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Introduction

Depuis le début de la discipline anthropologiques khercheurs s’interrogent sur les
« croyances » et les pratiques religieuses de 18\wtu « primitif ». Le phénomeéne religieux
subit les considérations évolutionnistes et condest théories, notamment au XVIiecle,
comme celle de la dégénérescence ou celle du progee Brosses, qui s'inscrit dans cette
derniére pensée, est aussi I'inventeur du tefgtiehismé qui désigne la religion centrée sur
le culte des animaux et le culte divinisé des shi@tonnés par la main de 'homme. D’aprés
lui il 'y a, dans le fétichisme, rien de rationnet c’est la forme de religion la plus primaire.
De méme, sans étre une version dégénérée de &aretmjion, contrairement a ce qu’en dit
Lafitau, la pensée fétichiste se rapporte, selonBbmsses, a une simplicité de pensée qui
correspond a une naiveté et a une penseée irralienne

Lévy-BruhF, de son coté, développe l'idée d'une mentalitéimitive » se caractérisant
essentiellement par la magie. Son étude de ceappille la « pensée prélogique » repose sur
un biologisme culturel qui laisse entendre qui#dgt d’'une pensée non logique, dépouillée de
toute rationalité.

Mais tout en appréciant son questionnement auteua & pensée prélogique », De Marfino
le critique vis-a-vis de ses jugements trop entiésea la conception évolutionnisteaffirme
gu’il faut se libérer du schéma naturaliste qui d@oute I'ethnologie.

La « quéte des origines » religieuses, a la baseod#reuses erreurs scientifiques, est déja
abandonnée a partir de Mauss. Sur la méme impul&othiropologie revoit ses conceptions
de I'Autre. Le « Primitif » devient un contemporalas populations « civilisées », ce qui a
pour conséquence I'abandon du terme méme de «tirmi

La question du religieux dévie et se diversifie. Kh@m et Mauss, par exemple, étudient le

religieux pour comprendre le social.

Nous élaborerons nous aussi une réflexion sur ligigex en mettant en avant, pour

commencer, la maniére dont il est interprété parthiropologie et en parallele comment les

! De Brosses C. (1989 (1760)pu culte des dieux fétiches: ou Paralléle de I'ammie religion
de I'Egypte avec la religion actuelle de NigritiBaris : Fayard.

2 Lévy-Bruhl L. (1922), la mentalité primitive, Paris Alcan.

® De Martino E. (1941)Naturalismo e storicismo nell’etnologjadari : Laterza.



institutions religieuses I'organisent, notammentergui concerne la représentation figurative
du divin. Nous nous appuierons ensuite sur les éésmmatériels servant a la fabrication du
religieux comme les objets et I'espace.

Pour la courte enquéte de terrain que je devaestekr lors de ma troisieme année de licence,
j'ai choisi de me rendre dans un monastere caran@ldfin d’'y étudier la question de I'entre-
soi. Je n'ai par ailleurs pu accéder qu’a la pautielique du monastere. Au fur et a mesure de
mes visites et de mes observations, mon questicemteansubit une digression et s’est plus
spécialement orienté sur I'aménagement de I'esmdcsur l'architecture. Mes quelques
années d’étude d’art dramatique ont poussé moréintérs la mise en scéne des lieux en tant
gue signifiante et génératrice d’atmosphére. Ernecahnée de L3, jai également eu
'occasion de connaitre les travaux d’Erving Goffn@atravers un article de Natalie Heinich
(1988) qui y reprend la notion dadre J'ai été beaucoup intéressée par cette notidaiet
intégrée dans l'analyse de mes observations. Pswile,Le Fait Religieuxd’Albert Piette
(2003) fut également I'objet de mon intérét. Sorpraphe pragmatique et son théisme
meéthodologique ont attiré mon attention et je prdedsarti de me placer également sur cet
axe. Nous commencerons par ailleurs le premier tieag nous appuyant sur les travaux de
cet auteur.

C’est intriguée par la sensation de la présenceai@nelle dans les choses palpables, et ainsi
par I'existence des objets au-dela de leur sim@eeralite, mais également intéressée par la
relation que les hommes peuvent entretenir avesutne monde immatériel que j'ai établi ma

problématique sur le théme des objets et des A#nbués au champ du religieux.

Pierre Smith (1979) évoque la situation de « quelgujui prend les rites au sérieux mais
sans trop y croire et qui constate alors que tediaidonner un nom au navire et de briser sur
sa coque une bouteille au moment ou les filindejuattachent a la terre sont tranchés et ou il
s’ébranle et glisse dans la mer pour la premiérs, foioduit sur lui un effet particulier,
comme si cette machine était aussi une personatgsgue et comme si cette aura conféree
allait 'accompagner dans sa vie de machine » (gni979 : 141). Produire un effet
particulier, attribuer un statut de personne, «miggque » de surcroit, qui a une vie propre,
ainsi qu'une aura : tout cela a trait aux imprasside I'individu en situation rituelle et surtout
en interaction avec I'objet en tant qu’élément matéMais ce n’est pas tout... C’est ce qui

nous intéressera de maniere générale tout au loog semoire.



Nous nous demanderons, a travers différentes ethploigs contemporaines, comment se
construit le caractére exceptionnel des objets stlidax, et plus généralement nous nous
guestionnerons sur : Comment et en quoi des élémangibles tels que des objets et des
lieux se révelent-ils essentiels dans le champeligieux ?

Le terme « exceptionnel » nous permettra de rekequi est désigné par « sacré », et de
maniére plus globale par « aura », « force », ggauice » ou encore « mana » (Mauss, 1968)
gue les différents auteurs peuvent employer danss leétudes. Qualifier un objet
d’'« exceptionnel » nous permet de le placer d'emld@ns une position particuliere en
comparaison aux autres objets et de ne pas seulgma€er de ce qui en émane mais

également de faire référence a sa position faceet@urs qui vivent la relation a I'objet.

Nous parlerons essentiellement du monde cathobtjgpécialement de I'occident, de fagcon a
réduire le champ. Nous serons conscients que aelpenmet pas de réaliser une étude
exhaustive mais 'objectif de ce modeste mémoitededfectuer un travail aussi pertinent
gue possible. Nous en tenir au monde chrétien gedeneéduire le champ et surtout de rester
dans un méme contexte, afin de ne pas mélangerfaiiss qui ne soient pas assez
comparables. Cependant, afin de servir notre propogs nous éloignerons parfois de ce

contexte socioreligieux.

Les différentes études qui ont été faites jusqusattdmontrent que le cadre rituel est un des
éléments essentiels de la force d’'un objet ou diewn Et le mode théatral plus ou moins
flagrant et accepté participe du rituel. On obseuine certaine mise en scene est établie
dans des espaces construits pour de nombreusessamnéphémeres lors des cérémonies. La
mise en scene de I'événement joue sur la sensassentie lorsque I'on est face a I'objet et
au cceur de I'espace transformé et consacré patenent dans I'instant rituel. Dan Sperber
(1982) parle denise entre guillemets

Au fil des lectures ethnographiques, nous trouvtifférents intéréts a I'appui matériel et
perceptible de I'objet et du lieu. Tout d’abordemique les différentes religions connues dans
le monde rejettent a un moment ou a un autre leéseptation figurative (Goody, 2003),
’lhomme a besoin de se reposer sur des élémentsetenMéme mentalement, il reproduit

des images qu'il trouve dans la réalité terrestriel'gntoure. Saint Augustfh théologien et

“Bochet I. (2009). Le statut de I'image dans la gemaugustinienneArchives de Philosophije
2, Tome 72, pp. 249-269.
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mystique, I'a lui-méme admis et revendiqué sous ecereaine mesure. De méme, comme le
confirme I'étude de I'efficacité rituelle et symimle, le caractére concret de la matérialité
s’avere étre un fort allié magico-religieux, comteedémontre par exemple Lévi-Strauss
(1971) dans son analyse de I'histoire de Quesiliis aurons I'occasion d’en parler plus en

détails.

Le présent mémoire se divise en trois chapitregrieenier aura donc pour but de réunir les
ecrits théoriques qui nous serviront d’appui etigiee de pensée, et permettra également de
faire un point historique sur le contexte religieides positions que la religion catholique et
les autres grandes religions peuvent prendre fatamploi des objets. L'étude des objets
traités sous le mode religieux nous amenera a améser sur quelques termes et notions
spécifiques a I'étude du religieux afin, d'une pale¢ mettre en avant ce qu’implique leur
emploi dans un texte anthropologique et poser és®$ de notre approche, et d’autre part,
dans le but de comprendre une réalité qui conciemeeligions. Ainsiliconoclasmeest,
nous le savons, le fait de rejeter violemment etiéteuire toute représentation figurative du
divin. A cela s’oppose la position iconodule ou iophile qui accepte et méme prone 'usage
de la représentation afin d’apporter un appuifailat a I'interaction (Latour, 2009).

C’est naturellement que nous passerons, dans leamee chapitre, a la question de l'usage et
de I'utilité des objets dans le religieux. Nousarohs grace a divers travaux ethnographiques
gue I'objet peut étre un appui de mise en scerne pér exemple au rituel et a la dévotion.
Nous nous intéresserons ensuite plus particuliereraex objets qui ont une fonction de
médiateurs entre le monde matériel et I'impalpalbdefabrication de leur exceptionnalité fera
alors I'objet de notre attention.

La sacralité étant liee a wadre nous constaterons que I'espace et les objetsunepepas
totalement étre étudiés I'un sans l'autre. La ddéraircule entre I'objet et le lieu et chacun
nourrit I'autre a échelle plus ou moins égale. Maosir des raisons pratiques, nous traiterons
le cas des objets et celui de I'espace en deuxtobsdistincts.

Le troisieme chapitre sera donc consacré a l'esplhoe sera question des processus de
délimitation et de sacralisation de différents esgaet surtout de la création d’'un cadre
spatio-temporel religieux. Puis c’est en nous eigt vers lenonde imagindl que nous
pourrons a nouveau servir notre propos concerraametessité d’'une relation matérielle a

I'espace dans celle que nous entretenons avec nderabstrait.

® Corbin Henry (2005 (1961)Forps spirituel et Terre céleste : De I'lran Mazadéa I'lran
Shi'ite Paris : Buchet Chastel.



Chapitre I. Variations des points de vue anthropolgiques et

religieux

Il convient, pour commencer, de situer l'anthrquié dans son contexte
contemporain et par la méme de définir notre logiglapproche. Il s’avére également
important, afin de mieux comprendre notre objetutié, de dresser une petite histoire de la
religion catholique et des positions de celle-cefa I'image et I'objet en dévotion. Nous
aborderons ici diverses critiques et avancéesamghifopologie en ce qui concerne I'étude du
religieux, et nous traiterons de la question dmhioclasme. Aussi les réactions plus ou moins
virulentes de l'autorité religieuse envers les déwvs populaires s’y imbriqueront, et
laisseront apparaitre le probleme de la norme gtddgmes catholiques. Les autres religions
nous permettront en outre d’élargir notre regarchjgda question de l'iconoclasme.

Mais pour commencer, il importe de situer le prése@moire dans un contexte scientifique
et de poser les différents concepts et différentg®ns qui pourront nous étre utiles dans les

deux chapitres suivants.

a. Approche anthropologique

L'objet de dévotion, par exemple, est considérérnemn élément important en sociologie et
en ethnologie pour comprendre le fait religieuxarithropologie, comme toute science, ne
cesse d’évoluer. Et sa maniére actuelle d’abomleeligieux est 'exemple le plus flagrant.
Nous sommes passés des Lumiéres anticléricalesagmatisme montant des X% XXI¢
siécles.

Les sciences sociales ont longtemps eu tendand&car ge religieux dans la catégorie des
croyances irrationnelles et, de cette fagon, ontraencé par porter un jugement sur ce qui ne
peut pas étre explicable scientifiquement. L’antbtogie a également longtemps regardé le
fait religieux sous une dimension extraordinainessse pencher réellement sur les détails plus
quotidiens et les moments de doutes des indivisusnéme parfois d’indifférence. C’est une
critique qui ressort de plus en plus aujourd’hui,cest notamment celle d’Albert Piette

(2003). Dans le méme esprit, il nest plus questad@sormais, de dire qu’un individuoit
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completement sans remettre quoique ce soit eniqaeste qui I'assimilerait a un «idiot

culturel », comme I'évoque gravement I'auteur.

L’étude du fait religieux

En référence aux écrits de Paul Veyrdbert Piette montre que les individus ont besire,

ils savent le remettre en question au moment oppoAinsi, un arbre réputé pour sa force
spirituelle peut étre un jour abattu pour obtenitbdis de chauffage (Piette, 2003 : 58). Chez
des chercheurs comme Pierre Smith, ou plus tard Veyre et aujourd’hui Albert Piette,
l'individu peut se définir comme croyant mais tawtlong de sa vie, et méme simplement au
cours d’'une cérémonie, il passe par différents@atcroyance.

De méme il croit sans y croire totalement ; il cent, par ailleurs, d’apres A. Piette, de
prendre ce paradoxe comme un élément importariadalyse et donc de ne pas I'occulter.
L’individu qualifié de croyant n’est plus regardéneme naif. On lui accorde enfin le doute.
Et si I'acteur social a quand-méme pu se montraitk», c’est qu'’il le veut bien. « L’homme
sait bien de quoi il ne faut pas qu’il devienne sment ». Paul Veyne qualifie cela d'«
indifférence léthargique » (Piette, 2003 : 70).\@l& (2003), de son cb6té explique que venir
en pélerinage suppose en quelques-sortes de sem@daisser de cb6té son sens critique. Le
long du séjour, les pelerins peuvent aussi passetifierents degrés.

Nous en avons un autre exemple avec les travadrm®y Hockey, Leonie Kellaher et David
Prendergast (2007) qui étudient les choix faitsdeer personnes résidant en Angleterre et en
Ecosse en ce qui concerne la crémation et le dedesi cendres des défunts. Ills montrent
gu’en général les personnes ne croient pas totalequéls parlent a leurs proches défunts en
parlant aux cendres. Une femme déclare a 'enquétgisais que c’est idiot, je sais qu’ils ne
sont pas la », « mais je pense que ¢a me faitrseatme fait remplir le cceur de paix, vous
voyez » (Hockey et al, p.301). Cela ressemble @lus choix qu’a un état d’aliénation. Parler
aux cendres n’est pas forcément irrationnel ma&®dit plutét d’une logique interne.

Les auteurs complétent leur explication en recousantravail des G. et K. BennetSelon

ces derniers, les personnes qui essaient de donngens a la mort d’'un proche le font en

®Veyne P. (1992)Les Grecs ont-ils cru & leurs mythes Paris : Seuil.
7 Cites par Hockey et al. : Bennett Gillian et Kag®00, « The presence of the dead : an
empirical study »Mortality, 5 (2) : 139-157.



oscillant entre I'explication matérialiste et cetla surnaturel. lls ont par exemple interrogé
des veuves. Celles-ci hésitent entre les deux Eedaet 'une d’elle, notamment, « rapporte
avoir tres distinctement vu sa mefet] croit qu'il peut s’agir d'un avertissement. Ce i
'empéche pas de donner une explication matémalis sa vision surnaturelle en disant
gu’elle avait beaucoup pensé a sa mere, s’étdiesgeprimee, et avait peut-étre réve d'elle »
(Hockey et al, 2007 : 301).

La relation a Dieu se présente en fait de la mérmmeiéne que la relation aux défunts. Aussi,
A. Piette annonce : « Notre perspective montre lggehommes savent, d’'une part, qu’ils
assurent eux-mémes la présence de Dieu et d'aattegue celui-ci est présent en situation,
capable d’agir en retour sur eux. » (Piette, 208B): Par ces termes, A. Piette se revendique
d’'un théisme meéthodologiquapproche par laquelle 'entité surnaturelle agilément a
étudier comme étant impliquée dans une interaci@t l'individu. Cette perspective sera
aussi la notre.

Lorsque ’homme se trouve en interaction avec umiéesurnaturelle, il crée sa présence, le
sait bien et accepte le caractére incertain de peéisence. L'interaction avec Dieu et sa mise
en présence peuvent par ailleurs étre abordéege grda notion decadre qu'a développé
Erving Goffman (1986) a la suite de Gregory Bated®b4). En effet E. Goffman annonce
des les premiéres pages FElame Analysigju’il prend appui sur la théorie des cadres de G.
Bateson.

Afin de comprendre ces notions, il sera pertinenteprendre les différents concepts qui les
constituent et qui nous serviront par la slite

Le cadre primaireest en quelque sorte le cadre de base. « Estipggima cadre qui nous
permet, dans une situation donnée, d'accorder ns &etel ou tel de ces aspects, lequel
autrement serait dépourvu de signification. » (Bieite Heinich (1988 : 30)). Parmi ceux-ci,
nous trouvons les cadres naturels et les cadrégusod.amodalisationest indispensable au
cadre qui nous intéresse. Elle est ce qui viensfaamer le cadre primaire : c’est ainsi qu’'une
cérémonie ou un carnaval amenent un caractérerfigti. Il ne faut pas confondre avec la
fabrication qui est une autre forme de transformation du cpdreaire, relevant plutét « du
registre de la tromperie et impliquant une intemtade produire chez autrui une croyance
erronée » (Piette, 2003 : 33).alctivité hors-cadrecaractérise des évenements anodins qui

surviennent au milieu de la situation modaliséesntaii n'y sont pas attendue ou prévues,

8 Nous nous aiderons de I'explication qu’en donnAHiert Piette (2003) et Nathalie Heinich
(1989).
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bien qu’ils soient récurrents. On ne lui préte énggal pas attention. Ce sont les baillements,
la toux, par exemple. Laupture de cadrese rapproche de ce dernier concept mais s’oriente
plutét sur I'affect. La rupture implique par exempin désengagement ou au contraire un
débordement parce que I'évenement est trop priséaaux. En découle alors teécadrage
qui inclue lasous-modalisatioret la sur-modalisation Le premier terme caractérise le fait
d’interpréter une action en retirant une strateyrm@ par exemple le cété ludique du carnaval.
L’acteur social prend alors I'événement trop auessr. Le second terme caractérise cette fois
le fait d’interpréter une situation en ajoutant wate, comme par exemple le coté ludique
pour quelque-chose qui est donné comme sérieugtduasocial prend I'évenement trop a la
légere. A cela s’ajoutent les « moments de pauaesgpport a des moments d’activités »
(Piette, 2003 : 33) et « la forme externe de I'@mdant qui indique le statut de la situation,

guel que soit le registre des différentes stratgsich.).

Les éléments matériels que nous évoquerons au dewrs mémoire participent chacun, a un
moment donné, a la modalisation d’un cadre quiméime les transforme par modalisation.
Afin de mieux comprendre ces différents conceptasneprendrons un exemple de Nathalie
Heinich (1989). Elle a analysé I'événement de Lligaration du Pont-Neuf de Christo a partir
de l'approche de Goffman. Le Pont-Neuf emballé peatiste Christo en 1985 a eu un
retentissement médiatique. Une foule s’est déplpoée assister, le jour de I'inauguration, a
son déballage. Cette installation est considéréemmmne ceuvre d’art éphémére: la
modalisation du pont. Une économie s’est développ#ieur de cet évenement et I'on a
méticuleusement préparé l'accueil des visiteursiajue la solennité du jour. Tout cela
constitue le cadre. Seulement, certains habitae¢sadentours se moquent ouvertement de
cette qualification d’ceuvre d’'art. Leur réactioh @snc a classer dans la catégorie mécadrage,
et notamment dans la sur-modalisation, car cesopees ajoutent une strate au mode
fictionnel en tournant I'événement en dérision.

Pour reprendre ces concepts sous le mode religg@nsons par exemple aadre d'une
messe dominicale dans une église catholique fremcle cadre primaire commence a étre
délaissé a partir du moment ou I'on entre dangspace et surtout lorsque débute la liturgie.
Celle-ci apporte un caracteffictionnel et donc participe a la modalisation. Imaginons
maintenant qu’un bébé se met a pleurer, il faijisle hors-cadre. Ensuite une vieille femme
se met a crier, se disant en présence de la VMagie. Pour I'assemblée incrédule la femme

a fait une rupture de cadre, elle est en mécadf@gst le cas d'une sous-modalisation car
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elle a pris le cadre trop au sérieux. En dehorsadire, il peut y avoir 'enfant de coeur qui se

prépare et range son mp3.

La notion de cadre peut étre une facon d’abordatefaction entre 'homme et I'entité
céleste. Pour A. Piette, I'observation des dégiilsécoute du discours indigene permet de
rendre compte de la maniére dont ceux-ci consttiiseprésence de Dieu et comment cette
présence « agit interactionnellement » (Piette,32082). A. Piette insiste par ailleurs sur
limportance analytique de I'entité invisible.

Comme nous l'avons vu et le verrons par la suiteplds en plus d’auteurs contemporains,
choisissent de prendre en compte I'entité surnéudans I'interaction. Il s’agit, comme pour
les étres humains, d’accorder un « statut de présiateractionnelle » aux entités invisibles
(Piette, 2003: 38 ; se refere ici a E. ClaverieQ30

L’entité est présente notamment dans des gestegadeles et, ce qui nous intéresse ici, des

objets.

Les objets et la présence surnaturelle

« L’interaction religieuse est sous la contagiommnente d’'un absent invisible mais dont le
statut de pertinence et la capacité de structuratamoient a des éléments divers (objets,
paroles) qui, plutét que de provoquer des intenigge dislocatrices, cadrent le cours de
l'interaction d’'une nouvelle maniere : « Dieu esgggent ». » (Piette, 2003 : 41)

Cet auteur constate que « L'essentiel de I'actiatigieuse porte sur les médiationsbid. p.
43). Par exemple dans l'incarnationnisme catholiqug a quatre types de meédiations :
« I'objectivation » dans le rituel du pain et dunvcomme étant le corps du Christ;
« 'exemplification » : attitudes qui témoignent temour du Christ ; la « trace » sous des
formes diverses : objets comme le ciboire, un bétinou icone, la parole du Christ dans les
livres, bulletin paroissial. Ceux-la présenteraidet degrés variables ; la « substitution » :
c’est par exemple le prétre, en tant que représeta Christ, et la pratique rituelle, qui
confére son statut a I'hostiiid.). L’hostie portant alors la trace du Christ, «pagir sur le
paroissien qui pergoit dans cette consommationsenemet de sa rencontre avec le Christ » »
(ibid.).



La médiation du prétre et l'intervention de I'E$pBaint font que les récipients qui
contiennent I'hostie et le vin sont aussi portedesla présence du Christ. Par conséquent,
comme l'annonce trés justement A. Piette, I'égligeé renferme ces objets est également
consacrée. De méme « elle diffuse cette sacralitutace qu’elle contient d’originellement
profane » ipid.). L’église et les objets qu’elle renferme se $rapttent mutuellement cette
sacralité par un phénomene de réfraction. Cectaiit,ce qui est profane ne peut pas toujours
recevoir cette sacralité ; ainsi pensons a un simphnteau oublié le soir sur un banc de
'église. Il faut donc garder a l'idée que si cestEcralité se diffuse sur les objets qu’elle
renferme, c’est parce que ces mémes objets y seaegtinés par la volonté des individus.
Cette modalisation, cette transformation de profarsacré « suppose la « foi » du chrétien
pour maintenir l'articulation du réseau, donc, leégence de Dieu » (Piette, 2003 : 45).
L’'auteur expligue son emploi du terme de « foi>mome désignant «l'amour qui fait
rapprocher les absents en les rendant présentscoveepar un geste qui les rappellebd(

en référence a B. Latour (2009)). La foi, ici, B&e a I'affect mais aussi aux éléments qui
référent a I'absent, comme si la foi avait parfoésoin de visualiser I'absent dans quelque-
chose de plus concret, ainsi le geste. Mais on peliablement aussi ajouter les éléments
matériels qui témoignent de la foi de l'individugai il appartient et qui ont un caractere
sacre, et par la méme rendent Dieu présent. Pepsomxemple au chapelet qui accompagne
les catholiques le long de leur vie et les metrgaraction avec Dieu et les Saints. Pensons
aussi au Christ en croix ou aux statues le reptaserLes femmes des couvents allemands du
XV°® siécle, qu’étudie Boerner (2004) prenaient claineima&ppui sur ces représentations
figuratives dans leur dévotion. Nous le verronslpauite. L’hostie est aussi trés intéressante
car elle rend présent Dieu en d@nifiant comme étant (sans étre vraiment) le corps du
Christ : « Sans portée représentative, le sigrteviir quelque-chose qui est hors de lui.
Comme I'hostie dont la surface blanche n’impligies de semblable avec ce qu’elle désigne.
C’est une « opération de conversion » qui vise rissgnce plutbt que la représentation »
(Piette, 2003 : 36). C'est une «re-présentation @Rieu absendp (ibid.: 45). Nous

réutiliserons par ailleurs de nombreuses fois cade

Parler de présence peut aussi renvoyer a l'unaffiemations centrales de l'auteur, a savoir
le fait que I'entité invisible invoquée soit prése=en méme temps qu’elle est absente. Et ceci,
tout autant que I'individu croit et ne croit pashastie est du méme coup a la fois corps du

Christ et simplement signifiant. Ainsi, ’'homme éstérieur et extérieur a l'interaction, et il
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en est de méme pour Dieu. A. Piette voit en caitébld extériorité un élément fondamental

pour comprendre l'interaction entre I’'homme et Dieu.

