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Vertus sociales et sens de Dieu
selon saint Thomas d’Aquin

Dans la structure de la Somme de théologie, les questions consacrées a la
vertu de religion (Ila-Ilae, q. 81-100) prennent place dans un ensemble plus
vaste, celui des vertus dites de « vénération » (q. 81-105). En effet, apres avoir
traité de la vertu de justice au sens strict, saint Thomas explique, dans
I'unique article de la q. 80, qu'il convient de rattacher a la justice tout un
ensemble de comportements vertueux' qui ont en commun avec la justice de
régler les rapports a autrui mais sans satisfaire a toutes les caractéristiques
de la justice comme telle. Saint Thomas distingue alors deux types de ces
vertus annexes a la justice, ou parties potentielles de la justice. Les unes ne
répondent pas a I'exigence d’égalité propre a la justice en raison de I'excel-
lence ou supériorité de ceux auxquels nous cherchons a nous ajuster. Trois
vertus se rangent dans ce groupe: la religion, bien str, qui reégle les rapports
de la créature au Créateur, mais aussi la piété, qui s’adresse a nos parents, et
I'observantia, ¢’est-a-dire la déférence, qui nous met dans la juste attitude vis-
a-vis de nos divers supérieurs. On les appelle parfois « vertus de vénération ».
Le second type de vertus annexes rassemble toutes les attitudes qui ne rele-
vent pas de la stricte justice légale mais correspondent a un devoir moral, plus
ou moins pressant, ce qui les rend indispensables a la réussite de la vie en
communauté. On les appelle parfois « vertus de civilité »?.

1. La liste des vertus annexes a la justice doit beaucoup au bref inventaire de Cicéron dans
le De inventione. Cf. CICERON, De Inventione, 11, L111, 161. A propos de la vertu cardinale de justice,
Cicéron énumére comme comportements que dicte le droit de nature (naturae ius): religio, pietas,
gratia, vindicatio, observantia, veritas.

2. THOMAS D'AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 80, a. un.: « Deux choses sont a prendre en
compte dans les vertus qui sont rattachées a une vertu principale. Ces vertus ont quelque chose
en commun avec la vertu principale, mais il leur manque quelque chose par rapport a la défi-
nition parfaite de cette vertu. La justice regardant le rapport a autrui [...7, toutes les vertus
qui regardent autrui peuvent, en raison de ce point commun, étre rattachées a la justice. Mais
la définition de la justice consiste a rendre a autrui ce qui lui est di selon I'égalité ...7. Une
vertu qui regarde autrui peut donc manquer a la définition de la justice de deux maniéres. Elle
peut manquer a la raison d’égalité et elle peut manquer a la raison de dette. I1 y a en effet des
vertus qui acquittent une dette a autrui mais ne peuvent 'acquitter a égalité. ”...7 On peut envi-
sager un manque par rapport a la justice du c6té de la dette pour autant qu'il y a deux types
de dette: la dette morale et la dette 1égale ["...7. La dette 1égale est celle que la loi oblige d’ac-
quitter et cette dette concerne en propre la justice comme vertu principale. Mais la dette morale
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Vertus de vénération et vertus de civilité entretiennent des liens étroits —
la gratitude servant en quelque sorte de médiation entre les deux® —, mais je
voudrais me concentrer sur les premiéres et tirer quelques enseignements de
I'insertion de la vertu de religion dans cet ensemble. En effet, les trois vertus
de vénération ne sont pas simplement juxtaposées: elles font systeme. Elles
forment un ordre dont le principe est la vertu de religion. Piété et déférence
sont présentées par I'’Aquinate comme des participations a la vertu de religion,
qui est la vertu de vénération par excellence. Or nous savons, selon le principe
de la causalité du maximum, que ce qui est premier dans un genre est cause
de tout ce qui est dans le genre*. Plus précisément, la religion est participée
par la piété, qui, a son tour, est participée par la déférence. Cette structure de
participation est d’abord celle qui caractérise les fondements métaphysiques de
ces vertus: Dieu est le Principe premier dont participent les parents puis les
supérieurs. Mais elle se retrouve ensuite logiquement au plan des attitudes
induites par ces vertus: I’honneur et le culte rendus aux parents et aux supé-
rieurs sont une participation a I’honneur et au culte rendus a Dieu’. Il s’ensuit

est celle qui est due en raison de I'honnéteté de la vertu (In virtutibus quae adiunguntur alicui prin-
cipali virtuti duo sunt consideranda, primo quidem, quod virtutes illae in aliquo cum principali virtute
conveniant; secundo, quod in aliquo deficiant a perfecta ratione ipsius. Quia vero iustitia ad alterum est
[... ], omnes virtutes quae ad alterum sunt possunt ratione convenientiae iustitiae annecti. Ratio vero iusti-
tiae consistit in hoc quod alteri reddatur quod ei debetur secundum aequalitatem [... . Dupliciter igitur
aliqua virtus ad alterum existens a ratione tustitiae deficit, uno quidem modo, inquantum deficit a ratione
aequalis; alio modo, inquantum deficit a ratione debiti. Sunt enim quaedam virtutes quae debitum quidem
alteri reddunt, sed non possunt reddere aequale. [".... ] A ratione vero debiti iustitiae defectus potest attendi
secundum quod est duplex debitum, scilicet morale et legale [[... 7. Debitum quidem legale est ad quod
reddendum aliquis lege adstringitur, et tale debitum proprie attendit iustitia quae est principalis virtus.
Debitum autem morale est quod aliquis debet ex honestate virtutis). »

3. Sur la vertu de gratitude, cf. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 106. Les impéra-
tifs de I'édition (par exemple pour la traduction frangaise en fascicules de la Revue des jeunes
par J-D. Folghera 19317 ou la traduction anglaise des Blackfriars par T. C. O’'Brien [19727)
ont parfois fait que piété et déférence ont été détachées de la religion pour étre incluses avec
les vertus de civilité dans un ensemble intitulé « les vertus sociales » ou « les vertus de justice
dans la communauté humaine (Vzrtues of Justice in the Human Community) ». Il n’est pas certain
que ce choix soit trés heureux dans la mesure ot il estompe le lien intime qui relie chez saint
Thomas la piété et la déférence a la religion.

4. Cf. ARISTOTE, Métaphysique, 11, c. 1 (998 b 24-26; tr. Tricot, p. 109): « La chose qui, parmi
les autres, posséde éminemment une nature est toujours celle dont les autres choses tiennent
en commun cette nature: par exemple, le feu est le chaud par excellence, parce que, dans les
autres étres, il est la cause de la chaleur. »

5. Dans les vertus de vénération, I'ajustement vertueux comporte toujours, comme dans
la justice, un aspect extérieur objectif (honneur, obéissance, offrandes et dons) mais s’y ajoute
une dimension intérieure puisque la dette contractée ne saurait se régler par une simple tran-
saction objective. Par ailleurs, 'honneur est plutdt da a I'excellence du principe et le culte & son
action de gouvernement, deux aspects étroitement connexes.
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que la connaissance de chacune des vertus de vénération s’éclaire et s’enrichit
de la connaissance des deux autres.

La perspective de la Summa theologiae est celle, toute objective, d'un
« ordre d’exposition (ordo expositionis) » qui va de I'universel au particulier, ou
encore du fondement aux participations. En plagant la religion en téte de
I'étude des vertus de vénération, saint Thomas indique donc clairement que
I'attitude religieuse est la source et le modéle de la piété comme de la défé-
rence. C'est a la lumiére de la vertu de religion que piété et déférence réve-
lent tout leur sens®. Mais, on peut aussi — et telle est ici ma perspective —
envisager 'ordre inverse et observer que, du point de vue plus subjectif de
I'« ordre de découverte (ordo inventionis) », le sens religieux ou sens de Dieu
germe et se développe sur le terrain des vertus sociales de vénération.

Certes, de facon habituelle, saint Thomas s’intéresse a la démarche ration-
nelle objective qui conduit I'esprit a affirmer I'existence de Dieu plus qu'aux
facteurs existentiels et socioculturels qui conditionnent la genése subjective
de la croyance en Dieu. Il n’ignore pas pour autant cet aspect des choses. Par
exemple, lorsqu'il se propose d’établir que l'offrande des sacrifices est une insti-
tution de droit naturel, inscrite, donc, au plus intime de la personne humaine,
I’Aquinate fait référence a une sorte de genése existentielle concréte de I'idée
de Dieu:

La raison naturelle commande a 'homme de se soumettre a un supérieur a
cause des limites (defectus) qu’il éprouve en lui-méme et par rapport auxquelles

6. De maniere analogue, la déférence doit se comprendre a la lumiére de la piété, dont elle
est une participation, au point d’étre comme une extension de la piété. Cf. THOMAS D’AQUIN,
Sum. theol., Ila-Ilae, q. 102, a. 1: « Une personne établie en dignité est comme un principe de
gouvernement dans un certain domaine. Ainsi le prince de la Cité est principe dans le domaine
civil, le chef’ d’armée dans le domaine militaire, le maitre dans le domaine de 'enseignement,
et ainsi de suite. Aussi toutes ces personnes sont-elles appelées peres en raison de la ressem-
blance qui se prend du soin qu’elles procurent. Ainsi, en 2 R 5, les serviteurs de Naaman lui
disent: “Pére, si le prophéte t'avait demandé quelque chose de difficile...” etc. Voila pourquoi,
de méme que sous la religion, par laquelle on rend un culte & Dieu on trouve, selon un certain
ordre, la piété, par laquelle on rend un culte aux parents, de méme sous la piété on trouve I'ob-
servance par laquelle on rend culte et honneur aux personnes établies en dignité (Persona autem
in dignitate constituta est sicut principium gubernationis respectu aliquarum rerum, sicut princeps civi-
tatis in rebus crvilibus, dux autem exercitus in rebus bellicis, magister autem in disciplinis, et simile est
in alits. Et inde est quod omnes tales personae patres appellantur, propter similitudinem curae, sicut IV
Reg. V, servi Naaman dixerunt ad eum, “pater, etsi rem grandem dixisset tibi propheta”, et cetera. Et
ideo sicut sub religione, per quam cultus tribuitur Deo, quodam ordine invenitur pietas, per quam coluntur
parentes; ita sub pietate invenitur observantia, per quam cultus et honor exhibetur personis in dignitate
constitutis). »
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il a besoin d’étre aidé et dirigé par un supérieur. Quel que soit celui-ci, c’est ce
que chez tous on appelle Dieu’.

Or, me semble-t-il, le rapport vertueux aux parents, a la patrie et aux supé-
rieurs est le terrain privilégié sur lequel germe et s’affermit le sens de Dieu®.
C’est la thése que je présenterai dans une premiére partie.

