraits concertee, un dsuil bien affiche peut fairs croire

e une faute. Si cette faute rejaillit sur les fausses peni-

tentes, cette douleur forte, ce "commerce de pleurs," fait

croire que ces dames eplorees etaient des amantes du defunt

duc. Ce "regret" par vanite est, eat-on dit, a l'epoque, du

dernier fin.

Pour un certain nombre de femmes, donc, 1'arrivee au

couvent, 1e renoncement a soi, n'est qu'un instrument dont il

s'agit de se servir habilement. Saint-Evremond en enumere

quelques variantes. La categorie la plus frequents est pro-

bablement celle dss vaniteuses qui grimpent a l'echelle de la

"gloirs qui leur a fait quitter des Courtisans pour le Prince,

[et] les flats secretement de savoir mepriser 1e Prince pour
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Dieu"(IV, 285). Pour ce genre de devotes, 1a gradation Cour-

tisans, Prince, Dieu ne constitue qu'uns simple courbe ascen-

dante, une sorts de promotion continue, nul fosse ne separant

1e Prince de Dieu. Chez d'autres, plus mesquines, Saint-

Evremond detects soit "un dessein d'interet" soit "1e mystere

d'une nouvells conduite“(IV, 286). Voyons d'un peu plus pres

ce qu'il veut dire par la. Encore plus etonnantes que celles

qui ns differencient pas vraiment entre Prince et Dieu, on

trouve celles pour 1esquelles"Dieu est un nouvel Amant, qui

les console ds celui qu'elles ont perdu"(IV, 285-286). Rien

n'indique si la substitution est conscients ou non. L'impli-

cation qu'elles en sont a leur derniere extremite, qu'elles

en sont reduites a 1'amour divin parce qu'elles ne peuvent plus

plairs aux hommes rend leur situation pathetique. L'absence

de sincerite ne fait 1e moindre doute lorsqu'il s'agit de celles

qui en "es devouant a Dieu, gofitoient une jois malicieuse de

l'infidelite qu'elles pensoient fairs aux hommes"(IV, 285).

La "Joie malicieuse" indique l'intention. Un simple degre

d'intensite separe ces malicieuses de celles qui entrent au

couvent "par esprit ds vengeance contre le monde, qui les a

quittees ..."(IV, 285). Elles derivent de leur renoncement

pueril st vindicatif une sorts de compensation. Non seule-

ment 1e couvent accueille-t-il les vaniteuses et les depitees,

il sert egalement de refuge a "certaines femmes retirees, qui

se donnent e Dieu en apparence, pour etre moins a une mere, ou

a un mari"(IV, 286). Quel que soit 1e mobile, leur devotion

ne peut fairs illusion.
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La reversibilite que 1e concept de l'oscillation main-

tient entre la devotion et la nature contribue e creer dans

la pensee du devot une incertituds quant au renoncement a soi.

Cette incertituds en vient meme 3 1s rendre plutet equivoque

e certains egards.

Tant qu'un element semble autoriser 1e devot a jeter

un regard en arriere sur le monde auquel il est cense renon-

cer en meme temps qu'e lui-meme, 1e renoncement a soi conserve

une perilleuse impurete. Cependant, l'absence meme d'impu-

rete, l'absence de raison de se repentir, qui devrait rendre

ls renoncement e soi plus aise, 1'empreint d'une maniere para-

doxale, de futilite voire d'absurdite. Etant donnee, de plus,

1a part de repentir que le monde associe e touts tentative de

renoncement a soi, on comprend qu'un devot hesite a commettre

une action qu'amplifierait indfiment ses fautes aux yeux d'un

monde dont il n'est pas definitivement separe. Mais, d'une

facon non moins curieuss, cet etat de choses psut inviter

d'autres esprits e s'affubler dss exterieurs de la contrition

pour des raisons totalement etrangeres e la devotion.

Au seuil meme ds 1a devotion, 1a mesurs du renoncement

presents donc une gamme allant de l'impurete quasi indelebile

et de l'absurdite jusqu'e 1a pure feinte. La persistance

d'une consideration a l'egard du monde exterieur au couvent,

que trahit l'incertitude de l'oscillation, invite Saint-

Evremond aussi bien a la tolerance qu'e 1a satire. Tolerance

3
pour ceux qui malgre ls renversement dss donnees continuent

3 Cf. su ra, pn 215,
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e mener jusqu'au bout leur renoncement e eux-memes. Satire

pour les sycophantes manoeuvrant sous 1e masque de la devo-

tion.

La gamme dss renoncements a soi s'etend donc de l'impu-

rete inlassablement combattue a l'impurete effrontement main-

tenus. Avec cette derniere, nous arrivons e une solution de

continuite entre apparence et verite, entre sincerite et hypo-

crisie, entrant ainsi dans 1e domains faisant l'objet du cha-

pitre suivant: celui de la fantaisie.

 



Chapitre VI - LES FANTAISIES DU RENONCEMENT A 801

La devotion de pure convention merite,suivant les cir-

constances, 1a tolerance ou la satire. Cette fausse devotion

vient, comme nous allons 1e voir, d'une abstraction fausses

soit par un elan trop personnel, soit par une propagande.

Dans un cas, le devot succombe a un mirage, resultant des

aberrations de son imagination, dans l'autre a un miroitement

mis en oeuvre par ceux dont l'interet principal est de peupler

les couvents. Mirage ou miroitement representsnt dss distor-

tions, dss fantaisies vers lesquelles 1e renoncement e soi se

trouve fourvoye. D'habitude, Saint-Evremond s'Oppose a la

"n

fantaisie, comme l'indiqus Quentin Hope: Generally Saint—

Evremond was as suspicious of pure fantasy as he was contemp-

nl
tuous of l'exactitude. En matiere de devotion, Saint-
 

Evremond craint autant pour les devots les fantaisies de leur

propre imagination que celles dss directeurs de conscience.

En ce qui concerne l'imagination propre des devots, i1

souligne l'importance capitals ds l'effacement de sei, lettre

meme du renoncement e soi, st met en gards les destinataires

de ses anti-sermons contre les interpretations outrees des

articles ds 1a foi. Ces interpretations excessives egarent

les devote en particulier et sont contraires a l'oecumenisme

1 Quentin M. Hope, The "Honnete Homme" as Critic,

. 104.
p 224
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en general. Mais les devote, premieres victimes de leurs

fantaisies meritent d'etre plaints plutet que blemes.

Les directeurs de conscience, par contre, pleinement

conscients de leurs images trompeuses, ne sauraient trouver

grece chez Saint-Evremond. Ils portent vraisemblablement la

plus grosse part de responsabilite au sujet de la division

entre catholiques et protestants. Saint-Evremond applaudit

ceux qui, comme lui, leur font 1a guerre.

Dans la premiere partie de ce chapitre nous exposerons

les idées de Saint-Evremond sur les fantaisies d'origine in-

terns, c'est-e-dire celles que les devots ou devotes creent de

toutes pieces en proie a leurs elans personnels. Ensuite nous

pourrons apprecier 1e mepris dont Saint-Evremond couvrait les

directeurs de conscience, auteurs des fantaisies exterisurss2

destinees e leurrer leurs ouailles.

Les devots sinceres ne possedent que trop cette tendance

a etre leurres. Leur imagination les conduit a un renoncement

factice par pur exces de zele. Il est entendu que la devotion

s'atteint au prix du renoncement a soi. 11 semble bien qu'il

faille encore 1e preciser ici en amenant 1e concept de 1'effa—

cement complet de soi; faute de quoi on aboutirait e "s'atta-

cher e soi-meme"3 comme des esprits faibles faisant un tel

contrasts avec Emilie. Pour s'unir a Dieu, 11 ne faut pas

suivre ses propres reglss mais celles de Dieu: "Voulant au-

Jourd'hui vous donner a Dieu, faites moins entrer dans votre

2 Par opposition e fantaisies internes.

3 Cf. supra, p. 186.
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devotion," conseille Saint-Evremond, "ce que vous aimez, que

ce qui lui piait"(1v, 287).

Ni 1a sincerite de la devote, ni son temperament, ne

sont mis en cause. L'important est l'effacement de soi. I1

faut oublier "ce que vous aimez." Le "vous" perd ses droits,

son initiative. Certaines devotes se trouvaient "encore ai-

mables."4 Il s'agit bien de cela! I1 faut, au contraire une

attitude passive, receptive. La devotion consists avant tout

en "ce qui ... plaifl'a Dieu. Fairs abstraction de soi, c'est

eliminer tous ses desirs et s'appreter e accepter ceux de

Dieu.

Si cs point capital n'est pas compris, l'effort du re-

noncement e soi sera vain. I1 y aura indeniablement une ten-

sion vers Dieu, mais tension en points, en quelque sorts offen-

sive, conquerante, alors que l'espoir, 1a receptivite devraient

dominer: "Si vous n'y prenez gards, votre coeur lui portera

ses mouvemens, au lieu de recevoir ses impressions ..."(IV,

287). I1 est probable que Saint-Evremond veut dire que l'ef-

fort du renoncement e soi, une fois commence, on doit conti-

nuer sa course vers Dieu dans une sorts de passivite spiri-

tuelle, dans un etat de vitesse vauise, plutet que de conti-

nuer e porter "ses mouvemens." Il faut se mettre, si l'on

psut dire, en disponibilite.

Qu'arrive-t-il donc a celui ou e celle qui, dans son

desir ardent, se lance en avant au lieu de s'offrir? I1 par-

vient non pas a 1'union avec Dieu qu'il recherche un peu en

4 Cf. supra, p. 217.
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forcene, mais e se retrouver lui-meme: "Vous serez," predit

Saint-Evremond a sa correspondante, "touts a vous, quand vous

penserez etre touts a 1ui"(IV, 287). Donc, au terme du renon-

cement a soi, en voie vers 1a devotion, 1e grand risque reside

en la volonte de continuer a s'affirmer en suivant son ins-

tinct. En insistant trop sur sa presence on ne se quitte jamais

vraiment et 1'union avec Dieu ne se produit pas. Puisque 1a

consecration dss religieuses s'appelle un mariags avec 1'epoux

spirituel, il n'est pas exagere de dire que la devote qui ns

s'affranchit pas de ses aspirations personnelles dans son tra-

jet vers Dieu, n'apparait pas assez consentante pour que ce

mariags se fasse..

Ce que cette defaite comporte de pathetique, c'est que

la devote ne se rend pas compte , 1e plus souvent, que ses

efforts n'ont pas ete couronnes de succes. Ce drame interieur

se trouve voile par les manifestations exterieures du culte.

La soeur dont 1a sincerite ne fait pas l'ombre d'un doute

prend sa place dans la cloitre, regoit les attributs, l'anneau

nuptial par exemple, et ne peut soupconner qu'ells est "touts

e elle-meme." C'est une situation pathetique aussi parce que

les devotes, se croyant maintenant inspirees par Dieu du fait

de leur union avec lui, se trouvent dans un domaineirreel de

leur propre creation. "Leurrees par un mirage, elles ne com-

prennent pas qu'elles sont les victimes de leur propre imagi-

nation. Dans ces conditions, leurs actes sont purement gra-

tuits car "11 est e craindre aussi, qu'au lieu d'obeir a Dieu

en ce qu'il ordonne, nous ne tirions de notre fantaisie dss
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manieres de la servir qui nous p1aisent"(III, 118). On croit

"obeir a Dieu" alors qu'on ne fait que suivre sa propre "fan-

taisie."

Il plane sur cette notion de la delicatesss, ds 1a lege-

rete dont l'eme a besoin de s'entourer pour s'unir a Dieu, un

je ne sais quoi qui fait penser a un doigte, un talent, un don,

une grace enfin, qu'il faudrait posseder pour etre capable de

se diriger adroitement sur la trajectoire de la devotion, pour

s'arracher e une certaine pesanteur sans pour cela s'egarer

dans un vaste cosmos ou revenir e son point de depart. La part

de nous-memes qui gauchit 1a trajectoire nous maintient dans

une fantaisie dont nous sommes inconscients, et non dans la

verite car "nous faisons ordinairement par une douce st secrette

impulsion, ce que nous desirons ds nous-memes ..."(IV, 287).

Nous risquons donc de nous perdre tel un voyageur prenant 1e

feu follet pour guide au lieu de fixer sa course sur une cons-

tellation. '

Comment determiner quelles devotes, hormis celles qui

se repentent par "pure grimace,"5 ne ss sont pas fourvoyees

dans leur entreprise d'union avec Dieu? Meme parmi les devotes

sinceres, celles qui observent les rites, celles qui vont meme

au-dele des mortifications prescrites, lesquelles sont plus

meritantss? D'une facon paradoxale, Saint-Evremond semble in-

diquer que ces dernieres sont les plus suspectss. Ce ns sont

pas, en effet, les actes exterieurs qui permettant d'estimer

1e "merits dss devotes." ”Pour bien {enJ juger ...," professe

5 Cf. su ra, p. 219.
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Saint-Evremond, "i1 ne faut pas tant considersr ce qu'elles

veulent fairs pour Dieu, que ce que Dieu veut qu'elles fassent"

(IV, 286). Cette facon d'apprecier la purete de la devotion

dans un couvent revient a determiner 1a part de soumission

manifestee par les religieuses plutet que la part d'initiative.

Autant dire que si l'on remarque dss differences, et surtout

des exces entre diverses religieuses, on est en droit de con-

clure que ces differences sont les fruits ds leur imagination:

”Toutes les mortifications qu'elles se donnent de leur propre

mouvement, sont autant d'effets agreables de leur fantaisie..."

(IV, 286). D'un oeil incredule, Saint-Evremond jauge les

actions st surtout les exactions des devotes et considere que

la variation des pratiques, les disparites, les inegalites dss

attitudes au couvent revelent des emes egaress lors de leur

effort d'union a Dieu. Elles suivent des reglss qui leur con-

viennent(agreab1es) et qui sont extravagantes(fantaisie).

N'oublions pas que Saint-Evremond souscrit e un concept tres

pur de la devotion et qu'il en apprecie sa rarete.6 Il est

interessant de le voir imputer les variations discernables

au sein des communautes religieuses, aux faillites dss tenta-

tivss d'union avec Dieu.

Etant donnee l'attraction qu'exerce 1e milieu monas-

tique sur ceux qui cherchent a renoncer a eux-memes pour

s'unir a Dieu, 1e couvent represents sans doute, pour les rai-

sons que nous venons d'exposer, un lieu de predilection pour

l'eclosion dss devotions extravagantes. Mais les devots et

6 Cf. spppa, p. 146 et seq.
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devotes dss communautes religieuses n'en detiennent pas l'ex-

clusivite. Saint-Evremond nous donne des exemples de zele

religieux intempestif en dehors de ces cadres. Dans sa re-

ponse au plaidoyer de M. Erard,7 Saint-Evremond depeint 1e

zele intempestif de M. de Mazarin qui 1e pousse a fairs fairs

maigre a un bebe au sein: "Defense expresse a la nourrice de

lui donner a teter les Vendredis et les Samedis, pour lui

fairs succer au lieu de lait, 1e saint usage dss mortifica-

8
tions et des jefines"(V, 233). Get exemple d'application

litterale mais outree dss preceptes chrétiens ne peut manquer

de ridiculiser M. de Mazarin.9

Un autre exemple dss exces oh peut mener l'interpreta-

tion des textes religieux sert a Saint-Evremond lorsqu'il veut

affirmer son antagonisme a 1'egard de Descartes st plus preci-

sement e 1'egard de sa preuve de 1'existence de Dieu. Le

texte intitule "L'Homme qui veut connoitre toutes choses ne

ss connoit pas lui-meme" represents une declaration de la vanite

de la recherche metaphysique. Saint-Evremond y decrit avec

vigueurlO 1e doute qui subsiste dans touts ame quant au

\ 7 M. Erard etait l'avocat de~M. de Mazarin, dans 1e

proces que ce dernier avait intente a sa femme. Madame de

Mazarin pria Saint-Evremond de repondre au plaidoyer de l'avo-

Cat(I, 1, 203-206).

8 Notons l'intention ironiqus du zeugma.

9 Le ton st 1e contenu de cette phrase s'apparentent

a certains passages dss Provinciales. A ce prOpos, Saints-

Beuve, Port-Royal, Livre III, p. 82, remarque que c'est Pascal

qui 1s premier au l7e siecle, s'est servi de l'ironie en ma-

tiere de religion st qu'il a ouvert la "breche" par laquells

Saint-Evremond, La Fontaine, Bayls et d'autres sont entree.

 

 

10 Certains disent avec angoisse. Cf. supra, ”Amitie

de soi," p. 131.
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concept de l'immortalite. Si l'on en etait assure, dans l'im-

patiencs oh l'on serait de gofiter au bonheur eternel, il n'y

aurait point de raison d'attendre la mort naturelle: "Un dis-

cours de l'immortalite de 1'ame a pousse dss hommes a chercher

la mort, pour Jouir plfitet [sic dss felicites dont on leur

parloit"(I,2, 111). Saint-Evremond tents une refutation par

l'absurde de 1'existence de Dieu prouvee par 1e raisonnement.

Cette credulite aveugle de la part de certains hommes repre-

sents un passage instantane de la realite e l'abstrait, un

saut direct de l'objet a l'idee. Un renoncement si irreflechi

e la vie ne peut rencontrer d'approbation.chez 1'epicurien st

cela nous donne l'occasion de lire un dss rares passages oh

Saint-Evremond se departit de son flegme habituel pour mon-

trer son attachement a la raison: "Quand on en vient a ces

termes, ce n'est plus 1a raison qui nous conduit, c'est la

passion qui nous entraine; cs n'est plus 1e discours qui agit

en nous, c'est la vanite d'une belle mort, qu'on aime sotte-

ment plus que la vie; c'est la lassitude des maux presens;

c'est 1'esperance dss biens futurs; c'est une amour aveugle

de la gloirs; une maladie; enfin, une fureur qui violente

l'instinct naturel, qui nous transports hors ds nous-memes"

(I,2, 111-112). Consciemment ou non, Saint-Evremond alterne

presqus regulierement decasyllabes et octosyllabes. L'energie

dss negations et leur repetition, "cs n'est plus la raison,"

"cs n'est plus le discours,'l l'enumeration dss faiblesses,

"c'est la passion, ... 1a vanite, ... la lassitude, ... l'es-

perance, ... une amour aveugle, ..." et enfin un rythme rendu
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plus haletant par la suppression de "c'est" avant "une mala—

die," "une fureur," l'utilisation deliberee de termes vigou-

reux: "sottement," "maladie," ”fureur," "violente," tout con-

tribue e donner un souffle poetique e ce passage.

Au lieu de renoncer a nous—memes, nous sommes trans-

portes "hors de nous-memes" par la fausse interpretation d'une

abstraction. Dans ce passage, Saint-Evremond defend passion-

nement la vie en fletrissant ceux qui semblent prets a l'aban-

donner sans regret, pour un surnaturel hypothetique. La meme

emotion l'entrains e critiquer Cornsille, que cependant il

admirait tant, et de 1'accuser d'avoir fait, en ecrivant

Polyeucts, de "ce qui efit fait un beau Sermon ... une mise-
 

rable Tragedie ..."(III, 152). I1 s'indigne 1a aussi contre

un goat immodere de la mort: "Polyeucte a plus d'envie de mou-

rir pour Dieu, que les autres hommes n'en ont de vivre pour

eux"(III, 152).

L'irritation que Saint-Evremond ressent e 1'egard de

ceux qui reagissent ainsi de facon exageree dans le domaine

religieux, ne provisnt pas seulement de son attachement epicu-

rien a la vie et de son sens de la moderation. Il deplore les

egarements qui se produisent dans 1'essor du renoncement a soi

parce qu'ils se resolvent en multiplicite d'interpretation, de

rites, d'aSpects exterieurs de la devotion. Que ce soient

ciivergences individuslles, a l'interieur d'un ordre religieux,

discordances entre couvents ou entre groupes religieux, Saint—

ZEvremond n'y voit en derniere analyse, que les effets de renon-

\

cements e soi mal compris: ”D'oh pensez-vous," demands-t—il a
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M. Justel, "que viennent les absurdites de tant de Sectes, que

des meditations creuses, oh 1'esprit, au bout de sa reverie ne

rencontre que ses propres imaginations"(IV, 131)? Tells est,

en effet, 1a triste rangon de l'imagination qui, dans 1'extase

d'une pseudo-union avec Uieu, invents, aJoute, surencherit et

se forge dss complications qu'elle greffe finalement sur une

religion qui etait plutot simple a l'origine.

L'espoir d'une reunion des Chretiens dans une seule

eglise dependrait de 1'elimination de ces proliferations de

"meditations creuses." La relation entre les inventions dss

devotes et la multiplicite des sectes religieuses devait ali-

menter les conversations dans l'entourage de Saint-Evremond,

car 11 cite, e ce propos, un mot d'un de ses interlocuteurs

hollandais: "Quand les hommes, 'disait M. Wurts,' auront retire
 

du Christianisme ce qu'ils y ont mis, il n'y aura qu'uns meme
 

Religion, aussi simple dans sa Doctrine, qpe pure dans ea
 

Morale"(IV, '14).11 Si on .entend par evangelisme 1e desir de

retour e une eglise primitive directement fondee sur l'Evangile,

ne psut-on pas dire que Saint-Evremond souscrit e l'évangelisme

dans son envie de distinguer la part de verite et la part d'in-

vention dans le culte? D'une maniere inattendue, d'ailleurs,

lorsque 1'exces dss "surcharges" pousse jusqu'au ridicule

‘ 11 En italiqus dans le texte. Dans uns note au bas de

la meme page, M. Wurts est identifie par Des Maizeaux comme

un "General des Troupes Hollandaises, pendant 1a guerre de 1672.

Paul Hazard, I, p. 206, signals que Bossuet dans son

Exposition de la doctrine catholique, esperant "'reduire les

protestants par la controverse'" voulait degager "1a doctrine

catholique des surcharges dont les brouillons et les excessifs

l'avaient embarrassee."
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comme dans 1e cas de M. de Mazarin,l2 on psut entrevoir une

lueur d'espoir. En effet, si cette "Devotion ... sert aux

Refugies pour s'opinietrer dans leur creance: ... les Catho-

liques se moquent aussi bien qu'eux d'une piete ridicule ..."

(V, 233-234). 11 n'y a pas de doute que 1'appreciation en

commun du comique de certaines pratiques puisse preter a une

reconciliation d'elements separes par un schisme.

Mais la plupart dss dissensions ne peuvent se reduire

aussi aisement. Par son analyse de l'origine dss desaccords,

Saint-Evremond semble indiquer que plus de mesure a 1'egard

dss vocations religieuses serait salutaire. La volition du

renoncement e soi comporte un element de risque dans la pro-

portion oh la tension qu'elle requiert change les conditions

dans lesquelles 1'esprit opere ordinairement. L'esprit arrive

. dans un domains qui lui est etrange. Saint-Evremond emet donc

dss doutes sur les chances que 1'esprit a, de suivre impertur-

bablement dans cet environnement inaccoutume, l'itineraire

qu'il s'est trace: "Quand nous voulons degager notre ame de

tout commerce avec nos sens, sommes-nous assures qu'un enten-

dement abstrait ne se perde pas en des pensees vagues, st ne

se forms plus d'extravagances, qu'il ne decouvrira de verités"

(IV, 130-131)? L'effort du renoncement a soi mene sans contre-

dit a un detachement. Mais cela ne garantit pas pour autant

l'acheminement vers le but qu'on s'est propose d'attsindrs:

u
les "verites." L'incertitude, 1a chance de se perdre en

pensees vagues" ou en extravagances" soulignent 1e scepticisme

12 Of. supra, p. 230.
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de 1'epicurien gassendiste a 1'egard de la speculation meta-

physique.

En composant ses anti-sermons, destines e fairs refle-

chir les devotes a un moment decisif, celui de l'entree au

couvent, avant qu'elles ne se perdent en "extravagances":

"Vous etes sur le bord du precipice; un pas en avant vous etes

perdus; un pas en arriere, vous etes en pleine sfirete"(IV, 181),

ecrivait-11 e Madame de Mazarin, Saint-Evremond essays d'enrayer

1e flot des personnes qui se precipitent au couvent. Il entre

dans son souci une part d'amitie mais aussi une part de scepti-

cisme. 0e scepticisme ne se fonde pas sur l'incroyance mais

sur une certaine conception esoterique de la devotion. 11 sent

ls besoin de limiter 1e nombre de religieux st de religieuses.