Anthropologie et religion

L’'anthropologie présente encore certaines lacunesjuPons (2011) ou A. Piette (2003) ne
se cachent pas de souligner. Notre discipline patten regard aussi fermé que I'Eglise a pu
I'étre tout au long de I'histoire. L’ethnocentrisragnous le savons, touché et touche encore la
recherche sur les religions et les objets qui e Bexpression. Bruno Latour dans son livre
Sur le culte des dieux faitich¢2009) est tres fécond en matiére de critiqueaviss des
chercheurs en anthropologie et de leurs prédéamssdky reprend notamment les écrits des
explorateurs portugais qui découvrent et donnemt f®ms auxétichesdes « Negres » du
Golfe de Guinée. Toute leur erreur provient du €aitils croient que lesNegres croient
naivement en le pouvoir d’'objets « fétiches » guiht, par définition, créés de leurs propres
mains et dans lesquels ils ont projeté leurs dds&rprobleme, selon les explorateurs, est que
les hommes qu'ils interrogent affirment deux chasastradictoires : 'autonomie d’un obijet,
lequel objet est créé par 'homme. Le raisonnersshte suivant : si j'ai fabriqué un objet, il
ne peut pas étre autonome car c'est moi qui I'arid@é. De la méme facon, si 'objet est
autonome, je n'ai pas de pouvoir sur lui, je nexpeas I'avoir complétement fabriqué. Si je
I'ai fabriqué et que jerois qu’il est un dieu, alors je suis aliéné.

Latour renvoie le probleme sur les amulettes deViarge que portent ces mémes
dénonciateurs. En bon théologien, un prétre pdotqéer que I'image pieuse n’est qu’un
rappel du modéle... Quoiqu’il en soit ce sont endasiconoduledace a d’autreeconodules

comme le montre I'auteur (Latour, 2009 : 24).

Latour pose deux dénonciations critiques. La preanpdinte du doigt les antifétichistes qui

assurent que l'autonomie attribuée a ces objet gi&illusion et que ce sont les acteurs qui
octroient cette force a I'objet-fétiche, et surteahs en avoir conscience.

Cela ne peut fonctionner que si le fabriguant malaieur devient ensuite « berné de bonne
foi » (Latour, 2009 : 31). Selon les antifétichgstée fétiche n’est qu'un objet compléetement
fabriqué, manipulé par 'homme. Aussi l'acteur dpiendre conscience de son rble de

manipulateur pour enfin se désaliéner.
11



La seconde critique concerne les « scientifiqugsi»attribuent un pouvoir a la « multitude
sociale » ipid. : 33), pouvoir qui n'a rien de divin mais qui dépe les acteurs. La référence
se trouve notamment chez ce qu'il appelle les « mede» comme Durkheim avec figt
social ou Marx et sa réflexion sur le fétichisme de larchandise. Chez ces derniers,
lindividu croit étre autonome mal®bjet-fait, c’est-a-dire le social, exerce une influence sur
le comportement de I'individu sans que celui-chsapercoive.

Chacune de ces deux dénonciations critiques faiadeeurs desroyantsaliénés, c’est-a-dire
des croyants qui ne savent pas qu’ils ne font garec C’est ainsi que I'emploi des termes
« croyance », « croyant », « croire » deviennentrdeélateurs de ces positions qui présentent
les individus comme des étres aliénés nécessit@ine dauvégpar un discoursbjectif Nous
tacherons deés lors de ne pas user du vocabuldéeamé a la croyance sans au moins en
mesurer la signification. Bruno Latour déclarePefsonne n’a jamais en pratique manifesté
une croyance naive en un étre quelconque. Si cteyilg a, c’est I'activité la plus complexe,
la plus réflexive qui soit »ilfid. : 90). Le philosophe Henry Corbin explique de sore, a
propos de la gnose : « En tant qu’elle croit, sflé Mais en tant que ce gu’elle sait ne reléve
pas des évidences positives, empiriques ou histesigellecroit » (cité par Antoine Faivre,
1996 : 19).

En plus d'identifier les acteurs a des croyantdspdiune et l'autre position se place a
'extréme sans accepter de compromis. D’un cGéatdeurs sont supposes étre totalement
autonomes et maitres de leurs actions, donnanpsowoir a 'objet-fétiche, de I'autre les
objets-faits sont totalement autonomes et agiss@ntes individus passifs. Il convient alors
de trouver un juste milieu que Latour propose deuterme defaitiche: « A condition de
maintenir une stricte séparation entre les deurgygiobjets et les deux types de sujets, la
pensée critique n'aura donc aucune difficulté agmdre a la fois que I'acteur humain libre et
autonome crée ses propres fétiches et qu'il estpEaament défini par les déterminations
objectives que révelent les sciences exactes aalsse {bid. : 42). Nous y reviendrons par

la suite.

D’autres critiqgues s’ajoutent a celles-ci commdecdk la tendance a souvent étudier ce qui
est marginal pour la marginalité. C. Pons explique les pratiques rangées dans la case de
I'ésotérisme moderne, par exemple, sont a étudier elles-mémes, pour ce qu’elles rendent

compte du monde et des sociétés, mais encore surueel objet d’étude qu’est I'interaction
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entre les hommes et les entités invisibles. At®mt est en outre un fervent défenseur. Celui-
ci va méme plus loin par rapport a I'attrait quanthropologie pour le marginal en traitant de
ce qui est central et pourtant tres peu estimévairsla religion catholique. Il rend enfin
compte du c6té ordinaire du religieux et observaqade détail qui aurait pu sembler non-
pertinent pour des folkloristes, par exemple. Bleth Claverie, de son coté observe aussi
intelligemment les faits sur son terrain & Medjyger Latour la montre d’ailleurs en exemple.
Se référant au proverbe chinois disant « quandvarg montre la Lune, I'imbécile regarde le
doigt » il affirme qu’elle « suit le doigt qui désie la Vierge, position fort sage et surtout fort
savante » (Latour, 2009 : 93).

Ce que nous comprenons avec des chercheurs tleégrmbntemporains tels que B. Latour ou
A. Piette, est que le probleme ne se pose pasl@aisgence ou non de forces surnaturelles
mais d’étudier celles-ci comme des faits agissanfaisant agir, desiodus operandiomme

dit Latour, et comme résultant de l'interaction @les acteurs. Une telle position s’avere le

résultat d'un cheminement pragmatiste.

Pragmatisme

Méthode de pensée déja plus ou moins présentedémtiquité, le pragmatisme devient a la
mode au début du XXéme siécle, grace notammenh & fondateur américain William

James. La penseée allemande phénomeénologique peepdslsur le pragmatisme dans les
années trente, mais ce dernier courant, aprés #&biune apparition dans les années

soixante-dix, émerge de plus belle depuis le débutotre siécfe

Afin de comprendre ce qu’est le pragmatisme, naussméfererons a un texte de W. James
(2010 (1907)).

Celui-ci expligue que le pragmatisme est avant tmg méthode qui permet d'éviter les
débats sans fin entre des discours opposés madserla travers les points de vue respectifs.
Ainsi un questionnement qui se dit scientifique gerences « moles » comme en sciences
« dures ») n'a de pertinence que si sa réponse aaséquences concretes et pratiques sur la
réalité. Il rapporte les propos du chimiste OstwaidToutes les réalités influencent notre

° petit P. (08/07/2010-21h & 22h), La Fabrique deithain, émission diffusée sur France
Culture.
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conduite, m'avait-il écrit, et c’est dans cettdushce que réside pour nous leur signification.
Dans mes cours, je pose d'ordinaire les questionsne ceci: en quoi le monde serait-il
différent si telle proposition plutdt que telle muétait vraie ? Si je ne vois aucune différence,
alors l'alternative n’a pas de sens » (James, 2003).

Il ne s’agit donc pas seulement de pertinence sai®ut de signification. Ainsi, il éloigne
les questionnements trop abstraits qui sont alarsles et improductifs. « La philosophie ne
devrait pas avoir pour unique fonction, dit Jamgse de déterminer précisément quelle
différence cela fera pour vous et pour moi, a téeemoment de votre vie, si I'on tient pour
vraie telle formule de I'univers plutét que tellgtiee » (James, 2010 : 104).

L’exigence pragmatique poserait les bases d'un mesnpe différent de celui connu
jusqu’alors. Et W. James écarte tout aussi ferméitagproche rationaliste. La « vérité » n'a
de fondement qu’a travers I'expérience des individdée qu’il tire du discours de MM.
Schiller et Dewey. Une idée est vraie a traverspomt de vue. Par ailleurs, la vérité
individuelle est logiquement sujette a des changesnedus a I'expérience personnelle
(discussion, observation, incident qui bouleverdéée premiére, etc.). Par conséquent « il
n'y a pas de vérité objective pure, de vérité ¢gtiablirait sans qu’intervienne la fonction qui
répond aux besoins de lindividu de lier les partenciennes de I'expérience aux plus
récentes »ilid. : 115).

Le pragmatisme est donc « une théorie génétique de’on entend par vérité mid. : 116).

Néanmoins il reste une méthode avant tout, et stn&n une attitude, une orientation, en
dehors de toute théorie particuliére. Il s’appumpdement sur des faits. C’est en quelque
sorte ce qui fait sa force scientifique et 'impagenme une méthode presque obligatoire et
evidente pour notre travail anthropologique.

Supérieur, selon W. James, a I'empirisme posigvittau rationalisme, notamment en ce qui
nous concerne ici, c'est-a-dire le religieux, legmatisme «est prét a tout prendre en
compte, la logique comme les sens, et méme lesrierpés les plus humbles et les plus
personnelles. Il prendra les expériences mystiguedles ont des conséquences pratiques,
accepterait un Dieu embourbé dans le fait priiépginsait pouvoir I'y trouver »lfid. : 126).
Convaincu par ces explications, nous choisironss daen mémoire d’adopter un regard

pragmatique.
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Quelques termes de vocabulaire

Tout comme les choix méthodologiques témoignennaokee regard et de nos affiliations
scientifiques, le vocabulaire employé par I'autegitrouve étre un révélateur du point de vue
choisi par celui-ci. Il est aussi simplement leuttst d’'un choix d’auteur afin d’étre compris
dans sa complete signification. Il servira alofaigumentaire. C’est I'ceuvre desncepts

Il nous faudra donc étre vigilant quant aux terap@s nous emploierons.

Le vocabulaire référant a la croyance a déja évééd. Mais il semble important, compte
tenu du sujet de ce mémoire, de parler de la nalBonanaproposée par Marcel Mauss dans
sa « Théorie générale de la magie » (Mauss et IUl8§8).

Il emprunte ce terme aux mélanésiens, pour nomenerplouvoir de sorcier, qualité magique
d'une chose, chose magique, étre magique, avoipallvoir magique, étre incarné, agir
magiquement » (Mauss, 1968 : 101). « Le mana pa&stsimplement une force, un étre, c’est
encore une action, une qualité, et un étalpid.{.

Lévi-Strauss, de son cote, critique ce choix métlamique en comparant ce mot a « truc » et
« machin ». En effet, le terrmeang tel que Mauss le présente est trés vague, etroged le
concéde. Néanmoins, selon lui, il permet justendentréer une confusion et de faire une
liaison entre ces éléments fondamentaux de la mhiEge demana« est obscure et vague
et pourtant étrangement déterminéébid( : 102). Elle est concrete. Ineanaest d’abord une
qualité (du chaud, du lourd, puissant), il est eérsune chose, « une substance, une essence
maniable, mais aussi indépendante. Et c’est pourfjuo¢ peut étre manié que par des
individus amang dans un actmang c’est-a-dire par des individus qualifiés et dangite »
(ibid. : 102). Et en troisieme lieu, «le mana est umed et spécialement celle des étres
spirituels (...). C’est lui qui en fait des étres noags » (pid. : 103). Les esprits de la nature
en ont tous mais les esprits des morts, affirmert:ont demanaque s’ils ont un statut de
chefs ou s'ils ont été I'objet de miracle, par eptanSeuls les espriefficacesen ont.

Une autre limite peut éventuellement étre proposBeer un concept d’'une société donnée
pour en faire un concept général utlisable dansnlende entier comporte un risque

méthodologique quant a I'analyse d’un fait dansaut autre contexte.

Si nous voulions étudier le fait religieux par laib de cette notion, la qualification ne devrait
pas étre forcéement liée a la place de maitre démmnie, ou encore a un €lu des entités

spirituelles, qui peut venir a I'esprit en premi@omme nous le verrons dans la prochaine
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partie, certains objets entretiennent un rappaoid plivilégié avec des personnes qui n'ont pas
ce type de statut et exercent une force. Les cemtlu@ défunt par exemple, sont porteuses de
cetteforce que les personnes ressentent a son contact, netanpar la mise en présence
d’un corps mort mais surtout d’'un ancien viVAn€es cendres seront manipuféesar des
personnes qualifiées dans la profession funéré@uentuellement par un maitre de cérémonie
mais aussi en général par la famille qui use dedsoit de les emmener dans le foyer ou dans
un endroit qui fait sens. Les membres de la fanslbmt qualifiés par la place gu'ils
occupaient dans la vie du défunt et par ce lienaigsance.

Si I'on affirme ici que cette force octroyée auxdees peut étre qualifiee deang ce serait

en considérant que I'action efficace mise en apantMauss peut étre accordée dans l'action
« faire-faire » que Latour a développé, c'est-&dju’a moindre mesure, I'objet agit en
faisant agir les individus. Dans ce cas, I'indivigui le manipule n’est pas forcé d'étre « a
mana». Ou bien cela pourrait étre possible si nowgsageons que l'individu recoit lmana

par I'objet, dans le cadre de l'interaction quinstiaure. Mais a la réflexion, le termerdana

ne conviendra pas a la présente étude. Nous notisneinons a des mots tels que « force »,
« exceptionnalité » ou « aura ». Ces mots ont aimsnoour intérét d’étre moins impliqués
dans une méthode particuliere et ils seront plegefa a employer bien que toujours tres
vagues. Nous avons vu en introduction que le termera », qui peut parfois étre refusé par
certains auteurs, est utilisé par Pierre Smith (19dQr parler de ce qui émane de la coque du

bateau, lui donnant une existence autonome.

D’autres termes importants ressortent lorsqu’il gséstion de I'usage des objets et de la
représentation figurative dans le cadre des ingtitatreligieuses. Les idéesatinoclasmeet
d’iconoduleque nous avons définies au tout début y sont récias.

Mais Bruno Latour fait remarquer au lecteur queldstruction de I'icone et son adoration
peuvent se confondre. C’est pourquoi il inventenheds «conoclash» et «iconocrise» afin

de nommer ce qu'il nous livre en exentpledes pompiers détruisent la vitre blindée du Sain

Suaire devant une foule hystérique, et cela poprdeéger du feu. La qualité de restaurateur,

19 | es proches du défunt projettent les représemstiu’ils se font de la personne qu'ils ont connsen
personnage additionné des souvenirs.
" Dans le sens d’avoir une relation plus ou moinsaté. Cela ne signifie pas forcément toucher.

2 Quil tire du film d’Alberto Giglio : The Shroud ¥HS couleur, aolt 2000. Alberto di Giglio
audiovisuel : viale Leonardo de Vinci, 83, 00145 Italie (tel : 039065434671, et e-mail :
telo@pelagus.it).

16



autre exemple qu’il propose, est aussi une posparadoxale car subissant I'accusation
constante de « tuer par amour » (Latour, 2009).176

A l'opposé€, on trouve les situations par exemplelesiindividus décidant de détruire les
images qu'ils jugent blasphématoires accordenéeérent plus d’intérét qu’avant, ou alors se
repentent en leur donnant de grands soins comisen®taient plus certains du bien-fondé de
la destruction, se rendant compte que « quelqueediiastre avait été détruit par erreur »
(ibid. : 142).

Dans l'iconoclasme les individus savent pourqueidétruisent I'objet d’'une adoration, mais
dans le cas dEiconoclash'affaire est plus compliquée :l4conoclash ou l'iconocrise au
contraire c’est lorsque I'on ne sait pas, que hésite, que I'on est troublé par une action dont
il est impossible de savoir, sans indice suppléaient si elle est destructrice ou
constructrice » (Latour, 2009 : 138).

Afin de mieux séparer l'iconophilie et I'iconoclasmLatour propose une classification des
différents gestes iconoclastes et cela par le kbiggments observables dans les situations
d’iconocrise rapportés ci-apres : « la motivatioofpnde des briseurs d'icénes, les roles qu'ils
conférent aux images détruites, les effets que cistruction a sur ceux qui chérissaient ces
images, la maniere dont cette réaction est inte¥prpgar les iconoclastes, et, enfin, les effets
de la destruction sur les propres sentiments daruddsur » ibid. : 148). Il en tire les

catégories A, B, C, D et E qu’il ne nous sera s de détailler.

Le sujet de I'iconophobie ou de liconophilie noteanene a une autre question que les
travaux de C. Pons (2007 et 2011) mettent en avata@mment sur le paradoxe iconophile
dans le contexte aniconique et iconophobe islarmaitemporain. |l étudie le médiumnisme
en Islande et observe que l'occultisme fonctionmgarallele de la religion protestante, I'un
faisant un grand usage de la représentation figeratautre la refusant fermement. Mais
chacune cohabite avec l'autre. La position anicamiqu protestantisme ancrée dans les
sociétés nordiques, cohabite simplement avec uftareufortement enracinée elle aussi
depuis plusieurs siécles, celle d'un monde chtoatates petits étres qui peuplent les contes,
mais aussi celle d’'une mise en scene de l'anc#étmall la photographie des défunts est

d’'usage a I'échelle méme de I'Etat.

Ceci nous améne a une derniére critique de I'aptiogie. Nous voyons ici I'importance

d'une tendance ancrée historiquement et qui persisalgré un contexte apparemment
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contradictoire. Hors, C. Pons fait remarquer que dathropologues ont pour habitude
d’expliguer cet usage conséquent de I'image tantémnede que mentale de I'occultisme
comme un « éclectisme aléatoire, porté par lirdiialisme récent du monde moderne »
(Pons, 2007 : 130). De cette facon, «la tendarmmesisterait a transcrire une tentative
iconophile en de la décadence superficielle, etraempar la méme I'attitude rigoriste qu’ont
longtemps arborées les confessions religieusesialffis a I'égard des images officieuses
dissidentes »l§id.).

L’anthropologie se montre donc parfois aussi impgsbte que la religion officielle peut

I'étre.

Le contexte scientifique étant ainsi pose, noakeéons rapidement de comprendre le
contexte religieux et notamment les réactions uhstitution de la religion catholique face a
I'emploi de représentations figuratives et icon@digue.

Nous mettre au courant des principaux changememersus durant I'histoire concernant la
religion nous permettra d’avoir une vision globdle contexte religieux dont il sera question

dans les différents travaux que nous aborderomsa de ce mémoire.
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b. Position religieuse et représentation : variationsle points

de vue au cours de I'histoire

Le regard catholique

Alain Besancon (1994) fait remarquer que L’Egypieia@nne et la Mésopotamie, puis la
civilisation grecque antique usaient de l'imagessaougir pour figurer les dieux, ce que
l'auteur appelle une « situation d’'innocence » @e®n, 1994 : 10). Mais les philosophes
grecs n’étaient pas tous d’accord avec cet usageatif, Platon soutenant que « le regard
doit se tourner vers le divin et que lui seul iaupeine d’étre contemplé ; que le représenter
est vain, sacrilege, inconcevablabid. : 12).

Nos ancétres antiqgues ont donc déja amorceé lediguesments concernant I'image et la
représentation. Platon rejette I'activité mimétigoar il est convaincu que lartiste, en
essayant de la reproduire se détourne deétdé L’imagination phantasid qu’il définit
comme pensée par I'image et mélange de sensatialispinions, ne peut qu’éloigner de la
vérité. Pour Aristote, au contraire, I'art qui eestne imitation peut permettre d’atteindre la
vérité. L’ame aurait deux élans distincts vers #ge : pour I'un I'image est Isignede ce
gu’elle représente, pour I'autre I'image est uraité qui s'impose d’elle-méme.

On ne cesse de débattre sur l'intérét de I'image ptieindre le vrai. Et c’est particulierement

le cas dans la religion catholique.
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La représentation, un débat sans fin

La Bible dit: « Tu ne te feras aucune image tajliéen qui ressemble a ce qui est dans les
cieux, la-haut, ou sur la terre, ici-bas, ou da&ssdaux, au-dessous de la terre » (Exode 20, 4 ;
cf. aussi Deut. 5, 8). Cependant, Jack Goody (2@6t@i)tre que la regle comporte quelques
rares exceptions : Dieu aurait lui-méme demandésgiré la création de I'arche d’alliance

qui porte deux chérubins d’or forgé. Et Moise déue serpent d’airain.

L’Eglise porte tout au long de I'histoire un regaecifique sur les pratiques marginales. Et,
comme dans la plupart des sociétés et religiordistmurs de I'Eglise sur le rapport a I'objet
et aux représentations de linvisible fluctue aurt@u temps, classant souvent ce rapport
matériel avec les pratiques marginales combattuesl’ipatitution officielle. L'autorité
religieuse n’apprécie guere les dévotions popudairgu’elle qualifie parfois de
blasphématoires, de barbares ou, a moindre écHellyperstitieuses. Elle n’a néanmoins pas
toujours le méme point de vue radical.

Jack Goody, dans son ouvrage intitllg@ peur des représentationsgtrace I'histoire des
réactions face aux représentations iconographigiiesous montre tout d’abord que le
probléme de la représentation du « Créateur »¢estent dans beaucoup de sociétés. Car, par
exemple, ce ne serait que vaine tentatives quesales d’approcher la réalité ainsi, car les
dieux ne sont souvent pas perceptibles visuellemBigutres raisons plus sociales et
politiques sont également a prendre en compte, @mhaocusation d’'un trop grand luxe
attribué aux représentations figuratives, par exempl

L’iconoclasme est toujours plus ou moins présenpemn partout. Il connait des variations,
revenant de plus belle de maniére épisodique. |s¢ d= l'icbne et ses fluctuations sont
observables dans les diverses régions du mondévetsels religions : Proche-Orient, par
exemple, Bouddhismprimitif ou I'iconoclasme était surtout une dénonciatioriuke. Mais
Jack Goody affirme que le rejet des arts repréttntst plus radicalement présent dans les
« cultures écrites », bien qu’il y soit implicitentegprésent dans les autres cultures. En fait,
I'écriture apporterait selon Goody une réflexiomgphccrue. N’y voyons pas la pour autant
une idée que les membres des sociétés a « cultiaies » ne sont pas capables de raisonner.
Néanmoins, la question pourrait étre génante eirgltst pas traitée avec assez de rigueur.

Quoigu’il en soit, elle ne nous sera pas utile ici.
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En ce qui concerne I'Europe, les arts figuratidsnme le théatre et la sculpture ont
connu un énorme déclin au moment ou les églisescontimencé a s'y développer.
L’'appauvrissement et la décadence de 'Empire Roragjeté les arts dans la catégorie du
gaspillage de temps et d’argent. L’Eglise s’estsamparée de cet argument en y ajoutant la
proscription de la représentation, de la mimesissiEau Moyen-Age l'art figuratif est trés
présent avec la persistance de la tradition celtgmaune bonne partie de I'Europe du Nord,
cette période connait en parallele un déclin awe@lissance ecclésiastique, en ce qui
concerne le théatre, la peinture et a moindre nadsaulittérature profane (Goody, 2006 : 24).
En Europe, les ceuvres profanes sont arrétéesrlieigoBaques, et la musique est un objet de
débat. Nous sommes méme passés par la proscrigtida culture de fleursibid. : 35).
Celles-ci étaient vues comme un luxe (dans un gtatde révolution francaise par exemple)
mais aussi employées comme offrande a de mauwvai.di’Eglise préne surtout le Verbe
contre I'objet, et combat la dévotion paienne.