Toutefois, chez saint Thomas, le systéme des vertus de vénération se
fonde sur une vision hiérarchique de la vie sociale, intrinséquement liée a une
vision hiérarchique du monde métaphysique. Or cette vision de la société a été
profondément remise en cause par les évolutions culturelles et sociopolitiques
qui définissent la modernité. Non seulement 'organisation de la société ne

7. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 85, a. 1: « Naturalis ratio dictat homini quod alicui
superiori subdatur, propter defectus quos in seipso sentit, in quibus ab aliquo superiori eget adiuvari et
dirigi. Et quidquid illud sit, hoc est quod apud omnes dicitur Deus. » L'étymologie du mot « Dieu »
refléte cette expérience premiére d'une « providence salutaire ». Saint Thomas connait, en effet,
les étymologies rassemblées par saint Jean de Damas. Theos viendrait soit de théein, qui signifie
« prendre soin de quelque chose », soit de aithein, qui signifie « braler » (Dieu est un feu ardent
qui détruit le mal), soit enfin de theasthai, qui signifie « voir, contempler », « car rien ne lui
échappe et il veille sur toutes choses » (cf. JEAN DE DaMas, La Foz orthodoxe, 1, c. 9 [« SC 535 »,
p- 190-1937, cité en Sum. theol., Ia, q. 13, a. 8, arg. 1). Mais saint Thomas fait observer que, dans
ces trois cas, Dieu est toujours désigné a partir de son action providente. Cf. THOMAS D’AQUIN,
Sum. theol., Ia, q. 13, a. 8: « Ce nom de “Dieu” est donné en raison de la providence universelle
sur les choses. En effet, tous ceux qui parlent de Dieu entendent appeler “Dieu” ce qui exerce
une providence universelle sur les choses (Imponitur enim hoc nomen ab universali rerum provi-
dentia: omnes enim loquentes de Deo, hoc intendunt nominare Deum quod habet providentiam univer-
salem de rebus). »

8. En déployant dans les dérivés ce qui est synthétiquement contenu dans le Principe, les
vertus de piété et de déférence explicitent et rendent plus manifestes certains aspects de la reli-
gion. En retour, celle-ci, envisagée a partir de I'expérience de la piété ou de la déférence, se
colore des nuances propres de ces vertus. Ainsi, la religion peut étre présentée comme une forme
éminente de piété. Cf. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 101, a. 1, ad 1: « Le moins est
inclus dans le plus. Voila pourquoi le culte qui est d & Dieu inclut en soi, comme quelque chose
de particulier, le culte d{i aux parents. Aussi est-il dit en Mal 1, 6: “Si je suis pére, ol est mon
honneur?” Voila pourquoi le terme de piété est aussi référé au culte de Dieu (In maiori inclu-
ditur minus. Et ideo cultus qui Deo debetur includit in se, sicut aliquid particulare, cultum qui debetur
parentibus. Unde dicitur Malach. I, “si ego pater, ubi honor meus?” Et ideo nomen pietatis etiam ad
drvinum cultum refertur) »; a. 3, ad 2: « Dieu est principe d’étre et de gouvernement d’une maniére
beaucoup plus excellente que le pere ou la patrie. Voila pourquoi la religion, qui rend un culte
a Dieu, est une autre vertu que la piété, qui rend un culte aux parents et a la patrie. Mais ce
qui appartient aux créatures est transféré a Dieu en vertu d'une certaine sur-excellence et de
la causalité, comme le dit Denys au livre des Noms divins. Aussi le culte de Dieu est-il appelé
piété par excellence, comme Dieu est appelé par excellence notre pere (Deus longe excellentior:
modo est principium essendi et gubernationis quam pater vel patria. Et ideo alia virtus est religio, quae
cultum Deo exhibet, a pietate, quae exhibet cultum parentibus et patriae. Sed ea quae sunt creaturarum
per quandam superexcellentiam et causalitatem transferuntur in Deum, ut Dionysius dicit, in libro de
Div. Nom. Unde per excellentiam pietas cultus Dei nominatur, sicut et Deus excellenter dicitur pater
noster). »
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repose plus sur un principe sacré — tel est le sens du terme « hiérarchie » —,
c’est-a-dire sur des fondements transcendants, religieux ou métaphysiques,
mais la passion pour 'égalité, inhérente, sl faut en croire Tocqueville, au
systéme culturel généré par les démocraties libérales, s'oppose frontalement
au principe hiérarchique. D’ou la question que j'aborderai dans la seconde
partie: la compréhension moderne des rapports sociaux (y compris des
rapports familiaux) invalide-t-elle, sinon la religion en tant que telle, du
moins I'approche thomasienne de la religion? Ou, pour le dire autrement,
comment faire aujourd’hui I'expérience « sociale » de la transcendance de Dieu
dans une société ou semble devoir s’abolir toute forme de « transcendance
immanente », ¢’est-a-dire toute transcendance ou excellence se manifestant
a l'intérieur méme de la société?

1. Vertus de vénération et structure hiérarchique

Le systéme des vertus de vénération repose, chez saint Thomas, sur une
vision métaphysique trés précise puisque ces vertus ont pour finalité de nous
« ajuster » a ceux qui, d'une maniére ou d’'une autre, sont nos « principes ».
Etre principe comporte deux aspects: I'excellence (ou supériorité ontologique)
et la causalité, les deux allant de pair puisque, dans la métaphysique thoma-
sienne, plus un étre est parfait, c’est-a-dire en acte, plus il tend a se commu-
niquer et a agir sur autrui.

Voici comment saint Thomas, a 'article 1 de la q. 102, présente le systéme
des trois vertus de vénération en fonction des trois types de « principes » dont
nous dépendons:

Les vertus se distinguent par une sorte de déploiement ordonné (ordinatus
descensus) en fonction de I'excellence des personnes dont on est débiteur. Or,
de méme que le pére selon la chair participe de fagon particuliére a la raison
de principe, qui se réalise de fagon universelle en Dieu, de méme la personne
qui exerce a notre égard une certaine providence participe de fagon particu-
liere & la propriété du pere, car le pére est principe de la génération, de I'édu-
cation et de I'instruction et de tout ce qui appartient a la perfection de la vie
humaine. Or une personne établie en dignité est comme le principe du gouver-
nement dans un certain domaine®.

9. THOMAS D'AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 102, a. 1: « Necesse est ut eo modo per quendam
ordinatum descensum distinguantur virtutes, sicut et excellentia personarum quibus est aliquid
reddendum. Sicut autem carnalis pater particulariter participat rationem principis, quae universaliter
invenitur in Deo; ita etiam persona quae quantum ad aliquid providentiam circa nos gerit, particula-
riter participat proprietatem patris, quia pater est principium et generationis et educationis et disciplinae,
et omnium quae ad perfectionem humanae vitae pertinent. Persona autem in dignitate constituta est sicut
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Le principe par excellence — le premier Principe ou Principe universel —
est Dieu'®. Absolument transcendant en lui-méme (excellentissimus), I Ipsum Esse
Subsistens est aussi notre principe selon les deux grandes dimensions de la
causalité divine ad extra: la création et le gouvernement divin (c’est-a-dire la
conservation de la créature dans I'étre et sa promotion vers le bien). La créa-
tion est une action imparticipable, strictement réservée a Dieu en tant qu’il
est la Cause premiére et donc absolument universelle'!. Or si Dieu est notre
seul Créateur, il est aussi notre unique Fin derniére puisque la fin correspond
au principe. Nous reconnaissons ce statut unique et incommunicable de Dieu,
Alpha et Omega, par un culte spécial — le culte de latrie — qui inclut des actes
absolument réservés a Dieu, spécialement le sacrifice'?.

principium gubernationis respectu aliquarum rerum » ; cf. ibid., a. 2: « Il appartient a ceux qui sont
établis en dignité de gouverner leurs subordonnés. En effet, gouverner consiste & mouvoir
certaines personnes vers leur fin, comme le pilote gouverne le navire en le conduisant a bon
port. Or tout moteur possede une certaine excellence par rapport a ce qu'il meut et un pouvoir
sur lui. Il est donc nécessaire de considérer chez celui qui est établi en dignité tout d’abord I'ex-
cellence de son état, jointe au pouvoir qu'il a sur ses subordonnés, ensuite 'office méme de
gouverner. En raison donc de I'excellence, on leur doit I'honneur qui est une certaine recon-
naissance de I'excellence de quelqu'un. Mais en raison de I'office de gouverner, on leur doit un
culte qui consiste dans un certain service: on obéit a leur commandement et on leur rend, a
notre mesure, leurs bienfaits (4d eos qui sunt in dignitate constituti pertinet gubernare subditos.
Gubernare autem est movere aliquos in debitum finem, sicut nauta gubernat navem ducendo eam ad
portum. Omne autem movens habet excellentiam quandam et virtutem supra id quod movetur. Unde
oportet quod in eo qui est in dignitate constitutus, primo consideretur excellentia status, cum quadam
potestate in subditos; secundo, ipsum gubernationis officium. Ratione igitur excellentiae, debetur eis honor,
qui est quaedam recognitio excellentiae alicuius. Ratione autem officii gubernationis, debetur eis cultus,
qui in quodam obsequio consistit dum scilicet aliquis eorum obedit imperio, et vicem beneficiis eorum pro
suo modo rependit). »

10. Cf. 2bid., q. 101, a. 1: « Dieu occupe le sommet sous I'un et I'autre aspect: il est a la fois
le plus excellent et, pour nous, premier principe d’étre et de gouvernement (In utroque autem
Deus summum obtinet locum, qui et excellentissimus est, et est nobis essendi et gubernationis primum prin-
cipium). »

11. Cf. ibid., Ia, q. 45, a. 5 et lieux par.

12. Cf. ibid., Ila-1lae, q. 84, a. 1, ad 1: « On doit a Dieu le respect a cause de son excellence,
qui est communiquée a certaines créatures non selon I'égalité mais selon une certaine partici-
pation. Voila pourquoi nous vénérons Dieu par une vénération — qui reléve de la latrie — autre
que celle dont nous vénérons certaines créatures excellentes — qui reléve de la dulie [...7. Et
comme les actions extérieures sont le signe du respect intérieur, nous offrons aux créatures
excellentes certaines actions extérieures qui relévent du respect, comme surtout I’adoration,
mais il y a quelque chose qui n’est offert qu'a Dieu, & savoir le sacrifice (Deo debetur reverentia
propter eius excellentiam, quae aliquibus creaturis communicatur non secundum aequalitatem, sed
secundum quandam participationem. Et ideo alia veneratione veneramur Deum, quod pertinet ad latriam,
et alia veneratione quasdam excellentes creaturas, quod pertinet ad duliam [...]. Et quia ea quae exte-
rius aguntur signa sunt interioris reverentiae, quaedam exteriora ad reverentiam pertinentia exhibentur
excellentibus creaturis, inter quae maximum est adoratio, sed aliquid est quod soli Deo exhibetur, scilicet
sacrificium) » et a. 2.