Il faut donc combattrs les elements qui attirent st retiennent

les laiques au couvent.

Parmi ces elements recruteurs se trouvent les directeurs

de conscience. Pour effrayer Madame de Mazarin, il s'etait

contente d'evoquer l'autorite desagreable de ces religieux.13

A l'inconnue qui voulait devenir devote, Saint-Evremond fait

des recommendations plus precises; il lui enjoint de se mefier

des directeurs qui l'entraineront Justement vers cette entre-

prise de la devotion si sujette a caution; recommendation neces-

saire car "1e plus souvent" 1e directeur ne sera pas capable

de jouer son rele de conseiller: "Ne vous assujettissez pas

e la conduits de ces Directeurs qui vous font entrer en cer-

taines delicatesses de spiritualite, que vous n'entendez point,

13 Of. supra, p. 190.
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st qu'ils n'entendent pas 1e plus souvent"(IV, 288). La res-

ponsabilite de 1'extremisme en matiere de religion repose donc,

pour une large part, sur les directeurs de conscience, ou com-

me il les appelle, les directeurs. 11 leur reproche d'inspirer

des renoncements factices, de leurrer les gens en abusant de

leur credulite. Le desagreable mari de Madame de Mazarin

n'eveille pas les sympathies; pourtant, dans la mesurs oh cet

individu est la victims des directeurs, il trouve grece devant

Saint-Evremond car: "Les interets du monde l'ont fait tomber

dans les mains des Devots du siecle; de ces fourbes spirituels,

qui font une cour artificieuse, qui tendent des pieges secrets

e la bonte dss ames simples et innocentes; de ces ames qui par

1'esprit d'une saints usure, se ruinent a preter a des gens

qui promettent cent et cent d'interet en l'autre monde"(IV,

244). Etrange metaphors que cette "saints usure" pour decrire

1e trafic du temporel et du spirituel dont 1e salut est l'en-

jeu. Les directeurs se Jouent de l'echange objet-idee st

promettent l'ideal religieux comme des Charlatans proposant

dss marches de dupes aux badauds. Les "ames simples et inno-

centes" prises aux "pieges secrets" sont veritablement bernees

par ces "fourbes spirituels."

Fourbes d'autant plus dangereux que leur theologie ne

vaut guere misux que la science de certains medecins et les

avis de certains conseillers vivant en parasites autour dss

gens de qualite. Voyons comment, dans un paragraphs qui pour-

rait servir de canevas a quelque conteur du siecle suivant,

Saint-Evremond prend les directeurs e partie:
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En 1'etat que vous etes presentement, vous ms faites

souvenir d' un Prince qui se portoit misux que son Medecin,

étoit plus homme de bien que son Confesseur, et plus eclai-

re que son Ministre; cependant, tout plein de sante qu 'il

etoit, 11 n 'eut ose manger d' aucuns chose que par 1' ordre

d' un Medecin 1anguissant,touche chretiennement de son

Salut,i1 s 'en rapportoit a un Directeur qui n 'avoit au-

cun soin du sien propre; st tres-habils dans la connois-

sance de ses affaires, il les remettoit toutei a un Con-

seiller qui n'y entendoit rien. (IV, 215-216)

Saint-Evremond ne se contents pas de denoncer la fourberie dss

directeurs et de leur nature parasitaire. Nous avons vu plus

haut leur temperament autoritaire15 et l'abus qu'ils font des

dispositions tendres dss religieuses.l6

Malgre l'incompetence et 1e cynisme qui les caracteri-

sent, "ces fourbes" en imposent e leurs victimes grece au res-

pect dont leur rele religieux les revet. Cette domination dss

pretres a existe de tout temps. Les plus grands souvent n'y

resistent pas: "Alexandre fut devot jusqu'e la superstition,

se laissent posseder par les Devins et par les Oracles ..."(II,

106).17 Nous avons egalement vu plus haut comment Saint-Evremond

traitait dss Jalousies d'emulation entre religieux: Jalousies

aiguillees par les contestations d'influence.l

14 0' set Madame ds Mazarin que Saint-Evremond compare

a un Prince entoure de mauvais conseillers. C' est 1' entourage

<de Madame de Mazarin qu 'il rend responsable d' une froideur

Inomentanee de leurs relations.

15 Of. pppgp, p. 190.

16 Cf. supra, p. 173.

17 Dans le meme paragraphs de ce "jugement sur Cesar

est Alexandre" (11, 103-119), Saint-Evremond ns manque pas d' in-

ciiquer que Cesar, par contre, peut-etre "pour avoir suivi

1es.opinions d' Epicure," s'etait affranchi de touts supersti-

tion.

18 Of. supra, p. 177.
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Frequemment donc, les directeurs speculent de questions

plus terre e terre qu'il ne leur sied. Saint-Evremond qui

n'est pas de ces "ames simples," tombant dans les "pieges ...

de ces fourbes spirituels," ironise sur leur interet evident

aux biens temporels: "Je doute un peu," explique-t-il ironi-

quement, “de la persuasion de ces Precheurs, qui nous offrant

ls Royaume dss Cieux en public, sollicitent en particulier un

petit Benefice avec le dernier empressement"(IV, 278). Anti-

theses de choix: les images reservees au public sont larges

et grandioses: offrir, royaume des cieux; les realites du par-

ticulier sont mesquines: solliciter, petit benefice. La dupli-

cite et 1e parasitisme dss directeurs sont bien mis en evidence.

Tout en etant les ports-parole du renoncement a soi,

ils n'y souscrivent pas eux-memes car 1e renoncement des fideles

contribuent ad maximam suis gloriam: "Ils font manger dss herbes

e dss gens qui cherchent e se distinguer par des singularites,

tandis qu'on leur voit manger tout ce que mangent les personnss

de bon gofit"(II, 170—171). La rouerie de ceux des Jansenistes

que M. d'Aubigny appelle "dss gens sages et habiles" et parmi

ceux-oi plus‘ particulierement les directeurs "psu en peine de

la doctrine"(II, 169-170), et leur desir de devenir influents,

ne fait aucun doute. Tout en reduisant dss gens a un renonce-

' ils rsfusent de partager cement exagere, "manger des herbes,'

genre d'ascetisme.

Le manque de sincerite religieuss que la conduits dss

directeurs revels, contribue evidemment e la defiance que les

libertins ressentent e 1'egard de la religion. Saint-Evremond
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comprend aussi combien les exces commis par les directeurs

peuvent etre mis en avant par les protestants. Cherchant a

trouver un terrain d'entente entre protestants st catholiques,

il n'hesite pas a ecrire a M. Justel: "Nous [les catholiques]

crieront avec vous contre des abus, qui s'introduisent; contre

un sale interet, dss gains sordides; contre des pieges tendus

e la foiblesse des femmes et e la simplicite dss hommes supers-

titieux st credules"(IV, 134). 11 pense, en s'insurgeant ainsi

contre cet aspect sordide de 1'etablissement ecclesiastique,

montrer sa comprehension de certaines raisons du schisme de la

reforms.

C'est aussi parce qu'il est outre de la faussete des

directeurs qu'il applaudit e l'assaut mene par Moliere contre

cette confrerie d'hypocritss devote: "Je viens ... de lire

Tartuffe; c'est la chef-d'oeuvre de Moliere; Je ne sais comment

on a pu en empecher si longtemps la representation: si je me

sauve, je lui devrai mon salut."19 Que de modsrnisme dans

1'etonnement sincere qu'exprime l'exile. La cabale des devote

s'est revelee plus forte qu'il n'aurait cru possible. Et 1e

libertin de penser que l'echo de ses idees qu'il trouve dans

Tartuffe lui permet d'esperer une reduction dss abus religieux.
 

Quelques mois plus tard, 1a representation de Tagtuffe en

Hollands lui suggerera cette reflexion: "Comme je conserverai

toujours une sorts d'idee dss choses de la France, celle d'un

faux devot si bien peint a fait sur moi touts l'impression

19 Planhol, III, p. 53. Cf. e cs sujet, supra, note 26,

p. 158.
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qu'elle devait fairs."2O

Saint-Evremond observe, dans les couvents surtout, mais

en dehors a l'occasion, 1'existence d'une etonnante diversite

dans les pratiques religieuses. Ces pratiques se repartissent

sur une si vaste echelle qu'elles ne peuvent s'expliquer que

par des interpretations subjectives donc divergentes dss rites

st doctrines de l'Eglise. Souvent, l'absurdite de ces inter-

pretations les fait sombrer dans 1e ridicule e moins de les

pousser ,3usqu'au fanatisme.

D'apres Saint-Evremond ces divergences fantaisistes ont

deux sources principales. Tout d'abord, dans leur ascension

vers Dieu, les devots mus par leur desir d'union avec lui,

manquent frequemment de s'effacer totalement, c'est-h-dire de

faire complete abstraction d'eux-memes. Faussement convaincus

d'avoir atteint leur objectif, ils obeisssnt a des appels qu'ils

prennent pour un message divin alors qu'ils ne font que suivre

leurs propres elans. Fermement soutenus par leur conviction,

ils tendent a confirmer leur situation exaltee par des exage-

rations rituelles. D'autre part, certaines personnalites du

Inonde ecclesiastique, les directeurs de conscience surtout,

favorisent cet etat de choses en creant pour satisfaire leurs

ambitions personnelles, toutes sortes de fantaisies destinees

e.attirer hors de monde les esprits faibles gourmands ds mer-

veilleux et de miraculeux. L'action combines dss fantaisies

creees par les directeurs de conscience et de celles qui nais-

sent dss imaginations des devots enfievres, a deux consequences

2O Planhol, III, p. 58.
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regrettables pour 1'eglise: le surpeuplement dss couvents et

monasteres. ainsi qu'un eloignement incessant du principe

de l'oecumenisme.

Saint-Evremond ne peut souffrir indifferemment l'atti-

rance souvent injustifiee qu'exerce la vie monastique sur la

société. Nous avons vu comment i1 s'emploie e combattrs cette

tendance dans ses anti-sermons. Il craint egalement que la

proliferation non contrelee dss divergences n'ete tout espoir

de reunion entre catholiques st protestants. Il pense que la

reaction au ridicule evident dss fantaisies commises au nom du

renoncement s soi pourrait donner naissance e une tolerance

reciproque entre les deux religions chretiennes, premier pas

vers 1'elimination du schisme chretien. Ce n'est donc pas son

scepticisme qui inspire les satires qu'il fait e cs sujet.



CONCLUSION

Les difficultes que presents 1a devotion telle que la

conqoit Saint-Evremond fournissent aussi bien une justification

de son scepticisme teinte de regret, que des raisons de douter

de la valeur des renoncements e soi dont il est question tout

autour de lui. Ces passages de l'objet e l'idee comportent

leurs equilibres st leurs desequilibres, voire leurs bizarre-

ries, selon que l'idee ou l'objet 1'emporte.

11 y a equilibrs par exemple lorsqu'il s'agit dss hugue-

nots refusant d'echanger leur ideal pour un autre. La tole-

rance dont Saint-Evremond fait preuve e leur egard provisnt

non seulement de la penetration de son esprit curieux mais

encore de la perspective specials que lui procurait l'exil.

Pourtant s'il preconise un renoncement de facade pour preser-

ver'lfidentite religieuss de ces emes douees, il reproche ce

meme faux renoncement aux emes trOp psu inspirees pour appre-

ciex'le caractere surnaturel de la devotion. I1 pardonne l'im-

mobilisme suffisant dss uns et condamne celui des autres, in-

cbilgent pour l'idee mais severe pour l'objet.

Pour les'memes raisons, il cherche a preserver 1'equi-

libre religieux menace par la rues vers les couvents. Dedies

euijprincips e l'idee, ces centres de devotion risquent de

s'alouidir'sous 1a fouls des renoncements e soi tiedes. Autant
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pour conserver a ces lieux consacres leur identite religieuss

que pour proteger la société de leurs recrutements intempestifs,

Saint-Evremond s'efforce de conseiller 1a prudence, et d'enrayer

les renoncements a soi precipites. 11 1e fait en offrant aux

emes douees 1e models de 1'equilibre religieux, et en venant

directement en aide aux emes moins douees.

Il reconnait pourtant que 1'equilibre religieux entre

l'objet st l'idee varie avec les circonstances, mais d'une

maniere insensible consistant en series d'equilibres ou plus

precisement d'oscillations. Sous l'influence de la polarite

changeante de facteurs, 1e renoncement e soi, au sein duquel

regret et repentir coexistent, s'empreint d'incertitude. A

l'examiner plus minutieusement encore, cette incertituds entre-

tenus par un renoncement a soi guettant avidement les signes

du monde au lieu de s'en detourner, peut preter a la satire ou

meriter 1a tolerance suivant 1a dominance de l'objet ou de

l'idee. Les pires de ces incertitudes favorisent dss desequi-

libres se traduisant en diversites des pratiques religieuses

allant jusqu'au ridicule et au fanatisme. Que ces diversites

prennent source dans les fantaisies involontaires du renonce-

ment de devots enfievres ou dans les fantaisies deliberees des

directeurs impassibles, elles tendent e la desunion. Les cou-

vents vivent en parasites sur la societe qu'ils depeuplent et

la tendance religieuss est anti-oecumenique. Avec sa satire,

Saint-Evremond espere etablir une base d'entente entre pro-

testants st catholiques raisonnables.

Grece a un scepticisme eclaire, Saint-Evremond penetre
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intelligemment dansle domains du renoncement e soi en matiere

de devotion et adopts une attitude tolerante en ce qui concerne

1e maintien de l'identite religieuss sincere des institutions

et des individus. Il comprend aussi que 1'equilibre qui en

est la garantie conserve une part de doute Jusqu'au seuil meme

du renoncement a soi. Il pergoit que ce n'est que lorsque 1e

surnaturel se manifests veritablement que toute incertituds

psut etre levee: "Seuls les mystiques ont une certaine expe-

rience directs qui exclut tout retour sur eux-memes."l Eux

seuls sont affranchis de l'oscillation entre ides et objet.

Par contre, Saint-Evremond s'oppose par ses anti-sermons et

ses satires e la fausse identite religieuss inconsciente ou

deliberee.

Tout en demeurant etranger a la devotion, Saint-Evremond

se revels donc capable, etant donnees sa penetration et sa tole-

rance, d'apprecier les problemes que rencontre 1e renoncement

a soi en matiere de devotion, et de contribuer au maintien de

1'equilibre religieux et de la dignite d'un ideal.

. l Genevieve Lewis, Le Problems de l'inconscient et le

cartesianisme(Paris: Presses Universitairss de France, 1950),

p. 13.
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INTRODUCTION

La vieillesse represents generalement 1a periods des

renoncements et, au moment oh nous abordons cette derniere

partie de notre etude, l'on pourrait croire qu'uns enumeration

dss renoncements a soi de Saint-Evremond en constituerait 1a

majeure partie. Cependant, le premier renoncement e lui-meme

que Saint-Evremond opere au seuil de la vieillesse revet un

caractere inattendu. Il renoncs au personnage, au general, au

courtisan qu'il etait.. Renoncement auquel 1'exi1 1e contraint,

soit, mais en renoncant a son personnage, 11 se rejouit de

retrouver l'element humain, 1a personne.

Honnete homme touts sa vie durant, il accueille 1a

vieillesse en se rejouissant de pouvoir se consacrer encore

plus qu'il ne 1e faisait jusqu'alors, aux plaisirs de l'honne-

tete. La vieillesse, en lui permettant de renoncer au person-

nage, va 1e fairs beneficier de 1'equilibre qu'il a su conser-

ver dans sa vie entre le personnage et la personne.

Cette maniere seduisante de considersr 1a vieillesse,

aussi exageree qu'elle puisse paraltre, aurait sans doute ete

valable si Saint—Evremond avait eu 1e droit ds rentrer en

France. Mais en Hollands, l'absence d'une cour ne tardera pas

a rendre cette quete dss plaisirs plutet utOpique. Faute de

pouvoir se consacrer e la personne comme il esperait 1e fairs
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Saint-Evremond commence a ressentir les atteintes de l'infor-

tune sous les coups de l'ege et de la prolongation inopinee de

son exil.

Certains renoncements l'aideront e fairs les aJustements

rendus necessairss par les rigueurs de l'infortune. Il ne

s'agira pas de resignations mais d'affirmations un peu moins

temeraires de la notion d'honnetete. Grece a son objectivite

et a d'autres dons, Saint-Evremond trouvera les cadres plus

limites et les protections qui s'imposent. Mais ces solutions

ne pourront etre que provisoires, car les malheurs du sort et

les ravages de la vieillesse diminuent gravement 1e soi et

arrivent a le rendre deplaisant au point de remettre en ques-

tion 1a notion d'"amitie de soi" ou d'amitie.

Grece a des renoncements complets que ls texts rend evi-

dents mais qui sont malgre tout de nature complexe, Saint-Evremond

terminera sa vie dans un semblant d'"amitie de soi" et dans un

semblant d'amitie qui, pour tous jusqu'e maintenant, s'est

resume e son attachement senile e la jeune duchesse de Mazarin.

Dans les trois chapitres de cette derniere partie de

la dissertation, nous etudierons tout d'abord 1e concept parti-

culier de la vieillesse que nous offre Saint-Evremond. Ensuite,

nous examinerons le premier stade de la regression que les mal-

heurs et la vieillesse imposent e l'exile, et les dispositions

qu'il prendra pour maintenir son identite d'honnete homme.

Enfin, dans 1e dernier chapitre, nous expliquerons a quels renon-

cements il aura recours pour faire face e une situation devenue

pathetique par l'accumulation des rigueurs ds l'ege et du sort.



Chapitre I - LE RENONCEMENT AU PERSONNAGE

RETOUR A LA PERSONNE

On trouve inevitablement dans les ecrits d'un vieil-

lard dss passages consacres au theme du regret de la jeunesss.

Mais si l'on y decouvre aussi, juxtaposes a ce renoncement aux

joies de la vie, une theorie de la vieillesse eclairant les

annees de retraits d'une nouvells clarte, d'une nouvells source

de jouissance, cela sort du commun. Saint-Evremond nous offre

precisement ce contrasts inattendu. Que 1'On doive ou non

cette juxtaposition aux hasards de la chronologie et de la

maniere dont Saint-Evremond composait ses textes, psu imports.

Mais l'interet de ce refus au renoncement apparaissant au seuil

de la vieillesse dans un ecrit important de Saint-Evremond ne

reside pas purement dans son originalite.

Cette manifestation de vitalite se rattache surtout a

la notion d'honnetete, si ~importante pour Saint—Evremond.

Dans un texts souvent cite, i1 explique qu'il admire Petrone

comme 1e fait Montaigne, entre autres raisons pour son souci

de ne pas oublier sa vie privee au temps oh il avait une fonc-

tion publique: "Pour m'expliquer e la facon de Montagne, il ne

renoncoit pas a l'homme en faveur du Magistrat”(II, 135).1

l "Sur Petrone"(II, 133-150)'
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Saint-Evremond salue donc en l'arrivee de la vieillesse 1a

cessation des fonctions officielles et 1e bonheur de pouvoir

consacrer plus de temps aux occupations qui conviennent a un

honnete homme. '

Nous allons, en etudiant un texts qui s'ouvre sur la

nostalgie du passe, comprendre comment Saint-Evremond en vient

e choisir de considersr la vieillesse d'une maniere optimists

dans le cadre du renoncement au personnage. Nous montrerons

ensuite comment 1a notion d'honnetete contribue a former cette

attitude en exigeant 1e maintien d'un equilibrs entre la fonc-

tion publique et la vie privée. Enfin nous pourrons voir

qu'en Hollands, quelques annees apres 1e debut de son exil,

Saint-Evremond s'est heurte e dss conditions infirmant quelque

peu son espoir de vieillesse doree. L'ajustement que cela

rendra inevitable, demandera certains renoncements qui seront

etudies dans les chapitres suivants.

Vers 1a fin de son sejour en Hollands et au debut de son

retour en Angleterre, Saint-Evremond composait uns longus lettre

a l'adresse de son ami 1e Marechal de Crequy. Le titre actuel

de la piece, copie sur celui de 1'edition Des Maizeaux, est:

"A M. 1e Marechal de Crequy, qui m'avoit demande en quells

situation etoit mon esprit, et ce que je pensois sur toutes

choses dans ma vieillesse"(III, 75-129). Ternois indique que

le titre etait a un moment donne: "A Monsieur 1e Marechal de

Crequi, qui um demandoit i1 y a quinze ou seize ans en quells

situation estoit mon esprit st ce que je pensois sur toutes

choses.' Ce n'est que plus tard que Saint-Evremond aurait
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ajoute "dans ma vieillesse." Comme 1e remarque M. Ternois,

"ces mots convenaient, non a l'ensemble, mais aux premieres

pages qui etaient en effet d'un vieillard."2 Ternois consi-

dere que ces premieres pages datent de 1685 cu 1686, d'oh les

mots "11 y a quinze ou seize ans" et la notion de vieillesse

ajoutes au premier titre.

Dans cette lettre, Saint-Evremond a dresse uns sorts

d'auto-portrait compose dans la veins de Montaigne.3 Ce tour

d'horizon psychique st intellectuel, divise en rubriques rece-

vant chacuns un titre, constitue de l'aveu meme de Saint-Evremond

le plus long texts qu'il ait ecrit d'une seule venue, hormis

son livre d'histoire.4 Il ecrivait en effet en 1669 a M.

d'Hervart: "Je ne puis pas vous envoyer ce que vous me demandez;

il n'est pas fait. Je 1'etends beaucoup plus que je ne croyais,

cela ne sera pas moins gros que ce que J'ai fait sur les

Romains ...."5

Dans les premieres pages ds cette lettre qui servent

d'introduction aux differentes rubriques, Saint-Evremond parle

de la vieillesse. Il debuts en faisant ressortir 1e contrasts

en quelque sorte directionnel existant entre jeunesss st vieil-

lesse: l'idee que la tendance de la jeunesss est centrifuge,

2 Ternois, Oeuvres en Prose, IV, pp. 97-98-

3 Ibid.

4 "Reflexions sur les divers Genies du Peuple Romain"

(11, 1—102).

5 Planhol, III, p. 53. Of. e ce sujet, note 26, p.158.

Planhol, III,;pags 318, referant a la page 53, Hayward, p.92,

note 1, et Ternois, debut de la notice sur la lettre au Mare-

chal de Crequi, IV, p. 97, s'accordent a reconnaitre qu'il

s'agit bien de la longus lettre au Marechal de Crequy.
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cells de la vieillesse centripets, par rapport au soi. La

jeunesss, representant 1a periods pendant laquells nous sommes

plus preoccupes de rechercher 1a societe dss autres, "l'opinion

du monde nous gouverne, et nous nous etudions plus e etre bien

avec les autres qu'avec nous”(III, 75). 11 y a dans la jeu-

nesss une tendance a 1'extrovertie ayant pour resultat une sorts

d'oubli, de manque de conscience de notre propre existence.

La concurrence des autres interpose comme un ecran qui nous

empeche ds vivrs avec nous-memes, qui diminus l'importance du

dialogue avec nous-memes decrit dans 1e chapitre de "l'amitie

de soi."6 "Ce que nous voyons en autrui, ne nous laisse pas

bien examiner ce que nous ssntons en nous-memes"(III, 80).

L'avantage de l'interet pour les choses exterieures sur celui

pour l'interieur, l'avantage de la tendance centrifuge sur la

tendance centripete se trouve renforce par 1'0pposition entre

"voyons" et "ssntons" et plus encore par la construction rela-

tive, "examiner ce que nous ssntons." La notion de voir pos-

sede quelque chose d'immediat,presque d'irreflechi, de super-

ficiel,surtout en comparaison d'examen et de sensations.