Cependant, Goody constate un changement radicallavénement des médias de masse, et
d’« une culture de masse des représentations 0dGQ006 : 34). Mais I'opposition ne fait
gue se déplacer a celle de la re-présentationafiebstrait. Les dogmes de I'Eglise indiquent
gue I'hostie est censée étre réellement le corp€latist. La présence affirmée de Dieu,
comme dans les reliques, justifie I'« idole », tatge.Presentias’oppose alors Bnmaga Mais
I'affirmation catégorique du pain et du vin comntand le corps du Christ pose régulierement
guestion.

Par ailleurs, I'hostie est au centre de certainaques qualifiées d’hérétiques par 'Eglise, a
savoir l'utilisation magique de I'hostie. L’Egliggace ce pain particulier au sein d’'une norme
a suivre, nous dirons méme d'oadre et d’'unemodalisationa accepter, selon les termes de
E. Goffman (1986). Les « hérétiques » seraientette facon, coupables deécadrage
Rappelons également que les objets rituels eitleds eux-mémes, que I'on en use dans les
dévotions hors de la religion instituée ou & I'églia aussi connu des rejets. Les puritains
ont critiqué le caractére faussé des cérémoniaga@tes comme la messe, qui s'affilie au
théatre. De méme, le prétre y est accuseé de giwder entre ’'homme et Dieu.

Goody illustre le phénoméene de la représentatiorpatie a partir de la représentation
linguistique. Ainsi, le mot « cheval » n’est paaimal mais il le représente en son absence. Il

en est de méme pour l'icéne. Et comme nous l'awanavec A. Piette, elle ne fait pas que

13 e puritanisme est un mouvement de I’'Eglise anafie apparu au XVléme siécle.
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représenter le Saint, elle le rend présent. Elleeprésente Le mot « cheval » et I'icbne
entrainent « le maintien simultané de deux nivedeicroyance » (Goody, 2006 : 47) ; I'un et
I'autre étant en quelque sorte une tromperie imdiVidu le sait, 'accepte, mais accepte aussi
gu’il est une sorte de double symbolique, un doy#emettant I'acces mental a ce qu'il

représente.

Les représentations figurative référent donc aimts qu’elles représentent, c’est aussi
le cas des reliqgues mais d'une facon bien différemtles y font références par leur
constitution méme, en tant que trace du passagaidt sur terre et donc élément palpable
permettant de rendre réel un étre maintenant imiehtéa relique, la statue reliquaire, etc.,
inspirent le respect et méme la crainte par lagfapg’elles dégagent. Et des pratiques y sont
associées. Les premiers chrétiens voyaient dan®dest autres reliques, des pouvoirs
surnaturels. Comme les récits de miracles, lequed ont beaucoup attiré les pélerins et ont
connu un trés fort engouement par périodes.

Au V¢ siécle, un réel trafic de religue se développdl &istait déja, il augmente
exagérément.

Les reliques, nous dit Goody, ont méme fait I'olgettransactions politiques avec I'Eglise.
La conséquence fut que les corps entiers de saiitg€té dispersés dans le monde. Cela
devenait inacceptable, et aboutit a une loi deat'Bur le déplacement des corps.

Cette adoration aux reliques et aux saints en gEmréeté fortement décriée par I'Eglise
durant des périodes iconoclastes. La représentd¢ioenait blasphématoire et adorer un Saint
au lieu du seul Dieu était un péché. De méme, sieleraccusateurs, le culte des reliques
créerait une certaine confusion entre le mondestekt le monde terrestre.

Nous retrouvons des désaccords de position au semerde la France. Dans certaines églises
de régions différentes, ont été érigées des stalaeSaints patrons, alors que d’autres
n'acceptent que Jésus sur sa croix. On trouve algssidiscours divergents concernant le
matériau & employer pour la statue de Dieu. Undeéde pensée refuse I'étalage du luxe,
prénant 'humilité, I'autre veut glorifier Dieu da représentant dans des métaux précieux.

Au V¢ siécle, en Europe, J. Goody note que des relideesembres miraculés sont exposées
de facon tres répandue. Pour la premiere fois,liBEgdécide d’exposer des ossements
originellement ordinaires dans ses chapelles etaiss. lIs sont par moment disposés comme

ornements. Les 0s sont vénérés, mais ce sont desements propres », débarrassés de leur
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chair. Dans certains contextes, ils sont chérigmtpeenfermés dans des reliquaires ou sur une
cheminée.

Goody rapporte le coté paradoxal des reliques celips que souligne Strong (198%7)Ces
reliques sont d’'une part vues comme impures pardeonmposition organique mais pourtant
elles sont vénérées comme les saints eux-mémesplide ces parties du corps mort
symbolisent la mort mais elles représentent aussicysrésence continue » (cité par Goody,
2006 : 103 ; Strong, 1987, par leur statut de relique. En outre elles puren elles la
matérialité et 'immatérialité. Tout cela marque [@oblémes cognitifs que Jack Goody place
a plusieurs reprises dans son analyse a propdsaeokclasme.

Au IX® siécle, 'Europe connait un grand mouvement derdgetsdn des reliques. Des
mystiques réprouvent leur usage. Au XVlest la Réforme qui conduit a la destruction des
reliqgues. Au Xf siécle, les reliques sont toujours plus ou moigstées par un pan de
'Eglise, mais des théologiens comme Thomas d’Aqonlévent des arguments favorables
au culte des religues. Ce serait selon lui augdiifde que de vénérer son peéere a travers la
bague qu’il nous a légué, et par extension son campsulte des religues est de nouveau
validé, mais Goody observe que le rationalisme wguinaitre et la sécularisation qui se
développera en paralléle ne joueront pas en laufages reliques. Actuellement, elles sont

plutbt devenues une attraction pour les touristes.

La religion officielle n’a pas toujours été a igine de réactions iconophobes, voire
iconoclastes. Au XVIfi siécle, c’est le peuple qui se dresse contreciiises religieuses, et
surtout contre le clergé : « En 1792, I'effondreimée la monarchie vit déferler une vague
d’'iconoclasme qui dura trois ans : statues brisiddes brilées a Fontainebleau pour apaiser
I'esprit de Marat assassiné. » (Goody, 2006 :.135)

Ce que l'on voit ici, est qu’en cas de conflitsipiglies en rapport a une religion trop pres du
pouvoir central, lI'iconoclasme est parti du peupglentre linstitution religieuse, alors
gu’habituellement c’est l'institution religieuse igoombat la dévotion blasphématoire du

peuple.

14 3. s Strong, (1987), Relidsncyclopaedia of Religioréd. M. Eliade, vol. 12, New York.
157, s strong, (1987), Relidgncyclopaedia of Religioréd. M. Eliade, vol. 12, New York, p.281.
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L’Eglise face aux pratiques populaires

L’Eglise s’oppose fermement aux croyances « magigianerveilleuses » (Berthod, 2010 :
36) autour des objets. Elle s’oppose tout autamei« religion a la carte ib{d.), comme si
elle voulait avoir le contrble sur la cosmologide=s pratiques de la population. Mais voyant
gue les pratiques populaires persistent, 'aut@at&olique comprend qu’elle doit accepter un
minimum de ces conceptions et pratiques en sg@®priant et en les modifiant.

Odile Vincent, lorsqu’elle étudie les ostensionslLémousin en dresse la breve histoire et
constate que «les communautés locales, lorsgs’'@iennent en main la vénération des
reliques de leur saint patron, se trouvent en joosde requérir les compétences du clergé au
service de I'avénement de ce saint ; et les préwoasbien obligés de s’exécuter s’ils veulent
conserver le peu d’audience qui leur est encorerdée dans cette région » (Vincent O.,
2002 : p.103).

De la méme facon que les reliques, des produiisealiaires ou objets de consommation
courante sont transformés en sacramentaux. Maisma@&ement, bien que toujours un
minimum présent, s’estompe apres le concile dic®fatll au profit d’un retour au Verbe et a
la Parole. « Le culte des reliques est codifié aetcdngrégation catalogue les objets qui
permettent aux fidéles d’obtenir des bienfaits igmts et donne I'exemple en distribuant

agnus deichapelets et meédailles. ibifl. : 35)

Ayant déja, au court du temps, encouragé les davetu Pére, a I'Esprit, Marie et méme le
lieu de pélerinage ou encore I'ange gardien, I'&glirouve de nouveaux enjeux pour en
encourager davantage ; a savoir sa nouvelle caraeravec le protestantisme : « Face au
protestantisme qui récuse les «bondieuseries »uesngar les colporteurs, la Contre-
Réforme catholique utilise I'objet de dévotion poéoucher la sensibilité » (Hennique, 2010 :
21). Un nouvel accroissement des objets de dévafimserve justement a partir du XVI
siecle. L'autorité catholique autorise donc des tiéus populaires mais porte une attention

particuliere a ce qu’elle classe elle-méme dans agperstitions ».
Les objets de piété populaire ne vont pas forcéradfgncontre de la foi catholique. « En

s’exprimant en des formes diversifiées et largem&oaindues, la religiosité populaire qui a la

foi comme source devra méme étre favorisée a lditton de ne pas s’opposer au caractere
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central de la liturgie qui manifeste la présenceCtmist a son Eglise, dans I'assemblée, le
ministére, la Parole et les sacrements. » (HennRQED : 19)
« Evangéliser toutes les manifestations de dévaimpulaire » ipid. : 20) est une stratégie
plus douce et de ce fait plus productive que lfidittion ferme voire violent® qu'a pu
connaitre la population européenne au cours destdine. Il s’agit la d'une certaine
manipulation, bien que les intentions soient pdssient bonnes.
Le pape Paul VI déclarait : « La religiosité popaon peut le dire, a certainement
ses limites [...] mais si elle est bien orientée, t@mutr par une pédagogie
d’évangélisation, elle est riche de valeurs [...]
En raison de ces aspects, nous I'appelons volen&griété populaire », c’est-a-dire
religion du peuple, plutét que religiosité. La diéapastorale doit dicter les normes de
conduite a I'égard de cette réalité, a la foisdie et si menacée. Avant tout, il faut y
étre sensible, savoir percevoir ses dimensionsieént®s et ses valeurs indéniables,
étre disposé a l'aider a dépasser ses risquesviltidg. Bien orientée, cette religion
populaire peut étre de plus en plus, pour nos mgsgpulaires, une vraie rencontre
avec Dieu en Jésus-Christ » (citad. : 23).
La position que met en avant le pape des année®t600’, semble a la fois tolérante,
bienveillante et paternaliste. L'Eglise se doitdliquer le peuple et del'aider » a se diriger
sur le bon chemin qui méne a I'amour dBieu en Jésus-Christ. Il accorde une certaine
légitimité a la «piété populaire> mais seulement si elle est modelée pour entgs des
normes de I'Eglise. Parce que si elle a des valagtte piété populaire comporte quand-
méme certains risques. Le pape parle de déviatio&,nous pourrons interpréter comme le
risque que le peuple ne se soumette pas a I'adit@ligieuse, par exemple. Peut-étre y a-t-il
une volonté d’inculquer une certaine éthique, rsasest le cas cela reste leur éthique. C’est
en cela que le regard de [I'Eglise rejoint le regambblématique que peut avoir
I'anthropologie : un peu trop religiocentriste.
Mais comme on le voit, 'autorité religieuse sarfois s'Taccommoder de la réalité et, tout en
apportant ses normes et sa vision cosmologique|adse une petite marge de manceuvre. La
meilleure stratégie trouvée est de se réapproplesr dévotions déja en place pour les

transformer a sa facon : qui prend le nom d’évasgibn.

1 La répression du paganisme qui débute avec l'immmsomaine et se poursuit de plus belle
avec I’essor du catholicisme, ne peut pas étre.niée
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La stratégie catholique, nous l'avons dit, n'a pagjours été aussi conciliante. D’aucuns
pointent du doigt I'intolérance et la violence qwa avoir le clergé envers les paiens et leur
culture. Certains néo-paiens se montrent d’aill@ssez virulents par rapport au passé de
'Eglise, au point de trouver dans leurs premigregivations de conversion une grande part
contestataire face a la religion domindhte

Par expérience générale, nous aurons pu remargadesjgontes peuvent également illustrer
certaines conceptions fondamentales véhiculéesduree période et sur un territoire donné,
comme le bien et le mal, par exemple. Il ne s’ags forcément de réalités générales mais,
bien que remaniés par l'art littéraire, ils rendenmpte des conceptions et des pratiques
socio-culturelles historiques d’'une société. Daes contes colportés au moment ou la
religion catholique est bien en place, les dénommpeiens sont présentés comme des
marginaux souvent apparentés a des bétes et vumealas voleurs et des criminels sans
morale. Ne connaissant ni dieu ni diable, ils smmorants, ils sont barbares, ils sont
inférieurs aux chrétiens et n'ont pas le sens da bt du mal. Dans ce cas, les évangéliser est

souvent présenté comme une cause pé&tdue

La religion catholique et par extension chrétienfest bien sdr pas la seule a combattre les

dévotionsblasphématoirese ce type.

7 J’insiste sur le mot « certains ». Tous ne tirémtdemment pas leurs motivations dans la
contestation. Le néo-paganisme est clairement aseadans les religions et le choix d’en faire
partie releve d’autres motivations spirituelles goé simple contestation face a la religion
dominante. Lors de recherches sur internet a prahoséo-druidisme, notamment, un certain
nombre de sites internet dédiés a des groupes kHgernt leurs motivations comme n’étant
pas d’ordre contestataires. Le souci est que lésnees humaines ont tendance a regarder ces
religions paganistes par rapport a la religion doarite, c’est-a-dire comme des religions
marginales. C'est ce que déplorent par exemple AlPeette (2003) ou Christophe Pons (2011)
pour ne citer que ces deux auteurs.

18 voir par exemple : Markale, J (2007). La Mer de ifu In Contes populaires de toutes les
Bretagnes Ouest-France, pp.51-52.
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Et ailleurs ?

Il semble bien que les religions institutionnalséeient, de maniere générale, réticentes voire
virulentes face aux dévotions populaires. AingChibbale et I'ésotérisme soufi s’éloignent et
S’attirent les critiques respectivement de la tradirabbinique et de la tradition islamique
particulierement sur la question de la représanmtdfigurative : « Cette approche prend la
forme d'une méditation sur lI'image, ou une placal@giée est attribuée a toute forme en tant
gu'elle est le reflet de la Forme supréme » (deoB&n1996 : 6).

Goody affirmant de son c6té que les religions vivem général des périodes de refus de
I'icone, A. de Benoist (1996) indique que la plupdes religions du monde auraient
« manifesté au cours de leur histoire le souci olendr de leurs dieux une représentation
figurée » (de Benoist, 1996 : 1), a I'exceptiorosduli de la Bible. Ceci reste a nuancer. Nous
ajouterons la Torah et le Coran que par ailleur8deoist présente dans la suite de son
article. La Torah, dit ce dernier, interdit clarent I'idolatrie : « Vous ne vous ferez pas
d'idoles, vous ne vous dresserez ni statue ni,stélés ne mettrez pas dans votre pays des
pierres peintes pour vous prosterner devant eligew. 26, 1). Mais de Benoist montre que
cela n’a pas toujours été suivi par le pouvoirgielix au regard des synagogues galiléennes
du V¢ siécle et celle de Doura-Europos di $iigcle ; des exceptions qui peuvent s’expliquer
selon l'auteur par des influences extérieures ogdganisme présent. En réaction a un
développement croissant du culte de Iicone dsi¥cle, le siécle suivant voit surgir au sein
du judaisme palestinien un fort iconoclasme. L’étende cet interdit fluctue ensuite, variant
par ailleurs selon les interprétations, on accodde nuances sur la signification de la
représentation, comme dans le catholicisme, naasgois vu. Ainsi, le Moyen-Age voit
apparaitre les premiéres bibles juives enluminéeBustrées (XIIf siécle). Goody (2006)
ajoute que le Livre interdit non seulement la repréation du divin mais aussi celle de
’lhomme ainsi que tout étre et chose naturelle.sMas acteurs et l'institution rabbinique
instaurent des nuances comme la distinction eesremtailles et les reliefs : c’est ainsi que les
broderies, les peintures murales, les figures @sssont admises et appréciées dans les
synagogues. De méme les figures non-humaines aggamasur la monnaie vers la fin du
Moyen-Age.

Pour la plupart des religions, affirme Goody, léusede la représentation peut étre lié a la
création unique de Dieu. Le fait que 'homme fagse image de ce que Dieu a créé peut

s’avérer étre une menace ou un défi a Dieu. Goudyue un conte de la culture musulmane
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dans lequel un jardin jugé parfait doit étre détaar cette perfection est vue comme une
imitation du Paradis. « Dans l'histoire des so@ét@usulmanes, l'interdiction a été parfois
surmontée ou contournée, mais d’'une facon géndimlem a rejeté les représentations,
notamment dans les mosquées, dans I'espace peild@rsant a des dessins abstraits tels que
les rythmes dansants des arabesques et de laagalligr»> (Goody, 2006 : 54).

Le Coran interdit fermement les idoles mais ilaggbharemment plus complexe, d’apres A. de
Benoist, de trouver I'idée d'«image » ou de «éspntation » dans les écrits sacrés. Seuls
guelques passages assimilent néanmoins '« idaleine statue ou une stele, par exemple,
dont la vénération est interdite. L’auteur constudl faut attendre les Vilet VIII® siécles
pour trouver des textes plus explicites : « Celui fabriquera une image, Dieu le punira
jusqu'a ce qu'il insuffle une ame : ce qu'il sejandais incapable de faire » (77, 92) (cité par
de Benoist p.5). Cependant, ce sont des textesiquiadieu n’a insufflé. Ainsi, ces textes
sont critiqués et corrigés : « il n'y a du pointwile de Dieu aucun refus de la représentation
ou méme de la figuration en général. Seules mérilite détruites les représentations
fausses de la divinité, et de la divinité seulemBuoit étre évitée I'adoration de I'image et non
sa création. Et cela parce qu'elle fait perdratl'de pureté et engendre une souilluté »
(Clément J.-F. cité par de Benoist p.5). La endeedébats continuent et le refus de l'idole
est plus ou moins rigoureux au court de I'histdita.iconoclasme éclate a partir duf kKecle
dans le monde sunnite maghrébin, alors qu'a Byzammes dit de Benoist, les iconophiles
'emportent. Ceci permet par ailleurs de rappeles g contexte historico-politique est en jeu,
et pas simplement les ordonnances religieusesceajaidit peuvent fortement favoriser le
déclenchement et la persistance de l'iconoclasme.

Dans I'lslam aussi on peut tout de méme observerrdichements dans I'application de
linterdiction. Selon [limplantation des populat®nmusulmanes dans le monde, ces
communautés peuvent subir des influences et aiodifiar quelque peu leurs pratiques. C’est

aussi ce que I'on peut observer dans d’autres dattians religieuses et culturelles.

Les différentes religions refusent a leur maniBrmage et l'icbne. Selon Alain
Besancon, dans le judaisme la cause en est ldaancksinfranchissable » avec le divin, et
dans l'islam il s'agit de « l'intimité familiale a¢ Dieu qui rend impossible la confection

d'une image digne de son objet (Besancon A., 1934».

¥ Clément J.-F (1995). L'image dans le monde arabé. Beaugé et J.-F. Clément (éd.),
L'image dans le monde arap€NRS Editions, p. 18.
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Et Goody d’ajouter concernant I'iconoclasme réctirenUn probleme constant des images
figuratives vient de la tendance a les identifiertpap étroitement a la réalité d’'un c6té, a la
divinité de l'autre » (Goody, 2006 : 65).

Nous pourrions avancer par ailleurs que s’il y batéc’est tout de méme qu’il y a un certain
désir d'image. Un désir qui peut étre réprouvé enminent, mais un désir bien présent et

récurent.

Nous admettrons cependant qu’il existe des relgyjidans lesquelles 'image figurative des
divinités n'est méme pas désirée, et cela peutaardas propos de de Benoist : « En Afrique,
le dieu supréme des indigénes,Heh God des Anglo-Saxons et que les pratiquants eux-
mémes, a commencer par les musulmans et les ciwétgentifient souvent a Allah et a
Jéhova, prend rarement, sinon jamais, une fornuediye » (Goody, 2006 : 71).

Le bouddhisme était aussi une religion qui ne &It pas Bouddha. Puis lorsqu'il fut
finalement représenté de maniere figurative, unlprob conceptuel se posa : «la question
n’était plus comment représenter I'inimaginablejsT@mment imaginer celui qui jusque-la

n'a pas eu d'image »0id. : 62). C’est alors que des sectes iconoclastessast

La religion catholiqgue essaie au cours de I'hista’imposer ses conceptions. Nous
avons pu voir qu’elle adopte des points de vueérifits selon les époques, et ceci est
observable dans d’autres religions. De plus, I'sgsemble subir les mémes influences que
I'anthropologie dans son évolution, pour des raistimerses dont stratégiques, vers une plus
grande tolérance de l'autre. Cela ne découle pasremtent des mémes causes mais nous
eévoquerons l'idée qu’entre science et religioniém Ise fait par exemple car chacune est
constituante de la société en mouvement, ellewgahtiinfluencée par ces changements que
les sciences humaines. Néanmoins, comme nous l'avons’il y a une évolution, le
changement de discours au sujet du rapport au iglatérie sans aucune linéarité. C’est la
réaction qui a vraiment changé. Une constatatiomple est que la pratique catholique,
particulierement en France, a subit un fort dégépuis I'avénement de la République laique.
De méme, I'évolution des sociétés et des conceptopour conséquence d’inciter I'Eglise a
changer de stratégie pour attirer ses fidéles.dtthfions pas que les hommes d’églises font

intégralement partie de ces sociétés en évolutidnsi les discours a propos du rapport
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matériel/immatériel changent de maniére aussi p&aile, et effectue de constants retours,
c’est qu’il y a des raisons purement sociologigumee politique.

Les objets de dévotion, accessoires rituels etésgmtations de I'absent sont des sujets a
débats en ce qui concerne leur analyse anthrogpiegiet les axes de recherches mis en
ceuvre dans I'étude de ces objets ont été divergimtsont également sujets a débat au sein
de I'Eglise et des autres religions monothéistéde Eiscours dominant y varie par périodes
en ce qui concerne leur emploi et la valeur quesrtmyons leur accorder.

Nous avons relevé que I'anthropologie adopte urnveau regard qui semble beaucoup plus
tolérant par rapport au discours des acteurs eicoe@ moins ethnocentriste.

A travers un théisme méthodologique et une apprpchgmatique, I'objet religieux, en tant
gu’'agent interactionnel, peut étre étudié a travamn statut de médiateur entre I'entité

invisible et I'nomme.
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Chapitre Il. L'Objet/matérialité : un élément indis pensable au

religieux ?

Dans le champ du religieux, I'objet et l'iconograpls’averent étre des e€léments importants
pour I'analyse anthropologique de la relation avisible. Et nous avons pu noter au chapitre
précédent que les représentations figuratives délation aux objets étaient plus ou moins
fortement controversées par les grandes religions au long de I'histoire. Pourtant les
religions, en tant qu’entretenant la relation &@4$tmait semblent ne pas pouvoir se passer de
certains objets. L’hostie, par exemple, reste pitésdans la liturgie catholique, parce que
portant la présence divine.

Nous pourrons dans cette partie passer en revusflégents usages de I'objet observé dans
une modalité propre au domaine du religieux, etnmen avant ce qui permet d’attribuer a la

plupart de ces objets un caractere exceptionnel.

a. Un appui de mise en scene

Le religieux met toujours en place une forme détitadisation plus ou moins avouée et plus
ou moins manifeste. C’est pourquoi, nous nous peroms d’user pour ces premieres parties

d’un vocabulaire théatral.