368



VERTUS SOCIALES ET SENS DE DIEU SELON SAINT THOMAS D’AQUIN

Par contre, c’est une thése centrale chez saint Thomas, que Dieu, non
certes par besoin mais pour faire rayonner sa bonté, s’associe les créatures, au
titre de causes secondes subordonnées, dans I'ceuvre du gouvernement divin'®.
Or cette participation des créatures au gouvernement divin emprunte une voie
hiérarchique, comme saint Thomas aime a le rappeler en faisant sien un
axiome de Denys: « C’est une loi immuablement établie de la divinité que les
choses inférieures sont ramenées a Dieu par les supérieures'*. »

Aprés Dieu, Principe universel, nous entrons, avec les parents, dans 'ordre
des créatures et des principes particuliers. Par définition, un principe parti-
culier est a I'origine d’un ordre lui-méme particulier et donc, a I'intérieur de
cet ordre, de relations particuliéres. Si donc les vertus de vénération qui
s’adressent a des principes créés répondent a des exigences universelles, elles
s'incarnent pour chaque personne dans des devoirs particuliers, en fonction
d'un ordre « subjectif ». Par exemple, si tout homme doit vénérer ses parents,
c’est a moi (et a mes fréres et sceurs) et non a mon voisin, de vénérer ceux qui
ont été principes pour moi. Ou encore, cela signifie que je suis davantage tenu
d’honorer le maitre qui m’'a initié au thomisme qu'un thomiste peut-étre
beaucoup plus éminent et excellent en soi mais qui n'est pas intervenu direc-
tement dans mon histoire particuliére.

Les premiers principes dans l'ordre créé sont les parents’®. Il n’est donc
pas étonnant que le quatriéeme commandement — « Honore ton pére et ta
mere » — fasse la transition entre les préceptes de la premiere table (les
devoirs envers Dieu) et ceux de la seconde (les devoirs envers le prochain).
Par la génération, qui la caractérise en propre, la paternité/maternité occupe,
en effet, une place en quelque sorte intermédiaire entre 'action créatrice

18. Cf. 2bid., Ia, q. 108, a. 6 et lieux par.

14. DENYS, Hiérarchie céleste, ch. 4, § 8 (« SC 58 », p. 98): « ... cette régle instituée par I'ordre
de la Loi divine et qui exige que par I'entremise d’étres de premier rang les étres de second rang
soient élevés vers le divin ». Cf,, par exemple, THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ia, q. 106, a. 8, s.c.;
q. 110, a. 1, arg. 1;q. 111, a. 1; q. 118, a. 2, arg. 2. Cf. W. J. HANKEY, « Dionysius dixit, Lex
divinitatis est ultima per media reducere, Aquinas, Hierocracy and the “augustinisme poli-
tique” », Medioevo 18 (1992), p. 119-150.

15. Sur le pére comme principe, cf. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 101, a. 2: « Un
fils doit & son pére, en tant qu'il est supérieur, étant principe du fils, respect et service ([ Pater]
cum sit superior; quasi principium filii existens, debetur ei a filio reverentia et obsequium) »; ibid., a. 3
«On doit de fagon spéciale quelque chose a quelqu'un parce que celui-ci est le principe conna-
turel qui produit dans I'étre et gouverne. La piété s’adresse a ce principe en tant qu'elle offre
service et culte aux parents et a la patrie et & ceux qui leur sont ordonnés (Debetur autem aliquid
specialiter alicui quia est connaturale principium producens in esse et gubernans. Hoc autem principium
respicit pietas, inquantum parentibus et patriae, et his qui ad haec ordinantur, officium et cultum
impendit). »
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radicale de Dieu et la simple activité de gouvernement extérieur assumée par
des créatures's.

Dieu seul étant Créateur et I’ame humaine étant créée, non éduite de la
matiére, les parents ne sont pas les principes de mon étre comme tel mais ils
sont causes de ma venue a l'existence. Or, cette causalité, parce qu’elle touche
davantage aux racines mémes de mon identité ontologique, est le fondement
spécifique de I'activité de gouvernement des parents vis-a-vis de leurs enfants.

D’une part, en effet, la génération humaine exige de soi I'action ultérieure
de conservation et d’éducation. Le concept intégral de paternité/maternité
comprend donc trois dimensions: appeler I'enfant a I'existence par la géné-
ration; le conserver (indirectement) dans I'existence en lui donnant les
moyens de vivre'”; favoriser en lui par I'éducation le développement d’une vie
humaine vertueuse. Saint Thomas ne sépare jamais ces trois aspects qui s’ap-
pellent I'un I'autre’®.

D’autre part, méme si de nombreuses personnes exercent toutes sortes
d’activités de gouvernement a mon endroit, la génération confére a mes
parents une responsabilité unique (et un droit naturel correspondant) a cet
égard. Méme 51l faudrait préciser le sens exact et les nuances des termes
utilisés par I’Aquinate (educatio, documentum, disciplina...), il semble que 'ac-
tion éducatrice (educatio), dans la mesure ot elle revient naturellement aux
parents en vertu de la génération, soit plus radicale que la seule instruction
(la disciplina reléve des parents, mais aussi des maitres). Le lien entre les

16. Cf. 7bid., q. 102, a. 3, ad 1: « Le prince est au pére ce que la puissance universelle est &
la puissance particuliére du point de vue du gouvernement extérieur mais non quant au fait
que le pére est principe de génération. De ce dernier point de vue, le pére se rapporte a la puis-
sance divine elle-méme qui produit toutes choses dans I'étre (Princeps comparatur ad patrem sicut
universalis virtus ad particularem, quantum ad exteriorem gubernationem, non autem quantum ad hoc
quod pater est principium generationis. Sic enim comparatur ad ipsum virtus divina, quae est omnium
productiva in esse). »

17. Les parents ne donnant pas I'étre comme tel puisque I’ame de leur enfant est directe-
ment créée par Dieu, ils ne conservent pas non plus leur enfant directement dans I'étre. IIs le
conservent indirectement en le protégeant et en écartant de lui ce qui pourrait le détruire. Cf.
THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ia, q. 104, a. 2.

18. Cf. THOMAS D’AQUIN, In duo praecepta caritatis et in decem praeceptis legis (éd. Marietti
(19547, n° 1241): « Les enfants tiennent de leurs parents I'étre, la nourriture et I'éducation
(Igitur filii a parentibus habent esse, nutrimentum et disciplinam). » Par exemple, en Sum. theol., Ia-
Ilae, q. 94, a. 2, a propos des inclinations fondamentales qui sont au fondement de la loi natu-
relle, saint Thomas mentionne en méme temps « I'union du méle et de la femelle et I'éducation
des enfants (coniunctio maris et feminae et educatio liberorum) ». On sait que le devoir d’éduquer
ensemble les enfants est pour saint Thomas un argument essentiel en faveur de I'indissolubi-
lité du mariage méme naturel, cf. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 154, a. 2 et lieux par.
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parents et leurs enfants, y compris du point de vue du gouvernement, est donc
objectivement, « ontologiquement », plus profond, plus « substantiel », que
tout autre lien fondé sur le seul gouvernement. D’oti la spécificité de la piété
par rapport a la déférence:

Les personnes de nos parents et de ceux auxquels nous sommes liés par le sang
nous sont unies de fagon plus substantielle que les personnes établies en
dignité car la génération et I'éducation, dont le pére est le principe, touche
davantage a la substance que le gouvernement extérieur dont sont principes
ceux qui sont établis en dignité. C'est pour cela que la piété I'emporte sur la
déférence: elle rend un culte a des personnes qui nous sont davantage unies
et & qui nous sommes davantage obligés'®.

On observera toutefois que les parents ne sont pas éducateurs au titre d’in-
dividus mais en tant qu’ils sont insérés dans une communauté et une tradi-
tion culturelle (une histoire, une langue, des moeurs et coutumes...) dans et
par laquelle ils introduisent & leur tour leurs enfants a une vie pleinement
humaine. Cette tradition n’est autre que la « patrie », dont saint Thomas n’hé-
site pas a dire qu’elle est pour tout homme « un principe d’étre »%.

Apres la piété vient la vertu de déférence (observantia) qui s’adresse a tous
ceux qui jouent a mon égard un role de principe dans les diftérents ordres du
gouvernement extérieur (depuis mon ange gardien jusqu’a mon professeur de
gymnastique!) ou qui pourraient jouer ce role en raison de leur excellence,
comme c’est le cas pour tout homme vertueux.

Chacun de ces principes — les parents, les gouvernants... —, dont I'action
s'integre au Gouvernement divin, participe de quelque maniére a I'excellence

19. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 102, a. 3: « Manifestum est autem quod personae
parentum, et eorum qui sunt nobis sanguine tunctz, substantialius nobis coniunguntur quam personae quae
sunt in dignitate constitutae, magis enim ad substantiam pertinet generatio et educatio, cuius principium
est pater, quam exterior gubernatio, cuius principium sunt illi qui in dignitate constituuntur. Et
secundum hoc, pietas observantiae praceminet, inquantum cultum reddit personzs magis coniunctis, quibus
magis obligamur. » Cf. 1bid., q. 101, a. 1, ad 8: « Ce que nous avons en commun avec nos consan-
guins et nos concitoyens touche davantage aux principes de notre étre que les autres choses
que nous avons en commun avec d'autres. C'est pourquoi le nom de piété s’étend davantage a
cela (communicatio consanguineorum et concivium magis referuntur ad principia nostri esse quam aliae
communicationes. Et ideo ad hoc nomen pietatis magis extenditur). »