La vieillesse, au contraire, correspond a un renverse-

ment de cette tendance, e l'attribution d'une plus grands

valeur e la tendance centripete qu'e 1a tendance centrifuge,

a l'interieur qu'e l'exterieur, car "nous trouvons moins pre-

cieux ce qui est etranger; rien ne nous occupe tant que nous-

memes ..."(III, 75). Dans cette sorts de repli sur nous-memes,

dans cette perte de curiosite pour 1'exterieur, pour "ce qui

6 Cf. supra, "Amitie de soi," p. 122 et seq.
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est etranger,' nous devenons des introvertis, que "rien ...

[n'interesse] ... tant que nous—memes." Quelle raison Saint-

Evremond donne-t-il de ce revirement total?

Avec touts 1a delicatesss dss euphemismes de la tradi-

tion precieuse, il evoque 1a presence ds la mort. Cette reva-

lorisation intérieure provisnt de la notion d'une absence im-

minente. Nous nous preoccupons de nous-memes parce que nous

"sommes sur 1e point de nous manquer"(III, 75). Ne decrirait-

on pas ainsi la recrudescence d'affection ressentie pour des

proches au seuil d'une longus separation, lors d'un depart en

voyage, par exemple? Soudainement,que1qu'un jusqu'ici relati-

vement neglige, dsvient plus precieux e nos yeux: "Nous nous

devenons plus chers, a mesurs que nous sommes plus prets7 de

nous perdre"(III, 75). Rsmarquons une fois de plus combien

Saint-Evremond, par le choix des expressions met 1e soi sur

un plan comparable aux autres. La presence de la mort domine

egalement cette espece d'avarice que nous rsssentons e notre

prOpre egard, d'autant plus que "nous sommes prets de nous

perdre," lorsque nous songeons au gaspillage irraisonne de ce

tresor dans la jeunesss: "0n voit fairs aux jeunes gens comms

uns profusion de leur etre, quand ils croyent avoir long-temps

e 1e posseder"(III, 75). La Jeunesse croit follement e une

sorts de quasi-immortalite, et dilapide son bien. Avec la

vieillesse se termins 1e butinage inconsidere, la perte de

temps, 1"exuberance oh 'une"imagination errante et vagabonde

7 I1 semble que ppep conviendrait misux que pret .

Sans doute une erreur de copiste. Notons que Ternois, IV,

p. 104, donne "pres."
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as portoit e toutes les choses etrangeres ...(III, 75-76).

A 1'a11ure libre et inconsciente succede 1e degrisement devant

1a conscience d'un depart imminent: "Aujourd'hui mon esprit

se ramene au corps, et s'y unit davantage"(III, 76).

Ainsi decrite, la vie revient en quelque sorts a rss-

sembler a deux voyages: celui que nous entreprenons de plein

gre dans notre jeunesss, dans la soif d'explorer, et 1e voyage

qu'il faudra fatalement fairs. La vieillesse prend donc pour

Saint-Evremond l'aspect d'un retour chez soi comme entre deux

expeditions. Rentres du voyage de la vie nous attendons dans

la salle d'attente de la vieillesse, en compagnis de nous-

memes, l'heure de l'autre depart. C'est cs que Saint-Evremond

appelle "mettre un temps entre la vie et la mort ...(IV, 216).

Peut-il etre question de jouir de ces moments qui res-

tent? Non, sans doute, car cette reunion ne se fait pas en vus

d'agrement mais par obligation. Si 1'esprit revient au corps

“et s'y unit davantage ... ce n'est point par le plaisir d'une

douce liaison ...(III, 76). Il n'est pas question de la Jouis-

sance, la volupte intime de l'inclination.8 Tout comme ceux

qui vont partir involontairement pour une destination lointaine,

1'esprit et le corps tentent de se reconforter 1'un l'autre,

"c'est par la necessite du secours et de l'appui mutuel [que le

corps et 1'esprit: cherchent e se donner 1'un a l'autre"(III,

76).

11 se degage du premier paragraphs de cette lettre au

Marechal de Crequy une impression de tristesse. Sans doute,

8 Cf. supra, "Bonheur et renoncement e soi," p. 66.
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pour la corriger, a peine Saint-Evremond a-t-il declare qu'au-

cun plaisir ne saurait naitre de cette reunion du corps et de

1'esprit, du soi vagabond et du soi casanier,qu'i1 se reprend

pour preciser qu'il reste quand meme une sorts de bonheur au

seuil de la vieillesse: ”En cet etat languissant, [if] ne

laisse pas de [es] conserver encore quelques plaisirs ..."(III,

76). Aussi grise que soit sa condition compares au kaleidoscope

de la jeunesss, quelques joies subsistent.

Pour misux comprendre ce que cette hesitation au sujet

du potsntiel de plaisir trahit, cherchons e preciser 1a nature

de cette reunion du corps et de 1'esprit. A cinquante-huit ans,

Saint-Evremond se detourne du passe et rappelle e lui-meme un

soi errant et vagabond, i1 renoncs e la quete curieuss de la

jeunesss laissant psu de place e la meditation. A ce detache-

ment de soi succede une sorts de rapatriement de 1'esprit qui,

tel un navire au long cours revient au port. Quelle sorts de

dialogue va s'etablir dans 1e cadre de cette "amitie de soi”

que l'ege force un peu entre le "corps" st l'"esprit",9 entre

1e soi e tendance vagabonde et le soi centripete?

C'est dans une dss rubriques de cette lettre au Mare-

chal de Crequy que nous pourrons trouver les elements d'une

reponse. Alors qu'il comments "De quelques Livres Espagnols,

Italiens, st Francois"(III, 87 et seq.), Saint-Evremond indique

sa predilection pour Montaigne. Soit parce que, e l'instar de

l'auteur dss Epsais, il devise en ce moment longuement sur

lui-meme, soit parce que la notion de vieillesse domine sa

9 Cf. Egg, p0 2530
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pensee, Saint-Evremond eclaire soudain son texts d'une defi-

nition plutet attirants, donc inattendue,de cette periods de

la vie. Il n'y voit pas seulement un retour e soi, mais une

redecouverte d'un soi, sinon oublie, du moins eclipse quelque

temps par un autre. La vie psut se concevoir comme partagee

en trois periodes: jeunesss, ege professionnel et vieillesse.

L'ege professionnel differs des deux autres, Jeunesse st vieil-

lesse, par sa nature conventionnelle, son manque de naturel:

"L'espace qui eloigne[1a Jeunesse de la vieillesse nous eloi-

gne de la nature pour nous donner aux professions ..."(III, 89-

90). Le sens Special du premier "eloigne" rend cette phrase

un psu deroutante; nous dirions aujourd'hui: 1'espace de temps,

ou la periods de la vie qui separe 1a jeunesss de la vieillesse.

Le mot ”nature" est evidemment pris ici dans 1e sens d'etat

naturel s'opposent a 1'etat artificiel, conventionnel, raids.

Saint-Evremond cherche a souligner les differences d'attitude

observables entre la periods professionnelle de la vie et les

autres, surtout 1a vieillesse. L'ege professionnel, celui de

la carriers des armes pour Saint-Evremond,est, puisqu'il "eloi-

gne de la nature," plus soumis aux conventions que les deux

andtres. Contrairement e la periods , a”1'espace" de 1'ege pro-

fessionnel, la vieillesse presents la particularite de ramener

a la nature, donc e une certaine sensibilite st par suite de

misux apprecier 1a lecture de Montaigne: "Montagne revient e

nous quand la nature nous y ramene, et qu'un ege avance, oh

l'on sent veritablement ce qu'on est, rappelle 1e Prince, comme

ses sujets, de l'attachement au personnage, e un interet plus

proche et plus sensible de la personne"(III, 90). L'ege
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professionnel se caracterise donc par un "attachement au per-

sonnage," la vieillesse(comme l'enfance st l'adolescence d'ail-

leurs), par un “interet ... de la personne." La parenthese

"1e Prince, comme ses sujets" evoque un theme original, celui

de 1'egalite devant la vieillesse, precedant celle devant la

mort. L'"interet ... de la personne" se traduit par une pleine

conscience d'exister puisqus "l'on sent veritablement cs qu'on

est." Par rapport au concept du personnage, celui de la per-

sonne prend un caractere plus authentique.lO Le personnage,

1e Prince par exemple, porte 1'empreinte d'une convention, d'un

rele, somms touts d'un manque de sincerite. Pour Jouer 1s per-

sonnage il a fallu s'eloigner ds 1a personne, en quelque sorts

y renoncer. Saint-Evremond se trouve donc debarrasse d'une con-

trainte, d'un renoncement e soi auquel son rels de general 1e

forcait. La vieillesse represents donc une liberation , 1a

periods dans laquells la personne reprend ses droite.

Dans ce chasse-croise entre personne et personnage que

Saint-Evremond escompte fairs dans sa vieillesse, il imports

psut-etre de faire la part des circonstances. Nul doute qu'il

s'efforce de faire courageusement face e sa situation e une

époque oh il conserve quelque espoir de retourner en France.

L'sxil, en lui retirant touts activite militaire, a brusque-

ment Ste 1e personnage de sa vie, et a done precipite pour lui

l'arrivee de la vieillesse. En se rejouissant de la dispari-

tion du personnage et du retour e la personne, il cherche cer-

tainement e se rassurer lui-meme autant que ses amis sur son

10 Cf. pppra, p. 27, note 81.
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moral.

Entre les premieres pages de la lettre au Marechal de

Crequy, et 1e reste de la lettre s'observe une difference mar-

quee d'attitude. Cette difference psut provenir, comme 1'af-

firms M. Ternois, de la Juxtaposition de lignes ecrites a bien

ll Quoi qu'il en soit, 1a tristessedes annees de distance.

nostalgique du debut met bien en valeur l'optimisme des pages

suivantes. La reunion triste du "temps entre la vie et la

mort" fait place a l'heureuse reunion avec la personne.

N'oublions pas, pourtant, qu'en retrouvant 1a personne

dans la vieillesse, l'on fait un retour vers 1a sensibilite,

"e un interet ... plus sensible" de cette personne. Durant

1'ege professionnel, qui precede celui ds la vieillesse, 1e

personnage se trouvait au premier plan, mais la personne n'en

existait pas moins. Le retour e la personne signifie surtout

plus de temps e consacrer aux sensations, c'est-e-dire aux

plaisirs. La question de 1'equilibre entre personne st per—

sonnage, et du maintien de la coexistence de la personne et du

personnage au cours de l'ege professionnel, se rattache pour

Saint-Evremond e la notion d'honnetete. C'est d'ailleurs dans

un texts oh il s'est preoccupe, comme tant d'auteurs de son

epoqus l'ont fait,l2 de definir 1a notion d'honnete homme, que

nous pouvons voir ce rapport.

Saint-Evremond se reclame de Jules Cesar en cette occur-

rence, en raison de 1'habi1ete de ce grand homme a maintenir

511 Cf. supra, pp. 249-250.

12 Of. Magendie.
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cet equilibrs personne-personnage. Jules Cesar appartenait

a un groups dont l'honnetete consistait precisement a se libe-

rer e l'occasion des fonctions publiques pour Jouir dss dou-

ceurs de l'amitie et de "l'amitie de soi."15 Les epicuriens

auxquels Jules Cesar s'associait ”se laissoient aller e dss

opinions plus naturelles. De ces derniers ont ete la plfipart

des honnetes gens de ce temps-1e, qui savoient separer 1a per-

sonne du Magistrat, et donner leurs soins e la République, en

telle sorts, qu'illeur en restoit et pour leurs amis, et pour

eux-memes"(I,2, 164-165). D'autres epicuriens de la meme epo-

que, en raison d'un attachement trop exclusif e la personne,

l4 Saint-Evremond n'a pas man-refusaient tout emploi publique.

que de se conformer au models 1e moins extreme. Le general

qu'il etait a dfi savoir partager ses "soins"entre sa carriers

et sa vie privée "en telle sorts qu'il [lui] en restoit pour

[ses] amis et pour )1ui]-meme." On pourrait aisement se me-

prendre sur les mobiles de ce partage dss "soins" entre 1s per-

sonnage et la personne. Qui ne sent le besoin de delassement?

C'est ainsi qu'on pourrait interpreter ce gofit de se recreer:

"Les particuliers15 ne trouvent que trop de contrainte dans la

vie civile: une des plus grandes douceurs qu'ils puissent gofi-

ter, c'est de revenir quelquefois e la nature, et de se laisser

aller e leurs propres inclinations"(III, 356—357). Les soins

qU'on accords a la personne se rangent parmi "les plus grandes

123 Cf. supra, "Bonheur et renoncement e soi," p. 72 et seq.

1‘4

155

 

Cf. supra, p. 7, note 17.

C'est-e-dirs les gens ordinaires.
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douceurs." Mais pour Saint-Evremond comme pour Cesar, il

s'agit moins d'un delassement que d'une affirmation de la nature

humaine. 11 s'agit d'un dosage, d'une mesurs, du maintien d'un

equilibre, d'un refus enfin de renoncer completement a un soi

pour un autre soi. Savoir "separer 1a personne du Magistrat,"l6

signifie etre capable de delaisser a l'occasion la convention

1a raideur de l'image professionnelle, pour redevenir tout sim-

plement des hommes capablss d'apprecier amis st plaisirs. Cette

volonte de preserver 1e dualisme entre personnage st personne,

represents l'apanage de l'honnete homme qui refuse de croire

assez e son personnage pour oublier sa personne. Saint-Evremond

a pu,en veritable honnete homme,continuer a se prevaloir de

l'amitie et des plaisirs pendant 1a periods professionnelle de

sa vie. Il peut donc a juste titre se rejouir de voir arriver

avec la vieillesse, 1'0pportunite de s'y consacrer d'une maniere

accrue.

S'il a trouve chez Cesar ls models de l'honnetete, de

1'equilibre entre le personnage et la personne, chez Alexandre

1e Grand, bien au contraire, Saint-Evremond a vu l'exemple type

d'une vie dereglee. Selon lui, 1'exclusivite avec laquells

Alexandre Jouait son rele de conquerant a cause les troubles

de sa vie: "Il eut psu de regle dans ses conquetes, et beau-

coup de desordre dans sa vie, pour n'avoir pas appris cs qu'il

devoit au public, aux particuliers et e lui-meme"(III, 105).

L'histoire romaine fournit e Saint-Evremond une autre

occasion de denoncer 1e concept du desequilibre entre

16 Of. supra4jp. 258.
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l'attention donnee aux affaires publiques st 1e soin reserve

aux siennes propres. Ces debuts austeres, vertueux,de la

République romaine presentent psu d'attraits pour Saint-Evremond

parce qu'ils indiquent une tendance trop accentuee vers le per-

sonnage au detriment de la personne: "Le desinteressement

alloit quasi e 1'exces; chacun se faisant un devoir de negliger

ses affaires pour prendre soin du public ..."(II, 23-24).

Cette vertu republicaine deplait e Saint-Evremond qui tient e V

preserver les droits de la personne par gofit pour l'honnetete.l7

En Hollands, Saint-Evremond a precisement trouve ce dese-

quilibre entre le soin donne aux affaires publiques et la negli-

gence des affaires particulieres. En 1664, au debut de son

sejour en Hollands, trois ans apres son depart de France, Saint-

Evremond terminait une lettre en decrivant 1'etat vertueux dss

institutions et des moeurs hollandaises en montrant quel ennui

se degageait pour lui de ce milieu exemplaire: "Tyrannie heu-

reuse que celle des passions qui font les plaisirs de notre

vie! Facheux empire que celui de la raison, s'il nous Bte les

sentimens agreables, et nous tient dans une inutilite ennuyeuse,

au lieu d'etablir un veritable repos"(II, 348)1

La difference que Saint-Evremond concoit entre "inuti-

lite ennuyeuse" et "veritable repos" psut misux se comprendre

e la lumiere d'un passage de sa longus lettre au Marechal de

Crequy.18 11 y decrit 1e desagrement de ce qu'il appelle

fil'etat de vertu." I1 1e represents comme une situation dans

17 or. supra, pp. 258-259.

18 Cf. supra, p. 249.
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laquells on sent perpetuellement une opposition a see actions

ou e ses aspirations: "L'etat ds la vertu n'est pas un etat

sans peine. 0n y souffre une contestation eternelle de l'in-

clination et du devoir. Tantet on reooit ce qui choque, tan-

tet on s'Oppose e ce qui plait: sentant presqus toujours de la

gene a fairs ce que l'on fait, et de la contrainte e s'abstenir

de ce que l'on ne fait pas"(III, 79). Get etat austere qui

force a tourner 1e dos a la nature, sans pour cela recevoir des

satisfactions, decrit bien la situation guindee du personnage

qui n'a guere de chance de retrouva“1a personne. Le devoir

s'Oppose a l'inclination, 1'un dss guides vers le bonheur.19

Cette "contestation eternelle" apparait chaque fois qu'il s'agit

de prendre une decision, de faire un choix. Il faut accepter

"ce qui choque" et refuser "ce qui plait." Il est facile de

comprendre que pareille rigueur engendre "gene" et "contrainte."

Toutes actions amenent un desagrement: 11 y a "gene a fairs ce

que l'on fait," parce que l'on est choque. 11 y a ”contrainte

e s'abstenir de ce que l'on ne fait pas" car c'est ce que l'on

voudrait fairs. Cet etat correspondrait assez bien e une capti-

vite imposes par 1e devoir,opposee e l'aisance de l'inclination.

Mais quel etat Saint-Evremond prefererait-il a 1'etat de

vertu? Le laisser-aller? Point du tout. Son "fays ce que

voudras" est 1'etat de "sagesse [qui] est doux et tranquille.

La sagesse regne en paix sur nos mouvemens, et n'a qu'a bien

gouverner dss sujets, au lieu que la vertu avoit a combattrs

dss snnemis"(III, 79). Les plaisirs bien menages sous la

19 Cf. pupra, "Bonheur et renoncement a soi,"jpp. 65-66.
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surveillance d'une sagesse a allure de monarqus bienveillant,

procurent un repos au sage epicurien. Les "mouvemens" bien

freines sont dss "sujets" obeissants. 0n comprend donc que

Saint-Evremond aspire a retrouver la personne pour vivrs dans

1'etat de "sagesse."

Ainsi, dans la longus lettre que Saint-Evremond a ecrite

au Marechal de Crequy, il indiquait qu'il lui restait, au seuil

de la vieillesse, un potsntiel de plaisir. Apres l'ege profes-

sionnel,dans lequel 1e personnage prenait 1e pas sur la personne,

1a vieillesse lui apparaissait comme une nouvelle chance d'exis-

ter, comme un retour au c8te humain de la vie, celui de l'amitie

et de "l'amitie de soi."2O Ce renoncement au personnage dans

la vieillesse, succedant au renoncement e la personne dans l'ége

professionnel, ne peut s'interpreter uniquement comme une vains

tentative de faire contre mauvaise fortune bon coeur. L'hon-

nete homme, par essence,s'est ingenie a conserver les droits

de la personne, convaincu que l'oubli de l'interet particulier

conduit a une contrainte.

Nous allons voir que la reunion avec la personne dans

laquells Saint-Evremond entrevoyait un potsntiel de plaisir ne

s'est pas vraiment produite. Lorsqu'il aurait pu encore jouir

dss plaisirs de l'amitie st de "l'amitie de soi," 11 se trou-

vait dans 1e cadre austere de la republique de Hollands, "psu

savante dans les plaisirs delicats et les moeurs polies"(II,

348). Plus tard, de retour e Londres, lorsqu'il lui sera loi-

\

sible, dans le cadre d'une cour royals, de es consacrer a 1a

20 Of. supra, p. 138 et seq.
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personne, 11 1a retrouvera diminuée, rendus psu agreable par

son vieillissement. Il devra progressivement renoncer aux

dialogues, avec lui-meme st avec des amis, dont il comptait

deriver dss plaisirs dans sa vieillesse. Il sera contraint

de renoncer e lui-meme et d'aller Jusqu'e s'effacer complete-

ment pour maintenir e tout prix son identite d'honnete homme.

Les deux chapitres suivants decriront de quells facon Saint-

Evremond s'adapte e la "personne" diminuée, au prix de quels

renoncements il maintient l'honnete homme dans 1'etat de

"sagesse."



Chapitre II - LA "PERSONNE" DIMINULE

RENONCEMENT PARTIEL

Le climat austere etlmutueux du sejour hollandais n'a

pas offert e Saint-Evremond de cadre propice a l'eclosion des

voluptes de "l'amitie de soi" et des plaisirs de l'amitie

recherches par les honnetes gens de tous les temps. Cette

deception, ajoutee aux aggravations que l'infortune trains a

sa suite vont poser un problems serieux au gentilhomme en exil.

Le retour e la "personne" decrit dans 1e chapitre precedent

psut-i1 continuer a avoir un sens sous les coups repetes du

malheur?

Dans la premiere partie de ce chapitre nous examinerons

l'effet du malheur sur la "personne." Dans les deux parties

suivantes nous etudierons les renoncements grace auxquels Saint-

Evremond a pu preserver 1e potsntiel de l'amitie et ds "l'ami-

tie de soi" et a pu trouver une certaine protection contre les

atteintes dss rigueurs qui ont attriste sa vieillesse en exil.

Ecrivant en 1670 au comte de Lionne, de La Hays, Saint-

Evremond manifests l'inconfort relatif qu'il eprouve a vivrs

dans une republique. La vertu de la republique hollandaise

deplaisait autant a l'honnete homme du l7e siecle que la vertu

dss debuts de la republique romaine deplaisait a I'nistorien.l

1 Cf. supra, "Le renoncement au personnage,";gu 260-261.
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Au lieu de trouver de quoi satisfaire 1a personne,2 de Jouir

dans sa vieillesse du theatre, dss concerts et des plaisirs de

la table, 11 doit subir 1e climat de l'organisation vertueuse

de la republique hollandaise, et s'ennuyer dans ce milieu qui

manque d'entrain: "J'avois encore cinq ou six annees a aimsr

la Comedie, 1a Musiqus, la bonne-chere; et 11 faut se repaitre

de police, d'ordre, d'economie, et se faire un amusement lan-

guissant a considersr des vertus Hollandoises psu animees"(III,

49).

Pour l'honnete homme, 1e cadre hollandais offre peu d'at-

traits. Pret e passer ses dernieres annees dans la jouissance

de la reunion de la personne apres 1e renoncement au person-

nage, Saint-Evremond ne peut trouver dans 1e milieu bourgeois

de La Hays les plaisirs auxquels il etait habitue. Aussi indi-

quait-il au Marechal de Grammont que son exil lui pesait de plus

en plus car 11 avait ”eprouve de six mois en six mois, de nou-

velles rigueurs"(I,l, 82).

Ainsi l'exil, tout au moins en Hollande,represente pour

Saint-Evremond une periods ennuyeuse malgre la prevalence de

la raison et de la liberte dans cette republique. Cela etant

d'autant plus ressenti, que l'honnete homme qu'il etait, savait

st preferait vivrs dans le domaine dss passions.3 Le l7e siecle,

pour compasse qu'il ait tente de paraitre, n'ignorait pourtant

pas la vie privée. Mais c'etait bien 1e propre de l'honnetete

de dresser et de preserver 1a facade du personnage a l'abri

2 Dans le sens traite dans le chapitre precedent.

6 3 Cf. supra, "Le renoncement au personnage,"pp. 261-

2 2.
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ds laquells 1a personne pouvait poursuivre son existence. Le

retour e la personne proclame par Saint-Evremond dans sa lettre

au Marechal ds Crequy devait permettre de sentir "veritablement

ce qu'on est ... grece e un interet plus proche et plus sen-

sible de la personne."4 La vieillesse ainsi decrite represen-

tait un retour e la sensibilite. Mais ce retour a la sensibi—

lite possedait aussi son envers. La sensibilite entraine aussi

bien la reception d'impressions desagreables que d'impressions

agreables.

Ce retour e la sensibilite, au moment oh son cadre ne

lui amenait que de l'ennui au lieu de favoriser les voluptes

et les plaisirs qui s'associent a la reunion avec la personne,

permet justement un aggravement de la situation par suite d'un

facteur imprevu. Saint-Evremond fait part e ses correspondants

vers cette epoqus, de ce que nous appellerons l'attendrisse-

5
ment accru au malheur. Il semble que le malheur s'accompagne

d'effets secondaires abaissant 1e seuil de resistance de ses

victimes: "J'ai ecrit en quelque part," confis-t-il a M.

d'Hervart en 1670, "que la mauvaise fortune ne se contents pas

de nous apporter dss malheurs, elle nous rend les sentiments

n6
plus tendres pour misux souffrir. Le malheur se trouve comme

amplifie par cette double attaque et par consequent, plus dur

4 Cf. supra, "Le renoncement au personnage,"p. 255.

5 Par "attendrissement accru au malheur" nous entendons

une susceptibilite, une receptivite amplifies mettant l'individu

dans un etat special 1e rendant moins capable d'endurer 1a souf-

francs.