Accessoire de mise en scene et efficacité rituelle

Une premiere catégorie d’objet peut s’'inscriredi@nprocessus de l'efficacité rituelle.
Sur ce point Claude Lévi-Strauss a d’'abord relewe cprtains rituels étaient plus efficaces
gue d’autres, et cela grace a l'intervention d’'utaidiénatériel.
Ainsi, il reprend un exemple de Franz Boas de faga®montrer I'importance de pouvoir
visualiser le mal. C'est I'histoire de Quesalid yl-:8trauss, 1971 : 192). Celui-ci, trés
sceptique par rapport a la sincérité des shamansygdé que ceux-ci sont des charlatans, est
amené a apprendre cet art, ce qui le conforte phe®re dans son idée. Tout n'est que
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prestidigitation. Mais lorsqu’il se retrouve damsrble de guérisseur, il est étonné de se voir
réussir aussi brillamment. Il sait bien que cettgrggon prend sa source au hiveau
psychologique, néanmoins, il réussit la ou d’austemmans ont échoué. Ses différents succées
finissent progressivement a la convaincre de sorpddiculier.
Lévi-Strauss y attribue plusieurs facteurs sur leljmous ne nous épancherons pas.
L’élément qui nous intéresse ici est I'accessoire Quesalid a appris a employer dans son
rituel. Il semblerait, d’aprés C. Lévi-Strauss, goet accessoire soit en bonne partie
responsable de la grande efficacité de ses intBovesn La technique qu’a appris Quesalid a
ceci de particulier qu'elle « présente la maladiassune forme visible et tangible iidl. :
194). Il s’agit d'un petit mélange visqueux de teimoire qu'il crache a la fin du rituel : la
maladie évacuée et vaincue. Il a le mérite de pibrenau malade de visualiser concrétement
son mal. Il aurait une « fonction symbolique » &t fque représentant le mal.
Il ne s’agit pas pour autant d’affirmer que le ndalaest dupe mais c’est un moyen de
visualiser concrétement son mal, de donner unedaamgible a quelque-chose que le patient
ne comprend pas, quelque-chose qui le dépasseex€piple est représentatif de tous les
objets traités sur le mode religieux. Il nous perdimtroduire que ’lhomme a le plus souvent
besoin d’'un appui visuel et palpable afin de pouapipréhender la réalité. Ici, la réalité du
mal est trop abstraite pour le malade, et il estud@, mais le shaman lui offre de la combattre
devant ses yeuX lui fournit une preuve de sa guérison, la peedu mal enfin terrassé. Le
malade a sa part de responsabilité dans cettesguéll sait bien que ce n’est pas vraiment sa
maladie, mais il accepte qu’elle soit représenté@avers ce meélange repoussant. Le shaman
I'a rendu crédible par une mise en scéne rituebemalade y adhere en faisant confiance au
shaman et en se laissant prendrgeau

Selon Lévi-Strauss l'efficacité est possible natant grace a ce qu’il appelle un
« complexe shamanistique » qui serait indispensatderéussite de Quesalid. Le rituel aurait
un effet sur le shaman, sur le malade (guéri ou) mbrsur le public. Cela implique un
minimum d’adhésion de la part de chacun de ces frartis. Le collectif, comme a pu le
démontrer Marcel Mauss dans son « Essai sur la eagMauss, 1968), a beaucoup de
pouvoir aux cb6té du shaman dans la réussite final®uesalid n’est pas devenu un grand
sorcier parce qu'il guérissait ses malades, il igaéit ses malades parce qu’il était devenu un
grand sorcier » (Lévi-Strauss, 1971 : 198), sousretu attesté par le collectif.

Parlant de collectif, les modes de représentatiomonde et de la maladie sont aussi a

prendre en compte. Nombre de chercheurs, commes Tdithan et Isabelle Stengers (1995)
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ont développé lidée que la médecine occidentasst gtarfois moins efficace sur des
individus élevés dans les sociétés ou la médecaaktionnelle est trés présente. La maladie
n'est pas qu’'un fait objectif et positif, c’est ausun ensemble de concepts et de
représentation, et la guérison a plus de chanceed&fective si le patient comprend la
maladie et ce qui le soigne. C’est ici que nougigepns le concept d’efficacité symbolique.
Car le mal guéri par le shaman est traité a pddila symbolique, qui est comprise et
acceptée car appartenant aux modes de représerdatinalade et du collectif. Nous I'auront
compris, il ne s’agit pas que d’'un fait physiolageq La thérapeutigue magique est d’ailleurs
souvent rattachée a la thérapie psychanalytiquéétatStrauss lui-méme propose d’étudier

I'efficacité symbolique sous I'angle de la psychHgise.

Le champ de la psychanalyse est aussi une voarguiunte volontiers Jeanne Favret-
Saada en dévoilant les séances de Madame Flomaegsont autre, apparemment, que des
séances de thérapie. Cette derniere use de la Bgoden prenant appui sur ses cartes, et
procéde en outre a une « accumulation de preusemligs et auditives » (Favret-Saada :
2009 : 99).

L’auteure remarque aussi que la désorceleuse s@npl obtenir des informations sur le
probléme des clients sans qu’eux-mémes s’en apergoiElle joue beaucoup de sa parole,
de sa présence, et la symbolique qu’elle met emlgas ses cart€set son discours sont en
fait des appuis & I'’échange, a l'interacfion

La chercheuse décrit la piece de Mme Flora avedisess objets, ainsi que la luminosité et
le jeu sonore. Cela crée une ambiance qui placeehs®rcelés dans des dispositions
particuliéres. C’est-a-dire que Madame Flora léssarits dans un cadre spécifique, le cadre
de la séance de désorcelement créé par les difpositmise en scene évoqués au-dessus.
Elle les a préparépsychologiquement_’accent est aussi mis sur I'emploi des cartes qu
constituent en quelques sortes un appujedepour employer le vocabulaire théatral. Mme
Flora a composé sa propre symbolique a partir deesc de jeu ordinaires en utilisant
'analogie faite entre les couleurs et les notidesbien (rouge) et de mal (noir), et a tout
autant faconné sa propre interprétation sur la dasesignifications dont Melle Lenormand
fait part dans la notice de ses cartes de tartd. dtiit tout de méme strictement certaines
régles par rapport a des cartes précises, ce guiepel’éviter d’étre cataloguer de charlatan,

dans le sens ou elle semble adhérer un minimundi&itzation par les cartes.

2 Qui peuvent étre considérées comme exceptionnaltesant que servant a la divination.
2 |Interaction, au passage, qu'il n’a pas été jugiéeud'étudier par Lévi-Strauss.
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Les cartes ne sont pas qu’'un simple appui de jppafemment, la finalité du désorcelement
est la reprise en main des clients eux-mémes. Amsiésorceleuse dresse une symbolique de
la violence dans les cartes de maniére a influernowelle violence chez les ensorcelés.
Favret-Saada parle d’« embrayeur de violenciid.( 88). Il s’agit la cependant d’'une
violence symbolique. « On pourrait dire que le figure un parcours thérapeutique » nous
dit-elle (bid. : 96).

Les objets présentés ici sont doncjemdans I'action efficace, c’est uaccessoireau sens
d’'un accessoire théatral. C’est-a-dire que l'olgigtt un appui de jeu, un appui a l'efficacite,
tant narrative (pour le théatre), que rituelley@hbkolique, et aussi psychologique.

Le shaman et la désorceleuse emploient I'objetesorode de la manipulation. Mais comme
nous l'avons vu, les « patients » guérissent pajokls acceptent la mise en scene
thérapeutique, et parce que le guérisseur utibsseniémes modes de représentation et les
mémes schémas de pensée. Le guérisseur n'imposa pason, il s’adapte, et en principe, il
appartient au méme contexte culturel. Par voieahsédguence, nous pourrons affirmer que
I'acteur, ici le patient, peut avoir besoin de pap de I'artefact qui objective et affirme un

mode de représentation jusqu’alors trop abstrait.

Les différentes fonctions des objets dans la

« scénographie » religieuse et spirituelle

Christophe Pons dans un article de 2007 analyparkdoxe apparent des tendances
iconophiles des contextes aniconiques islandaistulllie notamment le médiumnisme tres
répandu en Islande. L'ésotérisme moderne accotderaigrande place aux représentations.
C. Pons distingue en Islande trois dimensions gerdtion cosmogoniques : la dimension
panthéiste qui met en scéne des objets, tels guerfes, photographies et peintures, témoins
des « modes d’expression de la conception panthdish monde puissamment habité de
forces invisibles » (Pons, 2007 : 129); une dimmngjui met en avant «une Nature
islandaise magnifiée sbid.) et des lieux réputés contenir une force, quifiréze, selon C.
Pons, une identité ancestrale ; la dimension déeei chrétiennes, le Christ et Marie,

notamment, parfois dotés d’ailes d’anges. llIs fanire de modeles et de référents.
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L’'auteur dresse une description de la piece damngiele se déroule une «séance
hebdomadaire a la Société psychique de Reykjavilomoici un extrait : « Tournant le dos
aux grandes baies vitrées qui ceinturent la sailerangées de chaises décrivent un arc de
cercle tourné vers un petit guéridon, sur lequet slisposées des figurines et des cailloux
autour d’'un bougeoir a trois branches » (Pons, 2A@8). L’ethnologue note en bas de page
gu’aucun de ces objets ne sera utilisé de towsédace. Nous pouvons alors voir ces derniers
comme faisant partie du décor scénique de ce ¢apee spirituel. Trés divers, ils illustrent
le bricolage spirituel général en Islande et rétudans I'ésotérisme moderne. lls ont un sens
symbolique et de ce fait montrent de quelles aftfitins le médium se revendique. De plus, la
présence de ces objets marque aussi la présen@reéesnvisibles auxquels ils référent. Et
cela tout en gardant une fonction scénographique.

Par cette qualification, il ne s’agit pas de ditgilg font simplement partie du décor. Notons
cette définition qui traduit bien les conceptionstemporaines du théatre occidental :

« Une scénographie ne copie pas une forme dualéeh une valeur autant métaphorique que
visuelle. Cette métaphore posséde parfois sesgwapgles, miroir exact ou image inversée
dans les cas les plus extrémes de ce qu'ellerdlustle peut amener un surplus de sens
(redondance ou hyperthéatralité), en tout cas olegreossibilités de réception sensible de la

piéce et les multiplfé ».

L’'objet sert donc a la scénographie religieuseedt un appui rituel et symbolique a
I'efficacité, un mode d’expression d’'une cosmogonige affirmation identitaire ancestrale ou
encore une représentation d’'un référent spirituels il est également un appui pour la priere

et plus généralement la vie religieuse :

Bruno Boerner (2004) a effectué une étude surakeitsde I'image sculptée dans la vie
des moniales de couvents allemands du XIVéme s&tlee basant sur des livres tenus par
des sceurs ainsi que sur des travaux de chercHieunsiads.

Il relate entre autres cet épisode : Une monialeméenGertrude fut malade, et sesurdui
ont conseillé de réduire ses contemplations qtiailalissaient. Elle accepta « a condition

gu’'on lui laissat la délectation « extérieureextériores delectationgsl’'orner des images du

2 Contributeurs de Wikipédia, "Scénographie,” Wikdp#, I'encyclopédie libre,
http://fr.wikipedia.org/w/index.php?title=Sc%C3%A8graphie&oldid=86359671 (Page
consultée le 4 janvier 2013).

35



Christ crucifié » (Boerner, 2004 : 121). Le Chiigtfait alors comprendre que les pensées et
les actions pour I'honorer lui sont chéres. Aussisciente de sa propre implication dans
I'éthique théologique, elle entreprend de déferidse« exercices « extérieurs » de dévotion
comme l'ornement du crucifix du Saint Sépulcre auilisation de I'image en général »
(ibid.).

Boerner remarque que le déroulement d’'une jourrese sdeurs est riche en ce rapport a
image : « La coutume de faire correspondre chagoenent de la journée aux différentes
stations de la Passion du Christ est un élémemingskdans le rble joué par I'image de
dévotion : a tierce, par exemple, les religieuseasraémoraient la flagellation #b(d. : 123).

Les diverses images et statues représentant laoRada Christ incitent en outre les
religieuses a vouloir ressentir dans leur propmpsdes souffrances que leur divin aimé a
enduré. La position de I'époque face a la soufiearainsi que la conscience du corps
corruptible, est favorable aux comportements obsechz les religieuses. Une sceur aurait
fait le vceu, devant une statue (un objet qui ptentia coup le réle d'intercesseur, voire qui
re-présente le Christ), de ressentir ce que lesClarienduré. Le voeu fut exaucé et elle
ressentie dans son corps les souffrances en quesdb plongea dans un « état de
« grace » pendant quinze joursibid. : 126). Au-dela de la priére, c’est une demanda a
statue qui fut exaucée et lui fit ressentir todéetérieurement, dans I'ame (état de grace) et
surtout corporellement (le corps étant par excedidrrrestre et corruptible par définition).

Cet état serait en partie apporté par I'image méméa souffrance, qu’elle a donc d’abord
devant les yeux. Ce pourrait étre en partie un pim&me de mimétisme. Quoi qu'il en soit, le
repentir et la pénitence sont favorisés par ce®rv : « L'image leur fournit I'évidence
sensuelle et le terrain émotionnel indispensableéau intérieur du dialogue avec le Christ »
(ibid. : 127).

Les images sculptées ont 'avantage de donnersuelde la souffrance que Jésus endure et
gu’elles veulent partager avec lui mais aussi dm@ur marital que représenterait Jean en
contemplation sur le cceur de Jésus (groupe Chaist-Seaff) : «la contemplation de
I'attitude de Jean « reposant sur le coeur de Jédasait amener les sceurs a sentir leur coeur

se remplir du bonheur de leur union personnelle déser Epoux »ibid. : 131). Pour ce qui

% Groupe de statue mettant en scéne la relatiomiaténtre Jésus et I’ap6tre, celui-ci posant sa
téte sur le coeur du premier.

Par Maitre Heinrich de Constance, Constance, déhiuxive siécle, noyer polychrome. Anvers,
musée Mayer van den Bergh, inv. 224.
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est de I'image de Marie avec Jésus, elle invita aolmpassioenvers le fils. Ces images
représentent des sensations et des sentiments &ibegueeligieuses peuvent se référer.

Etre face a la Passion du Christ complait aussrdkgieuses dans leur vie vertueuse. Un
exemple raconte comment une sceur ayant vu la dat@hrist saigner a décider de ne pas
pécher. La contemplation de I'image de la Passiamsi eu un effet sur le comportement,
soit « la volonté d’agir et la conscience de lasegibid. : 129).

A ce travail, nous pourrions ajouter une intergréta:

L’'image, entre-autre figurative, a donc ici un irapaur la vie pieuse et religieuse. Nous
affirmerons que les images, ici statuaires, sonaaord avec l'idéologie des moniales du
XIVéme. Subséquemment, I'idéologie serait une dmslitions pour que ces statues et ce
gu’elles représentent (nous dépasserons la figurgtar la suite) aient une si grande place
dans la vie spirituelle de ces femmes et soieseprcomme modele de référence. Bien qu’en
principe rejetant la vénération de choses matésgllidéologie pieuse semble étre en lien
avec le rble important que jouent les statues dangie des sceurs. Le positionnement
religieux des moniales confére a la statue songaéigculier, et la statue elle-méme répond a
ces dernieres par son influence qui nourrit aladgdlogie pieuse. Le tout forme une boucle
ou encore un échange que Bruno Latour (2009) aexplaytravers la notion daitiche dont
nous avons parlé dans la premiére partie de ce m&ntlochoisit entre-autres de s'appuyer
sur un strip de la célébre bande dessMatalda (Latour, 2009 : 115-121). La petite fille dit a
son pére qui est en train de fumer : « Je croyascietait la cigarette qui te fumait ». Ceci est
le point de départ d’'une réflexion sur la questitenla forme active de I'énonciation (« je
fume ») et la forme passive («je suis fumé »).ouatinsiste sur le fait qu’il ne faut pas
s’arréter a cette stricte distinction et proposaddpter la « voix moyenne » empruntée a la
linguistique grecque. Dans la bande dessinée,rke g&t d’abord convaincu qu’il controle le
fait de fumer, qu’il a le contrdle sur la cigaretteapres avoir entendu les mots de Mafalda, il
se sent totalement contrblé par cette cigarettes Hee trouve dans chacun des cas dans un
état trop radical. La cigarette ne fume pas le ,par@iselle le fait fumer C'est ainsi que
Latour montre I'importance des termes de « fainefa et que la notion de « faitiches » qu'il
invente prend tout son sens : « Voila deux idioraekyi de la liberté et celui de l'aliénation,
qui permettent d’éviter I'étrange position des ikidhes » capables de vous faire faire des
choses que personne, ni vous ni eux, ne maitrfged: : 118). Il prend plus loin I'exemple
des marionnettistes. Chacun de ces artistes péuherf étre « Iégérement dépassé par ce

gu’il contréle » {bid. : 130). Il maitrise sa marionnette mais le fait gu'elle s’exprime a
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travers le marionnettiste. Pareillement, l'artiste manipulé par d’autres agents (habitus,
société, langue, etc.) mais, et c’est un grandtplersa critique scientifique, ces agents sont
eux-mémes dépasseés par le marionnettiste.

Pour revenir aux moniales, nous passerons par emgede démonstration de l'auteur qui
passe par les sciences ditkses: « Il n’existe nulle part un acide capable desdigire le
sujet. Celui-ci recoit I'autonomie en donnant cefjg’il ne possede pas aux étres qui
adviennent grace a lui #b{d. : 121). Il s’agit d’'un échange. Tout comme dasss douvents
étudiés par Boerner. Le statue-faitiche a une infleesur les moniales parce que ces
dernieres leur offrent une certaine autonomie. &di @st possible parce que les statues

agissent sur les moniales. L'un et 'autre agitlswtre,fait faire a I'autre.

L’'image sculptée s’est donc révélée étre, dansaseun precieux appui dans la vie monacale
de ces femmes. Et nous allons voir que la sculgteut aussi venir en aide aux personnes qui

perdent un étre cher.

Dans son article de 2006, Régis Bertrand a rédige étude sur les représentations
statuaires de I'ange dans les cimetiéres contenmsof@ancais) en se basant essentiellement
sur ceux de Marseille. La place des anges dansirtestieres est particulierement notable ;
elle serait premiére si I'on ne compte que la stadude plus de 30cm de haut.

L’ange est d’abord un étre immatériel qui prendédénts sens et différentes fonctions dans
imaginaire mais aussi au travers de I'iconograplithaque ange représenté dans le cimetiere
est différent selon les tombes, et selon l'intemtiles personnes qui font poser la statue. Un
tel investissement de I'espace visuel tient pdewis son importance et sa singularité dans le
rapport aux morts qui lui est attribué.

L’'auteur rappelle que la religion a délaissé l'immage I'ange, dans la seconde moitié du
XXéme siécle, pour se recentrer sur Jésus et Mad#s lors les laics s’emparent de la figure
de l'ange, ce qui I'6te, a I'évidence d’'un réleic®ment religieux et le place dans une
fonction spécifique liee aux morts. L'angelot, lugste pour tous le « signal d’'une tombe
enfantine » (Bertrand, 2006 : 93). Vraisemblablemlenterme « signal » que I'auteur emploi
semble désigner une des fonctions de la statuamigel Et plus que signifier, elle représente
aussi le passage du monde terrestre a I'au-dghiersmnnage de I'ange ayant un réle guide et
de gardien.
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« Il 'y a souvent dans les représentations sculpi@esimetiere simple juxtaposition du
portrait des morts et d’un ange en position d’erdamit on ne sait s'il est leur ange gardien ou
leur &me montant au ciel ibid.: 97). Il symbolise alors simplement la montée 'dmeé. Et
comme le témoignent les épitaphes, I'ange est desdouble du mort, ce a quoi le mort
ressemblera des son assomption.

Le contact physigue entre I'ange et le défunt assiaun theme récurrent. Il signifie un lien
par une image matérialisée dans la pierre et repnapdréférence humaine d’'une personne
bienfaisante qui emmeéne son protégé. Nous pouveoguér a nouveau le groupe Christ-
Saint Jean. L’amour est ici représenté et peuégercuter sur les personnes qui viennent se
recueillir sur la tombe. L'ange peut aussi étreréspnté et pensé comme ange de la mort,
messager de Dieu, ou ange gardien d'un enfant. iAles sens donnés marquent

respectivement la douleur ou I'espoir des prochedélunt.

La scénographie se référant a I'ange nous permdaice un autre lien avec les sociétés
spiritesen Islande. Certains des anges sont marqueursntit@eeligieuse ou d’adhésion
spirituelle, et permettent de le revendiquer dangiimetiere : I'ange a la trompette, par
exemple, est annonciateur de la fin du monde «reb, selon un raccourci de la tradition
iconographique occidentale, de la résurrectionctdegs et du jugement dernieribid. : 99),

ce qui s’inscrit dans la religion catholique. Diag figures en font partie comme l'ange
portant des instruments de la Passion. On y tr@aunssi en grand nombre des anges du
paganisme, portant un flambeau. Selon s'’il estdiran renversé, cela n’indique pas la méme

chose. lIs font par ailleurs partie des allégories.

Selon Zygmunt Bauman (1992)la mort s’est vuaccorder par la modernité « une
place bien a elle, nettement séparée, dans 'esguaial » (Hockey et al, 2007 : 296). C’est
ainsi que le monde occidental moderne a vu naitres da dispersion des cendres «un
nouveau processus rituel » (Davis, 189¢ité par Hockey et al, 2007 : 295).

Jenny Hockey, Leonie Kellaher et David Prender{2@07) sont les auteurs d’un article qui
traite de la question des choix que les individus®familles font par rapport au devenir des

cendres des défunts au Royaume-Uni.

% Bauman Z. (1992)Mortality, Immortality and Other Life StrategieCambridge : Polity
Press
% Davies D. (1997)Peath, Ritual and BeliefLondon : Cassell.
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Les personnes endeuillées ont I'impression d’abaneioleur proche en le laissant loin de sa
famille, c’est ce pourquoi elles décident d’empolts cendres.

A partir des travaux de Henry Lefebffteces chercheurs montrent que les acteurs ont une
perception des lieux prévus pour les cendres difiter des professionnels qui les leur
proposent, qui sont chargés de les créer, de léaager. Ceci pose par ailleurs le probleme
de I'écart entre I'élite intellectuelle et la pegptien au quotidien des individus. La notion fort
intéressante que propose H. Lefebvre est « I'espéaca ». Les individus opéreraient une
« résistance symbolique vis-a-vis de ce qu’'on leur impose. Ces deux eptsse retrouvent
dans la mise en place de « monuments commémonaiovisés » (Hockey et al, 2007
297) : autrement dit des mises en scénes comméuematomestiques. Les cendres
« constituent un résidu corporel qui peut étre ipog dans I'espace domestique ordinaire ;
elles sont devenues un support materiel qui s’éffi@ contemplation et qui, par la suite peut-
étre, sera, physiquement et conceptuellement dédamss divers lieux a des moments
différents » ipid. : 298).

D’autres personne dispersent les cendres en chaigide lieu a partir de ce que les
« survivants » connaissent du défunt, son histses, centres d’intéréts et surtout comment
les personnes se le représentaient. L'acte de dépaast un rituel important qui permet de
dire adieu par une derniere proximité avec ce egtierdu corps.

Une malheureuse anecdote raconte I'histoire d’'unrherhomosexuel dénigré et évincé par
la famille de son compagnon qui ne lui laisse ge’'dures mince partie des cendres (dont
I'origine est d’ailleurs douteuse) pour qu'il rédila dispersion souhaitée par le défunt lui-
méme. Sans oublier le tragique de la situation, rmmasvons nous intéresser a ce qu'il
effectue de son c6té a partir de ce moment. Denfagpouvoir accomplir la dispersion et le
céremonial qu’il souhaite pour son compagnon, ilveg obligé de brdler une partie des
affaires de celui-ci afin d’en augmenter la quantie cendres. Avoir assez de cendres a
disperser et surtout assez de matiere représditianime gu'’il aime est donc primordial
pour finaliser le tout, les cendres s’avérant hédét central. Notons aussi I'importance
rituelle des affaires du défunt qui prennent aiaglace du corps injustement octroyé, et plus
gue représenter son compagnon, elles le présentiiet comme les cendres.

« Méme si peu d’informateurs les considérent explnent comme étant, par exemple, «

animées » par 'ame du défunt, lgaratigueen revanche suggére que leur position n'est pas

% | efebvreH. (1991),The Production of Spaceéxford : Blackwell.
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purement « matérialiste » pour autanibid({ : 300). Les informateurs laisseraient entendre
qu’ils manipulent une sorte de fofée

Les auteurs rappellent la théorie Bacteur réseaude John La#?. Par le biais de cette
théorie, la capacité d’action des objets est posgiar ses effets en tant qu’agents d’une
interaction. Ceci peut rejoindre ce qui a été dlitles statues dans les couvents.

« Les interactions humaines sont replacées afietéd’'un réseau plus large qui, selon John
Law, se compose « de personnes [...], de machinemindaux, de textes, d’argent,
d’architecture — et de toutes les choses que voudren» (Hockey et al. : 300 cite Law,
2003). Hockey et ses confréres proposent de sefaitenvaincre par la possibilité que I'effet
puisse « a la fois venir de I'objet ou de la sulistainanimée et aller vers lui » (Hockey et al,
2007 : 300), propos qui se rapprochent de ceuxrdedLatour (2009).