20. La patrie, en tant qu’elle fait I'objet de la vertu de piété, signifie donc, non pas une insti-
tution sociopolitique (comme I’Etat), mais une tradition dans laquelle la personne accede, géné-
ralement par la médiation de ses parents, a une vie authentiquement humaine. Cf. THOMAS
D’'AQUIN, Sum. theol., Ila-Ilae, q. 101, a. 3, ad 3: « La piété s’étend aussi a la patrie en tant qu’elle
est pour nous un certain principe d’étre, mais la justice légale regarde le bien de la patrie en
tant qu'il est le bien commun (Pietas se extendit ad patriam secundum quod est nobis quoddam essendi
principium, sed iustitia legalis respicit bonum patriae secundum quod est bonum commune). »
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de Dieu et par conséquent la fait connaitre, comme I'effet révéle sa cause ou
le dérivé son fondement. Par suite, chacune des vertus qui nous ajuste a un
principe subordonné nous dispose aussi a nous ajuster correctement a Dieu
et d’abord 2 le « reconnaitre » pour ce qu'll est. Il est significatif que I'Ecri-
ture sainte qualifie la personne humaine d’'« image de Dieu » (Gn 1, 26) parce
qu’'elle représente sur terre (en petit) ce que Dieu est (en grand) pour I'en-
semble de I'Univers: le Seigneur. La transcendance relative de I'homme sur
la création matérielle devient I'indice de la transcendance absolue de Dieu sur
I'ensemble de la création. Et, de fait, pour saint Thomas, I'excellence relative
d’une créature par rapport a d’autres créatures est un signe qui fait connaitre
la transcendance absolue de Dieu. Nous avons la un aspect, trop négligé, du
principe métaphysique général selon lequel I'inégalité entre les créatures est
nécessaire a la bonté d’'un Univers dont la finalité est de représenter en l'ex-
plicitant la bonté de Dieu?'. Un texte de la Somme contre les Gentils, bien que
bref, est tres clair a ce sujet:

On ne trouverait pas de bonté parfaite dans les choses créées s'il n’y avait pas
entre elles un ordre de bonté, en vertu duquel certaines sont meilleures que
d’autres: tous les degrés possibles de bonté ne seraient pas occupés et aucune
créature ne ressemblerait a Dieu par le fait d’en dépasser une autre*.

2. Eclats de transcendance

Cette vision du monde, ot la genése du sens religieux semble intrinse-
quement liée & une conception hiérarchique de la vie sociale, a été radicale-
ment remise en cause par la « modernité ».

Une premiére évolution a été le rejet moderne du parallélisme ontologico-
théologico-politique, c’est-a-dire de la confortation mutuelle, « en miroir »,
que s’apportent I'ordre métaphysico-religieux et 'ordre sociopolitique. I'ordre
métaphysico-religieux fonde et garantit I'ordre sociopolitique et I'ordre socio-
politique refléte I'ordre métaphysico-religieux. Mais, dans ce systeme, la reli-
gion et la métaphysique risquent fort d’apparaitre comme des superstructures
idéologiques qui n’ont d’autres raisons d’étre que de justifier et d’absolutiser
des inégalités dont la généalogie réelle est généralement entachée de violence
et d'injustice.

21. Cf. THOMAS D’AQUIN, Sum. theol., Ia, q. 47, a. 2 et lieux par.

22.1p., CG, II1, c. 71 (Marietti, n°® 2469): « Perfecta bonitas in rebus creatis non inveniretur nisi
esset ordo bonitatis in eis, ut scilicet quaedam sint aliis meliora: non enim implerentur omnes gradus possi-
biles bonitatis neque etiam aliqua creatura Deo similaretur quantum ad hoc quod alteri emineret. »
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Saint Thomas, reconnaissons-le, a parfois succombé a la tentation du paral-
lélisme ontologico-théologico-politique. Il lui arrive, par exemple, de justifier
la forme monarchique du régime politique par le principe religieux du mono-
théisme, découlant lui-méme du principe rationnel du primat de 'un sur le
multiple: la Cité terrestre doit étre gouvernée par un monarque comme l'en-
semble de la création est gouverné par un seul Dieu®*. Mais la pensée politique
de saint Thomas d’Aquin ne se laisse absolument pas réduire a ce schéma
simpliste d'une projection univoque des structures de I'univers métaphysique
sur le monde complexe des sociétés humaines. Sans renoncer a une fondation
métaphysique, la réflexion politique de saint Thomas intégre la médiation d'une
anthropologie. C'est a partir de I'expérience humaine, éclairée par I'anthropo-
logie philosophique (ou théologique), que s’élabore la science politique.

Plus radical est le probleme posé par le rejet du modele hiérarchique.
Marcel Gauchet a présenté I'entrée en modernité (qui est, en méme temps,
selon lui, la sortie de la religion, non comme croyance personnelle mais
comme principe organisateur du politique) comme le passage d'une structu-
ration hétéronome de la société a une structuration autonome. La structura-
tion hétéronome (pré-moderne, donc) se caractérise, selon lui, par le role
déterminant de la tradition, par le sens de I'incorporation (c’est-a-dire la
conscience qu'ont les membres de la société de faire partie d’'un tout organique)
et enfin par la dimension hiérarchique. Gauchet définit ainsi la hiérarchie:

Un type de lien faisant tenir les étres ensemble par leur inégalité de nature,
par I'attache mutuelle des inférieurs aux supérieurs a tous les échelons de la
vie collective, du plus humble au plus élevé, du pére chef de famille au souve-
rain surnaturel. Inégalité de nature répercutant dans la substance des rapports
sociaux la supréme différence de 'au-dela qui commande et de l'ici-bas qui lui
obéit**,

23. Cf. THOMAS D’AQUIN, De Regno, I, c. 2 (éd. Léonine, t. 42, p. 451): « Ce qui est conforme
ala nature se comporte au mieux. En effet, la nature opére en chaque chose ce qui est le mieux.
Or tout régime naturel vient d'un seul. Dans la multiplicité des membres, il en est un seul qui
meut 2 titre principal : le cceur. Dans les parties de I'dme, une unique puissance préside a titre
principal: la raison. Chez les abeilles, il y a une seule reine et dans I'Univers un seul Dieu, créa-
teur et gouverneur de toutes choses. Et cela est conforme a la raison puisque toute multitude
dérive de I'un (Ea que secundum naturam sunt optime se habent, in singulis enim operatur natura quod
optimum est. Omne autem naturale regimen ab uno est: in membrorum enim multitudine est unum quod
principaliter movet, scilicet cor; et in partibus animae una vis principaliter presidet, scilicet ratio; et in
apibus unus rex et in universo unus Deus omnium factor et rector. Et hoc rationabiliter: omnis enim multi-
tudo derivatur ab uno). »

24. M. GAUCHET, « Sécularisation ou sortie de la religion? », Droits. Revue frangaise de
théorie, de philosophie et de culture juridiques, 59 — Sécularisation[s]/2, p. 8-10 [p. 7.
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Le propre des sociétés modernes, dont les fondements se veulent imma-
nents, est donc de récuser le principe hiérarchique dans sa double dimension
de « principe » (arche), pour autant qu’il signifierait une hétéronomie, et de
« sacré » (hieron), pour autant que le principe hétéronome serait absolutisé et
soustrait a la « souveraineté » de la société au nom de Dieu ou d'une nature
sacralisée. Certes, 'organisation d’'une communauté suppose une différencia-
tion interne de ses membres. Mais celle-ci ne découle plus d'une différence
« naturelle », au point que méme la paternité est désormais envisagée comme
une fonction interchangeable (dans une « famille » d’homosexuelles, une
femme est censée remplir la « fonction paternelle »). Les formes extrémes
d’égalitarisme rejettent méme le principe de la distinction par le mérite dans
la mesure ou celle-ci renverrait a une certaine inégalité de nature (il y a des
gens qui semblent naturellement plus doués que d’autres pour exercer
certaines charges). En fait, les inégalités « naturelles » doivent étre décons-
truites et ramenées a leur origine purement culturelle.

Quoi qu'il en soit, ces évolutions de I'imaginaire social ont un impact consi-
dérable sur l'attitude religieuse. Et par conséquent sur la mission de I'Eglise,
puisque la foi chrétienne, sans s’y réduire, suppose le sens religieux, comme
la grace suppose la nature. Plusieurs stratégies, que je ne fais que suggérer,
sont alors possibles.

La premiére stratégie s'incarne dans le réve de restaurer une société inté-
gralement hiérarchique déja au plan naturel parce qu’elle serait le contexte
absolument nécessaire a I'épanouissement du sens religieux. Cest la stratégie
contre-révolutionnaire.

Une autre stratégie, en quelque sorte inverse, consiste a repenser le
rapport a Dieu en fonction du nouvel imaginaire social. On renoncera, par
exemple, & penser Dieu comme Principe transcendant et Fondement, pour
promouvoir I'image d'un Dieu situé « ailleurs », un Dieu inutile qui n’a plus
de « fonction » ni métaphysique, ni éthique, ni sociale. Ou encore un Dieu qui
renonce aux attributs de la transcendance, comme I'immutabilité ou la toute-
puissance, pour devenir un simple partenaire engagé dans I'histoire des
hommes.

Une troisiéme stratégie serait de dissocier radicalement I'expérience reli-
gieuse personnelle (qui puisera son dynamisme, par exemple, dans le senti-
ment « océanique » de la nature) de I'univers sociopolitique, abandonné a la
sécularisation, c’est-a-dire organisé « comme si Dieu n'existait pas », en
dehors de toute ouverture a la transcendance. Solution schizophrénique, qui
néglige la dimension communautaire de toute existence humaine, et donc de
toute vie religieuse.
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Une quatrieme stratégie s’appuie sur le principe selon lequel la grace guérit
la nature. Une nature qui n’est donc pas totalement « morte » puisqu’elle peut
étre guérie. Or, dans l'ordre de la grace, la communauté des croyants, ol
chacun est revétu par son baptéme d’une égale dignité, n’en présente pas moins
une structure essentiellement hiérarchique puisque I'Eglise ne peut pas ne pas
se recevoir d'un principe « hétéronome » qui est le Christ-Téte, dont la capi-
talité est sacramentellement rendue présente et agissante a travers les
ministres ordonnés. La constitution divine de I'Eglise permet donc non seule-
ment de conserver quelque part, dans une sorte de « réserve (sur)naturelle »,
le principe de hiérarchie, mais elle peut aussi jouer un role de révélateur, au
sens chimique du terme. En effet, une saine expérience de la vie en Eglise peut
rendre davantage attentif aux « éclats de transcendance » qui, parce qu’ils sont
fondés dans I'immuable nature des choses, ne peuvent pas ne pas persister,
serait-ce de facon cryptée, dans la vie sociale contemporaine, ot ils constituent
des points d’appui permanents pour le sentiment religieux.