6 Lettre e M. d'Hervart. Planhol, III, p. 60.
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a supporter.

C'etait en effet quelques annees plus tet, en 1664,

qu'il ecrivait au Marechal de Garmmont que "la mauvaise for-

tune ne se contents pas de nous apporter les malheurs, elle

nous rend plus delicats a etre blesses de toutes choses"(I,1,

81). Au moment oh les malheurs arrivent, "toutes choses,"

c'est-e-dire n'importe quoi, prennent un caractere traumatique.

Autrement dit, le malheureux a tendance, dans une condition

amoindrie, e exagerer la tristesse de sa situation. Remer-

ciant 1e comte de Lionne de ses efforts pour 1e fairs rentrer

en grece aupres de Louis XIV, Saint-Evremond ne peut s'empecher

de lui signaler a lui aussi, combien les chagrins preparent

leurs victimes comme pour misux les atteindre: "Vous savez que

rien n'égale 1a tendresss d'un malheureux ..."(II, 369). Par

tendresss, i1 faut entendre "promptitude e s'emouvoir."7

En retrouvant 1a personne dans sa vieillesse, Saint-

Evremond s'attendait a Jouir des voluptes. 11 1a trouve au

contraire conditionnee par le malheur, rendus plus receptive

car "1a nature qui devroit lui [a la mauvaise fortune] resistsr

est d'intelligence-avec elle, nous pretant un sentiment plus

tendre pour souffrir tous les maux qu'elle fait"(I,1, 81).

L'expression "d'intelligence avec elle" constitue presqus une

accusation de trahison, Saint-Evremond se trouve bel et bien

trahi par la "personne" qu'il se rejouissait tant de retrouver.

La personne qu'il retrouve a perdu de son attrait par suite

de son manque d'objectivite qui explique d'ailleurs en partie

7 Cayrou, p. 840.
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1e mecanisme de l'attendrissement accru au malheur. Le jugs-

ment dss vieillards resolument tournes vers leur jeunesss,

donc vers le passe,ss trouve systematiquement fausse: "Un doux

souvenir [fait que] nous attribuons des agremens e beaucoup de

choses qui n'en avoient point ...", st par consequent, "dans

cet ege triste et malheureux, nous imputons aux objets les

defauts qui viennent purement de notre chagrin”(IV, 210). 11

s'Opere un transfert psychologique qui generalise l'attitude

critique des vieillards pour qui, par definition, 1e passe

domine 1e present: "Le premier obstacle a leur estime, c'eSt

de vivre; la plus favorable recommandation, c'est d'avoir ete"

(IV, 211). Ils se sentent si etrangers au present qu'ils 1e

rejettent sans discernement et pour ainsi dire systematique-

ment au nom de la tradition. 11 y a des "gens qui croyent se

faire un merits de mepriser tout ce qui est nouveau, et qui

mettent la solidite e fairs valoir tous les vieux Ouvrages"(IV,

210). Cs manque de discernement etaye par une constance sans

fondement Bte aux vieilles gens 1a souplesse qu'il leur fau-

drait pour continuer leur "commerce" avec la société.

Saint-Evremond montre, par exemple, comment l'interpre-

tation specieuse d'un meme objet separe Jeunes et vieux. L'sx-

pression d'un visage sur un tableau communiquera aux vieilles

personnss st aux jeunes une emotion conforms a leur etat: "Dans

un Tableau de la Madelaine, l'expression de sa penitence sera

pour les vieilles une image de l'austerite de sa vie; les

jeunes la prendront pour une langueur de passion ..."(I,2, 137).

Jeunes comme vieilles se trompent. Mais, pour les vieilles
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personnes, l'interpretation ne fait que confirmer la tris-

tesse de la condition.

11 he serait pas exagere de dire que, dfi a leur atti-

tude figee, les vieillards jouent un personnage. Alors que

leur bonheur dependrait au contraire, selon Saint-Evremond,de

renoncer a l'image de leur periods professionnelle, ils ne peu-

vent s'y resoudre. Par consequent, leur manque d'objectivite

les rend difficiles a supporter. Ils se comportent comme si

la vie ne leur avait pas enseigne les usages st comme si leur

entourage devait s'ajuster a eux, plutet que le contraire. Ils

font preuve d'une "autorite ... pleine d'injustice et d'indis-

cretion; ... [st semblent avoir] desappris e vivrs parmi les

hommes; n'ayant que de la rudesss, de l'austerite, de l'oppo-

sition pour ceux dont ils exigent ... douceur, ... docilite

... obeissance"(IV, 387). Les vieillards exigent du respect

sans condescendre a considersr l'opinion dss autres. Leur

point de vue leur parait 1e seul tolerable. Subissant les

contraintes de 1'ege, "ils mettent au rang dss vices tout ce

qu'ils ne sauroient fairs; [st] ... veulent qu'on s'oppose a

‘ce qu'elle [1a nature] a de doux st d'agreable"(lV, 387). Ils

prennent donc une attitude vertueuse et rigide.

La "personne" que Saint-Evremond retrouve apres les

annees ennuyeuses de Hollands et apres l'effet de l'attendris-

sement accru au malheur, s'est raidie en un personnage aux idées

precongues et manquant d'attrait pour son entourage. Dans ces

conditions les plaisirs de l'amitie aussi bien que les voluptes

de "l'amitie de soi" dsviennent problematiques. L'erosion de

la personne par le malheur remet en question l'espoir de la
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vieillesse heureuse qu'entrevoyait Saint-Evremond.

Comment ls gentilhomme exile va-t-il vivrs avec la per-

sonne ainsi erodes, diminuée? Vivre avec elle dans 1e cadre

de "l'amitie de soi” et vivre avec les autres dans 1e cadre de

l'amitie? ll va 1e fairs par un renoncement. I1 va renoncer

e la personne ideals qu'il devait rencontrer st trouver une'

"amitie de soi" limites ainsi qu'uns sorts d'amitie limites

convenant a cette personne affectee par l'attendrissement

accru au malheur.

Dans la mesurs oh il est conscient des defauts inhe-

rents aux gens de son ege, Saint-Evremond sera capable d'operer

l'ajustement rendu necessaire par la personne diminuée, de sau-

vegarder en quelque sorts 1e potsntiel de bonheur restant avec

cs partenaire moins attrayant. Plus porte, comme nous l'avons

vu, vers 1'etat de "sagesse" que vers "1'etat de vertu,"8 il

est 1e premier a reconnaitre que son corps plutet que son ems,

les limitations de 1'ege plutet que la severite d'une ethique,

1e contraignent e perdre 1'habitude du vice dans la vieillesse:

"Je crains de 1e devoir aux infirmites de la vieillesse, plus

qu'aux avantages de ma vertu ..."(III, 76). Il ne tents pas

de s'attribuer vainement 1e merits de sa moderation. L'objec-

tivite de Saint-Evremond va lui faciliter 1e renoncement e la

personne qui s'impose.

Quelle va donc etre la nature du renoncement qui va

permettre e Saint-Evremond de jouir,avec la personne diminuée,

dss plaisirs de l'amitie et des voluptes de "l'amitie de soi"?

8 Cf. supra, "Le renoncement au personnage,"p. 261.
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Ou plutét, quelles formes attenuees de l'amitie et de "l'ami-

tie de soi" conviendront e cette personne?

En ce qui concerne 1a question de l'amitie, c'est-e-

dire la question dss rapports avec la société, Saint-Evremond

comprend la necessite de faire retraits. Il est temps, lors-

que la vieillesse fausse notre objectivite, de nous soustrairs

a la vie mondaine. Il faut profiter des moments de lucidite

pour se resoudre a prendre sa retraits: consultons "notre rai-

son dans les intervalles oh elle est degagee de notre humeur..."

(IV, 388). Il est trOp tard pour esperer corriger nos defauts,

il n'est que de les cacher en s'eloignant de la societe: "C'est

donc-la qu'il faut mettre un temps entre.la vie et la mort, et

choisir un lieu propre e 1e passer devotement, si on psut, sage-

ment du moins ..."(IV, 388). Cette salle d'attente9 entre les

deux voyages de la vie offre deux alternatives: 1a religion a

la portee de quelques-uns, 1a sagesse pour la majorite.

Pour ne pas gener 1a societe, les vieillards doivsnt

rechercher un isolement et renoncer e une certaine disposition

d'esprit pour en adopter une nouvelle correspondant a leur

situation: "Quand 1a raison qui etoit propre pour 1e monde,

est uses; 11 s'en forms une autre pour la retraits qui ...nous

fait ... veritablement sages pour nous-memes"(IV, 388). L'on

renoncs e la "raison" du personnage pour adopter celle de la

personne. Toutefois, fuyant les extremes, Saint-Evremond refuse

de suivre uniquement, quant e la determination du moment propre

e fairs retraits, la froide logique de la raison. Saint-Evremond

9 Cf. suppg, "Le renoncement au personnage," p. 253.
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veut aussi ecouter son instinct, sa sensibilite: "Je me remets

de ma Retraite a la nature, beaucoup plus qu'e ma raison"(IV,

394). Qu'entend-il pas la? Cela veut dire qu'il veut se deta-

cher graduellement du monde au lieu de s'en arracher brutale-

ment. Garder les liens si cela se psut, les rompre s'il 1e

faut: "J'en suis encore pour ce qui me plait: J'en suis dehors

pour ce qui m'incommode”(IV, 395). Cs qui lui est incommode?

Les "connoissances qui [1e] fatiguent ... [les] conversations

qui [1:] ennuyent ..."(IV, 395). Cs qui lui plait? "Un doux

commerce avec [ses] amis ...(IV, 395), c'est-a-dire ce qui

plait e la personne. Il veut pour demeurer dans un juste

milieu se maintenir egalement eloigne de la "societe pleine,

... [st ds 1a] Retraite entiers..."(IV, 395). La retraits

comme 1a congoit Saint-Evremond apparait comme progressive et

non heurtee, libre d'inegales melancolies et de sautes d'hu-

meur. Pour eviter e la fois 1'extreme mondanite d'une cour et

1'extreme isolement de la retraits solitaire, Saint-Evremond

cherche un cercle restreint lui procurant les avantages de tous

les deux,sans en avoir les inconvenients: "La vieillesse evite

la fouls, ... [st] encore avec plus de soin la solitude, oh

elle est livres e ses propres chagrins, et e de tristes, de

fecheuses imaginations. La seule douceur qui lui reste est

celle d'une honnete societe ..."(IV, 389). L'ideal semble

donc resider dans la formation de petits groupes d'amis: "Si

3e reviens dss grandes compagnies a la conversation de psu de

gens, c'est que je saurai misux choisir"(IV, 386). Les cours,

les "guendes compagnies," presentent une trop grands variete
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d'interets st d'eges. Le vieillard a plus de peine a conti-

nuer e y etre accepte que dans un petit cenacle oh un etat

d'esprit voisin du sien maintient un climat plus hospitalier.

Cette question de climat depend non seulement de l'im-

portance du groupe mais aussi dss reglss qui gouvernent cette

petite societe. Il faudrait, pour quelqu'un comme Saint-

Evremond, un milieu sans contrainte lui permettant de finir

la vie agreablement: si l'on doit se retirer dss cours, il ne

faut pas pour autant aller se fourvoyer dans des lieux oh dss

reglss trop severes rendraient la vie intolerable. L'idee de

retraits suggere evidemment celle de couvent; mais qu'on y

entre "par soin de [son] salut, par 1e degofit du monde, ou par

' on doit pouvoir y "gofiter 1a jois d'uneun desir de repos,'

retraits pieuse, et 1e plaisir innocent d'une honnete et agrea-

ble conversation ... [sans] d'autres reglss que celles du

Christianisme, ... recess generalsment partout"(IV, 392).

Touts retraits plus severe constituerait une heresie. A quoi

bon, en effet, trouver plus de gene dans ce refuge qu'on n'en

trouve dans les Cours qu'on est force d'abandonner? "C'est

une folie de chercher loin des Cours une retraits oh vous

ayez plus de peine e vivrs, et plus de facilite e vous damner

que dans le commerce dss hommes"(IV, 392). Autrement dit, en

l'absence d'un lieu de retraits plaisant, autant fairs face

aux rigueurs du monde.

Pour rendre possible son "commerce" avec les hommes dans

les circonstances limitees auxquelles 1a personne diminuée 1e

contraint, Saint-Evremond songs donc e se soustrairs au monde;
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mais i1 compte 1e fairs de facon progressive et en es fiant

plus a sa sensibilite, a son instinct, plutet qu'a 1a froide

logique de la raison. En effet, 1e renoncement progressif

qu'il envisage depend de 1'etat diminue de la personne st

comme tel, de la sensibilite. La personne diminuée se trouvera

plus e l'aise dans des groupes restreints, sans reglss austeres.

A l'interieur de ces cercles limites, les plaisirs de l'amitie

demeureront e la portee de Saint-Evremond vieilli.

En ce qui concerne 1a question de "l'amitie de soi,"

Saint-Evremond va s'efforcer de limiter les effets de l'atten-

drissement accru au malheur. 11 y arrivera de deux facons:

par une accoutumance au malheur st par un renoncement aux volup-

tes extremes. Tout d'abord, il s'ingeniera e amoindrir l'im-

pact du malheur en s'y accoutumant plutet qu'en se raidissant

contre lui. 11 se rend " [ces nouvelles rigueurs, ... aussi

legeres qu' [11 peut:)par 1a facilite de la patience [ear ii]

n'aime point ces resistances inutiles, qui, au lieu de nous

garantir du mal, retardent 1'habitude que nous avons a fairs

avec lui"(I,1, 82). Pour ne pas rompre sous l'assaut ds l'in-

fortune, il plie, tel 1e roseau de la fable, et s'aguerrit par

1'habitude de l'ouragan. Cette vertu de 1'habitude et‘ce

mepris de la raideur constituent dss principes permanents de

Saint-Evremond. Hannibal habitue aux plaisirs s'arrache plus

aisement aux delices de Capoue que ses soldats pour lesquels

l'experienoe est touts nouvelle(II, 51-53). Comme le grand

Carthaginois, Saint-Evremond Jouit, dans ses contacts avec le

plaisir comme avec 1e malheur, d'une sorts d'immunite qui 1e
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protege. On reconnait 1a sans peine 1'argument dont les ha-

bitues des plaisirs se servent contre les gens austeres. L'ac-

coutumance aux plaisirs constitue une protection. Le manque

d'experience psut conduirs e une debauche dereglee. Argument

qui ne fait que soutenir la these de 1'equilibre entre "la per-

sonne" et "le magistrat."lO L'honnete homme parvient donc, e

force d'habitude, a combattrs dans sa vieillesse les effets du

malheur et ds l'attendrissement qui l'amplifie: "Mon plus grand

soin est de me defendre de ces sortes d'attendrissemens. Quoi-

que je montre un air assez douloureux, je me suis rendu en effet

presqus insensible: mon ame indifferente aux plus fecheux acci-

dens, ne se laisse toucher aujourd'hui qu'aux offices de quel-

ques amis ..."(I,l, 81-82). Habitue aux rigueurs, Saint-

Evremond a pris 1a patine exterieure du malheur, "un air assez

douloureux," mais sa condition psychique immunisee et savamment

contrelee "ne se laisse toucher" que par des choses agreables

comme les plaisirs de l'amitie. A quoi bon resistsr? Pour se

rendre plus malheureux encore? "Les esprits s'aigrissent a

resistsr, et au lieu de se defaire de leur premiere douleur,

ils en forment eux-memes une seconds ..."(III, 77). L'impa-

tience conduirait simplement e un accroissement de la souffrance.

Voici,par exemple, comment Saint-Evremond illustre 1'a—

vantage de la souplesse sur 1e raidissement. En 1670, 11 apprit

qu'uns demarche faite en faveur de son retour en France avait

echoue. Les termes qu'il choisit pour repondre au comte de

Lionne depassent 1a courtoisie d'usage. Ils decrivent

10 Of. guora, "Le renoncement au personnage,"p. 258,



276

l'attitude adoptee par Saint-Evremond. Il remercie son corres-

pondant de la part sincere qu'il prend a son"malheur” et lui

declare que son chagrin s'en trouve assez allege pour cesser

d'etre insupportable: "Votre deplaisirll du mauvais succes de

mon affairs, emporte 1a moitie du mien, et me met en etat

de pouvoir supporter doucement ce qui m'en reste"(IlI, 48).

\

L'absence ou l'attenuation de la douleur suffit a Saint-

Evremond. Il prefers la souplesse qui console, a la raideur

qui irrite. L'accoutumance au malheur 1'a rendu moins sensible

sinon plus resistant: "Sept annees entieres de malheur ont dd

' constate-t-il, "si ellesme fairs une habitude a souffrir,‘

n'ont pu me former une vertu e resistsr"(III, 48).

L'habitude constitue une dss armes que Saint-Evremond

possede pour combattrs les effets de l'attendrissement accru

au malheur. Cette habitude lui procure une sorts d'immunite

qui 1e garantit dss ravages trop profonds.

L'autre defense contre l'attendrissement accru au mal-

12 se trouve faci-heur, un renoncement aux voluptes extremes,

lites par ce que nous pourrions qualifier de sous-produit de

cet attendrissement accru au malheur, aussi bien que par des

dispositions naturelles de Saint-Evremond. Ce renoncement

aboutit d'ailleurs 5 un etat qui equivaut precisement e une

insensibilisation au malheur. En abaissant 1e seuil de la re-

sistance au malheur, 1a souffrance cause une modification du

gofit par 1'emoussement dss sensations: "Le sentiment dsvient

11 Au sens fort du l7e siecle: douleur profonds.

12 Of. supra, p. 274.
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plus delicat pour ce qui nous blesse, e mesurs qu'il dsvient

moins exquis pour ce qui nous plait ..."(IV, 393). Certaines

notions perdent leur sens dans la vieillesse. Il faut renon-

cer, a 1'egard des sensations, a un certain vocabulaire. L'en-

chantement dss plaisirs doit fairs face aux agrements, aux

aises, au confort, satisfactions plus moderees: ”Je mIe]...

passerois volontiers des choses delicieuses, a un ege oh le

gofit dss delices est presqus perdu: mais je voudrois toutes

mes commodites ..."(IV, 393). La psychologie de la vieillesse

Opere un ajustement en s'eloignant du plaisir et en s'exposant

' moyens termes entreau malheur. L'agrement,1es "commodites,'

ces deux extremes representsnt une Jouissance modeste dont

force est faite de se contenter, dans les circonstances malheu-

reuses.

D'ailleurs, c'est aussi grece e ses dispositions natu-

relles, que Saint-Evremond est parvenu a se garantir de l'at-

tendrissement accru au malheur. Il confiait a son ami, le

Marechal de Crequy: "Quand il m'est arrive dss malheurs, 3e

m'y suis trouve naturellement assez psu sensible ..."(III, 77).

Il repetait cela quelques mois plus tard 5 un autre ami, 1e

comte d'Olonne: "La nature ne m'a pas fait assez sensible a

mes propres maux"(III, 144). C'est e cette disposition natu-

relle, a cs don inne,que Saint-Evremond va fairs appel pour

s'adapter sans heurt e sa situation infortunee. Ce talent que

Saint-Evremond possede pour se defendre contre 1e malheur est

ce qu'il appelle son indolence: "Par dss reflexions de mon

indolence, je me fais un plaisir du tourment que Je n'ai pas,
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et trouve 1e secret de rendre heureux 1'etat le plus ordi-

naire de la vie"(III, 77). L'absence de "tourments" consti-

tue un plaisir relatif proportionne e la personne diminuée.

Deje, lorsqu'il parlait au comte de Lionne de l'absence d'a—

grements en Hollands, i1 lui expliquait qu'il se trouvait une

satisfaction dans l'absence de chagrin: ”Cependant, i1 ne faut

pas se deseSperer pour vivrs chez une Nation oh les agremens

sont rares. Je me contents de l'indolence, quand il se faut

passer dss plaisirs ..."(III, 48-49). Donc lorsqu'il n'est

plus possible de deriver 1e bonheur de la Jouissance, Saint-

Evremond extrait un non-malheur de l'absence de jois en refu-

sant de sentir 1e tourment. C'est un plaisir relatif, une

sorts de bonheur adapte a la resignation. Le mecanisme psy-

Chologique de l'indolence correspond e un repli complet a

1'abrd.de 1a nature blessants, et de l'objet et de l'idee:

"Des-lors que nos sens ne sont plus touches dss objets, et que

l'anue n'est plus emfie par l'impression qu'ils font sur elle,cs

n'esrb proprement chez nous qu'indolence..."(III, 76). Saint-

Evrsnnond se protege de la violence dss objets et des idees en

ixumxrposant comme un filtre13 que la nature lui a donne contre

es s radiations ble ssante s .

Saint-Evremond considere meme que l'indolence constitue

une scnlrce d'agrement. Lorsqu'on se trouve, comme dans la

vieilleease, expose a la souffrance, l'absence de souffrance

155 L'image du filtre qui peut paraitre excessive se

gustifie rait par la citation de la page 275 . s'etant rendu
nnssnsiIXIxs, indifferent aux "facheux accidens," Saint-Evremond

aed se la)isse toucher qu'aux offices de quelques amis." 1]- yi. one sealLection dss sensations, ce qui correspond bien a une
iltr‘ation.
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procure un plaisir relatif: "L'indolence n'est pas sans dou-

ceur; et songsr qu'on ne souffre point de mal, est assez e un

homme raisonnable pour se fairs de la Joie"(III, 76-77).

L'homme sage apprend e s'accomoder du malheur en appreciant

e sa Juste valeur la suppression de la douleur. C'est une

echelle dss plaisirs negative faisant en quelque sorts pendant

e cells de la lettre au comte d'Olonne.l4 Lors de sa vieil-

lesse, Saint-Evremond prolonge cette echelle vers 1e bas at y

ajoute une nouvelle dimension: "Il n'est pas toujours besoin

de la Jouissance dss plaisirs: si on fait un bon usage de la

privation des douleurs, on rend ea condition assez heureuse"

(III, 77). A la folie de la Jeunesse, la vieillesse substitue

l'economie parcimonieuse des moindres traces de plaisir disse-

minees ca et 1e dans le malheur.

L'indolence a d'heureux effets sur son humeur. Bien que

sa sante 1e preoccupe st lui occasionne des tourments, cela ne

l'affecte pas assez pour influencer son bien-etre et 11 semble

capable de surmonter ses souffrances: il a "assez bon appetit,"

" malgremais souffre parfois "ds fort incommodes {yapeurs:l,

tout, il est fier de montrer "plus de gaiete que la vieillesse

et la mauvaise fortune nedevraientsouffrir."15 D9 meme, $9

plaignant de "ses diablesses de vapeurs," il affirms qu'il les

oublie bien vite: "Elles ne sont pas si-tet passees, que Je suis

plus gai que Jamais. Dans une heure tout cs qu'il y a de fu-

neste, et tout cs qu'il y a d'agreable ss presents e mon

14 or. "Amitie de soi,"p.lll.

15 Planhol, III, p. 65. Of. note 26 p.158.
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imagination ..."(III, 178-179). I1 diminus l'importance de

ses malaises en les affublant d'un sobriquet.

Dans sa vieillesse, Saint-Evremond parvient e etablir

une "amitie de soi" limites qu'il appelle indolence ou absence

de "dolence," de peine. 11 1e fait enlprix d'un renoncement

au concept de la personne, du concept de "l'amitie de soi" et

de ses voluptes qu'il esperait retrouver en abandonnant 1e per-

sonnage. 11 y arrive grece e l'objectivite de ses vues, a

l'accoutumance et meme a la sorts d'immunite naturelle qu'il a

pour le malheur. Puisque 1'habitude du malheur entrains en

meme temps que la nefaste sensibilisation de 1'esprit, l'estom-

pement du gofit, Saint-Evremond se trouve e meme de Jouir de

l'absence de chagrin st meme par 1e moyen d'un tamisage, d'une

selection, i1 reussit e extraire une certaine douceur d'une

situation pourtant adverse.