Les chercheurs font également référence a Petef’Reli place plutdt I'intentionnalité
humaine a l'origine de la capacité d’action destshjet cela grace au fait que seuls les étres
humains sont capables de produiresdns « Il soutient que « les choses ont du répondat »
possedent ainsi une capacité d’action ». « Quaad.,epemple, les membres de la famille
Fairweather ont pris le polytainer contenant lesdces de leur mere et grand-mere pour le
placer a table sur une chaise de la salle a margeiffé » de son vieux bonnet de laine, avec
ses cigarettes et son briquet posés pres d’ellpeonaffirmer que c’est I'action intentionnelle
d’individus particuliers qui a permis a la subs&e s’animer » (Hockey et al, 2007 : 302).
Néanmoins, les auteurs de l'article soulignentalie due l'intention ne peut pas aller jusqu'a
la signification des restes du corps. Cette graedengtait apparemment une excentrique,
ainsi « la détermination de la signification de cesdres n’est pas, en soi, entierement libre »
(ibid.).

2" Ceci pourrait nous ramener a la question de mavais si nous nous appuyons sur la
définition de Mauss (1968), cette force ne peut pa® appelée mana car selon lui, toutes les
ames des morts ne sont pas mana. Ce sont des pmrsoqui doivent avoir eu un statut
particulier leur accordant cette qualité d’ame eé#fte. Certes, les cendres ici n'ont pas de
valeur efficace telle que I'entend Mauss mais elbag une autonomie et ont un effet sur les
personnes en interaction avec elles. La définittbm mana ne nous permet pas d'utiliser ce
terme. Mais faut-il vraiment un mot spécifique aatque « force » ? Car aprées-tout, comme le
montre Lévi-Strauss, le mot mana reste tout ausgue. Et comme il a été évoqué dans le
premier chapitre, mana reste un mot pris dans umtexte culturel et cosmologique propre a
une région du monde.

% Law J. (2003), Notes on the Theory of the Actor Network : Orderin§trategy and
Heterogeneity Centre of Science Studies : Lancaster University.

2 pelsP. (1998), « The Spirit of Matter : On fetish, riarifact and fancy »in P. Spyer(ed.),
Border Fetishisms : Material Objects in Unstablea®sps London : Routledge.
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L’'urne de la « mamie », évoquée au-dessus, esega@nte car elle matérialise la personne de
cette femme et la rend présente : « Il ressorti alesteur attitude au moment de I'entretien
gue pour recevoir cette « communication » (savailes cendres doivent étre placées ou
disperseées), il faut rester a proximité des cendres de Mamie »il§id.). Elle est d’autant
plus présentifiée par la mise en scene qui empes objets personnels et semble vouloir
correspondre a l'image que sa famille se fait d:eNous pourrions avancer qu’elle est
présentifiée & travers face(cf. Goffman, 1974 (1967 reproduite de la personne qu'ils ont
connue.

Ici, nous voyons que la mise en scene de l'urnes darfoyer domestique redonne de la
présence a la personne qui a disparue. Et biem gi¢lrors d’une sacralité reconnue, il ressort

une certaine force de sa proximiteé.

Les cendres, pourtant résultat de la destructionadérme corporelle, sont a nouveau
investies de la personne disparue ou au moins nles@avenir & travers une mise en scene

commémorative, ou encore I'association avec desraff ou un lieu qui caractérise le défunt.

Nous pourrions nous interroger sur la nature derestes humains en tant qu’objets.
En effet ce ne sont apparemment pas des objets edesrautres, et nous pouvons penser
aussi aux reliques. Le corps est d’abord en vieolps de quelqu’un qui fait des choix, un
semblable, car méme si c’est un saint, il a destp@ommuns avec nous, il change de nature
des lors qu'il est vidé de son énergie vitale. dlars une toute autnge. Comme les objets
gue nous avons vus et que nous verrons par lg gdustanime a travers l'interaction que les
hommes entretiennent avec lui. Mais cette nouwéiest le plus souvent liée a celle d’avant,
le corps mort est celui de telle personne quitadies exploits ou de telle personne avec qui on
a vécu vingt ans de vie commune et qui a partagenos secrets. L’'un ou l'autre n’aura pas
le méme impact sur les personnes qui entretienmeatrelation avec ces restes humains,
gu'’ils soient des parties d’'un corps ou en cendrasnatérialité de ces « restes humains » est
une trace concréete de leur existence antérieurs auasi actuelle. Et cette matérialité vidée
de I'énergie vitale ensuite réinvestie d'une existe symbolique est finalement une
caractéristique qui permet de les ranger parmolgsts que nous tachons d’étudier dans ce

chapitre.

% Goffman E. (1974)Les Rites d’interactiontrad. par A. Kihm, Paris : Ed. de Minuit.
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Les usages autour des cendres des morts que anassvde voir a partir de l'article
de Hockey et ses confréres permettent de gardeplace de ces anciens vivants et un lien
dans le monde terrestre par I'affirmation de l'idénterrestre mais aussi en conservant les
restes dans le foyer familial (qui garde une pratéjnou en les dispersant dans le monde
terrestre. En cette affaire, chaque choix, bien guemis a d’autres instances que la volonté
des personnes (loi, tabou, querelles familialesyna signification symbolique pour les
individus qui le prend et n’est donc pas pris asand C’est ce qui caractérise en partie la
mise en scene telle que nous nous permettons diifar ici. La mise en scéne notamment
scénographique mise en place dans le champ magligeeux s’est dévoilée dans ces
guelques exemples avoir des fonctions particulieoesme un appui a I'efficacité rituelle, un
mode d’expression cosmologique, une affirmatiomiidaire, une référence a un modele, un
appui a la vie religieuse, un appui visuel pounéiginaire et I'affect en jeu par exemple dans

les couvents ou les cimetieres.

La matérialité a donc une utilité, méme si le poOmMe se trouve pas toujours a ce
niveau (prieres, commémorer un mort, faire appal egprits, etc.). Mais pour cette méme
raison, nombre d’objets vont plus loin que le syrebol I'appui affectif. Lorsqu’il est

guestion de rapport avec I'au-dela, il peut étrendaliateur, un intercesseur.

b. Interaction avec I'objet, interaction avec l'invisible

« Tout signe est au cimetiere un message persear@liune initiative privée adresse en ce
lieu public aux visiteurs, en feignant souvent eleléstiner a ses morts. L'on peut dés lors se
demander si le succés de I'ange ne résiderait pas tambiguité de sa nature et de ses
significations potentielles » (Bertrand : 95). L'higuité que R. Bertrand met en avant dans
son article sur les anges des cimetiéres laisseném une autre fonction de l'ange

apparemment désirée ou présente dans la pensextdeass, soit un role de médiateur, de
messager de Dieu, d’'intercesseur, de saint pattomencore de gardien et de conducteur de
'ame vers l'au-dela. L'ange du cimetiere est ddig un signal visuel pour les visiteurs et

celui qui fait le lien entre le monde dans lequmitsparties les ames des morts et le monde

terrestre auquel est rattaché la famille en deuil.
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Nous nous intéresserons donc dans cette partieoljexs en tant qu’intercesseurs entre le

monde terrestre et la surnature.

L'écrit

Christophe Pons s’inscrit dans la lignée des aptilogues qui s'intéressent a
'analyse de l'interaction avec les entités invisgh Dand_es liaisons surnaturelleg@011) il
fait mention du «Livre de priere » : Cest un @hique chaque meédium d’Islande
personnalise a son nom. Il est aussi employé demnsdrcles de priére et dans les sociétés
SRF (sociétés psychiques). Ceux qui le désiregtiirent le nom de la personne pour qui ils
demandent de l'aide. Le médium n’est qu’un interi@iéel car ce qui est écrit est avant tout
destiné aux esprits. C’est aussi ce qui marque fléreince avec la Bible: le sens de
l'interaction est inversé (Pons, 2011 : 192-193).Rible est la retranscription de la Parole
divine, du Verbe, dans un livre tout a fait palgalf’est évidemment bien plus gu’un simple
livre car c’est 'un des moyens pour 'lhomme d’abeéa la Parole divine. La Bible ou surtout
ce qui y est écrit est en quelque sorte un lida,edt au moins le médiateur de Dieu vers les
hommes.
Le livre de priére des médiums est aussi un madiate lien qui permet une des interactions
entre les hommes et Dieu. Mais celui-ci contiediciiture humaine, trés succincte par
ailleurs. C’est aux entités invisibles de bien wiuprendre connaissance de ces listes de

noms et d’aider les personnes a qui ils réferent.

Les auteurs hongrois Klaniczay et Krists6f (208Ihterrogent sur les usages de
I'écriture dans le contexte européen chrétien dyaieAge jusqu’aux Temps Modernes.
Lillettrisme trés répandu au Moyen-Age aurait, s les auteurs, un lien avec les légendes
et les manipulations sacramentelles des livrestséetr objets liés a leur usage. Mais a partir
du moment ou les individus savent un minimum lieggouvoir de médiation des écritures est
mis en avant. Mais les mouvements « hérétiquespépent cet usage. On a donc d’'un cété
un usage du livre comme objet sacré et de l'autngsage de I'écrit qu’il y a dans ces livres.
Observons pour le moment en quoi les livres peuggrtdes instruments de communication
et un lien entre les deux mondes.

Le livre sacré a pu étre I'objet de demande deeaibds/in. On I'ouvrait au hasard et on avait

la réponse envoyée par le divin. Un exemple fort tsmive étre le fameuxolle
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lege’(« prends, lis »), passage crucial de la vie datSaigustin duquel il entendit une voix
qui lui intima d’ouvrir le livre de I'’Apétre et iprit compte des premiers mots sur lesquels il
tomba. Cette pratique montre que le livre peut @érenoyen de communication avec Dieu et
donc étre un médiateur entre le monde célesterditte. D’aprés les auteurs de I'article, les
tables de la loi sont les premiéeres a avoir cedales le christianisme.

L’écriture divine se manifeste a divers momentgast seulement dans les livres. Le livre de
Daniel (5,1 a 6,1) raconte par exemple I'apparitierdoigts qui se mettent & écrire sur le mur
du palais du roi Nabuchodonosor. Quant a celuiathdrie (5, 1-4), il fait mention d’un livre
volant porteur d’'une malédiction divine.

La communication avec le divin se fait aussi paites de lettres. La lettre céleste permet au
divin de faire passer un message aux hommes ouayenune aide. Son origine donne un
statut miraculeux a I'écrit. Ces courriers ainsalifies de miraculeux existaient apparemment
déja dans I'antiquité, notamment par le médecimdinii envoie des lettres guérisseuses.

Les lettres célestes sont assez fréquentes das®irb du Moyen-Age ; par exemple une
lettre qui « exhorte a observer le jour du Seignenrentionnée pour la premiére fois par
Licien, évéque de Carthage (1 603) » (KlaniczayKeistséf, 2001 : 967), et menace
’humanité si la régle n’est pas adoptée par t@es lettres sont en outre trés utiles pour

cautionner les croisades ou encore instaurer d@snmeés notamment dans un couvent.

Dans les diverses médiations impliquant I'écritdiens l'interaction du surnaturel et des
hommes du monde chrétien, il ne faut pas oublipatde avec le diable :

« C’est en fait a la Iégende de Basile le Grandgée de Césarée (330-379), que remonte la
premiére évocation d’'un pacte écrit » (Klaniczay)estsof, 2001 : 969). Désirant la fille de
Basile, un esclave obtient une lettre d’'un magigatil lit pour invoquer le diable, sur des
instructions rituelles de lieu et d’heure (minwtr la tombe d’'un paien). En échange de ce
gu'’il demande, le diable exige de mettre par é&mit reniement au Christ. Ainsi un pacte est
un contrat qui prend des formes plus ou moins jgues : rédaction d'une lettre, seau,
signature (évoluant avec les usages de I'écridug)acte ou d’un registre, soit simplement a

'encre soit de son sang, le sang lui-méme peuplarer la signature manuscrite (dans ce

3 « "Prends, lis ! Prends lis !I" ["tolle lege" entila - ce qui fait que I'on désigne souvent ce

passage de la conversion d'Augustin en référencétalle lege"]. A l'instant, j'ai changé de
visage et, I'esprit tendu, je me suis mis a rechercsi les enfants utilisaient d'habitude dans
tel ou tel genre de jeu une ritournelle semblableon, aucun souvenir ne me revenait d'avoir
entendu cela quelque part. J'ai refoulé I'assautnds larmes et me suis levé, ne voyant plus la
qgu'un ordre divin qui m'enjoignait d'ouvrir le liey et de lire ce que je trouverais au premier
chapitre venu. » (Augustin,es Confessions http://peresdeleglise.free.fr/Augustin/vie.htm).
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cas, I'accent est mis sur le fait que sceller uctgavec le diable engage I'étre tout entier,
jusqu’a la substance qui nous maintient en viepggintient en vie notre corps et qui a un lien
avec notre identité, notre ame).

L'usage de «l'écriture dans les pactes diaboligo@®cide assez précisement avec leur
relation aux textes dans leur univers social oidéndeur monde « réel » ib{d. : 973).

Le fait de donner une forme juridique aux pactasetrait d’« apporter un surcroit de réalité
aux récits » ipid. : 974). Bien qu’en dehors de la problématique, estie en résonnance
avec le propos de ce mémoire a travers I'idée gaadlations avec la surnature prend ses
références dans ce que nous connaissons sur &eceda comprend bien sdr le monde social.
Les lettres a lire de la part d’'un magicien etrigistres de noms ne sont pas les seuls écrits
médiateurs de la communication avec le diable dlayssi les « livres du magicien », « livres
de magie », « livres des secrets » qui sont régaaduMoyen-Age. On raconte que certains
s’en servent pour réaliser leur désir de pouvamme devenir évéque puis pape. Des textes
anciens refont par ailleurs surface pour abreussrpratiques magiques. L’hermétisme est
alors trés présent. Cependant, contrairement aedaqupourrait éventuellement penser, les
ecritures saintes peuvent également étre utilipéas convoquer le diable. Léisres secrets
peuvent étre rattachés aux écritures saintes pdadtdrole divine. Ces livres porteurs d’'une
« science universelle » ont pu étre, selon dessréatiédiateurs voire acteurs d’'une quéte de
pouvoir personnelle : pour devenir roi, par exemple

De nombreux livres de ce type sont condamnés pgalige. L’'Inquisition mene en proces un
prétre, par exemple, pour « avoir eu recours alidess interdits pour conjurer les esprits »
(ibid. : 955).

Les écritures saintes permettent donc a la foisconemunication du monde de la surnature a
notre monde et de notre monde a la surnature. Vioiciutre role de I'écrit entre les hommes
et les entités surnaturelles et divines. La Bibéntionne « un Livre de vie » et « un Livre des
destins ou de la destinée », et « Saint Paul éviegliere des bonnes ceuvresibid. : 975).
C’est un theme qui existait aussi dans I'antiquiigus ces livres sont destinés a juger la vertu
de chaque homme et a décider de leur sort. En ceomgierne le christianisme, ce sont des
livres dans lesquels les étres célestes inscrigemoms des hommes qui pourront étre sauves

lors du Jugement Dernier.
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Des récits mettent en scene des anges qui écfeenbms des moines qui communient, « a
I'exception des deux qui le font en état de pécbéeh» (bid. : 976). De son cbté le Diable
dresse la liste des pécheurs.

Mais comme la pratique de la confession est d'usiyes le christianisme meédiéval, les
hommes peuvent demander pardon et donc que Diaceeléurs péchés. Des récits font état
de lettres que des personnes auraient écritesfaisant la liste de leurs péchés et qui sont
ensuite scellées par leurs soins. Il est racontéllga’ sont littéralement effacées par Dieu
grace a l'intermédiaire du saint qui intercéde aretir de la personne. Des récits mettent par
exemple en avant la pratique du pélerinage damaitied’expier ses fautes et d’obtenir les
faveurs du saint. Ce type de lettres est une fdeovoir ses péchés gommeés, au sens concret
du terme. Par la-méme, la lettre est au centrérdertession.

Nous pourrions ajouter que le fait d’écrire cetrés ou de signer un pacte est une
action particulierement forte qui engage la persoi@ela implique le mouvement et donc le
corps. De méme, que l'inscription soit d’encre @usdng, elle est une trace de la personne et
de son identité. L'intercession engage donc iadeps et I'ame, et ainsi la personne toute

entiere.

C’est une caractéristique qui se retrouve danaug®es formes et demandes d’intercessions.
Ce qui n'est pas forcément le cas lors de I'éaitomais prend forme des qu'il y a rituel est
que le corps et les sensations sont souvent pi(épar@race a des rites, soit des

enchainements d’actions plus ou moins codifiés.

47



Une scénographie au service de I'intercession

David Bozzini (2003) fait une enquéte de terraamgiun petit appartement a Naples
qui est en fait 'ancien appartement de la sainggidFrancesca, et maintenant transformeé en
sanctuaire. Cet appartement est I'objet d’un rédatondité basé sur une déambulation dans
'appartement jusqu'a s’assoir sur la chaise desdmte. La aussi il est question d'un
« dispositif scénographique » (Bozzini, 2003 : 2) jgue un grand rble dans le rituel et la

sensibilité en jeu au point culminant du rituel.

Pour commencer, présentons les propos de l'aute@eequi concerne la médiation de ces
objets :
« Je suis d’avis qu'’il est totalement inutile, dpoint de vue heuristique, de penser la
médiation dans le champ rituel comme quelque chjaspermet de relier le ciel et la
terre. Une telle perspective mobilise de plus touensemble de croyances qui restent
avant tout pour les acteurs une maniére de difetf@mologue) plus qu’'une maniére
de faire et d’expérimenter. Nous connaissons adjbur les travers du concept de
croyance et de son utilisation dans la productibnaogique, il n’est pas utile de les
rappeler ici »ipid. : 20).
D’apres lui « les objets sont des médiateurs et dims acteurs non pas au sens ou ils
sont les passerelles d’'un monde a un autre maispaieee qu’en se donnant peu a peu

a voir ils construisent le rite, la sainte et letears »ipid. : 21).

Nous pourrions discuter cette position. Tout d'abare pas accepter I'idée d’une médiation
entre le ciel et la Terre revient a s’opposer @iseion des acteurs. Bozzini ne nous dit pas si
ceux-la ont exprimé leur interprétation de I'expéde qu’ils ont vécue dans ce lieu. Pourtant
il fait mention d’'une impression de chaleur suclhaise. Il laisse entendre que leurs propos
seraient simplement une facon de s’exprimer poufage comprendre du chercheur. Si
effectivement c’est le cas, nous pouvons l'invéigrerséverer pour y trouver ce qu’ils veulent
vraiment dire. Il ne s’agit pas d’affirmer que Ipsrsonnes y « croient » totalement et
naivement mais plutét de laisser parler leur expér. Visiblement, il s'agit pour eux d’'une
expérience de contact avec l'au-dela. S'il y a rpriecdemande et méme ex-voto, soit
finalisation d’'un contrat avec la sainte, c’estrbgpie la requérante a vécu/expérimenté une

relation intime avec la sainte. Certes, I'ethnadogeut expliquer ce phénomene par la mise en
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scene du rituel et ainsi la mise en présence pssiye de la sainte par le biais de ces
rencontres avec les divers objets, mais je maintieesnous nous devons d’'éviter d’occulter
'idée d'une telle médiation sous prétexte de fainetravail empirique. Bozzini rappelle les
lacunes et dérapages que I'anthropologie a conmasise des concepts comme la croyance,
mais ce n’est peut-étre pas réparer ces erreursl@lesser de coté la réalité subjective des

individus.

Son ethnographie reste néanmoins tres intéressantglusieurs points. Pour I'’heure, nous
nous focaliserons sur le moment final du rituel @sti au centre de I'intercession, au sens de
I'auteur mais aussi celui que nous suivons todbag de ce mémoire.

La chaise est placée a coté d’'un prie-Dieu duqushlinte a recu les stigmates, ce qui ajoute
un caractere sacré a I'espace. Des instrumentsrutempee y sont disposés au méme endroit.
L’auteur propose l'idée que la souffrance qu’endlaesainte de son vivant lui permet
désormais d’intercéder en faveur des autres. Qimsetinterprétation qui mériterait de s’y
intéresser mais ce n’est pas notre propos.

Une fois arrivée dans cette derniére piece, laéeque est invitée a s’assoir sur la chaise et a
exprimer son vceu a la sainte, avant de prier ame@scompagnatrice (amie ou de la famille)
et Sceur Chiara. En étant assise sur la chaisesdénk®, et en regardant son portrait, elle entre
en relation avec celle-ci: « La relation est sitdoque bon nombre de femmes stériles
ressentent une chaleur produite par la chaise muegnt une sensation de relaxation a son
contact » ipid. : 18). Apres avoir demandé a Dieu de l'aidenmeligieuse applique un petit
tableau et une relique sur le ventre de la femmaisant « Pour I'intercession de sainte Maria
Francesca »ilfid.). Avec ces objets, la sceur crée encore un rapgnoeht entre la femme et
la sainte, d’autant plus que la relique est unégudu corps de la sainte. Cette relique aurait
éte, d’apres l'auteur, volontairement dissimulégjués ce moment comme pour « renforcer
la mise en scéne d’'une intercessioraete» (bid.). Quant a l'utilisation du tableau qui suit la
relique, elle s’explique par le fait qu’il ait étdilisé de son vivant par la sainte pour soigner
des malades.

Lorsque la nouvelle mere a obtenu grace, elle ne\aérir un ex-voto, comme convenu lors
de la priere et cela clos le rituel, mais la relatest plus ou moins toujours en place car elle
amenera éventuellement plus tard son enfant, au dri@ménera une amie suivre le méme

rituel.
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L’ex-voto

L’ex-voto se place a un autre stade de l'interioesd.’article de Giordana Charuty
(1992) sur les ex-voto anatomiques au Portugal peusettra de nous faire une idée globale
de cet artefact trés usité au Moyen-Age et enctaetuhlité au moment de la recherche
gu’effectue I'auteur.

Selon la définition de Benoit et Gagniere (1954 ntdoous fait part Charuty, ce type d’ex-
voto est une « consécration d'un double de la peess@our « acheter » la protection des
puissances surnaturelles » (Charuty, 1992 : 3jatit donc d’un contre-don au centre d’'une
demande de guérison. L'auteur souligne par aill€umportance de la « similitude qui lient
ces objets a leurs donateursbid.), en termes d’aspect mais aussi de poids et/cuailiie.
Comme cela peut sembler évident, les caractéregiqurporelles sont importantes dans ce
type de vceux qui impliquent le corps. Mais la pesecompte de la taille et du poids de
l'individu est en outre significatif d’autre-chogei touche de prés notre sujet : « La cure a
pour fonction de ramener la victime dans le mondeuileants, c'est-a-dire dans le monde de
la mesure »ifid. : 12). Ainsi, I'ex-voto se place entre le mondematériel et le monde
matériel. Par le biais de lintercession avec lmtséa I'oeuvre a travers sa statue et son
sanctuaire), il doit permettre aux vivants de mredéas le monde terrestre.

Il arrive que des personnes tiennent le doubleede inembre malade contre ce dernier :
autrement dit une partie du corps, matérialitéestre corruptible, au contact de l'objet
intercesseur du monde intemporel et intercesseusaiht libéré de tout corps. Ce contact
physique nous permet de prendre conscience dade plu toucher dans le rituel, en tant que
sens de perception de la matérialité. Sentir l'objg la partie malade ou abimée joue sur la
perception intériorisée/psychologique. Par cetuattement un lien se fait, permettant par
exemple un échange diisx. L'intemporel pourra entrer en contact avec le fmentorrompu
qui, avec bon espoir, se libérera de son mal. k@ commencerait déja a se lier au
demandeur lorsque celui-ci ou un proche I'achételole, ou le commande. Et il serait
consacré a partir du moment ou il est pris dansituel spécifique, lui donnant un statut
particulier par rapport aux autres objets. Nousvpos penser a la messe mais aussi a la
procession, aux manipulations, qui le lient étape giape au demandeur. Il semblerait que
son role d’intercesseur se fasse, sinon dans [zepsmn et les prieres _ le chapelet est aussi

utilisé chez certains pelerins _ au moins a ladin « périple », c’est-a-dire effectuer un
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déplacement rituel pour transporter I'objet d’urinp@ un autr&, lorsqu’il est offert au Saint.

A ce moment, le lien est fait entre le double eb&int : « lIs (les ex-voto) sont assignés a cet
espace, entre terre et ciel, que le corps du agwoiur propriété d'occuper et de matérialiser »
(ibid. : 14).

« Au terme du traitement rituel, les figurationsmpallées sont-elles moins des substituts du
pélerin que cette partie de lui-méme qu'il a retéeu et dont il convient de fixer la
matérialisation dans un lieu intermédiaire, appeoprleur valeur transitive sb{d.) : L’'objet
agit des lors par lui-méme, et commence déja le goicréant un premier lien entre le corps

et I'objet en présence du Saint.