Quels sont ces « éclats de transcendance » ? J'en signale deux, qui corres-
pondent aux deux vertus de vénération. Le premier est la transcendance natu-
relle de la paternité/maternité. Je ne peux pas ne pas étre fils. Ce qui signifie
que je ne suis pas mon propre principe. Je me suis regu d’ailleurs et quant a
mon existence méme (par la génération) et quant a mon existence pleinement
humaine (par I'éducation et I'insertion dans une tradition). Certes, tout est fait
aujourd’hui pour occulter ces deux dimensions essentielles. D'une part, le
gnosticisme ou dualisme contemporain (dont la théorie du gender est le
dernier avatar) dénie toute valeur proprement humaine au corps et a la
dimension biologique de I'existence. Tout ce dont je ne suis pas moi-méme le
pére en moi par l'exercice de la liberté ne peut et ne doit avoir aucune signi-
fication pour moi®. Je dois bien plutot travailler & m'en affranchir, par exemple
par la manipulation technique. D’autre part, le phénomeéne de « détraditio-
nalisation », inhérent a I'idéologie du progres, dévalorise la transmission inter-
générationnelle. Les parents ne sont plus médiateurs de tradition puisque la
tradition, le passé, est le mal, le pole négatif dont il faut impérativement
prendre ses distances. C'est plutot le pére qui se met a I'école du fils puisque
le fils a davantage part au présent ouvert sur 'avenir, c’est-a-dire au bien.

25. L'idée chrétienne, mal comprise, de la « nouvelle naissance » par 'acte libre de la foi a
pu nourrir cette conviction que je ne suis vraiment que ce que je choisis librement d'étre. Mais
la « re-création » chrétienne, qui est d’ailleurs ceuvre de la grace avant d’étre ceuvre de ma
liberté, ne supprime pas 'ordre de la création, qui est celui d’'une dépendance métaphysique radi-
cale.
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La seconde « transcendance dans I'immanence » est celle de 'homme
vertueux. S'il est vrai que la vie vertueuse est la vie bonne, conforme a la
nature, celle qui exprime et prolonge dans le concret d'une culture donnée les
exigences de la loi naturelle, alors 'excellence de 'homme vertueux ne peut
pas ne pas susciter en tout homme une forme de respect. En vénérant 'homme
vertueux et, a plus forte raison, le saint, qui sont la mesure d’'une humanité
réussie sous la grace, chacun honore sa propre humanité et se sent pressé de
la développer en lui. La vénération pour 'homme vertueux implique la recon-
naissance d'une certaine inégalité — il est plus « humain » — mais, loin d’hu-
milier, elle suscite I'admiration joyeuse et le désir d’'imitation. Elle aide a
grandir, ce qui est la définition méme de I'autorité.

A travers ces expériences sociales de respect soit devant la grandeur
« ontologique » de la paternité/maternité soit devant la grandeur morale de
I’homme vertueux, I'homme contemporain, qui vit désormais dans des sociétés
non sacrales, peut s'ouvrir a la dimension transcendante de I'existence, au
mystére de Dieu notre Pére.

Serge-Thomas BONINO, O.P.



La réforme des proces en nullité de
mariage en Droit canonique latin

Introduction

Par deux Motu Proprio signés le 15 ao(it 2015, promulgués le 8 septembre
et qui entreront en vigueur le 8 décembre de la méme année, le pape Fran-
¢ois a réformé plusieurs canons des Codes latin et oriental, portant sur les
proces canoniques en nullité de mariage’.

La geneése de cette réforme est connue®. Le 27 aolt 2014, donc avant la
session extraordinaire du Synode de cette année-la, le pape Frangois avait créé
une commission spéciale dans ce but, présidée par le Doyen de la Rote
romaine. Cette commission lui ayant remis le résultat de ses travaux en
mai 2015, le pape Frangois, aprés avoir pris 'avis de quatre experts, a décidé
de légiférer en ce domaine, deés avant la session ordinaire du synode d’oc-
tobre 2015 sur le théme de la famille. I1 justifie la date de cette réforme 1égis-
lative par le fait que les votes de la majorité des évéques réunis dans le
Synode de 2014 avaient souhaité des proces plus rapides et plus accessibles.
Par ces Motu Proprio, le pape a donc déja répondu a la question évoquée dans
les n% 114-115 de I'instrumentum laboris du Synode de 2015, sur la simplifica-
tion des procédures dans les causes de nullité. C'est en tout cas un acte qui,
par sa forme, souligne le pouvoir législatif supréme et personnel du Souve-
rain Pontife, méme s’il se veut un service que rend I'évéque de Rome a ses
confréres évéques dans un esprit de collégialité.

1. Nous ne parlerons ici que du Motu Proprio Mitis Iudex Dominus Iesus par lequel le pape
réforme plusieurs canons du Code de Droit Canonique. En raison de I'existence dans I'Eglise
de deux Codes, le 1égislateur supréme a porté par un autre Motu Proprio, Mitis et misericors lesus,
des modifications équivalentes pour le Code des Canons des Eglises orientales, dont nous ne
parlerons pas ici. Le texte frangais du motu proprio Mitis Tudex Dominus Iesus est disponible sur
le site <http://w2.vatican.va>.

2. Nous renvoyons 2 la présentation faite par Mgr Pio Vito PINTO sur 'historique de cette
réforme: « La riforma del processo matrimoniale per la dichiarazione di nullita voluta e decisa
da Papa Francesco », in L'Osservatore Romano, 8 settembre 2015, <http://www.osservatore-
romano.va/it/news/la-riforma-del-processo-matrimoniale-la-dichiarazi>, site consulté le
29 septembre 2015.
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Formellement, le Motu Proprio, aprés un préambule qui explique les
raisons, les fondements et les principes directeurs de cette réforme, ainsi que
la procédure suivie, décréte « que la partie III, titre I, chapitre I — qui porte
sur les causes de déclaration de nullité du mariage (can. 1671-1691) —du Livre
VII du Code de Droit Canonique, soit totalement remplacée par les canons qui
suivent ». Méme si la loi pontificale se présente donc comme la réécriture de
ces vingt et un canons, pour certains d’entre eux, il ne s’agit pas d'un chan-
gement de contenu mais seulement de numérotation, le Motu Proprio regrou-
pant sous un seul canon qu'il divise alors désormais en paragraphes, divers
points qui étaient traités jusque-la dans plusieurs canons. Le but trés prag-
matique de cette nouvelle numérotation est de laisser, dans 'espace des
canons 1671 a 1691, des numéros libres que le législateur utilise pour inté-
grer de nouvelles normes.

A la suite de ce Motu Proprio de nature législative qui réforme donc les
canons du Code, il y a, comme en annexe, vingt et un articles regroupés sous
le titre de « Regles de procédure [Ratio procedendi] pour traiter les cas de
nullité de mariage ». Le pape, a la fin du Motu Proprio, écrit les avoir
« estimés nécessaires a I'application correcte et précise de la loi renouvelée,
a observer avec diligence pour protéger le bien des fideles ». Le texte qui intro-
duit ces articles les justifie ainsi: « Il semblait opportun, étant donnée la colla-
boration du Successeur de Pierre et des évéques dans la diffusion de la
connaissance de la loi, de fournir quelques outils pour que le travail des tribu-
naux puisse répondre aux besoins des fideles. » Cet ensemble annexe de
normes qui n’appartiennent pas formellement au Motu Proprio, mais dont
I'auteur est le Pontife romain, interroge sur sa nature législative ou régle-
mentaire et donc sa place dans la hiérarchie des normes canoniques. S’agit-il
d'un décret général ou d'une instruction du Pontife romain? Cette question
n'est pas seulement théorique, car certains des points qui ont suscité des
réserves de la part de certains canonistes, se trouvent dans cette deuxiéme
partie. S'il s"agit d'un décret général (législatif’ ou exécutoire), ses destinataires
sont tous les fideles soumis au Code, qui peuvent donc s’en prévaloir ou en
réclamer le respect. S'il s’agit d’une instruction (proche de la circulaire admi-
nistrative des systémes étatiques), ses destinataires sont seulement les auto-
rités chargées de mettre la loi en ceuvre.

Le Motu Proprio ne dit rien, en revanche, de I'instruction sur le traitement

des causes de nullité de mariage Dignitas Connubiz, publiée en 2005 par le
Conseil pontifical pour les textes législatifs, sur mandat spécial du pape
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Jean-Paul II. S'il est clair que ce document n’est pas abrogé dans son ensemble,
ceux de ses articles qui explicitaient des canons du Code modifiés par le Motu
Proprio et qui ne sont plus en conformité avec la nouvelle loi sont implicite-
ment abrogés.

Le texte rappelle que c’est toujours le salut des ames qui reste la fin des
institutions et des lois, et qu'au fil de I'histoire I'Eglise a « exposé de maniére
plus approfondie la doctrine de I'indissolubilité du lien sacré du mariage » et
« développé le systéme de la nullité du consentement matrimonial et mieux
réglementé le procés judiciaire dans ce domaine, de sorte que la discipline ecclé-
siastique soit plus conforme a la vérité de la foi professée ». Seul un mariage
valide est en effet indissoluble de droit divin. Et les fidéles qui se sont séparés
ont le droit de demander a I'Eglise de se prononcer sur I'éventuelle nullité de
leur mariage et de recevoir une réponse qui prend leur demande au sérieux dans
des délais raisonnables. Le pape insiste sur le fait qu’il ne s’agit pas de « favo-
riser la nullité des mariages, mais la rapidité des procés et une juste simplicité,
de sorte que, a cause du retard des décisions judiciaires, le coeur des fideles qui
attendent une clarification de leur statut ne soit pas longtemps opprimé par les
ténebres du doute ». N'hésitant pas a parler de « conversion des structures
ecclésiastiques », le pape rappelle aux évéques l'importance de leur fonction
judiciaire, leur demandant de I'exercer par eux-mémes dans certains cas, et
d’avoir le souci de former des clercs et des laics capables de 'exercer en son
nom, pour traiter les demandes des fideles. I1 admet que ce travail de conver-
sion concerne aussi son propre tribunal, puisqu’il prévoit que la loi propre de
la Rote romaine devra étre révisée en conséquence.