11 y avait longtemps que l'idee du plaisir relatif dans

le malheur existait chez lui. Deje en 1656, dans une piece

satirique ayant trait aux merites rsspectifs de la religion

catholique et de la religion reformee, quant a la vertu femi-

nine, il touchait e cs problems de la vieillesse. Pour une

vieille religieuss, pleurer represents une situation moins

triste que celle de la souffrance constants e laquells elle est

vouee, car elle pleure ses peches et les souvenirs s'associent

aux regrets, en y apportant une certaine douceur: "Dans cet

ege triste,et si sujet aux douleurs, c'est un plaisir de pleu-

rer ses peches; ou pour le moins une diversion dss larmesiqu'on]

donneroit e ses maux"(I,2, 138). Les larmes fournissent un

moyen temporaire d'oublier les souffrances st cette "diversion"
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axes sur les peches va psut-Etre jusqu'a empruntsr quelque dou-

ceur aux images du passe.

11 se rappelle sans doute cette ides dans sa vieillesse,

car les souvenirs l'aident parfois e oublier sa condition d'exi-

1e. 11 y puise une certaine chaleur qui,tout en 1e tirant

momentanement de l'indolence,ne 1'emporte pas pour autant dans

un tourbillon passionne: "Quelquefois, je rappelle ce que J'ai

ete, pour ranimer ce que je suis; et du souvenir dss vieux sen-

timens, 11 as forms quelque disposition e la tendresss, ou du

moins un eloignement de l'indolence”(II, 348). Mais parlant

e Ninon de Lenclos de la conversion du comte de Grammont, il

comprend que l'on desire rompre avec le passe sans toutefois

y parvenir lui-meme: "Il sied bien 5 un homme, qui n'est pas

jeune,d'oublier qu'il 1'a ete. Je ne l'ai pfi fairs jusqu'ici;

au contraire, du souvenir de mes jeunes ans, de la memoirs de

ma vivacite passes, je techs d'animer 1a langueur de mes vieux

jours"(V, 208-209). C'est en verite une douce perversion qu'il

se permet comme 11 1e revels en demandant a Ninon si elle n'e-

prouve pas dans ces conditions, une sensation analogue: "Quand

il vous souvient de votre jeunesss, 1e souvenir du passe ns

vous donne-t-il point de certaines idées aussi eloignees de la

langueur de l'indolence que du trouble de la passion"(V, 365)?

Cs plaisir honnete, puisqus mesure, prend un aspect delicieu-

sement pervers dans la question plus indiscrets qu'il pose aus-

sitet: "Ne sentez-vous point dans votre coeur une opposition

secrette a la tranquillite que vous pensez avoir donnee a votre

esprit"(V, 365)? 11 y a le comme l'indication d'une jouissance
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gamine dans ls Jeu occasionnel d'un coeur, une seconds ranime

pour jeter un trouble passager dans 1'esprit: un frisson fu-

gace, pour ainsi dire proustien.

Saint-Evremond arrive donc e creer pour la personne

limites par la sensibilisation de l'infortune, une "amitie de

soi" specials, attenuee qui n'est pas sans douceur. D'ail-

leurs, quels que soient ses malheurs, Saint-Evremond sait

reconnaitrs e l'occasion que son exil est supportable. I1

doit cela vraisemblablement a l'attitude detaches avec laquells

i1 considere sa situation: "Au reste, 3e parle toujours comme

un malheureux, et je vis, en effet, comms un homme assez con-

tent; ne m'etant pas permis d'etre ambitieux par ma fortune,

ni voluptueux par ma sante, je veux etre sage par ma raison."16

Dans cette formule qui annonce un renoncement e 1'ambition

comme aux plaisirs, Saint-Evremond indique qu'il a atteint

1'equilibre du sage. Souscrivant e 1'etat de "sagesse" de pre-

ference e celui de "vertu"l7 Saint-Evremond semble avoir trouve

grece e un renoncement a la personne une "amitie de soi" conve-

nant a la vieillesse.

I1 faut avouer malgre tout,que quels que soient les

bienfaits de l'indolence pour la quietude de la vieillesse de

Saint-Evremond, il ne laisse pas de montrer parfois son depit

d'etre force d'y avoir recours. Quelle que soit la protection

contre l'infortune qu'il derive de l'indolence dix ans apres

1e debut de son exil, il indiquait clairement, quelques annees

l5 Planhol, III, p. 58.

17 Of. pppra, "Le renoncement au personnage," p. 261.
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plus tet que cela ne constituait qu'un pie-aller: ”C'est une

qualite dont on s'accommode le misux qu'il est possible, et

dont on laisseroit pourtant volontiers l'usage e ses snnemis"

(1,1, 81). A cette epoqus, quatre ans apres 1e debut de son

exil, Saint-Evremond gardait encore quelque espoir de rentrer

en France. Mais sa patience commence a s'epuiser. Vers 1a

meme epoqus, dans un court essai, "Sur la complaisance que les

' il faisait avec 1e meme ton sar-femmes ont de leur beaute,'

castique, une recommendation e l'adresse d'une femme accablee

de la vieillesse: "Le remede seroit de vous accommoder sage-

ment au malheureux etat oh vous vous trouvez; st quel remede

pour une femme qui a ete adoree,de revenir d'une vanite si

chere e la raison”(II, 124)! Quel remede, en effet, que de

retourner a un soi en compagnis duquel on escompte du plaisir

mais qu'on decouvre languissant st qu'il faut maintenir non-

malheureux grece e la resignation et la patience de l'indolence.

Le renoncement psut occasionner quelques regrets meme s'il pro-

cure le repos et la protection contre l'infortune. L'indo-

lence consideree comms une version attenuee de "l'amitie de

soi" contribue donc, en general, a la volupte relative du vieil-

lard que Saint-Evremond etait devenu.

Vraie ou feinte, l'indolence a aussi l'avantage de pro-

teger les rapports amicaux. L'indolence empeche Saint-Evremond

d'importuner ses amis du recit dss malheurs qui l'accablent

dans la vieillesse. 11 se rend compte que la tendance e se

plaindre excessivement rendrait les amis insensibles. Parmi

les exces que Saint-Evremond releve dans les tragedies se trouve
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1a verbosite larmoyante: ”Celui qui prend la peine d'en dis-

courir, [de ses malheurs] m'epargne celle ds l'en consoler ..."

(III, 165-166). Par sa discretion, Saint-Evremond preserve ses

relations avec ses amis, preferant etre plaint par autrui que

de s'isoler dans un concert de vaines lamentations.

Durant son exil, par consequent au debut de sa vieil-

lesse, Saint-Evremond s'est trouve, apres son sejour ennuyeux

en Hollands, en face d'une "personne" alteree par les malheurs

et la sensibilisation accrue qui les accompagne. Cette alte-

' non sans rapport d'ailleurs avec laration de la "personne,'

rigidite habituelle dss vieillards, exigeait de la part de

Saint-Evremond une certaine adaptation s'il desirait conti-

nuer e jouir malgre tout dss voluptes de "l'amitie de soi" et

des plaisirs de l'amitie que la personne intacte lui offrait

au seuil de la vieillesse.

Il doit, pour decouvrir des formes attenuees de l'ami-

tie et de "l'amitie de soi" convenant a cette personne diminuée,

consentir e certains renoncements. 11 envisage, pour preserver

l'amitie,de renoncer de maniere progressive et instinctive e

la grands societe en faveur de petite cenacles moins rigoureux

pour les vieillards, mais leur procurant neanmoins les plaisirs

de la societe des honnetes gens.

Pour "l'amitie de soi," les renoncements se rangent en

deux categories. Tout d'abord, Saint-Evremond prefers la sou-

plesse, l'accoutumance au malheur 1e pourvoyant d'une sorts

d'immunite contre la souffrance, e la resistance qui ne lui

amenerait qu'un surcroit d'infortune. L'autre categorie de
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renoncements comprend des limitations dss degree de voluptes,

d'ailleurs facilitees st par l'emoussement du gofit que la sen-

sibilisation accrue determine et par 1e don naturel a l'indo-

lence dont Saint-Evremond jouit. Cette limitation de la volup-

te va, dans le cadre de l'indolence, jusqu'e la conception de

l'absence de souffrance comme un plaisir relatif, une sorts de

prolongement negatif de l'echelle des plaisirs. Sous 1a pro-

tection filtrante de l'indolence, Saint-Evremond psut Jouir de

voluptes limitees, adaptees e la personne diminuée, allumees

de loin en loin par une breve points suggeres par 1e souvenir,

par exemple. Le bonheur relatif de l'indolence se trouve quel-

quefois interrompu par des crises d'impatience, mais dans l'en-

semble, Saint-Evremond n'a qu'e se louer de cette version atte-

nuee de "l'amitie de soi" qui d'ailleurs protege ses rapports

amicaux en lui permettant de supporter son infortune avec

dignite et discretion.

Malheureussment, Saint-Evremond ne godtera les delices

relatifs dss cenacles et de l'indolence que temporairement.

Les effets de 1'ege amoindriront encore 1a "personne,“ st for-

ceront l'exile e d'autres renoncements etudies dans le chapitre

suivant.



Chapitre III - LE RENONCEMENT TOTAL

"AMITIE D'UN AUTRE SOI" - "AMITIE SANS AMITIE"

L'indolence et l'amitie limites aux petits cenacles ne

representsnt qu'uns etape dans l'evolution que 1'erosion de la

"personne" fait subir aux voluptes st plaisirs de l'honnetete.

La deterioration produite par la vieillesse arrive e rendre 1e

soi non seulement subJectif mais tout a fait deplaisant.

Saint-Evremond va s'efforcer de continuer a se plairs ainsi

qu'aux autres quand il semble que ce ne soit plus possible.

Les renoncements qui vont 1e lui permettre seront plus extremes.

Plaire quand il n'est plus guere possible de plairs tient du

paradoxe et fait presager de grandes complexites que les sous-

titres etranges de ce chapitre contribuent a mettre en evi-

dsnce.l

Les conditions adverses contre lesquelles Saint-Evremond

se protege grece e l'indolence ne representsnt qu'uns periods

transitoire. Au dela de cette periods ces conditions empirent

au point que les limites extremes de la gradation descendants

amorcee depuis 1e debut de 1'exil sont atteintes. Pour demeu-

rer dans les cenacles en preservant son identite d'honnete

homme, Saint-Evremond devra ss reduire, pour ainsi dire e un

1 Pour une Justification de ces sous-titres, cf. infra,

notes 14 et 24, pages 292 st 302 respectivement.
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etat completement passif, tel un obJet. La premiere partie de

ce chapitre expliquera le rele de la presence feminine dans la

situation qui remplacera 1e demi-confort de l'indolence. La

partie suivants traitera dss rapports de la presence feminine

et de ce qui remplacera l'amitie dss cenacles. Enfin 1a des-

cription de la nature des rapports entre Saint-Evremond st

Madame de Mazarin, servira e illustrer 1e degre d'effacement

impose au gentilhomme exile par les ravages de la vieillesse.

La vieillesse a transforme la "personne" au point de la

rendre impossible e aimsr, psu attirants, voire repoussante:

"A peine commengons-nous e vieillir, que nous commengons e

nous deplaire, par un degofit qui se forms secrettement en nous

de nous-memes ...(IV, 115). Le terme de "degofit" revels un

sentiment violent que l'adverbe "secrettement" ne fait que sou-

ligner en suggerant un ecoeurement confine que l'on n'ose avouer.

Dans ces conditions "l'amitie de soi,"ainsi que l'indolence

dsvient une gageure. Nous avons compare "l'amitie de soi" e

un tete-e-tete avec soi-meme.2 Si "nous commencons a nous

deplairs" au point d'invoquer 1e vocabls de "degofit" pour 1'ex-

primer, comment cs tete-a-tete se prolongerait-il? Dans cette

situation 1e divertissement ne suffit plus.

En effet, "l'amitie de soi" comprenait bien dss periodes

de saturation sous l'effet de l'ennui. Le divertissement en

devenait alors 1e complement indispensable. Mais apres 1a re-

creation du divertissement, 1e retour au tete-e-tete avec soi-

meme restait possible. Dans 1a vieillesse l'entretien avec

2 Cf. supra, "Amitie de soi," p. 114.
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soi-meme ne cesse pas par suite de l'ennui, mais par degofit.

Tant que la sagesse quiete de l'indolence parvient e rendre

les tourments supportables, il est facile de s'en contenter:

"[Salomon] adoucissoit par [la sagesse]ses chagrins, flattoit

ses douleurs, detournoit des maux qu'il ne pouvoit vaincre..."

(IV, 115). La sagesse de Salomon, l'indolence de Saint-Evremond,

pactisent et parlementent avec les malheurs de la vieillesse,

‘comme un seigneur ferait avec les rebelles assiegeant sa ports.

Mais des que l'indolence ne suffit plus, passe un certain

seuil, lorsque "1a sagesse, ... ne trouvoit plus les moyens de

le fairs heureux," Salomon avait recours au detournement de

l'attention et "se servoit ... de diversions pour [es] rendre

moins miserable"(IV, 115). Lorsqu'il psut negocier avec les

maux, 1e sage psut encore envisager 1e bonheur, lorsque 1e

dialogue cesse avec ses assaillants, il ne peut que diminuer

sa misere.

L'appel au divertissement e ce stade de la vieillesse

revet une notion d'urgence, un caractere deseSpere, car 1e

divertissement dsvient la ggglg alternative possible sans

retour eventuel au dialogue interleur de l'indolence. Le

degofit de soi-meme oblige e renoncer e soi donc e "l'amitie

de soi" st meme e son aspect attenue, l'indolence. 11 ne

s'agit d'ailleurs pas, comme nous allons 1e voir, d'un diver-

tissement au sens commun du terme. La vieillesse empeche

Saint-Evremond de gofiter aux divertissements habituels. Accu-

sant reception du vin que lui adresse un ami en 1696, Saint-

Evremond remarque ironiquement que 1e vin est superflu pour
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quiconque n'est plus a meme de le gofiter et qui n'a a offrir

"que de la raison et de la sagesse ... , chosesen retour

ennuyeuses, ... pour ceux qui conservent encore 1e gofit des

plaisirs."3 L'epicurien depite des atteintes de l'ege, remer-

cie tout en sermonnant. Il envoie dss nouvelles de sa sante

e une amis, sur un ton cocasse, pour compenser 1'amertume de

l'aveu qu'il fait. I1 ne doit plus avoir grand-chose e escomp-

ter de la vie. La consolation, s'il y en a une, viendra assu-

rement apres la mort: "Je suis fort mal; et J'ai raison de me

preparer des plaisirs en l'autre monde: puisqus 1e gofit et l'ap-

petit m'ont quitte, Je n'en dois pas esperer beaucoup en celui-

ci"(V, 426). Pour 1'epicurien, 1a raison de vivre disparait

en meme temps que 1'aptitude a apprecier 1esplaisirs. Dans

la meme veins, 11 se prenait e poser cette question e un autre

correspondant: "Quel plaisir a un homme qui a peu d'appetit et

psu de vice?"4 D'ailleurs est-cs vraiment vivrs que d'etre

prive dss Jouissances de la sensualite? "Quand on ne peut plus

rien entreprendre pour la table et pour le lit, sans consulter

sa faiblesse en tout genre, il ne se faut plus compter au

monde."5 La vieillesse e ce stads apparait plus comme une

agonie que comme une vie amoindrie, mais reservant quelques

voluptes st plaisirs.

Lorsqu'un homme perd ses appetite pour les plaisirs, les

divertissements peuvent-ils encore avoir prise sur lui? "La

3 Giraud, III, p. 45.

4 Planhol, III, p. 56.

U
1

Ibid.



290

gloirs, les fortunes, les amours, les voluptes bien menagees,"6

sont desormais impuissantes e detourner l'attention du vieil-

lard car, "en cet ege-le, touts ambition nous abandonne; 1e

desir de la gloirs ne nous touche plus"(IV, 219). Les diver-

tissements de la Jeunesse ont perdu leur magnetisme. Vere

quels divertissements donc faut-il se tourner? Aussi incom-

prehensible que cela puisse paraitre, vers les femmes: "L'amour,

1e seul amour nous tient lieu de touts vertu,7 contre le sen-

timent dss maux qui nous pressent, ... et nous rend les plus

sages du monde a notre egard, quand il nous fait tenir insenses

dans la commune opinion dss autres"(IV, 219). Saint-Evremond

se rend bien compte du caractere paradoxal de son assertion,

de sa proclamation. Il faut bien avouer que dans cette lettre

adressée e un inconnu8 Saint-Evremond plaids 1a cause de tous

les vieillards amoureux. Aussi insenses que puisse paraitre

cette attitude aux autres, surtout aux Jeunes, probablement,

elle n'en constitue pas moins une defense efficace contre les

assauts ds l'infortune. Dans la meme lettre, Saint-Evremond

s'efforce de masquer 1'emotion de sa plaidoirie derriere une

boutade cartesienne et nostalgique: "J'aime, donc Je suis;

est une consequence touts vive, touts animes, par oh l'on se

rappelle les desirs de la Jeunesse Jusqu'e s'imaginer quel-

quefois d'etre Jeune encore"(IV, 218).

6 Cf. supra, "Amitie de soi," p. 116.

7 Dans le sens ds "force."

8 "Lettre a Monsieur *** qui ne pouvoit souffrir

1'amour de Monsieur 1e comte de Saint-Albans e son age"(IV,

217-219).
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11 reste encore e expliquer comment 1e vieillard qui

t,"9 psut chan—"ne peut plus rien entreprendre ... pour le 1i

ter la vertu de 1'amour. I1 ne saurait pas plus deriver de

voluptes de la compagnis feminine qu'un aveugle ne pourrait

Jouir d'un Spectacle visuel ou un sourd d'un concert. Dans

un texts, intitule "L'amitie sans Amitie"(IV, 111-129), dont

la premiere partie est precisement consacres aux amities femi-

nines que contractent les vieillards et abondant d'exemples

historiques et bibliques, Saint-Evremond nous livre la clef

de ce paradoxe. Sous l'influence du degofit pour nous—memes

que nous rsssentons dans la vieillesse, un curieux phenomene

ss produit. Paraphrasant consciemment ou non la formule augus-

tinienne, Saint-Evremond explique l'impossibilite de "l'amitie

de soi" par l'annihilation du soi, ce soi dont on est degofite,

il trouve 1'”ame vuide d'amour-propre"(IV, 115).lo Dans 1a

formule augustinienne de la devotion, 1e coeur ou l'eme, vids

d'amour-propre, c'est-e-dire d'"amitie de soi,"ll accueille

facilement Dieu. De meme dans la situation de la vieillesse,

"notre ame vuide d'amour-propre, se remplit aisement de celui

qu'on nous inspire"(IV, 115).

Par consequent, ”1e seul amour qui nous tient lieu de

,n12
ne represents pas le sentiment amoureux, mais 1e

curieux rapport qui s'etablit entre les nouveaux partenaires

9 Cf. supra, p. 289.

10 Of. supra, "La devotion,” pp. 149-150.

11 Of. supra, ”Bonheur et renoncement a soi," p. 75.

12 Of. supra, p. 290.
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de "l'amitie de soi," lorsque 1e degofit chasse 1e soi en

creant 1e "vuide ... qui se remplit aisement."13 Il n'est

pas exagere de dire que cette nouvells union revient e une

"amitie d'un autre soi,"l4 d'un soi attirant qui remplace 1e

soi inspirant du degofit. Nous avions note quelque chose de

comparable lors de 1'etude de "l'amitie de soi," ”l'amitie de

soi" elargie, e propos du divertissement devenu fin st non

moyen.15 Ce besoin imperieux de se fuir et de remplacer son

soi dans la Situation de "l'amitie de soi," ou plus exacte-

ment de l'indolence, puisqu'il s'agit de la vieillesse, par

un autre,prend l'aspect d'une obsession dans la declaration

d'un tres vieil homme que Saint-Evremond cite en italiqus.16

Ce vieil homme emprunte pour Justifier as liaison avec une tres

Jeune femme un accent implorant: "Si vous saviez, ... guel est
 

1'etat d'un homme de mon ege, qui n'a que soi meme e se presen-

ter dans la solitude, vous ne vous etonneriez pas que 13aye
 

cherche une compagnis qui me plait, a quelque prix que ce ffit"

(IV, 116). Cs "soi meme" represents un pie-aller qu'il faut

remplacer litteralement a tout prix. Ainsi un vieillard Jus-

tifie-t-il ses associations aussi etranges soient-elles.

Etranges e deux titres: celui de la difference d'ege car il

15 Of. su ra, p. 291.

14 Of. titre de ce chapitre.

15 Of. apppa, "Amitie de soi," p. 129.

16 Il s'agit de M. de Sensctere. One note au baS de

la meme page l'identifie comme le"Pere du Marechal de la Ferte."

Hayward, p. 225, rectifis lixthngraphe du nom: de Saint-Nectaire

st donne quelques details sur sa vie.
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s'agit de Jeunes femmes; st celui de "l'amitie d'un autre soi"

Si difficile e exprimer car elle "nous rend les plus sages du

monde a notre egard, ...[et] nous fait tenir insenses dans la

commune opinion deS autres."l7 La situation solitaire n'offre

que”soi meme,” donc un "etat” indescriptible auquel il imports

de mettre fin en s'associant d'une maniere particulierement

etroite e autrui dans un succedane de l'indolence ”e quelque

prix que ce [poit]," c'est-e-dire avec une telle implication

d'urgence qu'il n'est guere question de faire un choix.

Cela explique ls paradoxe du vieillard saluant 1'amour

comme un dernier espoir alors que ses capacites physiques l'ont

abandonne. Plus qu'un amour platonique, c'est un nouveau dia-

logue qui s'etablit dans l'intimite de l'indolence qui merits

alors pleinement le nom de gynecee utilise pour decrire 1e

retrait voluptueux de l'inclination.18

Nous arrivons de degre en degre au terme d'une regres-

sion "amitie de soi," indolence, "amitie d'un autre que soi."

Nous ne demandons qu'e remplir "notre ame vuide" par la pre-

miere affection venue, meme Si un tel obJet n'efit pas ete ca-

pable, Jusqu'ici, d'eveiller notre interet. Nous nous trouvons

dans la vieillesse dans un "etat" special et "ce qui n'auroit

plfi que legerement autrefois, par la resistance de nos senti-

mens, nous charms st nous asquettit dans notre foiblesss"(IV,

115). Ainsi decrirait-on un organisms envahi par un parasite

remplagant une partie endommagee, morte, amputee. C'est ainsi,

17 Cf. supra, p. 290.

18 Of. aupra, "Bonheur et renoncement e soi," p. 67.
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explique amerement Saint-Evremond,que les "maitresses dispo-

sent e leur gre dss vieux amans, et les femmes des vieux maris

..."(IV, 115). Elles viennent eclairer de leur seduction 1e

cadre sordide dont on a reussi a chasser le soi indesirable.

Dans l'impossibilite de se souffrir au sein de l'indo-

lence, de demeurer avec eux-memes, les vie illsrds renoncent

totalement a eux-memes et recherchent eperdument en autrui un

nouveau partenaire, non pas comme source de divertissement,

puisqus 1e divertissement s'emploie en dehors de l'intimite

de "l'amitie de soi" ou de l'indolence, mais comme hete perma-

nent avec lequel on psut reprendre dss entretiens enivrants.

Suivant l'exemple de Salomon, 1a meilleure facon de se diver-

tir dss malheurs et de prolonger les douceurs de l'indolence

est de trouver une femme qui Joue ce rele d'hetesse: "En cet

ege triste et malheureux, il faut se derober autant qu'on psut

e soi-meme; ... i1 vaut misux se livrer aux charmes d'une

beaute, qui enchants nos maux, qu'e dss reflexions qui nous

attristent, et a des imaginations qui nous effrayent"(IV, 115).

A l'ege de Saint-Evremond, n'importe quells Jeune "beaute"

remplacera avantageusement le soi dont on se degofits,et dissi-

pera sans peine 1a melancolie.