Nous avons brievement évoqué la nécessité de dasepélerinages pour obtenir les
faveurs des saints. Les prier, apporter des offwdenme les ex-voto, les vénérer par le
biais d’'une statue ou encore d’un tableau est apenfde vénérer le saint représenté.

Mais ces différents objets ne sont bien sir pales®nt de simples médiateurs. En effet, ils

se trouvent souvent investis d’'une présence suwikgu

Re-présentation

Revenons au sanctuaire qu’étudie Bozzini : I'ajgmaent de la sainte Maria Francesca
regorge d’objets singuliers et tout a fait digneémtérét. Ces objets sont montrés a la
requérante et celle qui 'accompagne au fur et aumeede la visite, qui s'apparente a un
périple, a un peélerinage. La chaise sur laqueltedaérante d’assat ressent ces sensations
gue nous avons mentionnées s’avere bien entendupkts que gqu’une simple chaise et
pourrait porter la présence de la sainte au mordena priere et donc de l'interaction/le
contact.

Un autre objet, parmi tous les autres, peut retanire attention sur cette question de
présence. Il s’agit de I'enfant jésus qui avait@ffért a la sainte. Celle-ci I'avait choyé. Elle

lui a notamment confectionné une tunique en sotjd® de fils d’or. Cette statuette en bois,
la téte posée sur deux petits coussins est plapgepsement dans une caisse vitrée
fortement décorée. Cette statuette serait, d'adaréseur, « la matérialisation d’un miracle »

%2 plus ou moins éloigné, cela peut étre simpleméadtion de faire le tour du sanctuaire.
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(Bozzini, 2003 : 14) : « Un jour elle lui broda av@mour des vétements mais la statue avait
alors les bras et les jambes croisés. Lorsqulilfdihabiller, la sainte, ne sachant pas que
faire, lui dit « Mon Enfant, si tu n’écartes pas l@as, je ne pourrai pas t'offrir les habits que
je t'ai confectionnés ». La statue s’exécuta etdmte put passer son ouvrage. Vous voyez
'enfant Jésus a gardé cette position depuis. >zilBoremarque qu’il y a deux éléments de
mise en scéne qui permettent de « rattacher cefaertau réegne du vivant ibid.), soit le
mouvement, et « l'arrangement de la caisse » quné¢ au rang des reliques et donc le
compare a «un corps conservé et efficace ». Limeita a donc pu contenir la présence
divine. Ce n’est pas une simple représentatior, &llne existence au-dela d’'une existence

purement matérielle.

Revenons maintenant a I'article sur les couventXieme siecle (Boerner, 2004).
Dans un sens, les sceurs passent par le médiaatue sh tant qu’objet terrestre mais elles
sont aussi directement en présence de Dieu. La otple pilori auxquels Jésus est représenté
se faisant flagellé, et le groupe Christ-Saint Jeeuvent porter la présence du Seigneur, ce
qui permet aux sceurs de prier directement sane sugrmeédiaire : « Elle accomplit ainsi un
acte de repentance personnelle, en dehors desngantse et recut immeédiatement le pardon
de ses péchés » (Boerner, 2004 : 127). Mieux quibatedir, il serait sGrement plus judicieux
de parler dee-présentant
Selon Otto Langéf, nous dit Boerner, pour les religieuses dominiesides alentours de
1300, « tout se concentrait sur I'expérience derésence de Dieu. L'évidence subjective de
cette présence naissait des sentiments, émotiossneations », ou bien d’'une « sensibilité
spirituelle » {bid. : 125). Cette sensibilité spirituelle est une 8olu pour ressentir alors
subjectivement et personnellement cette présencbiele Et cela est un principe qui se

retrouve dans bien d’autres cas, comme I'exemplesujti

Odile Vincent (2002), I'auteur de l'article susl®©stensions de reliques en Limousin
contemporain (tous les sept ans) évoque le terrae gkudos» qui « désigne un pouvoir

magique attribué par les dieux a certains hommesptionnels » mais aussi « d'un héros a

¥ Langer O. (1987 WMystische Erfahrung und spirituelle Theologie, Zaister EckhartsAuseinandersetzung mit
der Frauenfrommigkeit seiner ZeiMunich, Zurich, Minchener Texte und Untersuchungen zur deutschen
Literatur des Mittelalters91). Et Langer O. (199Meister Eckhart und sein Publikum am Oberrhein r Zu
Anwendung rezeptionstheoretischer Anséatze in deistdteEckhart-Forschung dans Meister Eckhart,
Lebensstationen, Redesituationedéd. K. Jacobi, Berlin Quellen und Forschungen zur Geschichte des
DominikanerordensNeue Folge, 7), p. 175-193, a la p. 185.
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un roi ou a un peuple » (Vincent, 2002 : 98). Airsthampions de Dieu, les saints sont la
chance du peuple, son trésor. Plus les honneudsisesont magnifiques, plus cette chance,
cette force circulante (...) sera puissantéis(, p.99).

Les Ostensions, pendant lesquelles les reliquesssoties, durent sept semaines en tout. Des
fétes et processions y sont organisées. Et le moleg@fus important se déroule a Limoge. I
est constitué d’'une grande procession ou les peesosont déguisées en saints, rois et reines.
La ville transformée par un grand nombreddeorations florales. Cette journée est consacrée
a la sortie du reliquaire de Saint Martial et R&léon de son crane. Quelques personnes sont
désignées auparavant au sein de la communauté gmoener les reliques au-devant du
public : « C’est ce geste auquel les gens vienassister ; c’est le moment émouvant des
retrouvailles anachroniques d’'une communauté agacfendateur »iid. : 90). « Comme
pour le rite de I'Eucharistie, ce dont peuvent t@mner les participants, c’est d'une présence
réelle, divine ou sainte, dans l'objet qui leur esbntré. Peut-étre est-ce aussi le geste
ostensionnaire lui-méme qui réalise cette présepeait-étre est-ce dans ce face a face entre
acteurs et spectateurs que l'esprit vient aux peegpeEs donnés en représentatioibid (:

90).

Un objet porteur de la présence surnaturelle seEcté&ise aussi par une aura ou une force qui
se dégage de celui-ci. Elle est repérable a trdearsrps et I'affect des individus, a travers ce
gu’ils ressentent mais aussi a travers ce qui esemplace autour de I'objet : vénérer, tenir

en sécurité, etc.
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c. L'exceptionnalité de I'objet : force, aura, pouvoir et

dimension sacrée

Pour chacune des reliques en scene pendant é&ssimsts, une esthétique carcérale est
en place, trés bien protégées par diverses getlssrrures. O. Vincent avance l'idée qu’elles
seraient aussi enfermées de la sorte pour proEgbabitants de celle-ci le reste du temps.
L’'auteur présente de maniére intéressante la oalainguliere que crée la porte grillagée
dans le reliquaire qui « permet un contact a la fapproché, personnel (de la personne a la
religue) et indirect, par le regard seulement »n¢€nt, 2002 : 87). La situation de cette
interaction avec l'objet-relique est caractérisée pae distance contrainte. Et cela peut
marquer ou méme nourrir une certaine force qui gagkde la relique.

Lors d’'une grande messe, les cranes sont réeunliatel. Le prétre les présente en élévation
a 'assemblée. « Les membres de la communauté emner@nsuite] rendre hommage a leurs
saints patrons, baiser les reliquaires, déposerpigee de monnaie, et emportent comme
religues personnelles et familiales des petits gaare de coton sanctifiés par le contact des
cranes embaumeés(ibid. : 89) : Premiérement, le geste d’allégeance quéebiiser montre

gue ce n'est pas un simple objet. Et puis les naarcale coton sont imbibés d'un peu du
sacré que la relique dégage. La sainteté est ralié@rps du saint et pour cela diffuse une

force, une sacralité.
L’'objet a caractere exceptionnel, c’est-a-dire j@pbdégageant une aura, ayant un

pouvoir ou étant définit comme sacre, finit souvepat devenir jusqu’a un certain point

autonome dans son exceptionnalité.
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L'objet exceptionnel autonome

Dans la religion du Livre qu’est le christianisniécrit s'« investit et rayonne a la fois
de sacralité » (Klaniczay et Kristsof, 2001 : 94f)cela, méme s'il est proscrit d’accorder de

limportance aux choses matérielles.

Divers récits exposent le pouvoir et le caractaeésde livres et d’écrits spécifiques :

Sa puissance le rend indestructible ou presque lividmn lié & un saint (ayant appartenu ou
ayant été écrit par un saint) est si puissant gecithappe aux flammes. Et en ce qui
concerne « la sacralité négative des livres hémsiget magiques, la possibilité de leur
crémation, loin de signaler qu’ils sont dénués davpirs surnaturels, démontre qu'il faut
recourir a des méthodes drastiques d’éviction dupuoar contrer leur dangerosité iidl. :
960). Aussi trés puissants, les livres a sacraétgative ne sont pas faciles a détruire, méme si
les flammes en viennent a bout. Des récits fomtgilieurs mention de I'apparition d’'un

démon sous la forme d’'un nuage noir qui s’échapplévce d’'incantations en train de brdler.

Le livre peut aussi étre protecteur, il est aloisét comme un talisman. Ainsi la culture
populaire raconte gu’un saint se protege en élesesitcodex au-dessus de sa téte. L’Eglise
est d'abord contre la dévotion ou l'usage du ligoenme talisman, mais elle prend vite ce
parti. Quant au « livre du magicien », il compartdes dessins a valeur de talismaibe(:
956), mais aussi des noms d'esprits placés danscededes magiques, ainsi que des
indications et des précautions pour utiliser somvpa. Le livre peut donc simplement
protéger mais aussi avoir des effets bénéfiques nmmeéfastes. Les mouvements
« hérétiques » utilisent la Bible, livre sacré pacellence, pour le baptéme. A 'opposé, on
utilise pendant longtemps les livres reliques (aysgppartenu a un saint) pour les serments.
Ainsi ne pas honorer son serment revient & s’attinechatiment divin.

Toutes les reliques n'ont pas le méme pouvoir méme puissance. Certaines sont réputées
faire de grands miracles de guérison par exem@er puissance miraculeuse tiendrait, selon
Klaniczay et Kristsof de la « haute considératiqiibid. : 958) tenue envers elle. lls montrent
notamment que de grands miracles a répétitionsradsechez la religue Pseudo-Denys
I’Aréopagite sont habituellement attribués a la 8ibl
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Les serments ont été faits sur la Bible jusqu’aermps Modernes : « Cette vertu prétée a la
Bible repose sur la tradition plus vaste de [I'émiisman, qu’incarne de maniere
particuliéerement claire la persistance des usageggues, remontant a I’Antiquité, de noms,
de mots et de formules faisant référence au dontiwie sacré ou magique ibid.).

Autres que les livres, les lettres de saints peuaessi étre plus efficaces contre le Diable que
d’autres talismans. Elles sont également capaldesodtrer les forces de la nature. S’ensuit
les mots bibliqgues qui sont employés pour se pastéglors inscrits sur le corps ou placés a
des points stratégiques dans la maison.

Des penseurs chrétiens voient dans les lettressigwesde la Vérité du Monde. Le
christianisme a toujours beaucoup accordé de l'itapoe a I'Ecriture pour elle-méme, au
Verbe, la sainte parole. Mais dans ce cas, I'affiehaturel attendu se fait essentiellement par
« un « acte de parole » religieuxilid. : 951) (chants, récitation, lecture). Les aut@adent
ainsi de « circularité sacramentelle entre I'éetit'oral » (bid.). Certains pensent méme que
les lettres de I'alphabet sont elles-mémes imprégié pouvoir divin, du Verbe. Ainsi, « la
manipulation et la permutation des lettres peuesetcer un pouvoir direct sur les forces de
la nature et influer sur le cours des événemef(itsd: : 956).

Les écritures bibligues ne sont pas seules a avopouvoir effectif. Nous trouvons entre-
autre des listes de noms d’anges, des litaniegnoare des énumérations, des anagrammes.
Des recueils ont apparemment été constitués dueartiaut Moyen-Age. La tradition
hermétique est par ailleurs tres importante du pdénvvue de la sacralité des écrits : « Les
ceuvres attribuées a Hermes Trismeégiste (...) contentigle maniere significative a l'aura
de I'écriture et des livres : son enseignementiaicjue était rassemblé dans les fameuses
Tabula Smaragdinéc’est-a-dire « écrites sur une précieuse tablmdr@ude ») » (Klaniczay

et Kristsof, 2001/4 : 954).

Le livre et I'écrit ont donc un pouvoir et une awans qu’il y ait forcément de médiation.
C’est parce que ces livres spéciaux ont une paeuteexistence dans la surnature qu’ils ont
ces caractéristiques. Leur pouvoir leur est doramdgs forces du monde invisible.

Afin de poursuivre sur la question de I'objet saetéefficace dans son autonomie, nous
pouvons maintenant nous pencher sur deux autrespde® plus flagrants encore. Dans les
deux cas suivants, I'objet acquiert une indivichéali

Katerina Seraidari (2005) étudie le culte desestsur les différentes iles de Grece :
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L’icone est en principe une image peinte sur ds Boraleur sacré. Elle représente souvent la
Vierge ou d’autres saints comme des patrons, soosefde portrait ou mis en scéne dans une
situation spécifique. Mais l'icbne est vénérée pelle-méme et les récits et le discours
veéhiculé nourrit son individualité : Ses diverseanifestations créent cette individualité. Par
exemple, c’est I'icone de Tinos, enterrée pendantemps, qui apparait elle-méme en réve
afin d’'indiquer son emplacement et d’étre renduewdte. Elle est alors cherchée comme un
trésor. Méme si I'apparition n’est pas toujoursdine elle-méme, c’est en son nom que le
personnage vient menacer en réve les personnesogiosent aux fouilles. C’est elle aussi
qui envoie un fléau, a savoir la peste, jusqu’'aje®n la retrouve. Une fois que les gens
connaissent l'icone, et c’est en principe valablerpchacune d’elles, c’est encore elle qui
vient leur parler en songe pour des sujets quresgent intimement celui qui réve. Dans ces
manifestations, il n’est jamais explicitement faintion du saint a qui elle référe.

De méme, c’est elle qui exprime son refus de restéendroit ou on I'a mise. Ainsi, on
raconte que l'icobne de Limni s’est déplacée ellemmé&e I'ermitage de Sainte Anne pour
s’installer vers la cote. Le village a par ailled&snénagé pour la suivre.

Il existe un grand nombre d’icones dont le degiplortance et de puissance differe. Mais
chacune a son autonomie. Et plus qu'une autonoetiies acquierent une individualité a
travers des allures anthropomorphes. A traversideodrs, nous avons donc pu relever la
capacité de décision, le pouvoir sacré qu’ellesitugar leur volonté, les choix qu’elles font a

partir de préférences (comme une préférence dg lieu

L'individualité de l'icone se retrouve aussi tréstément dans la maniére dont elle est traitée
par la communauté a laquelle elle est affiliéee EBt honorée pour elle-méme.

En Gréce, et plus particulierement sur les archjdelculte des icones se caractérise par son
systeme de rotation des icones. Les habitants cdarmamune qui a des icones peuvent avoir
la garde (logée dans le foyer domestique) d’'unedéadurant un an. L'individu ou la famille
devient alors Iganiyirasde I'icdne jusqu’a ce qu’elle soit cédée a un m@uwpaniyiras au
terme de cette période. Selon I'importance de &gbe temps de garde est plus ou moins
réduit : « Moins une icone reste dans la maisams plle suscite la vénération » (Seraidari,
2005 : 94). Une icone tres importante doit étresia a portée du public tous les jours, sauf
les quelques jours précédant et suivant le changedepaniyiras Pour pallier au risque des
vols, elle est cependant gardée au domicile tdetesiuits de I'année. L'ampleur de la féte

étant également variable, la prise en charge d&fatrouve plus ou moins onéreuse. Aussi,

57



certains s’associent en compagnons pour partaggmé et les frais. Seule l'icone de
Chryssopiyi, icone patronale de Sifnos, doit étiegoen charge par une seule famille. Une
liste d’attente longue d’une vingtaine d’annéedeessée pour cette icone trés importante. On
s’y inscrit afin I'honorer personnellement l'icépar rapport a un voeu qu’on lui a adresse,
comme un vceu de guérison pour soi ou pour un pracaeteur raconte qu’elle n’est sortie
gu’une seule fois de I"lle pour accompagner un éaeéq I’hdpital d’Athenes, ce qui souligne
'importance de cette icOne miraculeuse.

Elle est aussi I'objet de la féte la plus imporéacar elle fait venir du monde de tout le pays,
et son intérét s'’étend méme hors des frontierasmaes. Les communautés orthodoxes des
pays voisins s’y rendent, ainsi que des touridtes.hommes politiques sont également de la
partie. Mais les habitants ont tendance a diretguiecela dénature la féte religieuse.

Des icOnes peuvent étre gardées par les écolegnfasts sont alors familiarisés avec. Il est
d’ailleurs fréquent qu’il y en ait une dans leuydo familial. Les icones sont au plus prés de
la vie privée depaniyiras L'ethnologue les présente comme devenant surrladeed’'un an

un membre de la famille. Ceci octroie encore afiEe une part d’humanité ou au moins

d’individualité.

Certaines icones trop grandes sont remplacées gmrcapies plus petites pour étre plus
facilement transportables. Elles doivent pouvore énobiles. K. Seraidari remarque par
conséquent que les icones-copies prennent plugpdiiance dans la vie des personnes que
les icones authentiques. Les copies entrent dasghlare privée tandis que celles d’origine
sont en permanence exposées dans I'église de dssgar Ceci crée un fossé d’autant plus
grand que la copie prend une valeur spécifiqgue tle®emmunauté étant donné qu’elle est
moins accessible que l'autre par le public extériélicone logée dans une famille recoit
régulierement des membres de la paroisse. Ellecasime protégée de I'extérieur, un
extérieur défini par la communauté. Sur ce poinysnpouvons évoquer l'existence d’icbnes
dites « privées ». Il s’agit de la propriété de iflea qui I'héritent de génération en
génération. Et au fil du temps, les familles s'égamt, elles prennent un sens communautaire.
Il existe une icone privée connue seulement désgeibis de Filoti : essentiellement les natifs
du village (surtout des anciens) et les pratiqudhtst fréquent de les voir faire un signe de

croix en passant devant la maison dans laquelleséist icOne.
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L’auteur reprend un travail de Loring Danfoftisur les anastenafa(Seraidari, 2005 : 122).
Celui-ci montre que les icones familiales, dans a@®munautés, sont reliées par des liens
généalogiques. L’icdne originelle est appelée « perLes héritiers de ces icbnes sont eux
aussi présentés comme leurs descendants. Airginéifamiliale est appelée « grand-pere ».
L’icone acquiert ainsi une individualité propreleeEkst vénéerée pour elle-méme, elle prend
une place d’individu dans la communauté et la feemlles membres de la communauté s’y
attachent. L’auteur rapporte une anecdote concemmargnfant qui pleure de savoir que
licbne dans la famille depuis un an doit étre ®d®€ une autre famille. Ses allures
anthropomorphes sont en partie constituantes deagmmomie et de son individualité. La
féte et la place accordée a I'icobne en témoignéedgt en terme d’'importance. Les icbnes
sont plus ou moins populaires mais nous observams dous les cas que chacune est
distanciée du saint a laquelle elle réfere. Qus @st, elles peuvent référer a une autre icone
originelle comme les icOnes-copies (termes de d@aQt ou encore les icones familiales

étudiées par Danforth.

En Espagne, les statues des Vierges dites « retmms » sont é€galement trés
représentatives du phénomene d’individuation.
Marlene Albert-Llorca (1994) a travaillé essengaient sur le cas des vierges dans le Pays
valencien. Chaque année, on datVierge dels Désemparatiemeurée cachée tout le long
de I'année. A travers le rite il semble que la Yeewvienne s’y incarner : « Mais I'étre ainsi
«présentifié » n'est peut-étre pas cet étre cetpstel'on appelle la Vierge Marie » (Albert-
Llorca, 1994 : 37). Les récits racontent la venadadstatue ou de I'icbne depuis I'au-dela.
Elle apparait miraculeusement sous cette forme riebi¢edevant un berger, un homme en
ermitage ou encore des marins en mer. Mais ilsanlenqt jamais de I'apparition de la Vierge
en elle-méme ni méme a travers la statue. Cessréugtitent en lumiéere et explique ce
pourquoi toute l'attention est portée sur la statOm veut la toucher en tant qu’objet
miraculeux : « Le référent surnaturel de limagespadés lors au second plan. Il reste
cependant nécessaire, car la Vierge figurée netresohonneurs qui la sacralisent que parce

gu'elle est la Viergealfid. : 51).

34 Danforth L. (1995b) (traduction du gretes anastenaria de Sainte Héléne. Marche sur leefeguérison
religieusg, Athénes : Plethron.
% Ensemble de fétes trés localisées dans certadmesionautés macédoine grecques.
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Ces Vierges miraculeuses se rapprochent et en re@nps s’écartent des icones en Grece sur
le point de la copie. Il existe une copielde Vierge dels Désemparap®ur les processions
car elle est devenue fragile. Néanmoins, cettednisoudrait toucher la « vraie ». C’est tout
aussi significatif que le schéma inverse car orféepeédans tous les cas une statue. |l
semblerait que la premiere ait plus de valeur sapa le fait méme de son authenticité,
authenticité qui se vérifie a travers les récitdsnaussi a travers la dévotion premiere de
Marie. Elle n’en reste pas moins autonome et inldielle. Pour ces raison, dans les cas ou
une statue subit un accident, on réutilise autauathent des parties ou des morceaux de
celle-ci pour en faire une nouvelle : « Autant gétd qui, réutilisés dans la nouvelle image,
permettent d'assurer sa sacralité en la transforeranine sorte de statue-reliquaire : on ne
saurait mieux dire que les statues venues du Grel Isnalogon d'un corps saint, que leur
sacralité est liée a leur substance méme et pénsent a leur contenu représentatifbid. :

39).

« A la différence des hosties consacrées, partdutogiours identiques, les Vierges
apparaissent comme des étres distincibid.( 39).La Vierge dels Désemparagst bossue,
c’est ce qui participe fortement a l'individualis&ile est réputée pour cette caractéristique et
on la surnommé.a Geperudetac’est-a-dire la petite bossue. Cette caract§tistiphysique
n'est en aucun cas présentée comme un défaut. Awace, des récits I'expliquent par un
miracle. Comme l'enfant Jésus de la sainte Maran€esca, elle s’est animée, et cela par
volonté : « Un groupe de femmes discute avec vieagvant l'autel » :

« Moi, j'ai entendu dire que c'est parce gu'elmapagnait le cercueil des condamnés a mort
et des pauvres. Elle s'inclinait vers eux pour meorgu'elle les aimait. - Pas du tout, la Vierge
est bossue depuis que des voleurs sont entréd'élglise pour lui prendre ses bijoux. Elle a
baissé la téte et les a foudroyés du regard. h$ mastés paralyseés et, elle, elle est restée
comme ca. Et elle a longtemps gardé une marque sageyi parce que l'un d'eux l'avait
frappée» (ibid. : 36).

Comme I'enfant Jésus, elle est animée, et commelliiest habillée, elle est méme parée de

riches bijoux, ce qui la rend vivante d’une paitiatlividualise.

En Espagne, on porte aussi en procession une giatig¢ intrigante nommeée la Mahoma,
elle aussi habillée. Elle est apparemment hérit€dadculture maure importée lors des

conquétes du Moyen-Age. Actuellement, la préseredadMahora peut s'interpréter aux
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travers d’enjeux politiques et identitaires au sé@s villes. Mais la statue a une existence
encore supeérieure. Elle est I'objet de manipulatiitoglles. Cheminant dans la rue, elle a de
fortes similitudes avec la Vierge en processionisMdie est traitée avec humour et semble
étre son antithése, I « envers burlesque » daataesde la Vierge. Pourtant un grand nombre
de personnes font leurs voeux a la Mahoma : « dejgaila Mahoma est un mannequin. Mais
la Vierge aussi est un mannequin. Et pourtantfgiailans I'une et l'autre » (propos recueillis
par Albert-Llorca, 1994 : 51). Quoique cela futwarprenant, ces propriétés attestent du
caractére sacré de la Mahoma : « On ne peut ddrapper au va-et-vient permanent - noté
par Paul Veyne a propos des rois - entre la capaatralisante du rite collectif et la
présupposition de la légitimité de son destinatairdaut compter, parmi les conditions
sociales de l'efficacité des rituels, la présences detre culture de la position, si vague soit-
elle, d'une transcendanceibid. : 51). D’aprés M. Albert-Llorca, cette position aigie qu’'a

la Mahoma qui lui attribue un statut exceptionpelyrrait possiblement étre a I'origine de sa

transcendance.