Le préambule dresse aussi la liste de huit principes fondamentaux qui ont
guidé la réforme: le caractére exécutoire d’'une unique sentence en faveur de
la nullité; la possibilité, sous la responsabilité de I'évéque, de faire juger une
cause par un juge unique; I'évéque lui-méme comme juge; le proces plus bref;
I'appel au Siege Métropolitain; le role des conférences épiscopales; le recours
au Siége Apostolique; la provision distincte pour les Eglises orientales, qui
se référe a 'autre Motu Proprio pour les orientaux. Plusieurs de ces principes
se traduisent directement dans les nouveaux canons, d’autres sont seulement
sous-jacents a certaines modifications. Le Motu Proprio évoque quatre
niveaux de communion ecclésiale (diocése, province, conférence des évéques
et Siege Apostolique), soulignant pour chacun leur responsabilité. On peut
cependant se demander si ce qui semble étre la préférence du législateur pour
les tribunaux diocésains avec appel au métropolitain est tres réaliste, compte
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tenu de la pénurie de clercs et de laics disponibles dans bien des dioceses. Les
conférences des évéques, qui jusque-l1a devaient donner leur accord pour
qu’un évéque puisse déroger a certaines régles, et qui dans certains pays
étaient le niveau auquel se pensait I'organisation judiciaire (avec le risque d’'un
éloignement des tribunaux, qui est un souci récurrent dans les propos et I'es-
prit du pape), semblent surtout considérées comme une instance qui doit
respecter le role judiciaire des évéques et les encourager a I'exercer. Et
comme l'autre préjugé est celui du cott de la justice, les conférences sont invi-
tées a favoriser la gratuité des procédures pour les justiciables. La réforme
ne semble donc pas trop favorable a la mutualisation des personnels qui éloi-
gnerait les tribunaux des fidéles, mais trés favorable a la mutualisation des
colts. Mais cette question des finances n’apparait plus dans le reste du
texte, peut-étre parce que le législateur sait qu'elle est réglementée par une
autre partie du Code qui parle des frais de justice et n’ignore pas I'aide judi-
ciaire pour les personnes qui ne peuvent contribuer aux frais de fonctionne-
ment des tribunaux.

Cette réforme législative comprend, d’'une part, un certain nombre de
modifications de la procédure actuelle et, d’autre part, la création d’'une
nouvelle voie procédurale plus bréve (processus brevior) lorsque la cause de la
nullité serait évidente in lzmine litis (au début du proces). Plusieurs normes
visent a rapprocher les justiciables de la justice ecclésiastique et a favoriser un
traitement plus rapide des causes de nullité de mariage en modifiant un
certain nombre de régles de I'organisation judiciaire concernant le for compé-
tent et la composition des tribunaux (A). Par ailleurs, la régle sur la valeur
probante des preuves est reformulée sans que l'on puisse en déduire un
renoncement a la régle selon laquelle le mariage jouit de la faveur du droit (B).
Les deux modifications majeures apportées par le Motu Proprio sont la créa-
tion d’un proces plus bref (C) et la suppression de la régle de la nécessaire
double décision conforme pour qu’une sentence de nullité soit exécutoire (D).

A. Des modifications de 'organisation judiciaire pour favoriser I'acces
des justiciables aux tribunaux et la célérité du traitement des causes

La Ratio procedend: prévoit une étape préalable dont ne parle pas le Motu
Proprio: un accueil des conjoints divorcés en vue d'une enquéte préliminaire
pastorale (1). Le Motu Proprio a modifié certaines régles concernant I'orga-
nisation des tribunaux et le for compétent (2). Dans les deux cas, il s’agit de
faciliter I'acces des justiciables aupres de la justice ecclésiastique.
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1. En amont d’un éventuel procés en nullité de mariage: 'enquéte
pastorale

Les cinq premiers articles de la Ratio procedendi établissent une institution
dont ne parlent pas directement le Code ni le Motu Proprio: I'enquéte pré-
Jjudiciaire ou pastorale (Investigatio praeiudicialis seu pastoralis). Aprés avoir
rappelé que le devoir général de sollicitude pastorale de I'évéque diocésain et
du curé s’applique aux conjoints séparés et divorcés (art. 1), la Ratio prévoit
un accueil de ces fidéles qui s'interrogent sur la validité de leur mariage ou
sont convaincus de sa nullité (art. 2). Le texte laisse aux autorités diocésaines
une assez grande liberté pour organiser cet accueil qui peut se faire a I'échelon
paroissial ou diocésain, mais toujours « dans le cadre unitaire de la pastorale
diocésaine du mariage », étre organisé ponctuellement, ad casum, ou bien a
partir d’'une structure stable qui pourrait étre diocésaine voire interdiocésaine,
mais qui n’est pas obligatoire. Si cette structure existe, elle pourrait avoir deux
fonctions: assurer ce service d’accueil et établir un vademecum sur la maniere
de mener I'enquéte. On devine que cette diversité de possibilités est due au fait
que les diocéses ne disposent pas tous des mémes ressources humaines pour
organiser ce service et n'ont pas les mémes cultures canoniques et pastorales.
Quant aux personnes concrétes chargées de cette enquéte (investigatio) qui
devient, une phrase plus loin, une tache de consultation (munus consulendz), I'ar-
ticle 8 prévoit la nomination, par I'Ordinaire du lieu, de personnes idoines
« dotées de compétences non exclusivement juridiques et canoniques ». On
peut y voir le souci de ne pas (trop?) « juridiciser » cette premiére étape. Il
semble que la mise en ceuvre de 'article 8 de la Ratio demandera aux évéques
diocésains de préciser qui sont les personnes compétentes pour faire cette
enquéte. La Ratio mentionne le curé propre des conjoints ou celui qui les a
préparés au mariage, mais ajoute que ce pourra étre aussi des fidéles approuvés
par I'Ordinaire du lieu, ou appartenant a une structure diocésaine ou inter-
diocésaine. En ce cas, on peut penser que 'Ordinaire du lieu soit désignera par
une norme réglementaire qui est compétent ex officio pour mener ce genre
d’enquéte, soit approuvera une liste de « consultants-enquéteurs » qui lui sera
présentée ou qui sera établie a partir de la structure interdiocésaine qui aura
été constituée, soit enfin désignera ponctuellement un enquéteur ad casum.
Compte tenu du souci exprimé par ailleurs par le pape d’épargner aux fideles
de longs déplacements pour demander a I'Eglise de se prononcer sur I'éven-
tuelle nullité de leur mariage, on peut supposer que ces structures devront étre
les plus proches possibles des fidéles.
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Le fait que cet accuelil doive se faire « dans le cadre unitaire de la pasto-
rale diocésaine du mariage » et que les consultants-enquéteurs doivent étre
dotés « de compétences non exclusivement juridiques et canoniques » conduit
a se demander si les permanences-accueils organisées par nombre d’officialités,
la oui cela existe déja, pourront ou non continuer a remplir ce role. On peut
aussi se demander si le passage par cette structure d’accueil est nécessaire 1a
ou les fidéles peuvent avoir directement recours a des avocats accrédités
pour plaider devant les tribunaux ecclésiastiques. Car en ces deux cas, le but
que la Ratio attribue a I'enquéte est atteint. En effet, les articles 4 et 5 disent
que ce but est de « recueillir les éléments utiles pour I'éventuelle introduction
de la cause par les conjoints ou leur avocat-procureur devant le tribunal
compétent » et qu’'elle se termine par le libelle, qui est l'acte juridique par
lequel une personne saisit le juge, en précisant I'objet de sa demande et en indi-
quant sur quel droit et quels faits il se fonde (canon 1504), ce qui implique un
minimum de connaissance canonique. Ces articles 2-5 de la Ratio semblent
donc surtout une invitation faite aux évéques diocésains a avoir le souci de
permettre aux fideles de rencontrer facilement des personnes qui pourront les
aider a voir si leur doute sur la validité de leur mariage ou leur certitude quant
a sa nullité a quelque fondement, et a les aider a prendre contact avec le
tribunal compétent. Les sociétés civiles connaissent aussi ces consultants qui
accueillent le justiciable et I'aident a prendre ensuite contact avec les avocats
et les juges.

L’existence de cette enquéte pastorale, qui aboutit & la rédaction d'un
libelle, et un certain réalisme, ont conduit le législateur a modifier la norme
contenue dans I'ancien canon 1676 qui prévoyait que « avant d’accepter une
cause, chaque fois qu’il percevra un espoir de solution favorable, le juge
mettra en ceuvre les moyens pastoraux pour amener, si c¢’est possible, les époux
a convalider éventuellement leur mariage et a reprendre la vie commune
conjugale ». Le texte avait le mérite de souligner cette faveur pastorale pour
le mariage, mais le législateur a pris acte du fait qu'il est rare qu’au moment
ol le juge est saisi, un espoir de solution favorable au mariage et a la reprise
de la vie commune demeure. C'est pourquoi le nouveau canon 1675 établit
désormais seulement que le juge « doit s’assurer que le mariage a irrémédia-
blement échoué, de sorte qu'il est impossible de rétablir la vie commune conju-
gale ».
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2. L’organisation judiciaire

a. Quatre tribunaux équivalemment et potentiellement compétents

Selon un principe général de droit, commun a de nombreux systemes juri-
diques, le tribunal compétent pour juger une cause est celui dans le ressort
duquel est domicilié le défendeur, ou bien ol se trouve la chose en litige ou
encore la ou le contrat a été conclu. Le droit canonique connait les mémes
régles générales (canons 1408-1411), mais en matiére de nullité de mariage
une norme spéciale était prévue, élargissant le champ des tribunaux compé-
tents: si le tribunal du lieu du domicile de I'époux cité (le défendeur qui n’est
pas a 'origine de la demande de nullité) ou le tribunal du lieu de la célébra-
tion du mariage étaient compétents selon le droit commun, le Code prévoyait
deux autres possibles compétences, en faveur des tribunaux du domicile du
demandeur et du lieu ou devaient étre recueillies la plupart des preuves.
Mais dans ces deux cas, il fallait demander le consentement du Vicaire judi-
caire® de la partie citée, laquelle devait étre consultée. Le but était de protéger
le droit de la défense du conjoint qui n’était pas a I'origine du proces, pour qu'il
ne soit pas contraint de voir la cause jugée par un tribunal éloigné. La
nouvelle loi supprime ces demandes préalables et établit désormais une égalité
de compétence entre les quatre tribunaux (nouveau canon 1672 et article 7 de
la Ratio). Le législateur a peut-étre voulu tenir compte du fait que les proces
en nullité de mariage ne sont pas exactement un litige entre deux ou plusieurs
parties, comme les autres procés contentieux. Il n’empéche que la compétence
du tribunal du domicile du demandeur peut favoriser la position judiciaire de
celui-ci au détriment de I'autre conjoint.

b. Une certaine préférence pour les tribunaux diocésains?

Les évéques, que plusieurs points de la réforme veulent sensibiliser a leur
responsabilité judiciaire, sont invités par 'article 8 de la Ratio a « se soucier
de former, dés que possible, les personnes qui peuvent offrir leurs services dans
le tribunal & constituer pour les causes matrimoniales ». La réforme semble
privilégier I'existence de tribunaux diocésains, plus proches des justiciables.
C’est certainement dans ce sens qu'il faut comprendre I'affirmation du droit
de I'évéque de « se retirer du tribunal interdiocésain », pour constituer son
propre tribunal diocésain.