Le "divertissement" de la compagnis feminine prend d'ail-

leurs, sans doute eu egard e la reference 2 Salomon, 1'allure

d'une sagesse. En effet, la "douceur" qu'on y "goats," "charms

[les] maux" qui assaillent 1e sage et "lui Bte 1e sentiment de

mills ennuis"(IV, 113). L'influence de cette compagnis femi-

nine se montre donc superieure au raisonnement de l'indolence
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”qu'on ne rend pas insensi-incapable de chasser ces ennuis

bles par la raison"(IV, 113). Le degofit de soi-meme conduit

aux renoncements, aux douceurs relatives de l'indolence et e

la recherche d'une compagnis feminine qui compense et au-dele

l'entretien avec un soi qui a cesse d'etre attirant.

Le degofit de soi-meme que ressent 1e vieillard rend

"l'amitie de soi" st l'indolence impossibles, car si l'on a

recours a un divertissement pour Se soustrairs e 1a»compagnie

desagreable de la "personne," il n'est plus question ds ren-

trer eventuellement dans l'intimite de l'indolence. Le soi-

disant divertissement auquel on a recours, 1a compagnis femi-

nine, ne peut s'expliquer que comme une illumination interleure

e l'intimite de l'indolence, et une substitution d'un "autrui"

seduisant e un soi causant du degofit. "L'amitie d'un autre

que soi" ainsi etablis represents 1e dernier terme d'une regres-

sion atteint de renoncement en renoncement Jusqu'e un renonce-

ment total de soi-meme en faveur d'une "beaute."

Si "l'amitie de soi" dsvient une gageure par suite du

degofit que le vieillard ressent e 1'egard de lui-meme, comment

a fortiori, psut-on envisager qu'il plaise aux autres? Si les
 

vieillards veulent entretenir un rapport d'amitie avec quicon-

que, il semble bien que ce lien affectif ne psut comprendre

qu'un sens: "Leur ridicule {pelui des vieillardS] n'est pas e

se laisser toucher, c'est e pretendre imbecillement de pouvoir

plaire"(IV, 217). Les vieillards pretent moins e rire dans

une attitude affective passive, que lorsque par suite d'un

manque d'obJectivite, ils continuent e croire.e un potsntiel
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pourtant inexistant. Paraphrasant 1e fabuliste, ne pourrait-

on dire: passe encore d'aimer, mais vouloir plairs e cet ege...

Si sous l'effet du degofit de soi-meme, "l'amitie de

soi" et l'indolence se resolvent en "l'amitie d'un autre soi"

de la compagnis feminine "e quelque prix que ce ffit,"l9 que va-

t-il se produire dans 1e cas de l'amitie? L'obstination de la

Cour de France e refuser a Saint-Evremond sa grece ne fait

qu'accentuer son chagrin et la conscience qu'il a d'etre deplai-

sant. Il semble plier sous ls double choc de la vieillesse et

de la defaveur au point de suggerer l'inutilite de poursuivre

sa correspondancs avec le comte de Lionne: "J'apprehende avec

raison que la continuation de notre commerce ne vous devisnne

odieuse par cells de mes disgraces .... Enfin Je m'examine de

tous les cetes, et Je ne voi rien en moi qui ne Justifie 1e

degofithu'oanevroit avoir de ma personne"(III, 37). Le vieil-

lard semble voue e un isolement extreme: ne pouvant se plairs

e lui-meme ni aux autres. 11 a conscience de devenir en vieil-

lissant, un"fecheux," lui dont 1a compagnis etait tant recher-

ches. I1 s'excuse avec tristesse de ce changement de carac-

tere: ”Je tomberois aisement dans la morale; c'est 1e penchant

de tous les malheureux, dont l'imagination est presqus toujours

triste, ou les pensees du moins serieuses ..."(III, 179).

Pour l'honnete homme, cesser de plairs signifie tout

simplement la perte de l'honnetete. L'epreuve meme de l'hon-

netete consists e meriter et e gardsr l'estime dss honnetes

gens. L'honnete homme soucieux de sa reputation se doit, quand

19 Cf. su P8,;L 292.
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cs ne serait que par egard e la raison, de marquer sa grati-

tude e la société qui lui a procure les agrements de sa vie

en ayant 1a bienseancs de ne pas lui imposer une presence

devenue desagreable: "i1e] sentiment d'honnetete, ... le soin

de notre reputation, ... le bon sens, ..." invite a ne pas

“etre e charge [du monda} quand nous ne pouvons lui donner que

du degofit"(IV, 385). 11 s'agit tout bonnement d'un echange de

bons procedes: ne faisons partie de la societe que lorsque le

"commerce" beneficis e'la societe comme e l'individu. Lors-

que ce commerce n'a plus raison d'etre, ayons 1e bon gofit de

ne pas nous y attarder.

De plus, s'attarder dans la societe lorsque 1'ege nous

atteint, c'est permettre au present peu flatteur de detruire

1e passe. Le contrasts entre les deux psut descendre Jusqu'au

baroque. Il imports donc de se retirer, pour "prevenir 1e

ridicule, [ainsi] ... on y conservera l'idee du merits que

nous aurons eu; si nous y demeurons trop, ... ce que nous serons

devenue effacera 1e souvenir de ce que nous avons ete"(IV, 385).

Ainsi consideree, 1a vieillesse n'entraine pas seulement l'ab-

sence de futur, mais encore celle du present. Seul 1e passe

reste valable, et a condition de renoncer au present. La so-

ciete ne retient pas ceux qui ne peuvent plus lui procurer

d'agrements et "la fin [des] services ... fait reelle dss

interets"(IV, 385). Se retirer e temps du monde contribue e

jpreserver une reputation, un merits, un mirage. S'enteter e

restsr dans une Cour c'est risquer de devenir un fantoche

risible.
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Cependant, alors qu'il parait facile de prendre sa re-

traits quand 1e bon sens vous y invite, l'ironie de la situation

veut que l'inconscience empeche de s'y resoudre: "Le mal est,

qu'on ne s'appercoit pas quand on dsvient imbecille ou ridi-

cule"(IV, 385). Si l'on n'arrive pas e se retirer du monde

avant de perdre la conscience de sa degradation, l'on court le

riSque de provoquer "une espece de compassion e [Ses]amis; et

a ceux qui ne 1e sont pas, 1a Joie malicieuse de leur raillerie"

(IV, 285). Exciter la pitie des uns et fairs rire les autres

e ses depsns, tel est 1e sort du vieillard incapable de s'arra-

cher e temps e la societe. Devant ce renoncement e la personne

que le risque ds la commiseration comme la peur du ridicule

contraignent Saint-Evremond e considersr, 1a question du re-

tour en France pose dss problemes.

Dix ans apres etre sorti de France, 11 commence proba-

blement e douter d'y Jamais retourner. D'autant plus que la

fin de 1'exil signifierait 1e retour e la Cour de France, pers-

pective que Saint-Evremond considere avec peu d'enthousiasme:

”La fouls plait dans un certain age, ... la multitude importuns

dans un autre ..."(III, 80). Pour Saint-Evremond, Jeunesse st

vieillesse S'Opposent d'autant plus que chacuns de ces periodes

s'identifie e un cadre, 1a Jeunesse passes en France, la vieil-

lesse en exil.

Suivant 1'ege et la disposition e l'aventure, la société

merits le nom de "fouls” ou celui de "multitude," "plait" ou

"importuns." Saint-Evremond veut-il dire par le qu'il recher-

che l'isolement complet? Non, 1a gene qu'il ressent pour la
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"multitude" fait qu'il "revient ... a soi, ou pour la plus a

un petit nombre d'amis"(III, 80). C'est la situation a Londres

0 Que serait-cs a Paris?psu apres 1e retour de Hollands.2

Comment la société parvient—elle a deplaire a ce mon-

dain? S'il hesite e montrer un visage vieilli, 1a cruaute que

presents la confrontation de la Jeunesse et de la vieillesse

en est la cause: "11 nous vient ... quelque honte de montrer

un vieux visage parmi des Jeunes gens ..."(III, 80). Dans le

cadre restreint du "petit nombre d'amis," ces risques ne se

rencontrent guere. Mais dans la "multitude” les Jeunes gens

rient des vieillards qui n'ont que fairs parmi eux et dont l'as-

pect solennel n'arrive meme pas a les impressionner: "Loin de

prendre pour sagesse notre serieux les {heunes gene] se mo-

quent de nous, de vouloir paroitre encore en dss lieux publics

cu i1 n'y a que de la galanterie et de la gaite"(III, 80). Le

"vieux visage" dsvient un masque de comedie,point de mire des

sarcasmes. Les vieillards font figure de revenants en voulant

"paroitre encore" 1e oh ils ne peuvent se meler "de ... galan-

terie,‘ impuissants qu'ils sont a plairs. Ce sentiment d'alle-

nation conduit Saint-Evremond e se refugier dans un milieu oh

son raffinement continuera e etre apprecie: "Si nous avons de

l'eSprit, allons-en faire un meilleur usage dans les entretiens

particuliers ...”(III, 81).

Le retour vers soi-meme dont il etait question entre

21
les deux voyages de la vie, prend maintenant l'aspect d'une

2O Cf. supra, "Le renoncement partiel," p. 262.

21 Of. supra, "Le renoncement au personnage," p. 253.
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deroute, d'une retraits, d'un effacement: ”Cette humeur-la--°

nous retire insensiblement dee Cours”(lll, 80), car tel un

combattant qui a perdu ses armes, et doit sortir de la melee,

"on se soutient mal dans la fouls par les qualites de 1'esprit

contre les avantages du corps“(III, 81). La lutte dsvient par

trop inegale, A la cour, la Jeunesse ee trouve chez elle et

la vieillesse depaysee.

Nous avons vu plus haut comment 1e vieillard degofite

de lui-meme es trouve amene e rechercher 1a compagnis feminine

comms substitution e l'indolence.22 Nous avons vu egalement

que le vieillard hesite a restsr dans la societe de peur que

son image presents ne detruise son merits passe.23 Dans 1a

mesurs oh 1e vieillard veut continuer e etre honnete homme,

il doit continuer e appartenir e une societe d'honnetes gene

et avant tout, aux femmes autour desquelles de telles societee

gravitent. Se rendant compte, etant donnee son obJectivite,

du peu de magnetisme dont les vieillards disposent pour con-

tinuer e etre accueillis meme dans les petite cenacles, Saint-

Evremond comprend qu'il est imperieux de se forger une qualite

attirants capable de remplacer celle qu'on possede dans la

Jeunesse.

Rester dans la societe pour continuer e meriter le

titre d'honnete homme constitue une preoccupation maJeure pour

Saint-Evremond. Vivre et meme mourir loin d'une cour et d'une

capitals, signifie un renoncement inconcevable pour un honnete

22 Of. supra, p. 292 et seq.

25 Cf. supra, p. 297.
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homme. Bien qu'il faille fairs la part du ton badin sur lequel

Saint-Evremond reproche, dane une lettre, au comte de Saint-

Albans, son entetement e s'enterrer e la campagne "oh vous ne

passez aucun Jour qui n'en retranche cinq ou six de votre vie"

(IV, 63), i1 lui affirms eerieusement dans une autre lettre

qu'un honnete homme “doit vivrs et mourir dane une capitals,

et e [eon1avis, toutes les capitales se reduisent e Rome, e

Londres et e Paris"(III, 375). Tout autre cadre represents

tout bonnement une sorts de mort prematuree, un renoncement

comparable uniquement a celui du fanatisme religieux. Ajou-

tons que les "cinq ou six" Jours que 1e comte de Saint-Albans

"retranche" ainsi de sa vie comptent beaucoup aux yeux de Saint-

Evremond qui declarera e l'occaeion e Ninon de Lenclos: "Je

regards une chose plus essentielle; c'est la vie, dont huit

Jours valent misux que huit siecles de gloirs apres la mort"

(v, 349) .

Pour restsr donc dane une cour meme lorsque 1a vieil-

lesse vous rend peu seduisant, i1 faut trouver un nouveau

"merits," e la maniere de Salomon qui, lorsqu'il "approcha de

la vieillesse, ... changea de conduits avec les femmes. Lors-

qu'il eut perdu 1e merits de plairs, il s'en fit un d'obeir"

(IV, 114). Cs changement signifie non seulement une substi-

tution d'un mode d'attraction e un autre, mais encore un ren-

versement du sens d'attraction. Au lieu d'etre 1e centre,

l'homme dsvient 1e satellite qui se soumet pour prolonger le

"commerce" avec les femmes condition primordiale pour qui veut

I

continuer e vivrs en societe: Salomon "voulut que la docilite
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st la sofimiseion lui tinssent lieu de ses agremens passes"

(IV, 115). C'etait encore au comte de Saint-Albans que Saint-

Evremond exposait l'importance de remplacer 1e merits de plairs

par celui d'obeir. Il avait d'ailleurs deJe trouve ce theme

du rapport du vieillard et des femmes chez 1e poets latin

Horace qui recommendait e l'auteur desireux de "representer un

' de faire “un liberal d'un avare, unvieillard fort amoursux,‘

complaisant d'un homme fecheux et difficile"(III, 171-172).

Pour plairs donc, 1e vieillard doit renoncer a ce que ea per-

sonne psut presenter de desagreable. Il renoncera meme e ce

qui a pu lui plairs dans 1e passe et operera une veritable con-

version. A l'egard de la femme, i1 "n'aura plus de volonte

que la sienne, pensant regagner par la soumission, ce qu'il

perd par le degoet que son age psut donner"(III, 172). Au

prix de cette soumission, 1e vieillard pourra maintenir une

certaine relation avec un petit cercle d'honnetes gens. En

faisant abstraction de lui-meme par une soumission de plus en

plus complete 11 maintiendra avec cs petit cercle une amitie

degeneree e laquells on psut appliquer 1e vocabls bizarre

"24 C'est le titre donne par Madame ded'"amitie sans amitie.

Mazarin elle-meme e une lettre de Saint-Evremond traitant dss

etranges associations que les vieillards sont amenes a former.

Ce concept de la soumission complete e une femme en vus

d'etre tolere dans son entourage, represents 1a nature dss re-

lations entre Saint-Evremond st Madame de Mazarin. Dans la

desagreable situation de la vieillesse, Saint-Evremond trouve

24 Cf. supra, titre de cs chapitre.
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un psu de chaleur, une compensation,e etre admis e jouer un

r81e aupres d'une femme: "C'est une mechante condition, Madame,"

ecrivait-11 e la duchesse, "d'etre mal satisfait du present,

et d'avoir tout e craindre de l'avenir: mais je me console de

ce malheur, par la pensee que J'ai de me voir bientet en etat

de vous servir"(IV, 164). La galanterie ns psut evidemment

se detacher de la notion d'honnetete. Continuer e existsr

pour un honnete homme, c'est continuer a fairs partie d'une

cour. Madame de Mazarin procurera cette garantie d'identite

e 1'exile au prix d'une soumission qui representera de plus

en plus un renoncement e ea vie propre.

Saint-Evremond semble bien, en effet, fairs abstraction

de lui-meme. Il etablit avec Madame de Mazarin une curieuss

relation psychique,qui fait dependre son etat d'eme meme de

celui de la duchesse. Ne semblent penetrer l'enceinte de son

25
indolence que les ennuis de Madame de Mazarin: "Au-deesus

de tous les chagrins de la vieillesse, Je n'ai aucun trouble

que 1e v8tre ..."(IV, 213). Son raisonnement suit 1a logique

la plus rigoursuse. Puisque, en d'autres circonstances, 1e

bonheur de Madame de Mazarin a pu fairs le sien, il est normal

que son desarroi present se communique e lui: "11 est bien '

Juste que mon ame soit alteree par le desordre de la vetre,

puisqus l'heureuse assiete oh Je l'ai vfie autrefois a fait si

long-temps 1a tranquillite de la mienne"(IV, 213). Saint-

Evremond offre done a Madame de Mazarin comme un echo eervile

\ A

a see humeurs, une ame soeur automatiquement accordee e la

25 Cf. supra, "Le renoncement partiel,";na.278..279n
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sienne, renoncant ainsi e ses propres sentiments.

Habitue a modeler son attitude sur celle de Madame de

Mazarin, Saint-Evremond a compris qu'il n'etait pas question

pour lui de prendre l'initiative. Assiduite ou discretion

dependent du climat que dispense la duchesse: "11 y a des sai-

sons de plairs ... mais ... 11 y en a d'autres ..."(IV, 217).

Lorsque 1'amour n'est pas de saison, il faut savoir s'en tenir

e "la discretion dss absences"(IV, 217). Saint-Evremond a

appris e se maintenir en disponibilite pour que Madame de

Mazarin l'autorise a restsr dans son entourage. Il doit guetter

un signs d'elle et ne ”es presenter qu'aux occasions oh l'on

psut servir"(IV, 217). Le gentilhomme se trouve reduit e un

rele 1e plus souvent passif, e la discretion entiers de l'obJet

de son amour.26

Avec la duchesse, Saint-Evremond etablit une liaison

platonique que, dane l'empressement de sa situation effacee,

il declare superieure encore e 1'amour sensuel. Il reagit com-

me sous un effet auto-hypnotiqus. Le bonheur de Madame de

Mazarin 1e rendra, par simple communication psychique, plus

heureux qu'un amant comble: "Rendez-vous heureuse, et vous

ferez plus pour moi que vous ne sauriez fairs pour un Amant,

quelques precieuees que soient vos faveurs"(IV, 195). Meme si

l'on considere la part de l'expression galante, i1 n'est pas

interdit d'obeerver un effacement de l'etre meme de Saint-

Evremond puisqus son bonheur depend uniquement de celui de la

26 Cette passivite, cette disponibilite font penser e

l'attitude que les devote devraient avoir dans la devotion.

Cf. supra, "Les Fantaieies du renoncement e soi,"p. 226 et seq.
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duchesse et ce, e un degre plus eleve que celui du plaisir

dss sens.

Conscient de la faveur insigne que Madame de Mazarin

lui fait, Saint-Evremond se contentera de psu de choses en

echange de sa passion, dans une lettre contenant d'ailleurs

une veritable declaration d'amour: "Demanderai-Je que vous

aimiez uns personne de mon ege?"27 s'enquiert-il avec acca-

blement. Il lui suffirait que Madame de Mazarin se contents

d'emettre un souhait, pas meme, un simple regret: "Si 1s me-

rite de mes sentimens obtenoit de vous un regret que Je sois

vieux,et un souhait que Je fuses Jeune, Je eerois content"

(IV, 57). A quells humble requete ne se resigneraitSaint-

Evremond. La situation n'est pas sans evoquer 1e theme de la

princesse lointaine, de la dulcinee meme, comme en temoignent

les nombreuses fois oh il choisit de signer: "Le chevalier de

la triste figure."28 Revant aux romans de chevalerie, i1 se

prend meme a croire que 1'amour de la duchesse pourrait par

enchantement transfdrmer 1e soupirant malheureux.

La presence de Madame de Mazarin e Londres avait pris

tant d'importance pour Saint-Evremond qu'il fut profondement

trouble lorsqu'il dsvint question qu'elle quittet l'Angleterre.

Pour 1e gentilhomme, 1e courtisan., si rompu e contreler see

emotions, l'epreuve etait trop violente. 11 en perdit le

27 Saint-Evremond a au moins 35 ans de plus que Madame

de Mazarin.

28 v, 189. v, 190. v, 263. v, 264. v. 297.

29 Cf. supra, "Le renoncement limite," p, 188.

29
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sommeil et son emotion ne pouvait se contenir: "Depuis ce soir

malheureux que vous m'apprites 1a funeste resolution que vous

voulez prendre, Je n'ai pas eu un moment de repos ...“(IV, 171).

Ayant passe une nuit entiers e pleurer, durant "les nuits sui-

vantee," lui confiait-11 amerement, "je ne m'eveillai pas ei-

tet que Je retrouvai mes soupirs, mes pleurs et tous les tristes

effets de mon tourment"(IV, 172). 11 remarque tristement com-

bien cette attitude psut paraitre etrange pour un honnete hom-

me, proprement detache d'habitude: "Et voile, Madame, cet hom-

me si psu anime, ce grand partisan des Amities commodes et

aisees"(IV, 171). Peut-on concevoir un degre plus pousse

d'abstraction de soi-meme, de vie en autrui et non en soi?

Madame de Mazarin a pris un tel ascendant sur Saint-

Evremond, represents pour lui un tel ideal, qu'elle ne pour-

rait 1e voulfit-elle, 1'empecher de l'aimer. Conformement a

la formule du Misanthrope, le gentilhomme aime Jusqu'aux de-
 

fauts de la personne qu'il aime: "Voue plaisez, lore meme que

vous avez envie de deplaire, et de toutes les choses que vous

voudriez entreprendre, ne plairs pas est la seule dont vous ne

sauriez venir e bout"(IV, 72). Ce rapport qui se eitue e la

limite, cet amour e un sens es rapproche de l'amitie e un sens

que nous avons signah§apour montrer l'attrait que ce sentiment

possedait pour Saint-Evremond.30 Le gentilhomme consent a se

reduire e un rele de satellite au point de n'exister qu'en

vertu de 1'amour qu'il ports sane pour autant attendrs quoi

que ce soit en retour, sinon 1e droit de demeurer dans l'orbite

59 Of. supra, "Les Amities," p. 82.
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de la bien-aimee.

En raison du besoin imperieux qu'il eprouve de restsr

attache e la personne de Madame de Mazarin, Saint—Evremond doit

pousser 1e renoncement e lui-meme plus loin encore. 11 se

trouve contraint d'endurer la mauvaise humeur de son amis et

meme les inJuree qui en sont l'expression. I1 note simplement

avec chagrin 1a nuance qui separe 1'epithete presqus acceptable

de "aaadit Vieillard" de cells plus blessante de "vieux coquin"
 

(IV, 212) lancee e_l'occaeion d'une indiscretion dont on 1e

rendait responsable e tort. Le courtisan vieilli est pret,

dirait-on, e n'importe quells bassesse pour continuer e fairs

partie de la petite cour etablis autour de Madame de Mazarin.

Etre honnete homme veut dire,apree tout,etre admis dans les

salons mondaine et continuer e l'etre. Les femmes detiennent

donc 1a clef de cet etat. Pour demeurer honnete homme, Saint-

Evremond doit s'exercer e plairs ou e avoir l'air de plairs,

quand i1 faudrait pour cela ramper devant l'humeur de la belle

duchesse.

La vie de Saint-Evremond semble de plus en plus se li-

miter e chercher cofite que cofite e plairs ou plus exactement,

a ne pas deplaire a Madame de Mazarin. Mais a la fin, il a

beau s'evertuer, il parait ne plus y parvenir. Aussi contra-

' que soient les conditions dans les-dictoiree, "contraires,'

quelles son assiduite 1e mette, elles n'inspirent e la duchesse

que noms ou prOpos desobligeants: au Jeu il est tour a tour

"dupe, ... trompeur, ... [eu]brutal." Qu'il demeure tranquille

ou soit actif, i1 temoigne de "l'aseoupissement de [1a:1
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vieillesse ...[pu dej l'inquietude dss Jeunes gens ...," son

smpressement comme ea discretion lui valent d'etre qualifie de

"vieux fou" ou d'etre taxe "d'indifference"(IV, 357). Dane

cette situation apparemment irremediable, Saint-Evremond

arrive pourtant encore e trouver un bonheur relatif car 11 ne

peut envisager de vivre loin de Madame de Mazarin: "Le plus

grand dss malheurs ...[est] celui de ne vous point voir"(IV,

357). Le vieux Saint-Evremond eesuiera toutes les indignites,

insultes et remarques inJuetes, pourvu qu'il lui soit permis

de demeurer pres de Madame de Mazarin:

Et dfissiez-vous encor contre moi vous aigrir,

J'aime misux vous voir et souffrir.(IV, 358).

Saint-Evremond parait capable de distiller quelques gouttes de

bonheur dss mauvais traitements que Madame de Mazarin lui fait

subir. L'existence propre du gentilhomme perd progressivement

ea realite sous l'influence de sa soumission: calquant ses

etats d'eme sur ceux de la duchesse, attendant patiemment

qu'elle daigne 1e voir, trouvant 1a supreme Jouissance dans la

simple communication psychique avec elle, l'exile vit plus en

autrui qu'en lui-meme. Il dsvient un veritable esclave qui

ne se remettrait pas du depart de la duchesse et qui n'a besoin

que ds ea presence, qu'elle l'aime ou non, une veritable rela-

tion d'"amitie sans amitie."