Cette derniere figure nous permet de passer artee gaivante. Les objets sont en principe
sacrés par le lien qu’on leur attribue avec lifblis. Et bien qu’ils puissent exister de cette
maniére ils peuvent prendre leur place dans le maled vivants de fagon autonome jusqu’a
s’individualiser. Ceci n’est néanmoins pas valglaar tous les objets consacrés, nous I'avons
évoqué avec I'hostie. Cependant I'autonomie etlkiiduation se trouvent avoir des limites, a
savoir la nécessité d’étre relié a un saint. Mammme nous le voyons avec la Mahoma, il ne
s’agit pas seulement d’un lien avec un référemaurel, mais il est essentiellement question
d'un processus de création de la sacralité, doit sulement partie la référence ou

I'interaction avec un étre surnaturel.

Tout ce que nous avons observé jusqu’alors en raatiexceptionnalité et de pouvoir doit
ces caractéristiques a un processus de créatigpoakpir a des moments précis et limités
dans le temps comme sur le long terme. Autrement I'dibjet doit étre auparavant

animé/activeé.
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d. Processus de création de I'exceptionnalité et du paoir

efficace

Chacune des présentations d'objets a caractérepgocnel listée au long de ce
chapitre présentait les prémisses de cette partie.
La Mahoma, par exemple, que nous venons de voidriag son statut exceptionnel du rituel
qui la place dés lors dans une exceptionnalitééventuellement le fait qu’elle ait une
procession similaire a celle de la Vierge, ce qaurpait globaliser le mimétisme a la
transcendance. Néanmoins le propos n’est pas rdeffi que tout est factice. Accordons
comme Paul Veyne (cité par Albert-Llorca, 1994 ), %Mhe premiére présence transcendante,

aussi vague puisse-t-elle étre.

En ce qui concernka Vierge dels Désemparatslle est cachée par une tenture puis enfin
dévoilée lors d’un rituel alors que la tensiond&sbn comble. Toutes les personnes présentes
attendent de la voir. Et la mise en scéne du ridaeliéroule de maniére a jouer sur I'attente.
Lorsqu’elle est dévoilée, elle doit produire unrgtaffet. Et ses ornements y participent. Elle
est au préalable parée dans le plus grand secees. ifEme les femmes chargées de ce role
particulier la voient de plus en plus vivante audtia mesure qu’elles I'habillent : « « A la
fin, elle me fait presque peur». «Quand je lui@sg® sa bague, je me suis mise a trembler. On
dirait qu'elle est vivante, tu comprends». Les nitskapubliques du rituel contribuent, d'une

autre maniere, a donner vie a lI'image » (Albertdag 1994 : 37).

La création de ces statues est «inventée » parétits légendaires qui suggerent
« gu'elles ne sont pas de simples représentatiais aes «présentifications de l'invisible»,
gu'en elles la Vierge est née au monde une sedoigde (bid. : 36). Ainsi, le récit est une
étape importante dans le processus. Mise a patalora, qui reste dans un statut ambigue,
tous les objets a caractére exceptionnel (dégagsamtaura, définis comme sacrés, ou
magiques) que nous avons traités sont légitimésupadiscours ou une explication, soit
concréte (pour les cendres : lié a la mort) soif'aelre du mythe en ce qui concerne les
objets sacrés.
Le caractere exceptionnel et sacré lde Vierge dels Désemparatsst aussi di a la
présentification de la Vierge dans sa représemtagibe s’y re-présente.
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Cependant, « si I'on ne faisait apparaitre et disjra la statue, si I'on ne réservait a quelques
privilégiés le droit de I'habiller et de la portsr,|'on ne la couvrait d'or, elle ne serait rien,
ces marques d'honneur sont effectivement accoeddes statues ib{d. : 51).

La mise en scéne rituelle est alors tres impligaéesi que le sens que les individus
donnent aux objets. De la sorte, nous trouvonsotdgsts qui sont créés par des individus
seuls et semblent par la-méme du domaine du profeg@endant ils ont une existence
similaire aux objets sacrés attestés collectivement
Aussi, sur I'lle de Sikinos, nous rapporte Katerf@@05), un pope nommé Papa-Stathis a un
parcours atypique. |l est ordonné pope assez tardint et apprend le « métier » par lui-
méme. C’est un enseignant d’éducation physiquéugai appris la technique pour peindre les
copies des icones que I'on peut lui demander. E@aus’étonne de son utilisation : « A ma
grande surprise, jai constaté qu’il utilise cetéehnique aussi bien pour faire des icones
commandées par les villageois que pour faire dbkadax de Mickey Mouse pour ses
enfants » (Seraidari, 2005 : 99) . Cette remar@se pvidemment la question de la sacralité.
Sur la méme fTle, une religieuse grecque recevgiilig¥ement des icones que son frere lui
ramenait de chacun de ses pélerinages. Hors, uil mublia de lui en acheter. Elle décida de
garder un sac en plastique qu’elle ne pouvait seudre a jeter sur lequel était inscrit
« Ekatontapiliani Parou 326-1996.>Elle le découpa et I'encadra pour I'accrochercales
autres. Cette femme n’étant pas dans un couvesdt fite sa propre cellule dont les murs
sont tapissés d’'icbnes. Cette nouvelle icone inthalbe est ainsi naturellement dressée au
rang des autres. De la méme facon qu'une copie @eetsacrée, celle-ci acquiére une
sacralité en s’inscrivant dans une tradition : «®& mesure ou c’est la vénération tait
l'icbne, qui module ou méme remet en cause la toBrsation officielle, une icéne récente,
en matiere plastique et sans intérét artistique @eataussi miraculeuse qu’une vieille icone
peinte. La sacralité ne se trouve @apriori dans I'objet : c’est son inscription dans une
tradition et dans des pratiques religieuses quetel sacré » (Seraidari, 200500). Elle est
mise en scene comme les autres, traitée commelties aet cette derniere prend par ailleurs

sa légitimité dans son lien avec I'église de lariyée au centre d’'un pelerinage.

En ce qui concerne les pouvoirs miraculeux ou ficplés des livres, ils sont, comme
laffirment Klaniczay et Kristof (2001), la « codguence de son usage sacramentel,

liturgiqgue ou magique » (Klaniczay, Kristéf, 200957).
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La lecture de la Bible, par exemple, est une pagsentielle du culte chrétien et est
indispensable pour s’élever dans cette religionisN&lecture est introduite au milieu d’'une
liturgie : cierges allumés, encens, etc. Les liwasrés sont aussi en général somptueusement
ornés : par les reliures mais aussi dans la capilge, les enluminures et la symbolique des
lettres. A travers ces différents aspects, lesedivdans la religion catholique, dans cet
exemple, sont déja mis dans une position valogsalgur donnant une position tres
importante. La question de la mise en scéne dexsobgt donc un point assez essentiel du
processus de sacralisation et de création ded&aiié des objets ; par la scénographie mais
aussi la mise en scene en général :

« Outre son contenu intrinséque effrayant, le pausarnaturel des livres de secrets était
accru par certaines cérémonies : la consécratiolividuassurait I'efficacité des formules »
(ibid. : 955). L’efficacité est rendue possible par legassus rituel cérémoniel. La cérémonie
est réalisée pour donner du pouvoir au livre. Estt’ainsi que le livre et son contenu

acquierent leur capacité d’action, leur capacitéctive.

Certains objets perdent méme toute forme d’excepdlité a la fin du rituel. C’est le
cas des ex-voto anatomiques qu'étudie Giordana uBhafl1992). L'auteur fait une
comparaison rapide avec le théatre, présentamdiesins comme des acteurs qui déposent
leurs accessoires en coulisses a la fin d’une septétion, soit a la fin du rituel. Le terme
« accessoires » est important dans ce contexsalfietuaire de S&o Bento da Porta Alberta ou
se déroule laomaria les 12 et 13 aodt), surtout dans le temps dulyitiautant plus que
nous apprenons un peu plus bas que les religieasegssent les figures de cire pour les
revendre ensuite. L'objet votif a son importancergewpélerin tout au long du rituel. Il perd
dans ce cas précis toute sa force d’intercesskeufia Notons que ce n’est pas le cas partout,
car des ex-voto sont actuellement encore accratdngsdes sanctuaires divers.

Les péelerins ne participent pas en majorité auxgssions communes ni aux messes. En
revanche «tous accordent le plus grand soin aobaplissement de ces dévotions
individuelles qui, a travers des modalités commur&gsondent donc a deux motifs distincts »
(Charuty, 1992 : 8) : s’acquitter d’'une promesse remercier la divinité, ou faire une
demande.

Dans toutes les pratiques que Charuty a pu obsewveatrouver dans les récits médiévaux, le
déplacement du pélerin portant la figure de cimes vautour ou devant le sanctuaire est I'acte

essentiel du rituel votif. Cela peut aussi étrddplacement de I'objet votif de l'autel au pied
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du Saint, etc. Aussi courte soit-elle parfois, lanfpulation de I'ex-voto est nécessaire car
cette étape semble symboliser le passage de passif ou au moins impuissant a I'état actif

et donne sa force a I’ « action » votive.

C’est alors et avant tout a partir du traitementdips transformé en objet ambigu, a la fois
inerte et animé, que se construit la position médiaire du saint et que cet objet devient un

intercesseur intemporel, a cheval entre les vivaniss entités supérieures.

Il nest pas forcément nécessaire d’étre persubl€existence d’'un monde et de
forces surnaturelles pour en ressentir la présence.
Pierre Smith (1979 : 141), a propos du baptéme dawvire, évoque I’ « effet particulier »
produit sur quelqu’un qui croit pourtant sans tyogroire et ainsi se voit « donner un nom au
navire et (...) briser sur sa coque une bouteillenament ou les filins qui le rattachent a la
terre sont tranchés et ou il s’ébranle et glissesda mer pour la premiere fois ibi¢l.). Ce
navire serait alors comparé a une personne. Sraitle pméme d’'une « aura » qui pourrait
« 'accompagner dans sa vie de machine ». C’'esadee (sens de Goffman, 1986) du rituel
gue créerait cet effet. Smith lui attribuerait wogte demystiqueressentie.
Cet affect peut aussi induire ou marquer 'adhédesmacteurs du rituel.
Le cadre rituel, comme spécifique et hors du quienidest engendré par le mode théatral et la
simulation. Il emploie une symbolique. De plusfféat en jeu dans le rituel s’inscrit dans le
cadre et sert la force de I'objet.
L’idée du cadre rituel non-seulement rejoint Goffrmaais rappelle aussi I'expression de Dan
Sperber (1982) présentant le rituel comme une migee guillemets, qui le place hors du
temps et de I'espace habituel. L'objet impliqué daesrituel acquiert alors ces mémes
caractéristiques. On voit le méme effet dans uméneénie ou une féte en I'honneur d’'une
religue par exemple. La mise en scéne de I'événejoaa sur la sensation ressentie face a
I'objet. Ainsi Odile Vincent (2002) rapporte lesatirations d’un citoyel & propos de la
sortie de la relique de Saint Martial a Limoge M&me les chabretaires, ils ont dit, “il y a
guelque chose”. Et alors quand on sort... Quand voysz cette foule silencieuse qui vous
attend, vous avez I'impression qu’il y a quelquesehqui se passe, qu’on ne comprend pas »
(Vincent, 2002 : 100).

% | fait partie de ceux qui ont le réle de sortir telique et de la présenter au public qui attend
hors de I'église.
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O. Vincent présente également les étapdsalutécation des reliques, qui sont reproduites tous
les sept ans :

1) la Reconnaissance « La découverte de ces macabres trésors erdfongitue I'étape
initiale de la sacralisation des reliquesbid; : 85), avec I'attribution du nom et de
son histoire. Au Dorat, par exemple, un groupegitésidoit procéder solennellement
au simulacre de la Reconnaissance : « ce gesteamRaissance réaffirme et renoue
le lien entre le saint et le lieu ». Einvention : «un rite qui sacralise des restes
mortuaires et inscrit dans un calendrier le réajidgraphique »iid. : 90).

2) la Translation (déplacement de la relique vergele de culte),

3) I'Ostension (présenter les reliques aux fideles)

Ces informations montrent comment la relique aatjsien statut exceptionnel et comment il
est réaffirmé tous les sept ans. Nous pouvons e nelever I'importance de I'histoire et
subséquemment de l'identité surnaturelle qui ltibetroyée.

Plus spécifiguement, le récit se retrouve assexeswudans les processus de création de
I'exceptionnalité, mais plutét dans le cas ou l&bg un pouvoir efficace. Sur 'origine du
culte d’'un objet, nous avons vu le cas des icOnesgparaissent en réve pour étre retrouvées
et qui se déplacent seules lorsqu’elles ne veubaist rester a I'endroit ou on les met
initialement.

Il y a aussi les récits qui « attestent » des pwswbun objet en racontant des épisodes de sa

vie d’objet, comme nous I'avons vu avec les livwesencore la Vierge bossue.

L’ethnologue Marina Emelyanova-Griva (2010), de& s®té, a cherché a expliquer
comment le culte actuel de la tombe de Victor Ngirné. Dans ce cas, il s’agit plutét d’'une
transformation. D’abord I'objet d’un culte politiqwa tant que martyr de la révolution, il est
aujourd’hui au centre d’un culte de la féconditéeogore sexuel.

Les premiéres traces de ce culte remontent auxearGtg.

Il serait soit né d’'une plaisanterie, soit perpéba¢ une plaisanterie ; I'auteur réunie alors
trois hypotheses. La premiére propose son origing dae caricature qui « illustre ou méme
impulse «la plaisanterie », la pratique imaginaieéative au monument dans le milieu
artistique » (Emelyanova-Griva : 7). C’est un peindllemand apparemment passionné des
déviances sexuelles. La seconde fait mention dioope d’étudiants qui auraient développé
un canular en payant un gardien pour qu'il froftgulierement les parties qui sont maintenant

lisses. Un journaliste aurait exploité I'idée enantant ce culte votif. Les journalistes sont au
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cceur de la troisieme hypothése qui les présenteneoiant directement a l'origine de
'invention.

Cela reste des hypothéses toutes relativementewnbiables. Et toutes convergent sur la
transmissionde l'information et notamment sa médiation qui gylarisé ce culte. En
admettant que les pratiques aient pu commencer,deardivers médias sont en cause (avec
humour ou sérieux) dans I'accroissement phénonuemkites de fécondité et de virilité sur
cette tombe. A cela peut s’ajouter I'intérét quete@danthropologue elle-méme et donc son
travail. Ceci rejoint le culte des icbnes en Grece, ou deite I'érudit local retrace une
histoire jusqu’a parfois aboutir a la création dite

La transmission se fait également par le biaisgigdes touristiques et des amis, dans le but
de divertir ou bien pour pratiquer réellement leteulnternet et le tourisme de masse,
caractéristiques de notre époque, ont en outrefdrémment contribué a la transmission du
culte.

De I'histoire du personnage, on ne retient quedsspge tragique lié au mariage de Victor
Noir, souvent romancé. Le reste est inventé, faidadui un don juan et un dandy. Le culte
politique d’origine est lié au nom du journalist®mn« en martyr », tandis que le culte sexuel
est lié a la sculpture méme du gisant _ qui a rendes interprétations toutes différentes de
celles d’origines _ soit a la plastique de I'objet.

Sans méme connaitre le culte et sa popularitéedtnpas rare que le gisant, surprenant par sa
sculpture realiste et ses parties lustrées, dfti#érét des promeneurs. Ces parties lisses
invitent méme, par curiosité, a toucher : « le giistel qu’il parait actuellement, permet non
seulement les pratiques d’attouchement mais soudesnprovoque en présentant toutes les
possibilités d’interprétation »ild. : 11). En plus des parties lisses, la tombe recoit
simplement des fleurs en offrande, mais aussi t&s papiers correspondant aux voeux qui, Si
le promeneur a I'ceil, peut l'intriguer.

Ces derniéres affirmations nous ramenent au fatlgumise en scéne de I'objet ainsi que son
aspect propre jouent beaucoup dans le processus. Idwons aussi vu avec \derges dels
desemparatdrés ornementée, avec les livres reliés, I'enfastis richement paré, I'urne
habillée ou mise en valeur par un autel domestigtee,Ces mises en scéne peuvent étre a la

fois des vecteurs et des conséquences du carastaptionnel.

Néanmoins, comme le montre Hockey (2007), la fodaen objet est aussi la

conséquence d’autres évenements extérieurs tels mpues lillustre cette anecdote
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humoristique assez fréquente : lors d’'une disperdi® vent emporte les cendres sur les
individus présents. « Les cendres semblent aindoiroy s’accrocher » aux survivants, au
moment méme ou ces derniers pensent qu’ils vomtd#tir une nouvelle liberté »ilgid. :
301).

Ajoutons le cas du vétement que portait un homneedanté de la route, rapporté a sa mere
par la police. Il est « investi d’'une « puissanifegable » » (ibid. : 302) affirme la femme, et
cela, par le fait que le vétement ait été présanplas pres de 'homme au moment de cet

évéenement violent.

Le statut spécifique de certains objets est daea kbntendu en partie nourri par
limportance que les personnes leur accordent :
Les objets auxquels le collectif octroie le plusmgiortance sont les plus puissants, et vice-
versa. On leur rend hommage, on les protége, nsapeuvent étre dangereux, alors on s’en
protege et on les met a I'écart. Les livres magigs@nt par exemple interdits par I'Eglise.
Accorder de l'importance a ces livres est quelgag pontribuer a leur puissance et a leur
exceptionnalité (autant au sens que nous emplayemsis le début dans le mémoire que dans
le sens commun). Ici la cause de I'exceptionnakécollective, additionnée des regles d’'une
institution qui a une incidence sur les conceptida<collectif. Ce collectif n'est néanmoins
pas le seul acteur de I'exceptionnalité de I'obgauvent, les individus ont une relation plus
ou moins personnelle et intime avec I'objet, sdlancessibilité notamment. Les individus
seuls ou au sein d'un collectif rendent hommagdeljdt, le vénérent.
Tous ne sont pas forcément vénérés mais ils peua@et I'objet d’'une relation intime
comme les urnes ou les ex-voto sur un temps courtencore les icones privées ou en
rotation comme nous avons vu en Gréce. Ce qui descterisent tous est cette « aura »,
« force », ou « mana » pour reprendre Mauss. llsvgre étre empreints de la présence
surnaturelle ou étre puissants en eux-mémes. Maasderniers sont tous en lien d'une
maniere ou d’'une autre avec le monde invisibleaeh que médiateur entre les deux mondes
par exemple. Les objets peuvent aussi servir amghaligieux sans étre empreint de cette
aura. lls ont alors des fonctions plus terrestresesvent aux hommes a appréhender
l'invisible mais aussi a se placer par rapport anmnde. Car tous les acteurs n‘ont pas
forcément les mémes conceptions, et les objetsniaideles affirmer ici dans une idée

collective. Egalement au centre de pratiques tieéitigues et rituelles, ils peuvent permettre
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de mieux appréhender les problémes auxquels legdndifont face dans leur vie terrestre et
servir l'efficacité rituelle. Mais qui de I'ceuf ode la poule est apparu en premier,
remarquerons-nous. L’objet aide I'individu et le leotif a appréhender Iinvisible et

lincompréhensible de maniére commune mais il essiala représentation de ce comment
une société met en scene l'invisible.

Pour l'ethnologue, I'étude des objets du champgimlix pourra s’inscrire dans une
compréhension de linteraction entre les individisles objets, c’est également et plus

particulierement un moyen d’appréhender l'inte@cintre I'hnomme et l'invisible.

Nous observons par ailleurs que bien que I'objetaat qu’accessoire de mise en scéne ou au
centre d’'une dévotion, soit toujours plus ou manfet a débat au sein des religions, il se
révele étre un élément tres importants dans léioelavec I'imperceptible. Le processus qui
constitue I'exceptionnalité est parfois populairaisnaussi parfois véhiculé au sein de la
religion officielle. C’est alors d’une consécratidont il est question. L'Eglise, méme si elle a
pu parfois changer de position au cours des siedi@sne de I'importance aux pouvoirs
bénéfiques ou négatifs des livres, participe giadee au premier plan des fétes et processions
des reliques, des icones et des statues. Le pnéire du rituel catholique, est en position de
consacrer I'objet, & commencer par I'hostie. Danss es cas, Eglise ou non, dogme ou non,
les objets que nous avons étudiés jusqu’ici org teur importance et leur existence propre, a

leur échelle et dans leur role.
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Chapitre Ill. Un lieu, un espace, uncadre

D’aprés Odile Vincent (2002), le christianismetidigue deux formes de consécrations
: celle de I'Eucharistie, pour lequel rite il fdlatction d’'un prétre, et « la forme reliquiale » ou
la présence « est inhérente au support lui-mémejgiare exceptionnel, c’est-a-dire le reste
corporel d’un mort saint (ou du Christ lui-méme)ncent, 2002 : 81). Autrement dit, si une
relique est présente dans un lieu, c’est la substamme de la relique, en tant que restes
palpables du saint, qui diffuse son exceptionnaldés le lieu qui deviendra un sanctuaire.
Mais il n'est pas seulement question de substaatimble, il s’agit avant tout de l'attache
terrestre du saint. Ce dernier est rattaché ditpueeet donc au lieu qui la renferme. L'espace

acquiert ainsi un statut exceptionnel.

Cet espace pourrait étre traité comme un objet.dbgsts et les espaces communiquent et
interagissent dans le domaine qui nous intéressesjue sacré et, tout en étant différents,
présentent des points tout a fait analogues. Si avoss séparé ces deux éléments en deux
chapitres, ce n’est que par soucis d’organisati®mspace, I'architecture d’un lieu peut étre
placé au rang des objets mais nous considererateusldiespace comme un cadre dans
lequel des objets « exceptionnels » peuvent s’yivieg interagir avec, mais aussi le
constituer. Il sera donc encore question d’objeteeouveau chapitre s’applique simplement

comme un prolongement du précédent.

La présence de la relique consacre donc un liesapotuaire, la relique mettant en présence
le divin et connectant ainsi le monde invisibldeenotre, I'intemporel et le présent : « En tant
gue relique, un saint est considéré présent aujouirddomme autrefois, ici-bas en méme
temps que dans l'au-dela. La transgression deatégaries confere au sanctuaire qui héberge
une relique la propriété de localiser de facon pemnte une rencontre entre les espaces
humain et divin » (Vincent, 2002 : 81). A traveasrélique, le saint est présent sans limite de
temps, il est donc toujours présent dans les deandes. Le sanctuaire est alors un point de
rencontre des deux mondes, et de cette fagcon @tesacré par excellence, qui ne nécessite
a priori pas de I'action d’un prétre ni d’'un queiqoe rituel. Néanmoins, I'exceptionnalité de
la religue est renouvelée par divers facteurs qos ravons évoqués dans le chapitre

précédent. Le sanctuaire dépend alors de l'infée a la relique. Et s’il a du succes, il peut

70



devenir un lieu de pelerinage, par exemple. Legasgs de création d’'un pélerinage fera par
ailleurs l'objet d’'une sous-partie de ce chapitregis avant d'y venir nous aborderons la
guestion de la création d’'un cadre spatialisé asmserverons comment est fabriqué et vécu
lespace de la Terre Sainte. Puis nous clotureromstroisieme chapitre par un petit

déplacement vers l'espace imaginé. Mais jusquéalaquestion du cadre et de l'espace

modalisé sera notre ligne conductrice.

a. Constitution d’un espace spécifique sacralisé : ucadre

Eléments de modalisation

Revenons a Odile Vincent et son étude des ostengn Limousin. Avant que les
festivités commencent, les responsables religieagguient a la bénédiction et la consécration
du drapeau « quisignale le lieu et le temps desté@sion » (Vincent, 2002 : 85), qui
« signale le domaine temporel et spatiaibid(: 89). Il sera embrassé par les citoyens en
preuve d’'allégeance a l'ordre du rite.