3. Encore appelé « Official », c’est le prétre qui est chargé d’exercer le pouvoir judiciaire
au nom de I'évéque.
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¢. Une plus grande souplesse dans l'organisation du tribunal chargé de juger une cause

Le canon 1425 établit que les causes contentieuses touchant le lien du
mariage (sauf dans le cas du proceés documentaire*) doivent étre jugées par
un college de trois juges. Le Motu Proprio ne supprime pas cette régle de prin-
cipe, que redit le canon 1673 § 8. Mais tenant compte des difficultés pour de
nombreux dioceéses de trouver assez de canonistes pour constituer le tour de
trois juges, le Motu Proprio apporte quelques tempéraments a I'impérativité
de la regle.

En lien avec le principe constitutionnel selon lequel les clercs sont aptes
au pouvoir de gouvernement et les laics peuvent y coopérer (canon 129) et la
régle du canon 274 établissant que seuls les clercs peuvent recevoir des
offices dont I'exercice requiert le pouvoir d’ordre ou de gouvernement, le Code
prévoit que les juges doivent étre clercs (donc diacres ou prétres), mais le
canon 1421 disposait, et dispose encore, que la conférence des Evéques peut
permettre que des laics soient également constitués juges et que, en cas de
nécessité, 'un d’entre eux puisse étre choisi pour former le collége. De
nombreuses conférences I'avaient permis. Désormais, dérogeant a cette norme,
mais pour les seules causes de nullité de mariage, le canon 1673 § 3 établit une
norme universelle (sans qu’il faille donc demander la permission de la confé-
rence épiscopale) qui prévoit que le college doit étre présidé par un juge clerc,
et que les autres juges peuvent étre laics. La différence par rapport au droit
antérieur est que le collége peut désormais étre composé d’un clerc et de deux
laics, alors que jusque-la, il ne pouvait compter qu’'un seul laic avec les deux
clercs. La présence du clerc rappelle le lien entre le pouvoir d’ordre et de juri-
diction et la dimension pastorale du jugement, mais I'on notera que les votes
au sein du college étant égaux, la décision peut étre prise par une majorité
composée des deux seuls laics. Outre que ce plus grand role des laics dans le
college des juges correspond a une évolution plus générale du personnel des
curies diocésaines, au moins en Occident, cela peut faciliter la constitution de
tribunaux diocésains et alléger le travail des juges en augmentant le nombre
de tours de juges, notamment dans les diocéses ot il y a une pénurie de prétres.
Encore faut-il que les évéques aient le souci d’envoyer des laics se former en

4. Le proces documentaire prévu aux canons 1686-1688 est une procédure simplifiée en
nullité du mariage qui peut étre utilisée dans les cas ot « d'un document qui n’est sujet a aucune
contradiction ou exception, résulte de fagon certaine 'existence d’un empéchement dirimant
ou le défaut de forme légitime, pourvu qu’il soit évident, avec la méme certitude, que la
dispense n’a pas été donnée ou qu’il y a eu défaut de mandat valide de procuration » (can. 1688).
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droit canonique, selon la forte invitation de la Ratio. Par ailleurs, la réforme
établit une dérogation a la regle du tribunal collégial. Certes le canon 1425
§ 4 disposait déja, et dispose encore, que « en premiére instance, si le colléege
ne pouvait étre constitué, la conférence des Evéques peut permettre que, tant
que durera cette impossibilité, 'Evéque confie les causes a un seul juge clerc
qui, 1a ol c’est possible, s’adjoindra un assesseur et un auditeur. » Désormais,
le nouveau canon 1673 § 4 permet a 'évéque modérateur du tribunal, sans
avoir besoin de la permission de la conférence épiscopale, de confier les
causes de nullité de mariage a un juge unique clerc, s’il n’est pas possible de
constituer un tribunal collégial. En revanche, la nécessité d'un collége de trois
juges demeure sans exception pour juger une cause en deuxieme instance.

B. La valeur des preuves

Affirmanti incumbit probatio: ce grand principe général du droit, qui vaut
aussi pour le droit canonique, rappelle que, devant les juges, il ne suffit pas d'al-
léguer quelque chose a I'appui de sa demande, encore faut-il le prouver. Tous
les systémes juridiques connaissent des régles pour aider le juge dans son
appréciation des preuves qui lui sont présentées et protéger les justiciables de
I'arbitraire du magistrat. En matiére matrimoniale, la question de la preuve
est délicate car plusieurs des chefs de nullité de mariage renvoient a des aspects
de la vie privée voire intime du couple ou des personnes, de la relation inter-
personnelle entre les époux, a des pathologies psychologiques, a des actes de
la volonté (dans le cas de I'exclusion d’un bien du mariage qui est proche de
la réserve mentale) qui ne sont pas nécessairement connus des tiers. Parfois
I'époux sur lequel porte le chef' de nullité refuse de participer a l'instance, se
soustrayant ainsi aux questions du juge ou d’'un expert et privant donc les
juges de ce moyen de mesurer la véracité des dires du demandeur, en enten-
dant un autre point de vue.

Le canon 1536 § 1 prévoit que « dans les causes qui concernent le bien
public [ce qui est le cas des proces en nullité de mariage’, I'aveu judiciaire et
les déclarations des parties qui ne sont pas des aveux peuvent avoir valeur de
preuve; le juge devra les apprécier en relation avec les autres éléments de la
cause; mais une valeur probante pléniere ne peut leur étre reconnue a moins
qu'il n’y ait d’autres éléments qui les corroborent pleinement ». Et pour les
causes de nullité de mariage, I'ancien canon 1679 explicitait cette régle en
disposant que « a moins que les preuves n’aient par ailleurs pleine valeur
probante, le juge, pour apprécier les dépositions des parties selon le canon
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1536, fera appel, si c’est possible, en plus des autres indices et éléments, a des
témoins sur la crédibilité des parties elles-mémes ». Donc, avec une certaine
réserve dans la formulation, on n’excluait pas totalement que la seule décla-
ration des parties puisse suffire a prouver un fait.

Le nouveau canon 1678 § 1 ne dit pas vraiment autre chose, méme s’il le
dit autrement: « L’aveu judiciaire et les déclarations des parties, soutenues
éventuellement par des témoignages sur la crédibilité de ces mémes parties,
peuvent avoir pleine valeur probante; elles sont a évaluer par le juge, tous les
indices et adminicules ayant été soupesés, a moins qu’il n’y ait d’autres
éléments qui les infirment. » Il ajoute au § 2 que « la déposition d’un seul
témoin peut faire pleinement foi, il s’agit d’un témoin qualifié qui dépose sur
des choses effectuées d’office, ou si les circonstances de faits et de personnes
le suggérent ». Ce n’est pas une révolution, mais cela permet de rassurer des
juges ou défenseurs du lien trop scrupuleux ou tutioristes qui multiplie-
ralent les recherches de preuves, alors que la certitude morale peut étre
acquise, sans luxe de mesures d'instruction. On ne peut donc pas parler de
renversement probatoire de 'adage matrimonium gaudet favore iuris (canon
1060), en vertu duquel on présume de la validité du mariage, jusqu’a preuve
de sa nullité, au profit d'une présomption de nullité d’'un mariage qui aurait
échoué. J'en veux pour preuve les trois fois ot le Motu Proprio et la Ratio se
référent a la certitude morale’ que doit acquérir le juge au sujet de la nullité
du mariage, notamment l'article 12 de la Ratio qui, se référant implicitement
a une déclaration de Pie XII, dispose que « pour atteindre la certitude morale
exigée par la loi, I'importance prépondérante des preuves et des indices ne
suffit pas mais il est requis que soit exclu tout doute prudent positif de se
tromper en droit ou en fait, méme sila pure possibilité du contraire n’est pas
éliminée ».

5. Pie XII a déclaré de maniére authentique ce concept canonique de certitude morale dans
son allocution a la Rote du 1°¢r octobre 1942 (A4S 34 (19427, 339-343): « Entre la certitude
absolue et la quasi-certitude ou probabilité, il y a, comme entre deux extrémes, cette certitude
morale dont on traite d’ordinaire dans les questions qui sont soumises a votre tribunal... Du
point de vue positif, cette certitude morale est caractérisée par ce fait qu'elle exclut tout doute
fondé et raisonnable et, qu’ainsi considérée, elle se distingue essentiellement de la quasi-certi-
tude qui a été mentionnée. Ensuite, du point de vue négatif, elle laisse subsister la possibilité
absolue du contraire et, en cela, elle se distingue de la certitude absolue. La certitude dont nous
parlons maintenant est nécessaire et suffisante pour prononcer une sentence. »
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C. La nouveauté d’'une option procédurale

Le Code de Droit Canonique ne connaissait qu'un seul type de procédure
(si on laisse de coté le proces documentaire). La nouveauté introduite par le
Motu Proprio est la création d’'une voie processuelle plus bréve a cété du
proces matrimonial ordinaire.

1. Un procés judiciaire « plus bref »

L’ instrumentum laboris en vue du Synode de 2015 mentionne, parmi les
propositions faites par des péres synodaux de 2014, « 'ouverture d’une voie
administrative sous la responsabilité de I'évéque diocésain » (n. 114). L'idée
n’avait pas suscité I'enthousiasme de la doctrine et des praticiens ni d’autres
évéques qui avaient émis des réserves, comme le reconnait le méme znstru-
mentum laboris (n. 115): « La possibilité d’'une procédure administrative sous
la responsabilité de I'évéque diocésain ne fait pas I'unanimité, car certains relé-
vent des aspects problématiques. En revanche, il existe un plus grand
consensus sur la possibilité d’un procés canonique sommaire dans les cas de
nullité patente. » Le préambule du Motu Proprio revient sur cet abandon de
I'idée d'un proceés administratif, quand le pape dit avoir fait cette loi « en
suivant les traces de ses prédécesseurs, qui voulaient que les causes de nullité
de mariage soient traitées par la voie judiciaire et non administrative, non pas
parce que cela serait requis par la nature des choses, mais parce que I'exige
la nécessité de protéger au maximum la vérité du lien sacré: et cela est exac-
tement fixé par les garanties de I'ordre judiciaire ». Le procés administratif
étant écarté, est créé le proces judiciaire brevior, « plus bref » que l'autre.
L’existence de cette nouvelle voie processuelle donne un réle important non
seulement a I'évéque diocésain qui iz fine jugera de la cause, mais aussi, au
début du proces, au Vicaire judiciaire a qui il revient de choisir ou non cette
voie, qui n’est possible qu’a certaines conditions.