Apres la mort de Madame de Mazarin, Saint-Evremond fera

preuve d'un smpressement semblable, e 1'egard de Madame de la

31 C ‘ A

Perrine, aussi au prlx d'un renoncement a lUi-meme. Bien

51 "Madame 1a marquiee de la Perrine, fills de M. de

Monginot, medecin celebre, et homme de beaucoup d'esprit," note

Des Maizeaux(V, 363).
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que 1'esprit ne perde pas ses droits, 11 ee place e son en—

tiers discretion: "Mandez-moi s'il y a quelque service e vous

rendre; J'y cours .... Disposez d'un homme qui passe les nuits

aussi mal que vous; mais par des causes bien differentes de

nos ineomnies"(V, 417). La construction curieuss, pos insomniss

peut s'expliquer par le contrasts quelque peu ose que Saint-

Evrsmond cherche a souligner dane 1a phrase precedents. Le

zele et la resignation de Saint-Evremond se fondent dane un

mot d'esprit. Pendant les trois ou quatre dernieres annees

de son existence, Saint—Evremond trouve aupres de la marquise

de la Perrine l'element feminin indispensable. La soumission

e laquells il consent prend un nouvel aspect. Cessant d'etre

chevalier servant, i1 dsvient un habitue de la table de Jeu.

DeJe e 1'epoque de la duchesse de Mazarin, la nature egali-

taire du Jeu lui permettait d'oublier quelques instants son

ege.

Perdre au Jeu chez Madame de la Perrine ne consists pas

A

d
\

simplement a regler.3 son accueil d'une gaucherie feinte. Le

Jeu permet e Saint-Evremond de tenir dane ce salon un rele:

' ecrit-il e la marquise, "Je perde"Quand je Joue chez vous,'

Sfirement, mais J'ai 1a consolation que vous gagnez quelque

chose de ce que Je perde .... Mendez—moi s'il me sera permis

d'y fairs ma fonction ordinaire, J'entens de perdre au Jeu

..."(V, 409). Avec une bonhomie d'aieul, Saint-Evremond ac-

cepte un rele efface qui 1e sauve de la solitude.

Lorsque 1'ege reduit 1e rele mondain du vieillard

32 Dane 1e sens de: rembourser.
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presqus e neant, en lui etant toute possibilite d'eveiller

1a moindre passion feminine, l'homme d'esprit dsvient inge-

nieux et obtient un sursis e l'ostracisme mondain en parti-

cipant au Jeu. Moins de trois ans avant ea mort, Saint-

Evremond arrive de cette fagon e se maintenir dans un milieu

mondain, et a procurer par instants, grece a un subterfuge,

quelque plaisir e dss femmes. Son esprit satirique se trouve

rejuveni par la jois qu'il en ressent: "Quelque travers qu'il

y ait dane l'Eeprit dss Femmes, il n'y en a pas assez pour

leur rendre un Vieillard agreable; et Je croi qu'on psut se

passer de moi partout, horsmis au Jeu, oh 1e perdant ne deplait

Jamais e l'heure qu'il perd: on retrouve ses desagremens quand

il a perdu, st paye"(V, 406). Le Jeu dsvient donc une passion

alternative donnant au vieillard comme une derniere periods de

grece. Il achete ce droit en perdant, soit, mais en derive la

Joie de perdre "ses desagremens" durant quelques precieux ins-

tants. Au prix d'un effacement volontaire, Saint-Evremond con-

quiert droit de cite dans le salon mondain d'oh 1'ege 1e bannis-

sait en raison de dehors deplaisante. Ce droit vaut bien les

quelques pieces de monnaie qu'il lui en cofite: "Si le change-

ment d'une Guinee ou la Guinee entiers pouvoit meriter auJour-

d'hui quelque entree en votre maison; Je techerois de me donner

ce merits-1e: non pas par l'argent, mais par la maniere honnete

st galante que J'aurois e 1e perdre"(V, 410). Au Jeu comme dans

la conversation, la finesse de l'honnetete est de miss. La

qualite de partenaire au Jeu procure e Saint-Evremond un merits

de rechange. Notons 1a fine distinction faite entre l'argent
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de l'enJeu et la facon de le perdre. Cela rejoint, d'ailleurs

la distinction pascalienne entre 1e divertissement et son veri-

table obJet.33

Grece a see nouveaux merites, ea soumission e Madame de

Mazarin et son attitude bonhomme au Jeu chez Madame de la

Perrine, Saint-Evremond a continue a plairs quand il lui sem-

blait impossible de le fairs.

Lorsque 1e vieillard prend conscience de devenir aussi

deplaisant aux autres qu'a lui-meme, "l'amitie de soi" et

l'amitie ne peuvent se prolonger qu'au prix de renoncements

radicaux a lui-meme. Par suite, "l'amitie de soi" comme l'a-

mitie prennent dss aspects extremes qui meritent dss nomS Spe-

ciaux. "L'amitie de soi" dont 1e soi est supplante par un

autre dsvient "l'amitie d'un autre soi" tandis que l'amitie

maintenus par une soumission totals e autrui merits le nom

d'"amitie sans amitie." Le soi ne peut ee trouver supplante

par un autre que si l'on renoncs d'abord e cs soi pour per-

mettre e l'autre de prendre ea place. On renoncs volontiers

e ce soi qui inspire du degofit mais c'est un renoncement radi-

cal, total. La soumission totals e autrui ne peut se fairs

que si l'on fait abstraction de soi pour vivrs en autrui.

Dans un caS comme dans l'autre, 1'existence du vieillard abou-

tit e une sorts de prothese psychologique dans laquells une dss

parties de la personnalite, 1e soi, est remplace par autrui.

"L'amitie d'un autre soi" st "l'amitie sans amitie" pre-

sentent un point commun: la dominance feminine. La femme Joue un

33 or. suppa, "Amitie de soi," p. 133.



312

rele primordial dans le remplacement du soi, impossible a

supporter, par un autre soi, ou dans sa soumission. Saint-

Evrsmond suit 1'exemple de Salomon dans sa recherche du "diver-

tissement" 1e misux adapte aux besoins dss vieillards deses-

peres. L'honnete homme preserve son droit de restsr dans les

salons en s'effacant de plus en plus dane l'ombre d'une femme.

Les deux renoncements, celui du depart de soi et celui de l'effa-

cement demeurent pourtant differents. Ils ne peuvent pas se

confondrs.

ll ne suffit pas de dire que, dans ea vieillesse, Saint-

Evremond s'est rendu ridicule en montrant de 1'amour pour une

Jeune femme. Dans 1'esprit de Saint—Evremond 1a profonds rea-

lite dss rapports avec Madame de Mazarin represents une somms

d'interactions infiniment complexes faites de renoncements a

soi.



CONCLUSION.

Saint-Evremond a cru que la vieillesse succedant e

l'ege professionnel presenterait pour lui eur ce dernier

l'avantage de pouvoir s'adonner plus librement e ses acti—

vites favorites, "la conversation des honnetes gens, ... et

[le] commerce des plaisirs"(I,2, 158). Sa vieillesse s'est,

en effet, passes a preserver les droite de l'honnetete contre

les attaques de l'infortune. 0n psut y distinguer trois pe-

riodes.

Dans 1a premiere, 1e renoncement au personnage ouvre

larges les perspectives de Jouissance de "l'amitie de soi"et

de l'amitie. Pour Saint-Evremond, cela ne represents pas seu-

lement un potsntiel de bonheur mais aussi l'essentiel de l'acti-

vite d'un honnete homme: maintenir un equilibrs entre les inte-

rets publics et les soins particuliers. Cependant, 1e seJour

en Hollands ee pretant mal aux activites que 1'exile se prepa—

rait e gofiter, amorce un processus de degradation de la "per-

sonne." Durant 1e reste de sa vieillesse, Saint-Evremond ten-

tera de compenser cette degradation en consentent e dss renon-

cements.

Dans la deuxieme periods de la vieillesse qui desormais

aura Londres pour cadre, il s'agit precisement du premier epi-

sode de cet effort d'adaptation. Les plaisirs de l'amitie,

313
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plutet ardus pour un vieillard e entretenir dans l'activite

des cours, trouveront une securite relative dans les groupes

limites, les cenacles. L'habitude du malheur et surtout l'in-

dolence, antithese de l'attendrissement accru au malheur,

fournissent une protection a "l'amitie de soi." C'est en

renoncent e Jouer les courtisans que Saint-Evremond preserve

les plaisirs de l'amitie. Son renoncement e gofiter aux volup-

tes extremes lui permet de trouver dans l'indolence un plaisir

relatif dans l'absence de malheur.

Malheureussment, ces renoncements ne sont plus de miss

lorsque la vieillesse deteriore davantage 1e soi au point de

1e rendre indesirable et de rendre la "personne" moins atti-

rants. Il faut alors se resoudre e des renoncements plus com-

plete, de veritables annihilations. La cristallisation de

"l'amitie de sol" ne peut se produire desormais qu'autour

d'un germs etranger, st donne comme resultat une etrange "ami-

tie de soi" qu'il convient d'appeler "amitie d'un autre soi."

Cet autre soi, fort d'une tradition historique, amene la pre-

sence feminine. Cette presence feminine dsvient egalement

l'element principal du cenacle oh l'amitie essais de survivre

et Saint-Evremond doit mobiliser les ressources de son inge-

niosite pour continuer e plairs aux femmes lorsque 1'ege lui

en a retire tous les moyens. Le renoncement radical qu'exige

1a soumission totals de l'individu aux volontes d'une femme

procure au vieux gentilhomme cette adroits facon de plairs,

donc de restsr honnete homme. Dans l'entourage ds Madame de

Mazarin, Saint-Evremond parvient ainsi e fairs partie d'une
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petite cour e condition d'essuyer tous les mauvais traits-

ments dont la Jeune femme accablait ce vieux barbon.

0n voit donc l'horizon se retrecir a partir du debut

de 1'exil. Saint-Evremond salue tout d'abord avec assurance

la chance qui lui est donnee de se livrer aux plaisirs et

voluptes de l'honnetete, pour echouer finalement dans les

subterfuges auxquels il doit recourir pour etre accepte parmi

d'honnetes gens. Le premier stads de sa vieillesse n'est qu'uns

affirmation psut-etre trop optimists de l'honnetete st deS

plaisirs qu'elle garantit. Lee deux etades suivants donnent

l'impreseion d'une retraits continuelle au cours ds laquells

Saint-Evremond traque par l'infortune va de renoncement en

renoncement Jusqu'e l'annihilation du soi en echange d'une

certaine continuite.
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CONCLUSION

"On ne saurait conclure," declare Jean Prevost, dans

sa courts etude sur Saint-Evremond, "sans se repeter ou elever

le ton."l Notre conclusion va donc se diviser en deux parties:

un resume suivi d'un regard plus eleve sur les idees develop-

pees dans cette etude.

L'etude des rapports du renoncement e soi et de l'amitie

nous invite e considersr 1e soi comme possedant une veritable

identite prOpre. Le choix dee vocables autant que le rele que

Saint-Evremond assigns au renoncement dans 1e passage d'une

sorts d'amitie e une autre, de "l'amitie de soi" a l'amitie,

tend e renforcer 1a rsssemblance entre ces deux sources de sa-

tisfaction du soi. "L'amitie de soi"ou”ce11e d'un autre" es

choisit tout simplement en renoncent e soi ou e l'autre en

fonction d'un Optimum de Jouissance. La parente etroite que

cette communication etablit entre ces deux sortes d'amities

permet d'ailleurs de Justifier moralement l'une autant que

l'autre.

Ls renoncement au bien-etre interleur qui preside e la

naissance de l'amitie peut s'assimiler e un sacrifice. Comme

tel, 11 n'y faut consentir qu'e bon escient; c'est-e-dire,

1 "Saint-Evremond" dans Tableau de la litterature fran-
paiee, p. 32.
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Si 1e partenaire et les liens de l'amitie ont plus de merits

que n'en presents "l'amitie de soi." Donc, envisager 1e noue-

ment de l'amitie dans ces conditions autorise 1'etablissement

d'une sorts d'inventaire dss amis et des amities. Nombre de

soi-disant amis n'equivaudraient point au soi aUquel il fau-

drait renoncer en leur faveur. De meme, les variables de l'a-

mitie demandent un serieux examen avant de renoncer aux liens

etroite de "l'amitie de soi."

Meme lorsque toutes les precautions ont ete prises pour

s'assurer des amis veritables que l'on s'attache par une ami-

tie parfaite, un nouveau facteur dont i1 faut tenir compte

s'introduit. Le temps psut, e son tour, rendre vain le prolon-

gement ds ces associations. I1 amene par suite de la mono-

tonie, 1a notion d'ennui, st l'amitie etiolee dsvient une

solitude insulairs, une sorts de solitude e deux qui necessite

un renouvellsment. Selon que les amities cessent parce qu'elles

ont ete mal nouees des 1e depart, ou qu'elles persistent, pro-

longees au-dele deS limites raisonnables, une solitude guetts

ceux qui connaissent mal les modalites du renoncement e soi

dans ce domains.

Par contre, un certain renoncement e soi psut devenir

souhaitable a 1'egard de "l'amitie de soi" alors meme que

l'amitie n'en constituerait pas 1'alternative. La question de

duree menace "l'amitie de soi" plus impitoyablement encore que

l'amitie. Avant de se resoudre au renoncement e soi tempo-

raire que l'ennui reclame, il faut se menager quelque refuge.

L'amitie et le divertissement, les deux remedes e l'ennui
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dans 1e cadre de ”l'amitie de sol," ne se concurrencent pas:

ils s'arrangent aisement en un systems requerant pour sa com-

prehension 1a connaissance dss modalites du renoncement e soi.

L'amitie reste 1'alternative de ”l'amitie de soi," 1e diver-

tissement constitue une simple etape, une alternative d'ordre

limite. Le dialogue necessaire au maintien du bonheur recoit

de ce systems une sorts de sauvegarde. "L'amitie de soi"

echappe ainsi e la menace de l'ennui en s'inscrivant dans un

ensemble organise oh l'evasion reste toujours possible.

Dans les cas extremes, 1e divertissement devenant une

fin plutet qu'un moyen d'evasion, on observe une elimination

de la notion de renoncement e soi. Cs divertissement-fin en-

court les critiques dss puristes de 1'ethique, et englobe

dans la mauvaise reputation qu'il acquiert 1e divertissement-

moyen, de meme que le gofit pour les drogues provoque 1e larcin

des medicaments.

La notion de renoncement e soi volontaire, contrele,

normalise les rapports entre l'amitie, "l'amitie de soi" et le

divertissement. Les deux elements generalemsnt reprouves de

cet ensemble, "l'amitie de soi," plus facilement condamnable

encore sous 1e vocabls d'amour de soi, et le divertissement,

recoivent dans ce contexts une Justification par association

et par symetrie. Par sa connaissance du systems "amitie de

soi"-divertissement-"amitie d'un autre," Saint-Evremond se

rend capable de se soustrairs e la menace de l'ennui et des

solitudes. Nous pensons avoir montre, par notre analyse des

modalites du renoncement e soi dans ses rapports avec les
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"amities" et 1e divertissement, l'importance de la notion

d'equilibre entre ces divers concepts, dans la pensee de Saint-

Evremond. La connaissance dss modalites du renoncement e soi

dans leurs rapports avec l'amitie et "l'amitie de soi" lui

assurent un bien-etre personnel et un equilibrs social qui,

2 concurrencera 1'equilibre emanantnous 1e verrons plus loin,

de la religion.

La notion de renoncement e soi dans son sens religieux

prenait, au siecle de Pascal et de Bossuet, l'aspect d'une cons-

tants mise en demeure. Saint-Evremond, loin d'en nier 1a va-

leur ethique, en respects le principe mais en contests 1'appli-

cation generalisee. L'eprete meme de la devotion fondee sur

1e renoncement e soi 1a rend esoterique.

A la lumiere de cet argument, Saint-Evremond degage de

cette obligation, psut tel un Diogene, partir e la decouverte

des veritables devots dans la fouls ds ceux qui passent pour

l'etre. En 1e suivant, nous rencontrons tout d'abord ceux

pour lesquels 1e renoncement a soi ne compte guere, par suite

d'un equilibrs de la suffisance provenant de deux sources bien

distinctes. Les huguenots, par exemple, rsfusent de renoncer

e leur identite religieuss devenue une seconds nature. D'autre

part, ceux auxquels la qualité surnaturelle de la devotion

echappe totalement, pensent endosser cette devotion le plus

ordinairement du monde.

L'engouement du siecle pour les retraites religieuses

participe du meme principe favorise par la naivete trop

2 Cf. infra,;n 333 et seq.
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communement repandue de ceux qui s'y precipitent. Pretant

aux couvents, plus par superstition que par devotion,des vertus

surnaturelles, ces gens qui veulent se fairs devots confondent

devotion et pure entree dans une communaute religieuss. Pour

enrayer cette sterile tendance, il imports d'insister sur un

equilibrs religieux se manifestant par la mere reflexion et 1e

choix d'un acts personnel plutet que l'adhesion a un acts col-

lectif.

La simple entree dans un monde oriente vers le renon-

cement e soi, garantit d'autant moins 1'acces e la devotion

que cet etat ne s'atteint pas une fois pour toutes. A la

notion d'equilibre religieux, de foi acquise definitivement,

il convient de substituer celle plus exacts d'oscillation

entre la piete et l'impiete. 11 y a incessante oscillation

de l'ideal e la nature, de l'idee e l'obJet et vice versa,

plutet que devotion assures. Le renoncement e soi doit se

renouveler, doit, en quelque sorts, devenir permanent. Ce

renoncement renouvele comporte a fortiori ea part de comple-

xite et d'impurete: complexite et impurete tenant autant e la

faiblesse humaine qu'e la delicatesss de la nature de la devo-

tion decrite comme 1'union intime avec Dieu. TrOp d'elan

risque de faire devier ceux qui veulent devenir devots,

dane le domaine de la fantaisie. De faux devots profession-

nels tels les "directeurs" ne se font pas faute d'exploiter

effrontement ces fantaisies.

Conscients de la nature de la devotion d'une part et des

renoncements abusifs consentis en son nom, d'autre part,
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Saint—Evremond s'efforce de se conduire en chretien eclaire.

Il plaids pour une reforms assez tolerante pour reunir tous

les chrétiens mais assez Severe pour rendre e la devotion

l'authenticite du renoncement a soi. 11 est tentant de voir

dans l'attitude de Saint-Evremond une certaine hostilite.

Nous avons appele anti-sermons,3 les conseils qu'il donnait

e ceux de son entourage desireux d'embrasser 1a devotion.

Dans un meme esprit, Schmidt 1e qualifie de "directeur d'in-

conscience."4 Mais i1 imports de preciser: Saint-Evremond ne

montre d'hostilite qu'envers ceux qui, par leur attitude, por-

tent atteinte e 1'equilibre religieux. Barnwell considere

qu'il s'attaque e la "roideur morale" de "ceux qui se posent

sans compromis ... en corrompus interesses, ... [cu] en ver-

tueux inflexibles."5 En cela il ne represente"ni ... un cy-

niqus, ni ... un homme qui se leurre d'illusions."6 Restant

aussi eloigne du cynisme que de la naivete, Saint-Evremond

represents psut—etre un maillon entre 1e genereux st l'honnete

homme. Il ne reste pas aussi aveugle qu'Alceste sans etre aussi

blase que Philinthe. Son esprit sert e masquer sa delicatesss.

D'ailleurs, dans un article, Barnwell, montre e quel

point Saint-Evremond s'approche du croyant par deux aspects de

sa pensee. I1 admire la moralite essentielle de la religion

chretienne st meprise les faux devots. Sa critique de la vie

Cf. supra, p. 156.

 

3

4 Schmidt, p. 112.

5 Barnwell, Les Idees morales, p. 15.

6
Ibid.
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monastique ne represents pas une Opposition systematique e

ces institutions mais une attaque contre ceux qui s'en servent

de maniere abusive: pour echapper a leur nature, ou pour trans-

former leur amour profane en amour religieux.7

Cette derniere heresie irrite le plus Saint-Evremond,

d'apres Schmidt, en raison du manque de purete trop evident

dans le renoncement, "aussi examine-t-il les etats religieux

avec une severite outrecuidante, leur trouvant trop de rapport

avec les extases amoureuses."8 Schmidt exagere psut-etre l'am-

pleur de l'hostilite de Saint-Evremond. Quoi qu'il en soit,

lorsqu'il s'en prend aux rigoristes religieux comms dans La

Conversation avec M. d'Aubigny, Saint-Evremond le fait surtout

sur un plan pratique. “Les Jansenistes voulant faire des Saints

de tous les hommes, n'en trouvent pas dix dans un Royaume, pour

faire des Chretiens tels qu'ils les veulent"(II, 171). A cs

titre, il reJoint 1a pensee moderne exprimee par Auguste Bailly,

qui compare les rigoristes religieux e de mauvais ouvriers de-

truisant cs qu'ils devraient reparer, "ssmblables au mauvais

jardinier qui tranche 1a branche vive quand il suffirait d'ela—

guer quelques rameaux."9

Saint-Evremond, a l'occaeion,Jette une lumiere crue sur

Ila.valeur des renoncements operes par les religieux. Bisn que

dawns le passage suivant il parle des sacrifices faits par cer-

taiins Romaine au moment de la guerre contre Pyrrhus, son

7 Barnwell, "Saint-Evremond et Pascal," p. 43.

8 Schmidt, p. 121.

9 Bailly, L'Ecole classiqus frapgaise, p. 121.



324

intention n'est pas douteuse: "Je ne saurois plaindre uns pau-

vrete honoree de tout le monde; elle ne manque Jamais que des

choses dont notre interet ou notre plaisir est de manquer. A

vrai dire, ces sortes de privations sont delicieuses; c'est

donner une Jouissance exquise e son esprit de ce qu'on derobe

e ses sens"(II, 26). L'echange tres evident de l'idee pour

l'obJet peut fairs illusion a certains. Au milieu du para-

graphs suivant, Saint-Evremond precise son attaque: "Pensez-

vous que la condition d'un Religieux soit malheureuse, lorsqu'il

est considere dans son 0rdre et qu'il a de la reputation dans

le monde?"(II, 26-27).

Barnwell pense que 1e scepticisme de Saint-Evremond pre-

sents une certaine particularite; c'est un scepticisme construc-

tif: "He was a sceptic, but not for the sake of doubting: he

desired to know."10 En comparant dane son desir d'inveetiga—

tion, son scepticisme aux pretendus renoncements que le climat

religieux de son temps mettait en vedette, Saint-Evremond rame-

nait e de Justes proportions des notions religieuses souvent

excessives. Il ne les condamne, e vrai dire, qu'autant qu'elles

ciivisent les chrétiens au lieu de les unir et qu'elles tendent

a perturber la société au lieu de lui donnsr des assises.solidee.

Saint-Evremond marque, au seuil de la devotion, une hesitation

que son siecle est coupable d'avoir entretenus, en meme temps

que la scission entre protestants et catholiques.

L'sxil, tout en arrachant Saint-Evremond a une societe

st exile forgant e s'integrer e une autre, pouvait, e bon droit,

lO Barnwell, "Saint-Evremond et Pascal," p. 43.
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lui paraitre comme l'occaeion de mettre en pratique ce qu'uns

vie passes e etudier 1e bonheur humain avait pu lui apprendrs.

Le siecle abondait assez en exemples de bannissements suivis

de pardons pour que Saint-Evremond soit ser que quelques mois,

quelques annees e la rigueur, auraient raison de la defavsur

qui lui etait echue. La moderation dont i1 fit preuve en

cette occurence partait sans doute autant de cette satisfac-

tion de retrouver la personne que du sentiment de la dignite

de l'honnete homme, ou bien encore de l'adresse politiqus.