2. Le role accru du Vicaire judiciaire au début de la procédure

Sous I'empire du droit précédent, le Vicaire judicaire qui recevait un libelle
composait, par décret, le tribunal collégial qui aurait a connaitre de la cause.
[1 appartenait alors ensuite au président ou au ponent (le juge instructeur) de
ce college d’admettre le libelle et de citer I'autre partie, puis, quinze jours plus
tard, de formuler le doute (la question a juger), et dix jours apres la notifica-
tion du doute, de décider et organiser I'instruction de la cause (audition des
parties, des témoins, expertise). Désormais, c’est le Vicaire judiciaire qui, par
un premier décret, admet le libelle et cite I'autre partie, en lui donnant quinze
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jours pour exprimer son point de vue. Apreés avoir entendu le défenseur du
lien, et éventuellement sollicité a nouveau la partie citée qui n’aurait pas
répondu, le Vicaire judiciaire, dans un nouveau et unique décret, formulera le
doute, décidera de la voie judiciaire qui devra étre suivie (le proces ordinaire
ou le proceés plus bref) et désignera le ou les juges du tribunal en cas de procé-
dure ordinaire, ou l'instructeur et I'assesseur en cas de processus brevior. La
Ratio, en son article 15, prévoit le cas ol le libelle est présenté pour introduire
un procés ordinaire, mais le Vicaire judiciaire estime que la cause peut étre
traitée selon le procés plus bref. Il invitera alors, en notifiant le libelle, la partie
qui n’y a pas souscrit a déclarer au tribunal si elle a I'intention de se joindre
a la demande présentée et de participer au proces.

8. Les conditions du recours au procés plus bref

Ces conditions sont au nombre de deux: il faut que les deux parties soient
d’accord sur la nullité de leur mariage et que la cause de la nullité soit
évidente. La premieére condition est I'accord des deux époux: soit parce qu’ils
ont signé ensemble le libelle introductif d’instance; soit parce que la partie
citée, informée du proces, répond en donnant son accord; soit parce que le
Vicaire judiciaire, jugeant que la nullité est évidente, prend l'initiative de
suggérer aux parties de l'utiliser. Il faut I'accord des deux époux et non pas
seulement un silence ou un désintérét de I'époux cité pour le proces. On peut
supposer que les deux époux doivent étre d’accord non seulement pour
demander la déclaration de nullité de leur mariage mais aussi sur les argu-
ments de droit ou de fait a 'appui de la demande. En cas de désaccord entre
les deux époux sur tous les chefs de nullité, il ne semble pas possible d’utiliser
cette procédure.

La deuxiéme condition prévue au canon 1683 est que « reviennent des
circonstances de faits et de personnes, soutenues par des témoignages ou des
documents qui ne nécessitent pas des recherches ou une enquéte plus appro-
fondie et rendent manifeste la nullité ». L’article 14 § 1 de la Ratzo veut éclairer
le canon en disant: « Parmi les circonstances de faits et de personnes qui
permettent le traitement des causes de nullité du mariage par le proces plus
bref selon les canons 1683-1687, sont comprises par exemple: le manque de
foi qui peut générer la simulation du consentement ou I'erreur qui détermine
la volonté, la briéveté de la vie commune conjugale, 'avortement provoqué
pour empécher la procréation, la persistance obstinée dans une liaison extra-
conjugale au moment du mariage ou immédiatement aprés, la dissimulation
dolosive de la stérilité ou d'une grave maladie contagieuse ou des enfants nés
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d’une relation précédente ou bien d’une incarcération, la cause du mariage tout
a fait étrangere a la vie conjugale ou consistant dans la grossesse imprévue
de la femme, la violence physique infligée pour extorquer le consentement,
I'absence d’usage de la raison prouvé par des documents médicaux, etc. » Le
§ 2 ajoute que « parmi les documents étayant la demande, il y a tous les docu-
ments médicaux qui peuvent rendre a I’évidence inutile de recourir a une
expertise ex officio ».

Cette liste non exhaustive a la Prévert de circonstances données comme
exemples permettant un éventuel processus brevior a été critiquée par plusieurs
canonistes. Elle n’est pas tres heureuse en effet, non seulement parce qu’elle
se termine par un « et cetera » toujours dangereux dans un texte normatif, mais
surtout parce que les circonstances présentées comme des causes évidentes
de nullité qui y sont mentionnées, ne sont pas toutes du méme genre. Elle peut
étre cause d’'incompréhensions, de doutes ou de désillusions chez des époux
qui pourront penser étre plus ou moins dans une des circonstances évoquées.

Certains faits mentionnés sont bien des causes de nullité. C'est le cas de
la violence physique infligée pour extorquer le consentement ou de I'absence
d’usage de la raison prouvée par des documents médicaux, ou de la simula-
tion du consentement ou l'erreur qui détermine la volonté. Mais c’est juste-
ment le réle du procés canonique d’en vérifier 'existence.

D’autres faits mentionnés ne sont pas en soi des causes de nullité, mais sont
des faits qui peuvent, dans certains cas, mais pas nécessairement, étre un indice
de l'existence d'une cause de nullité qu'il faudra prouver par d’autres circons-
tances. Ainsi, le fait d’'omettre de dire a son futur conjoint que I'on a fait de
la prison, pourrait étre, dans certains cas, un élément de preuve d'un dol qui
est en effet un chef de nullité, mais le Code et la jurisprudence ne font
produire un effet invalidant au dol que si sont vérifiées d’autres conditions. De
méme, le recours a l'avortement peut étre un indice d’'une exclusion de la
procréation au moment du mariage; mais la encore, le fait ne prouve rien en
soi, car il peut étre d(i a une circonstance survenue au cours de la vie commune.
Une grossesse imprévue qui conduit les futurs parents a décider de se marier
peut, dans certains cas, étre la cause d’'un grave manque de liberté interne,
voire d’une crainte grave de la réprobation familiale ou sociale, mais peut n'étre
aussi qu'un événement conduisant les époux a prendre, librement, la décision
de se marier.
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De méme le manque de foi (méme si I'absence de « pistomeétre » commande
d’étre tres prudent avec ce concept) d'un baptisé, selon la jurisprudence
constante de la Rote romaine, n’est pas en soi une cause de nullité du mariage
dés lors que le fidéle qui se marie entend faire ce que fait I'Eglise, mais elle
peut étre une cause de simulation qui invalide le consentement si ce baptisé,
en raison d'une conviction athée ou anticléricale, considére I'échange des
consentements a 'église comme étant sans aucune valeur. D’autres circons-
tances évoquées dans cet article ne sont pas tres précises: ainsi la courte durée
de la vie commune conjugale est un concept pour le moins trés relatif. Doit-
on compter en jours, en mois, en années? Dans tous ces cas, nous sommes
renvoyés a la question de la preuve, en I'espéce concréte.

I1 faut enfin noter que la plupart de ces cas concernent les chefs d’exclu-
sion du mariage ou d’un de ses éléments essentiels, de crainte grave, de dol
ou d’erreur de droit ou de fait, qui ne sont pas des chefs trés fréquents, au
moins dans certaines aires culturelles. Quant aux chefs les plus souvent
avancés devant nos tribunaux (grave défaut de discernement ou incapacité
d’assumer les obligations du mariage) ils ne sont pas mentionnés et les
circonstances de fait évoquées dans I'article ne sont pas de nature a y renvoyer,
sice nest le cas de défaut de liberté interne. Mais les plus critiques envers ce
texte feront remarquer que le « et cefera » final ne referme pas la boite de
Pandore!

L’autre critique que 'on peut adresser au Motu Proprio concerne 1'évi-
dence du chef de nullité qui doit étre acquise iz lzmine litis, dés I'abord du
proces. On peut certes penser a un document médical attestant que la personne
souffrait d'une lourde psychopathologie (I'article 14 § 2 de la Ratio), ou a des
déclarations écrites des parties juste avant les noces démontrant qu’elles ne
voulaient pas se marier mais ont agi sous 'empire d’'une crainte grave ou
simulé leur consentement. Mais dans ce cas, déja sous ’ancienne loi, le prési-
dent ou le ponent, si les documents n’étaient pas suspects ni discutables,
pouvait limiter les autres mesures d’instructions a ce qui lui semblait néces-
saire, sans rallonger inutilement la durée de la procédure. Le proces plus bref
n’apportera donc qu’'une relative accélération.

Mais ce genre de situations n’est pas si fréquent et la lecture du mémoire
qui accompagne habituellement le libelle d'une partie ne permet pas si souvent
de se faire une religion, méme sil'une ou I'autre des « circonstances » de I'ar-
ticle 14y est évoquée. Il sera le plus souvent nécessaire d’entendre les deux
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parties et des témoins, et assez souvent, de recourir a un expert, a8 moins que
le demandeur ait déja réuni ces documents ou ces témoignages au cours de
I'enquéte préliminaire qui tendrait alors a tenir lieu d’instruction. Mais la
recherche de la vérité implique de prendre certaines garanties pour s’assurer
de la véridicité des dépositions, et l'interrogatoire sous serment par un
instructeur selon un questionnaire objectif apporte une sécurité que I'enquéte
préliminaire ne garantit pas nécessairement. On peut penser que, dans l'es-
prit du législateur, cette procédure a vocation a rester « extraordinaire » et
donc a supprimer le scandale qu’il y a pu y avoir dans des cas objectivement
évidents de nullité, de proces inutilement longs dus au scrupule tutioriste ou
a I'incurie de certains juges, ou aux déficiences de I'organisation de la justice
ecclésiastique. Mais on peut craindre que I'insistance sur la nécessaire réso-
lution rapide de nombreux cas en attente évoqués dans la présentation de la
réforme, encourage une acception large, subjective et relative du concept d’évi-
dence. En ce domaine, tout dépendra de I'Official, puisque c’est a lui que
revient la responsabilité de choisir la voie judiciaire du processus brevior ou non.

4. Les étapes de la procédure plus bréve

Une fois que I'Official a décidé que la cause emprunterait cette voie judi-
ciaire et, dans le méme décret qui ouvre cette procédure, a formulé le doute
et nommé l'instructeur (qui peut étre lui-méme) et I'assesseur, qui aideront de
leurs conseils I'évéque qui sera le seul juge #n fine, le Motu Proprio prévoit,
si possible, une seule session d’instruction qui doit se tenir dans les trente jours
qui suivent. Selon les articles 17 et 18 de la Ratio, cette session a pour but d’in-
terroger les parties et des témoins et de contréler 'authenticité des preuves
déja apportées ou d’en admettre de nouvelles. Il n’est pas évident d’articuler
ces articles de la Ratio procedend: avec le canon 1683 qui dit que I'on peut
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