Cette attitude optimists 1'a psut-etre dsseerVi en derniere

analyse: il ne faisait pas assez figure de victims pour qu'un

roi lui pardonnet. Deleyre a Signale combien 1a vieillesse de

Saint-Evremond s'est pares, tout au moins e son debut, d'un

certain eclat.ll

Plusieurs auteurs, dont Magendie, ont note l'importancs

pour les honnetes gens, de partager leur vie entre la personne

et le personnage.l2 Saint-Evremond, nous explique Daniels,

"savait depouiller 1e soldat pour prendre ea place dans le

monde."13 Rene Ternois voit ceci comme 1a continuation d'une

tradition etablis par les Romaine.l4

A 1'egard du debut de 1'exil de Saint-Evremond, 11 ns

11 Alexandre Deleyre, L'Esprit de Saint-Evremond, par

l'auteur du Genie de Montesquieu(Amsterdam: Arkstee et Merkus,

1761), p. XX.

12 Magendie, p. 128.

15 Daniels, Saint-Evpamond en Angleterre, p. 7.

1" Rene Ternois, "Lettres inedites de Saint-Evremond,"

Iflavue d'Histoire Litteraire de la France, no. 2, avril-Juin

19:53. pp. 250—251.
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faut pas oublier les suggestions faites par le meme Rene

15
Ternois dans son article de la revue XVIIe Siecle, ainsi

que dans son introduction aux lettres e Arlington, dans son

16 D'apres lui, Saint-edition des Lettres de Saint-Evremond.

Evremond aurait Joue lors de son seJour en Hollands, un rele

diplomatique secret,mais important. Par contrasts avec 1e

milieu essentiellsment bourgeois de Hollands, oh la renonce-

ment au personnage ne pouvait procurer de veritables agrements

e 1'exile, 1e retour en Angleterre, donc dans une cour royals,

pouvait paraitre prometteur. Mais les deceptions du seJour ds

La Hays avaient sensibilise 1e vieillard au point de lui dicter

des renoncements, dss limitations dans le domaine de "l'amitie

de soi." Ce malaise du seJour hollandais n'a pas echappe e

Merlet, 1'un de ses biographes. Il lit entre lignes de Saint-

Evremond ”un desir de se convaincre lui-meme"l7 de son bonheur

de vivre dans une republique. Hippeau d'autre part, comprend

que l'attraction pour Londres, "un milieu entre les courtisans

"18 ne represents qu'unsfrancais et les bourgeois de Hollands,

amelioration relative du sort de Saint-Evremond. Les horizons

se restreignent donc et les plaisirs de l'amitie seront recher-

ches de preference dans l'hospitalite relative des petite

cenacles et non dans le cadre persifleur d'une cour.

15 "Saint-Evremond et la politiqus anglaise," XVIIe

Siecle, no. 57, 1962, pp. 3—23.

16 Saint-Evremond, Lettres, I, pp. 87-103.

17 Merlet, p. 24.

18 Hippeau, p. 266.
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"L'amitie de soi" se restreindra egalement au point que l'in-

dolence se substituera aux voluptes, la satisfaction relative

au souverain bien.

Le coup final proviendra de l'interieur. Le soi qu'il

etait jusqu'ici permis de cherir en dss tete-a-tete delicieux,

puis comparativement reconfortants, dsvient irremediablement

insupportable. Le renoncement radical que cette situation

reclame ainsi que celui dont il s'agit dans la situation de

l'amitie a ce dernier stads, presentent deux particularites

communes: 1e besoin de l'annihilation de soi et la necessite

de la presence feminine. La clef ds 1a compagnis dss honnetes

gens en general est detenue par les femmes et pour Saint-

Evremond en particulier, par la duchesse de Mazarin. Les con-

cepts du renoncement de Saint-Evremond permettent d'interpre-

ter misux qu'on ne 1'a fait Jusqu'ici les rapports du vieil

exile et de la Jeune duchesse. Schmidt souligne dans une for-

mule heureuse de quells facon au XVIIe siecle, les femmes

contribuent e l'adoucissement dss moeurs: elles Jouent 1e

"rele d'educatrices, lorsqu'elles transforment dss bretteurs

malappris en trousseurs ds madrigaux."19 Magendie tout en

reconnaissant ceci,ne manque pas de signaler que les femmes

sont responsables d'un certain effritement de la litterature,

du "debordement de petite vers, d'epitres, de portraits."2O

Mais sans nul doute, les femmes representsnt 1e noyau vital

<de le.societe polie e 1'epoque, e condition de savoir donner

19 Schmidt, p. 102.

20 Magendie. p. 143.
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1e ton qui sied.21

Une facon particuliers de considersr 1a vieillesse a

permis e Saint-Evremond un certain Optimisme au debut de son

exil. Quand les circonstances ont contredit son attente, il

a su, grece e des renoncements partiels, puis radicaux, main-

tenir son identite d'honnete homme et fairs, Jusqu'e sa mort

a un ege avance, partie de la société mondaine. Sa lucidite

e 1'egard dss rapports sociaux lui a permis de passer d'un

models traditionnel e un autre pour assurer 1a continuite de

son image.

Les rapports du renoncement e soi et des amities, du

renoncement e soi et de la religion, du renoncement e soi et

de la vieillesse revelent trois modalites reglss par les cir-

constances. Avec les amities, il s'agit d'un renoncement e

soi possible. En matiere de devotion, 1a clef de la felicite

<depend d'un renoncement e soi quasi-impossible. Et c'est au

prix.d'un renoncement que la continuite de l'image psut s'as-

surer dans la vieillesse. Possibilite, quasi-impossibilite

et Obligation du renoncement e soi, telles sont snidefinitive

Zhes modalites du renoncement e soi pour Saint-Evremond.

Suivant le plan que nous avons adOpte pour la conclu-

sion de notre etude,22 il nous appartient, apres en avoir donne

Lui resume, de nous elever. Nous devons maintenant dresser une

vus (l'ensemble en reliant les analyses faites Jusqu'ici dans

1ess<3adres distincts des trois grandes divisions. Pour dresser

21 Magendie, p. 88 et p. 188.

22 Of. supra, p. 317.
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cette vue d'ensemble, nous commencerons par Justifier 1e plan

suivi dane notre etude, Nous serons amenes a montrer les

rapports existant, a 1'epoque de Saint-Evremond, entre les

esprits religieux et les libertins,’ainsi que 1'art de vivre

elabore par ces derniers. Enfin, nous signalerons une fois

de plus 1'exquise delicatesss et l'originalite dss esquisses

que nous a laissees Saint-Evremond sur les questions morales,

esquisses constituant en definitive plutet un entretien ele-

gant qu'un code ou un systems de reference complet, mais

s'unifiant autour d'un concept central.

Nous pensons avoir etabli que la pensee de Saint-

Evremond, en matiere sociale aussi bien que dans le cadre reli-

gieux, s'arrange de maniere evidente autour du concept de renon-

cement e soi. Le plan suivi dans cette etude psut se Justifier

de deux manieres. Nous pouvons considersr que les etudes du

renoncement en relation avec 1e bonheur et avec 1e malheur en-

cadrent 1'etuda du renoncement en relation avec le surnaturel.

Ou bien encore, 1e theme religieux central auquel se rattache

1e renoncement e soi prOprement dit, deborde sur les questions

non-religieuses qui l'encadrent comme l'idee-force prets son

moule a divers concepts contemporains.

La notion de renoncement comme ides-force debordant 1e

cadre religieux pour servir de guide dans d'autres domaines

permet d'unifier la pensee ds Saint-Evremond. Mais 1e paral-

lels que cela suggere entre religion et societe n'est pas for-

tuit. Le scepticisme mondain contient une telle tradition

(l'idealcmfil ne se detache lentement de la morale chretienne
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que pour en elaborer une autre. Qu'importe s'il s'agit d'une

morale particuliers e une classe puisqu'elle tire sa Justifi-

cation de son efficacite. Krailsheimer ne manque pas de rap-

peler ce lieu commun historique: les mouvements dss idees sont

generalemsnt amorcee par des reformateurs doux auxquels succe-

dent dss extremistes.23 Par ses efforts reformateurs discrete

Saint-Evremond occupe une place importante dans 1'e1aboration

de 1'"Optimisme reflechi" que Daniel Mornet voit comme "premier

principe dss philos0phes." Au XVIIe siecle on cesse de croire

"que la terre soit une vallee de larmes."24 La tendance huma-

niste, fluids depuis 1a Renaissance, secnfistallise au siecle

des lumieres.

Mais c'est precisement en raison de leur interet pour

les concepts religieux que les libertins comme Saint-Evremond

ont pu contribuer e ce mouvement dss idees. Il ne faut pas se

meprendre sur l'influence de la tradition religieuss meme chez

eux. Auguste Bailly considere qu'ils "gardaient de la religion

des traces profondes."25 Parmi les sceptiques neanmoins, il

convient de faire une distinction. Du Bled nous apprend qu'il

exists an XVIIe siecle de multiples formes de scepticisme, dont

detucjprincipales: celle qui represents 1e resultat d'une recher-

cflua,donc un etat definitif et celle qui se fait l'instrument de

cetflxa recherche.26 A l'aide du renoncement, comme pierre de

23 Krailsheimer, Studies in Self-Interest, p. 17.

24 Daniel Mornet, La Pensee frappaise au XVIIle siecle

(Paris: Armand Colin, 1926), P. 37.

25 Bailly, p. 7.

26 Du Bled, p. 165.
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touche, Saint-Evremond se situe plus nettement parmi les es-

prits ouverts.

De Bled, dans son etude de la societe frangaise au XVIIe

siecle, s'attache a montrer 1a relation existant entre la notion

de scepticisme et celle des rapports mondaine. Par exemple,

a la fin du siecle, l'atheisme dsvient plus une question de

pose que de conviction au sein de la societe polie.27 De meme,

l'impiete ss voit condamnee non plus pour des raisons de pure

morale,mais par rapport a une ethique bases sur la bienseancs.

Un passage d'une lettre de Saint-Evremond e sa vieille amis,

Ninon de Lenclos, en 1696, illustre merveilleusement cette

situation paradoxale. Tout en faisant la part de l'ironie, on

ne peut s'empecher, en lisant ce passage, de se demander quel

est 1s plus grand risque: de paraitre mecreant ou malhonnete:

"Voue vivez dans un Pays, oh l'on a de merveilleux avantages

pour se sauver. Le vice n'y est guere moins oppose a la mode

qu'e 1a vertu: pecher, c'est ne savoir pas vivrs, et choquer

1a bien-Seance autant que la Religion. 11 ne falloit autrefois

qu'etre mechant, il faut etre de plus malhonnete homme pour se

damner en France presentement"(V, 208).

11 apparait que la societe mondaine possede ea religion

reserwee, bases sur l'ideal de l'honnetete. C'est ce qui per-

Imat a Du Bled de decrire 1e libertinage de Saint-Evremond com-

nmarnodere car 1e gentilhomme reste "l'oracle dss libertins de

condition, de ceux surtout qui ne font point une lutte ouverte_

2



 



332

"28 L'auteur d'une dsse la decence, au bon gofit, e l'Eglise.

rares etudes sur Saint-Evremond vers le milieu du XVIIIe siecle,

Deleyre, a egalement note le respect marque par Saint-Evremond

pour la religion au nom de l'honnetete, de la bienseancs.29

Pour un autre analysts de l'oeuvre du gentilhomme, Hippeau,

sa tolerance religieuss represents moins une attitude philoso-

phique qu'un trait de caractere: "Sa tolerance provenait bien

moins de son respect pour 1e droit, que de la facilite de ses

moeurs, et de sa bonte naturelle."30

Ce dernier Jugement n'altere pas l'hypothese de Du Bled.

Il montre d'une maniere legerement plus Severe 1e rapport etroit

entre la morals de Saint-Evremond et son mode de vie. Pour

cette raison, Hippeau classe Saint-Evremond parmi ceux qui se

contentent de la recherche du bonheur, ces "hommes aimables

pour qui la morale n'est autre chose que 1'art d'etre heureux."31

De meme, Lanson, englobe Gassendi, Saint-Evremond st Bernier

dans le mouvement qui fait de la morale un "art de Jouir,"32

‘par contrasts avec les morales traditionnelles, ou morales du

"renoncement." Tout en etant essentiellsment exacts, 1a clas-

sification ds Lanson ne tient pas compte du rele du renoncement

dans les raisonnements de Saint-Evremond. Mais ceci ne fait

que souligner pourquoi, e son egard, 1e renoncement

28 Du Bled, p. 180.

29 Deleyre, pp. XXII-XXIII.

30 Hippeau, p. 270.

31 gp;g., p. 281.

32 Lanson, "La Transformation des ideee,"p. 2o.
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representait une partie integrante de la morale. Il etait

naturel que sous l'influence dss morales traditionnelles, ses

idees s'arrangent autour de cette notion. Cassirer signals

egalement la preeminence de Saint-Evremond dans 1e cercle ten-

tant de porter 1'art de Jouir e la perfection.33

Il n'est pas inutile de revenir sur cette question des

rapports entre principes moraux et societe. 11 s'agit d'une

question de classe aussi bien que d'une question d'efficacite,

Magendie ns manque pas d'etablir e quel point au XVIIe siecle

1a morale, dans la sens oh nous l'entsndons, prend plus d'im-

portance pour la classe bourgeoise que pour la noblesse. Pour

lesgprnilshommes, 1a naissance, le bon gofit inne rendent super-

fDual'vauisition externe de principes moraux.34 Cette ides

est exprimee egalement par un analysts de Saint-Evremond,

Gustave Merlet.35 Par consequent, i1 s'agit moins d'une morale

individuslle que d'une morale convenant e une societe, comme

l'explique Magendie. Donc une morale souple, participant du

beau, du vrai, du bien sans doute, mais consentent au besoin

aux "defauts lorsqu'ils sont ds nature e apporter de l'agrement

e la vie de societe."36

S'il etait besoin de Justifier pareil etat de choses,

il n'y aurait qu'e considersr sur quells autorite la morale

psut alors se reposer. Magendie suggere que la vie mondaine

33 Cassirer, p. 341.

5" Magendie, pp. 34-39 et pp. 85-87.

35 Merlet, p. 55.

36 Magendie, p. 144.
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se revels plus capable que l'Eglise, a mesurs que 1e siecle

s'avance, de contenir les caracteres indociles dss gentile-

hommee. Notion qui se trouvera confirmee dans tout son eclat

par la cour de Versailles. "Il n'apparait pas qu'au debut du

siecle, 1a religion ait ete 1e frein capable de contenir les

instincts, de moderer leurs manifestations, d'adoucir les

moeurs, de discipliner en un mot l'indocilite fonciere des tem-

peraments. Il faut aller chercher ailleurs 1e principe d'ordre

et d'organisation. ... C'est dane la vie mondaine qu'on 1e

n37
trouve.

En ce qui concerne 1e XVIIe siecle, i1 faut prendre

gards de generaliser. Les principes moraux que preconise la

societe mondaine, ne sont applicables qu'aux honnetes gens car,

comme 1e remarque Spink, leur sens de la bienseancs les garan-

tit des exces de 1'amour-propre.38 En effet, comme Saint-

Evremond, ils doivsnt sentir d'instinct avec quells delica-

tesss, quel doigte, il faut menager les equilibres faits de

renoncements Opportuns. 0n constate donc, parmi les libertins

mondaine, un transfert du besoin d'ideal. A 1'epoque oh s'eta-

blit la vie de societe, les infractions e la bienseancs parais-

sent infiniment plus graves que les peches. Un ideal de la

société, de l'honnetete tend e doubler, puis e remplacer

l'ideal chretien. Representant uns force plus efficace que la

religiOn pour adoucir les moeurs de la noblesse, cet ideal mon-

<iain.se Justifie egalement en restant reserve e la classe noble

37 Magendie, p. 120.

38 Spink, p. 309.
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pour laquells 1a morale est intuitive. Lanson indique 1a

necessite d'une nouvells morale, qui Se faisait sentir pour

un certain groups incapable de souscrire a la morale chre-

tienne: "Csux qui, dans la sincerite de leur coeur, ne pou-

vaient pas revenir e la morale severe, ni renoncer au luxe,

au theetre et au pret par interet, en etaient reduits e se

dire qu'il fallait chercher les principes de la vrais morale

ailleurs que dans la religion."39 Ainsi s'elabore la morale

dss honnetes gens. N'y a-t-il pas une certaine analogie entre

cette morale reserves a une classe et l'eprete de la devotion

qui limite 1e nombre de veritables devots? Les mondaine

avaient-ils conscience d'occuper une position intermediaire

entre une morale trop austere et une morale trop commune? Au

renoncement e soi en matiere de devotion qu'il Jugs inacces-

sible pour lui, Saint-Evremond prefers 1e renoncement a soi

possible, mais delicat, dss amities. A son tour, cependant,

cs renoncement se revels inaccessible au commun en raison dss

equilibres subtile qu'il exige.

Magendie a saisi 1e rele du renoncement dans les rap-

ports sociaux de la société de 1'ege baroque: "Chacun se con-

traint, mais il est recompense par la bonne Opinion qu'on a

de lui."4O Il revient 1e-dessue, plus loin, en indiquant que

pour plairs il faut fairs preuve de discretion: "I1 faut que

chacun se presents par ses cetes les plus genereux, les plus

accessibles, qu'il sacrifie momentanement ce que es nature a

39 Lanson, "La Transformation des idées," p. 17.

"0 Magendie, p. 49.

 



336

de trop personnel, de trop fortement accuse."41 D'une ma-

niere paradoxale d'ailleurs, c'est de la part de ceux pour

lesquels 1e renoncement devrait etre une seconds nature, les

religieux, que viennent les plus grandes difficultes: "Les

haines religieuses sont psut-etre les plus epres, les plus

furieuses, celles qui rendent le plus absolument impossible

la vie de societe."42 C'est en defense de la societe que

Saint-Evremond s'insurgeait contre 1'emprise des couvents.

‘Il ne pouvait concevoir que l'on accepts une solitude ennuyeuse.

Meme chez les veritables devots, Saint-Evremond observe la per-

sistance de l'amitie et entrevoit une societe reconciliant les

mondaine avec les religieux: "Sans 1a confiance d'un ami, la

felicite du Ciel seroit ennayeuse. J'ai observe que les devots

les plus detaches du monde, que les devots les plus attaches e

Dieu, aiment en Dieu lee devots, pour se faire des obJets vi-

sibles de leur amitie. Une des grandes douceurs qu'on trouve

a aimsr Dieu, c'est de pouvoir aimsr ceux qui l'aiment"(III,

360).

Une dss plus grandes douceurs pour Saint-Evremond etait

aussi "l'amitie de soi." La part que prenait "l'amitie ds soi"

<ians la vie de Saint-Evremond offre e Merlet l'occaeion de le

comparer e La Fontaine en ce qui concerns dss "raviesements

interieurs" et un "doux non-fairs."43 Garcin a egalement

\ I

Imnnarque une tendance a se servir de sa raison "pour decouvrir

"1 Magendie, p. 396.

42 Ibid., p. 400.

45 Merlet, p. 64.
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16 principe d'une delectation individuslle et suffisante."44

11 se met donc, d'apres Magendie, au nombre de ceux qui savent

"45 s'affran-"s'entretenir danS la conversation interieure,

chiseant ainsi e l'occaeion du souci de chercher la compagnis

dss autres. Busson, avec moins d'indulgence,decele dans la

morale de Saint-Evremond "un fond de Narcissisms."46 Il-est

curieux de trouver sous la plume d'un psychologue moderne uns

definition de 1'ame qui psut expliquer ce que Saint-Evremond

recherchait sans doute dans ses tete-e-tete avec lui-meme: "Le

mot aaa ne trouve la plenitude de son sens que 1e oh l'intimite

avec soi-meme a ete creee et sauvegardee dans 1'amour."47 L'ana-
 

lyse moderne detecterait plus de profondeur chez Saint-Evremond

qu'on ne 1'a fait habituellsment.

Un critique comme Bourgoin choisit de lier 1e manque de

profondeur de Saint-Evremond e sa nature, e son attitude volup-

tueuse et au fait qu'il ait "presqus toujours exprime et deve-

loppe ses idées de vive voix, dans la conversation avant d'en

"48
venir e leS ecrire. La plupart dss autres critiques es

reJouissent d'y trouver cette qualite vivante. Jean Prevost

"4 Garcin, "La Martingale de Saint-Evremond," p. 217.

"5 Magendie, p. 126.

46 Busson, La Religion dss classiques, p. 228.

47 Roger Troisfontaines, De l'Existence e l'etre, 1a

philos0phie de Gabriel Marce1(Paris: Beatrice Nouwelasrts,l968),

Bibliotheque de la Faculte de Philosophie et Lettres de Namur.

Tome I, p. 395. '

‘ "8 Auguste Bourgpin, Les Maitres de la critique au XVIIe

siecle(Paris: Garnier FrereS, 1889), p. 93.
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y voit une coquetterie de la part du grand seigneur et de la

part de 1'exile "qui veut se fairs regrettsr plus encore qu'ad-

mirer" et qui, pour cette raison "n'offre a see contemporains"

comme e nous, que les "debris de sa conversation et de son

esprit."49 C'est l'avis de Gidel50 ainsi que de Merlet qui

comprend que les auteurs comme Saint-Evremond font ds leur tra-

vail un Jeu et que les astreindre e des oeuvres de longus ha-

leine serait se tromper sur leur temperament: "L'etude a quel-

que chose de sombre qui ternirait 1a fleur de leur genie. Aussi,

leur demander plus que des esquisses, que des fragments, deS

feuilles fugitives, nees de l'occaeion et rapides comme elle,

ce serait ss meprendrs sur leur attitude st leur courage."51

Garcin considers que le style meme de ses phrases, remplies

d'antitheses traduit "en definitive ... plutet une lassitude

de la recherche."52 Ternois exprime 1e rapport entre l'oeuvre

et l'activite en montrant 1e cete pratique de 1'esprit de

Saint-Evremond: "Il s'interessait moins aux idees qu'e leurs

effets et la vie lui importait plus que la pensee pure."53

C'est ce que Saintsbury veut dire egalement lorsqu'il lie les

ecrite de Saint-Evremond a son attitude envers la societe:

"Much of his written work is intimately connected with his

"9 Prevost, p. 29.

5O Gidel, p. 64.

51 Merlet, p. 64.

52 Garcin, pp. 218-219.

55 Rene Ternois, "Saint-Evremond et Spinoza," Revue

gi'Histoire Litteraire de la France, 65s annee, no. 1, Janvier-

mars 1965, p. 5.
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attitude towards society."54

 0h les biographes et les critiques n'ont decele que de

la moderation, de la discretion, nous avons trouve une philo-

sophie du renoncement inspires sans nul doute par la morale

traditionnelle mais etendue a la morale des honnetes gens. 0h

les biographes et les critiques n'ont decrit qu'uns attitude

’
M
H
K
'
I
"

egolete de la part de Saint-Evremond, nous avons decele un

concept valable de "l'amitie de soi." Nous nous rangeone par-

 
mi ceux qui se felicitent de trouver comme un echo dss conver- Vfli

sations dans les ecrite de Saint-Evremond au lieu d'en deduire

un manque de profondeur de la part de cet ecrivain. Nous pen-

sons que cette etude demontre 1a profondeur de la pensee de

Saint-Evremond, que sa moderation et sa discretion comme son

interet dans les amities temoignent de sa patients evaluation

des variables de la societe et de leur rapport avec des renon-

cements a soi. Dans tous ces domaines, l'originalite dss con-

cepts exprimee par Saint-Evremond nous a frappe. Obsede par

la solitude, il a resolu 1e problems du moi desaxe en optant

pour la morale dss honnetes gens, mais en y adaptant les renon-

cements e soi que la morale traditionnelle exigeait de ses

adherents. 11 s'est reserve un curieux titre de gloirs, un

"merits" peu recherche par les autres. Grece aux equilibres

delicats dont il a etudie les modalites, il a eu conscience de

representer l'homme social par excellence de son epoqus: "Comme

Je n'ai aucun merits eclatant e fairs valoir, Je pense qu'il

5" George Saintsbury, Miscellaneous Essays, p. 208.
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me sera permis d'en dire un, qui ne fait pas la vanite ordi-

naire dss hommes; c'est de m'etre attire pleinement la con-

fiance de mes amis ..."(III, 361).
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