Odile Vincent a relevé un certain nombre de détiglsnise en scene. La ville est redécorée,
toute une scénographie festive est établie, plagaimt-Junien, ici, dans un espace-temps
différent du quotidief{. Lors des cérémonies de cldture I'espace est (dosulation
automobile bloquée aux entrées). Les fleurs deepagi les banderoles accrochées par les
citoyens font partie du décor scénographique dresdéhonneur des saints. Elles ornent les
rues de la ville trés t6t le matin. La ville estrisformée et « le caractére sylvestre (...) rétablit
meétaphoriquement I'état originel supposé des liebid. : 94). Ce serait, d'apres l'auteur,
un rappel de l'ermitage des saints. Si I'on soghaiduire cette mise en scéene, nous
penserons aussi a la perfection de la nature ga€Bieu et au Paradis terrestre. En plus du
caractére symbolique et de lisolement spatials«fleurs de papier, immortelles, et les
feuillages persistants des sapins et des genévatirshent (...) leur indifférence face au
temps qui passe et contribuent a construire, aulegmides saints, I'intemporalité de ce

moment cérémoniel »kid.). Tout cela donne néanmoins un temps cérémongdifsgue a

37 La transformation de la ville a par exemple déja étudiée sur la question du carnaval. Nous
renverrons entre-autres aux travaux de Michel Ad&000).
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durée limitée et daté, dont I'unité est comptéel'sutervalle des sept années, et installe une
remise & zéro septennile

La ville est transformée tous les sept ans, ellaneglalisée. Un cadre spécifique est créé le
temps des Ostensions grace a ce que I'on peutfiguale théatral. Nous avons brievement
parlé du décor, mais la mise en scene rituelle edle des différents acteurs (désignés pour
des actions cérémonielle, ou la foule pour beaucdéguisée en saints ou personnages
importants de I'histoire religieuse) sont aussi desstituants inhérents au cadre de ces
Ostensions : « Du grand mélange des genres, pamtimenade familiale, partie pompe
ecclésiastique, partie rites magiques, nait uneogtilere peu commune qu’accentue la
symboliqgue macabre des cranes » (Vincent, 2002. :L&0cadre est donc aussi une question
d’atmospheére. Nous avons par ailleurs déja rapdedépropos de participants que releve
'auteur quant a I'impression particuliere resseffitice a la sortie des reliques. L’atmospheére
est pesante, il se passe quelque-chose de fors. iMzst toujours difficile de définir de telles
impressions. L'ethnologue parle d’'un silence, d’attente, d’'une tension.

Comme la plupart des auteurs s’accordent a direeequi concerne le rituel en général, tout
au long des Ostensions les actions théatralisésgnaboliques sont réparties en moments
clefs créant des temps forts comme celui que nenens d’évoquer, mais ce sont surtout des
moments qui scandent cette période. Le cadre desn€dsns, comme nous pourrions le voir
dans tout autre cadre, n’est pas linéaire, il catepdes passages plus creux et des passages
plus forts, et ces derniers batissent l'architectalu cadre. Ainsi s’effectue le rite
d’ « ouverture de la ville ». Ce n’est pas une otwe concréte des portes, car il n'y en a pas,
mais c’est une appellation symbolique qui signateierture de la période des rites
ostensionnaires. Ces « portes » sont « les figanastecturales d’une délimitation rituelle de
sSon espace congu a ce moment-la comme sadvé»: (91).

La sacralité du lieu pendant les Ostensions egigiabe ou affirmée grace aux reliques.
Durant les Ostensions, elles ne diffusent pluseseeht leur exceptionnalité au sein du
sanctuaire mais elles la diffusent dans la villdats les villages dans lesquels elles passent.
De plus, les cérémonies d'ouverture, explique Qhcent « rendent compte de fagon trés
explicite de l'utilisation des reliques dans lesqadés de construction symbolique de I'espace
de la ville, de ses limites et de ses passagesceadantaux »lid. : 90). Le saint est mis en
présence dans I'espace délimité par sa transfaymati les diverses actions rituelles. Son

bY

histoire directement liée a la ville et les alemgowest rappelée a travers le chemin de

¥ Tous les sept ans, les habitants renouvellent teurtrat de patronage et réaffirment
I’exceptionnalité des reliques a cette occasion.
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procession : « Ces arréts dans le cours de la magibbrent des épisodes remarquables de la
vie du saint, localisés en certains points géodoas liminaux de I'espace communal
(bordure de forét ou du terroir, rocher, fontaine,. c¢s épisodes, reliés en « histoire de la vie
du saint », consistent en fait en moments de cbetatce le saint et I'au-dela divin (prieres,
miracles, mort du saint...) #b{d. : 102). Le cadre des Ostensions est donc cars&tgar un
temps propre, rythmé par des moments plus fortgs o¥est aussi un espace dont le passage
des reliques, le décor et les divers rituels slisdim soulignent la géographie, le tout marqué
par des significations symboliques et historiguéise mise en scene cérémonielle constituée
d’actions fortes, d’actions qui rythme les sept a@s, d’acteurs dont les rbles sont répartis
pour un bon déroulement, d’'une scénographie sympbelispatialisée mais aussi globale
contribuant & la premiere transformation du comtexut cela constitue le cadre et donc
modalise la ville le temps des Ostensions. Parlendge en scene a travers la modalisation
peut en outre nous inciter a ajouter le réle duisgsliquant les chants et priéres mais aussi
les temps de silence, par exemple ; ce qui peut raasner a évoquer I'atmosphére globale
des lieux comme étant le complexe sensitif du ¢idnés en place et mis en scéne.

Dan Sperbéf développe la notion daise entre guillemetst place toute action du rituel en
dehors de la vie quotidienne. Quant a Pierre S(#fi9), il montre dans son texte « Aspect
de l'organisation des rites » que le rituel estqnérpar des mises en scene et parle méme de
« simulation ». Il ne s’agit pas pour les particifzade croire absolument ni de ne pas adhérer
a ces aspects théatraux, mais plutdt de « préesimies au sérieux, mais pas trop » (Smith,
1979 : 142). Voila en tout cas ce qu’il observecsdément chez les Bedik du Sénégal
oriental.

Il est question ici d'une catégorie de cadres quit $escadres rituels Et nous pouvons y

classer les Ostensions limousines prises en exeshgissus.

%' Nous n’oublions pas le hors-cadre sur lequel AthRiette insiste lors de son explication,
mais il ne sera pas utile de le mettre en avant ici

‘0 Sperber, D. (1982). Apparently Irrational Beliefs, Hollis, M. & Lukes, S. Rationality and
Relativism Oxford : Blackwell.
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Espaces délimités, propre a accueillir le divin

Les icones qu’étudie Katerina Seraidari sont anotreedes transformations que
subissent les espaces domestiques impliqués dasgstéme de rotation cérémofifel
L’icone en circulation qui arrive dans un foyer destique transforme donc celui-ci en « un
lieu important de la communauté » (Seraidari, 200%). Cette circulation atténue I'écart
habituel entre le sacré et le profane, c’est-a-d@art habituel entre I'espace de I'église et
'espace domestique car ce dernier, lorsqu’il abue icbne, devient public et sacré, tout en
restant un espace pourtant privé et profane. lledé\pour un an un centre de vénération
guotidienne.

Les domaines sacrés et domestiques doivent quantkr@ge distincts. En ne laissant l'icone
gu’un an dans un méme foyer (sauf exceptions)meiaet d’éviter que I'espace domestique
ne finisse a la longue par se transformer en lieuculte permanent, car les gens de la
communauté déposent régulierement des ciergeslaanaison du paniyiras. La distinction
est en principe bien faite entre I'église paroissit la maison car seules les copies entrent
dans les maisons. Elles vont aussi dans I'église [@s différentes cérémonies de I'année.
L’icone originale reste quant a elle toujours dbéglise. Mais comme nous I'avons vu dans
le chapitre précédent les citoyens ont tendancéregérer la copie tout autant, voire plus
intimement, que l'authentique, ce qui a pour efetrapprocher les sphéres privé et profane :
nous avons vu que les membres de la communautie Ipcennent I'habitude de se signer
lorsqu’ils passent devant la maison du paniyiraguand ils ne viennent pas directement y
déposer des offrandes _ et le pope peut y fairgitleds. Ainsi I'espace privé se transforme
de facon éphémére en lieu de culte.

L’espace privé est egalement parfois le théatrdadeéenération d’'« icbnes privées », ou
« familiales ». Ceci pose des difficultés suppléraees pour ceux qui veulent la visiter et
pour les propriétaires car Seraidari constate §oéné est généralement placée dans la
chambre du couple, autrement dit dans le lieuuds pitime de la maison, mais aussi un lieu
moins accessible que la salle de réception dangllagest en principe disposée l'icbne en
circulation. Cet emplacement montre qu’elle n’a lgastatut d'un objet de culte mais elle est

d’autant plus sacrée compte tenu de son inacckssilici, le lieu est intime et profane,

“I Rappelons que c’est un systéme qui permet & unelfia d’héberger une icéne dans son
foyer durant un an, jusqu’au rituel durant lequétdne est sortie du foyer pour passer sous la
responsabilité d’'une autre famille qui devient panas.
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pourtant il recoit la sacralité de I'icone. Le aarae clos du lieu a pour effet de renforcer

cette sacralité que I'icone éméhe

La question de l'accessibilité prend également grande place en tant que facteur du
renforcement de I'exceptionnalité de I'église deyShopiyi. Celle-ci est batie sur un rocher
seulement accessible par un petit pont. L'icOnes te sa sortie, passe par la mer, ce qui
renforce le caractére sacré du batiment car cela gur I'idée qu’elle n’est pas accessible
autrement que par la mer. L'église n’est donc pad¢ite méme. C’est un lieu sacré séparé du
reste de la ville mais quand-méme en relation éfrbi

L’histoire locale explique la constitution de ceher séparé du reste de la vie sociale par une
action miraculeuse de l'icobne. Ceci semble favorisae « décentralisation du sacré »
(Seraidari, 2005 : 83), pourtant, « en realitécifaulation continuelle de l'icbne patronale

« sanctifie » 'ensemble du territoire localibiq.). Rappelons que l'icbne en rotation est une
petite copie. L'originale reste dans I'église daamble que sa présence soit indispensable au
fonctionnement du lieu saint. La copie et 'autlgune sont bien entendu en lien, ce qui
confére a la copie autant de pouvoir que l'autlyemtirestée dans I'espace sacré duquel elle
tire une partie de sa force sacrée. La copie, edeservir a répandre la force sacrée en
guestion tout au long de sa procession et de s&sorts. La ville, bien qu’éloignée de I'église
de Chryssopiyi et de son icdne patronale, recaitbéenfaits grace a la copie. Ceci délimite
par ailleurs un territoire dans lequel agit le sguatron, tout comme lors des Ostensions a

Limoge.

A partir de 13, il s'avére intéressant d’obseneidimension identitaire de cette délimitation
cérémonielle.

Le récit local de Limni (ville cotiere d’Eubée) paxemple met en avant une histoire en lien
direct avec celle du saint patron. L’évenement @assdéplacement du village s’expliquerait
par le déplacement miraculeux de l'icbne du villages habitants I'auraient alors suivie. Le
territoire des habitants de Limni est donc revenéliggmme étant légitime, conférant a ces
derniers une position de peuple élu. En outre, ®ireplace pour célébrer 'icbne et surtout
« étre les premiers a vénérer I'icone est le @mgel des autochtonesibid. : 55). Les jeunes

sont « les nouveaux initiés mais aussi ceux qui sbargés de réactiver la relation entre la

“21l'y a encore ici une interaction directe entredpace et I'objet.
> Nous pourrions ajouter que cette arrivée par bateaée aussi un effet visuel plus

spectaculaire pour la cérémonie et donne un effes grandiose et solennel.
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localité et I'icbne »ipid. : 56), il s’agit de réaffirmer la communauté. kaQue communautée
locale met en avant les spécificités cultuelleseteicones afin d’afficher sa particularité et sa
cohésion, afin de créspntemps esonespace sacrés ibid. : 29). Plus gu’'une communauté
c’est aussi d’'un cadre spatio-temporel spécifiquat dwus parle ici Seraidari. L’icone
participe a la cohésion d’'une communauté sur uitdege précis délimité notamment par les
récits miraculeux et par les rites mis en placequbaannée. Cependant, Seraidari montre
également que l'icbne a besoin de la communautéicalle est trop longtemps éloignée du
lieu de culte qui lui est attribué par la commugaetle peut perdre son statut miraculeux.
Avec I'Eglise de Chryssopiyi et le sanctuaire denhi, nous nous rendons comptes que le
lieu renferme, en interaction avec l'icone, le ctgee sacré de cette derniere. Et la force
sacrée répandue dans l'espace urbain alentouregmtoen quelques sorte du lieu ou est
disposée l'icbne qui a choisi ou accepté ce lieuchpie, emprunte de cette force sacrée entre
en contact avec les villageois lors de ses promesst surtout lors de sa présence dans la
maison de chaque famille qui I'héberge. Ce quiirtdressant dans cet exemple est le
caractére intime de la relation a l'icbne-copidegieu de I'espace retiré, confiné, public mais
en méme temps privé qui confére par ce jeu de d&gibilité son caractére d’autant plus

précieux et exceptionnel.

Ce jeu entre public et privé et sur 'accessibilite I'espace se retrouve d’'une autre

maniere dans les monastéres. On y retrouve égalémge la question du cadre spatialisé.
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Le monastere carmélitain d’Amiens

Lors de ma troisieme année de licence d’ethnold@@l0-2011), jai eu l'occasion
d’effectuer une petite enquéte de terrain dans d@astere carmelitain féminin d’Amiens
(80). Le batiment fut dessiné en 1965 dans unetamkarchitecturale tres contemporaine et

moderniste, et la chapelle fut achevée en 1994.

Ne pouvant accéder qu’a la partie publique, jantgicontenter de faire des entretiens afin de
connaitre un peu les sceurs qui s’y trouvent ckstr8léanmoins, le peu qui m’a été donné a
voir dans I'enceinte de ces murs fut I'occasionbd&rver la sobriété d’'une vie monastique
réaffirmée dans I'espace du monasteére.

Je me suis rendue a un premier entretien avecra sa@érieure Marie-Isabelle :

La piece dans laquelle je suis conviée doit mestieedm de long et environ 2m de large.
Visiblement, la Sceur Marie-Isabelle entrera parponte située en face de moi. Elle est reliée
au couloir privé.

Les murs sont blancs avec des détails de brigugeroje pense a la sobriété, la pureté et une
volonté d’employer des matériaux humbles commesteetde la brique. Ce n’est que mon
interprétation. Dans la méme idée, le sol est neexiul’'un carrelage couleur brique.

Au centre de la piece, se trouvent une table es fonicé et deux fois deux chaises de part et
d’autre de celle-ci, apparemment du méme bois.

Deux radiateurs muraux sont placés I'un derrierpld&e de la sceur et l'autre derriere moi,
sur le coté.

Apparemment, un travail sur le regard a été réaliséi, visiteur, suis assise en face d’'une
fenétre qui part du sol vers le plafond, d’autretstge fenétres en hauteur laissent doucement
entrer la lumiére. Le visiteur est le seul a endhew travers la fenétre étroite la verdure des
feuilles qui se balancent au grés du vent. Maipeut relativiser en remarquant que le coin
du mur sur lequel sont placées les fenétres estuequi donne sur I'extérieur. Ceci dit, je
vois une plante verte alors que derriere moi @spliment accroché un crucifix. La sobriété
du mur en face des sceurs semble rester un choikic&tographie religieuse est plutot
présente a leur regard, je le remarque dans cette pomme dans d’autres, notamment la
chapelle dans laquelle les tableaux du chemin adi& spnt accrochés prés des soeurs. Serait-
ce pour que les femmes de la communauté gardeoutsug I'esprit ce pourquoi elles sont Ia,

méme quand leur famille ou leurs amis viennent lewmdre visite ? Serait-ce une simple
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symbolique qui confirme leur statut aux yeux dessgenes extérieures ? Est-ce juste une
place légitime que ces objets prennent, étant ptesmur la communauté, et pour aider les
sceurs a se recueillir ? Comme Boerner a pu le erosiir les couvents allemands du Moyen-
Age ... peut-étre un peu de tout cela, selon lespiéc

Nous avons noté que méme s’il y a des fenétress sbhnt soit petites, soit tres étroites. La
plus grande fait penser a une meurtriére. On ydetibrs mais cela reste trés limité. Ainsi, on
peut penser que si I'on entre dans le Carmel, m&meestant dans la partie transitoire, on
accepte le caractére sacré et fermé du lieu. Larennous pourrions relativiser en songeant a

I'étroitesse des parloirs. Cependant, il en eshdme pour les pieces plus grandes.

La sceur Marie-Isabelle entre ; I'entretien commentapprends que l'architecte qui a
travaillé sur le monastére est toujours en liencal® communauté et continue la
collaboratioft*.

Elle me montre la maquette qu'a construite 'aettié de I'époque. Nous parlons de la
chapelle dans tous ses détails. Je me souvierdsyqutoujours des fleurs dans un vase. Une
sceur est chargée de les renouveler toutes lesrsnél’est simplement la volonté que ce
soit beau. Elle parle d’'une beauté gratuite, ureutdeque I'on puisse offrirc Il y a une
certaine gratuité dans notre vie »

Ceci 'améne a me donner le but officiel de I'eata@ monastére« on se retire du monde
pour prier pour le monde,>ce qui semble trés paradoxal, comme elle I'affiripe batiment
est empreint de cette contradiction, par le biaisinlmélange entre la symbolique du sacré et
du profane, comme de fermeture et d’ouverture. dearsMarie-Isabelle m’explique que la
chapelle circulaire symbolise le monde. Un rectangicrusté en hauteur, symbolise leur
espace de priere qui viertprendre le monde.>te profane est pris dans ce cercle, plafond
plus bas, du co6té des bancs réserves au publiséparation entre le sacré et le profane est
aussi marquée par douze colonnes doublement syqubsli séparée de maniére a en avoir
d’un cété neuf et de l'autre trois. Le chiffre deuznvoie aux douze apbtres, me dit-elle, et le
trois & la trinité. Tout semble faire sens dansecebapell&®. J'avais remarqué des petits

carrés de verre coloré, accrochés au mur, aux ®tras abstraites. lls sont sans aucun doute

“ Ayant obtenue ses cordonnées, je prends contaet &, mais nous n’avons pas pu trouver
d'arrangement. De plus, je n’ai jamais réussi adeontacter.

“>Voir Annexe 1.

“ Mais il me reste la question du chiffre neuf qeenjinterpréterai pas arbitrairement.
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modernes, et c’est en fait le chemin de croix. Utit pere est mis a disposition pour
expliquer les tableaux.

Ceci est visiblement une volonté de s’inscrire dansodernité. En choisissant de travailler
sur une esthétique et une architecture modernesalegs pourraient réduire les présupposes
qui sont tres souvent attribués a la vie monastigavoir la fermeture au monde, la vie hors
du temps et des préoccupations de la société. @egburs vrai en ce qui concerne le
cloisonnement et la fermeture au monde. Cependartgins détails montrent qu'il y a tout de
méme une relative volonté d’ouverture. C'est ceacapprouvé « Marie-Thé*5lors de son
entretien.

La chapelle comporte d’autres éléments intéressamme le bloc de pierre blanche
en forme de cube, sculpté de maniere a ce qu'ifaitbrute. Il est placé de facon que le
regard soit directement centré sur lui. Tous lesntpo convergent. Il représente
meétaphoriquement, d’apres les dires de la sceureMsabelle, la place de Jésus : au centre de
I'attention.

Il y a aussi un gros travail de lumiere. Cette damest déclarée comme le premier matériau
par la prieure, tout comme aurait pu me I'expligliarchitecte. La forme circulaire de la
chapelle joue un réle dans la luminosité quasizonie de la piece. Et quand la lumiére

naturelle est insuffisante, des néons discrets preria relai.

Je fus recue une seconde fois par Marie-Thé’. Adamous installer dans un parloir, elle me
montre des piéces accessibles kigs: la kitchenett& qui est reliée & une salle & manger
aménagée de maniére a se sentir comme chez soe sifm décoration semble surfaite et
chargé®’ ; les chambres au nombre de trois, une bien éguinéec armoires et douche) dans
le méme style que la salle a manger. La tapissstigres uniformisée : dessus de lit, abat-jour
et rideau dans le méme tissu. Les deux autres clearsbnt plus petites, de méme taille et
configuration que leurs « cellules » (juste un seenmmétallique surmonté d’'un matelas, un
petit bureau, une table de chevet). Contraireméamgéande chambre celles-ci sont claires.

Le style de la premiere chambre et de la salle @geraest chaleureux par sa présence de bois
et ainsi tellement intime que I'on n’a plus 'imgeton d’étre au sein d’une institution. Il me

semble que ces piéces se situent en contre-pikduvile monastique, certes se voulant soudée

*"La sceur Marie-Thérése qui s’occupe d'accueillipleblic se fait appeler par un diminutif.
“0On ne peut pas y faire & manger mais il y a umigéfateur et un évier. Une sceur dépose les
plats dans cette piéce.

“9Les tendances sont au bois sombre et la décoratiotapisserie.
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par un lien filial et communautaire mais néanmadargs restrictif. Ces chambres apparaissent
comme une forme de reproduction scénographique dayer familial, presque trop
ornementé, en opposition a la vie carmélitaineimplique de normaliser les piéces et surtout
de suivre les codes de I'humilité, de la sobriétées la pauvreté. Les deux chambres qui
ressemblent aux cellules des sceurs sont un exei®gle contraste par leur minimalisme.

On peut ajouter que les premiéeres salles ainsi agdégacréent un contraste par rapport au
style général du batiment : moderne et sans ornemen

Le monastere présente des signes de cloture :s@gegortes, ses piliers symboliques dans la
chapelle et ses tables dans les parloirs, tous gasdranchir. Nous y observerons, tout de
méme, qu’avec I'évolution des moeurs, la grille hjgas indispensable ; elle est significative
d'une forte austérité sur laquelle les sceurs gtiiconstruit ce monastere ont visiblement
voulu adoucir les traits. Nous retrouvons ici ldovieé de rendre le lieu pluccueillant La
ligne infranchissable est, non plus une barriérééri@le stricte, mais un accord tacite a
passer avec les visiteurs. La confiance est aceaddaque parti.

Plusieurs signes montrent que la cloture n’estyres fermeture en soi. Les sceurs sortent
seulement pour les grandes nécessités, et la pldpacelles-ci ne rencontre pas le public
extérieur mis a part leur famille de fagon occasédien soulignons-le.

Elles vivent recluses mais le monastére, lui, esedua I'extérieur. Les quelques prospectus
(dont celui des horaires des différentes prieregeeas au public) le prouvent, ainsi que le
site internet des Carmels de France. En outre piepre site est en construction.

Elles lisent des journaux et prient pour les cabastes naturelles ou humaines, cependant
elles se concentrent presque essentiellementsévé@ements religieux. Ainsi, en matiere de
lien avec le monde, il s’agit surtout du mondealeeligion catholique. Je dois tout de méme
ajouter qu’elles sont sollicitées pour prier poes dnalades, ou encore des défunts.

Au début, je pensais qu’il était bien plus ferméilque I'est en réalité. J'ai pu accéder
succinctement au terrain monastique, sans troggkrve, en ce qui concerne bien sdr le c6té
publiqgue. Je comprends que lintérieur ait un dar&c hautement spirituel et intime.
Cependant, Marie-Thé’ a attiré mon attention loisiigi m’a parlé du reportage au sein du
Carmel de Kairf. Les reporters ont eu I'autorisation d’entrer en sein, alors que des grilles

séparaient encore les sceurs de leur famille. Langdiste, qui parle au début, annonce que

0 Reportage tourné en 1987 par une équipe de jéstemlde la région. Je n‘ai malheureusement pas plu
d’'informations.
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autorisation est exceptionnelle. La raison seuwm certainement dans le fait que ce
reportage ait une visée relativemprmmotionnellepour le Carmel et les sceurs. Cela a permis
de laisser de c6té les présupposés afin d’entéagharole des moniales.

Il'y a une certaine espérance a faire partager redliar des personnes extérieurs dans la
croyance et la pratique catholique, a leusuvrir les yeux >sur 'amour que porte Dieu a
I'égard de chacun d’entre nous. Ceci peut étre atif mour une certaine ouverture. Mais, le
reportage restant une exception, il s’agit d’'uneestwre nuancée, qui se fait seulement vers
lintérieur. Tout a I'air d’étre fait pour que I'og’y sente bien. Il fait bon, l'intérieur est net,
lumineux et moderne. Rien ne laisse préfigurer t@nt® de I'ordre carmélitain, mis-a-part
peut-étre I'extérieur du batiment, selon ma praprpression. L'aspect extérieur comparé a
'aspect intérieur est d’ailleurs intéressant dinpole vue de I'ambivalence. Pour ma part,
lorsque j'y suis entrée pour la premiere fois, tenpier aspect grisonnant du béton et les
lignes géomeétriques brutes aurait pu me faire eztumais I'architecture se veut simplement
moderne et suit les lignes de I'époque ou le batinfet dessiné. Quoigu’il en soit, tout
comme le chemin que l'on doit emprunter, I'aspeosgiblement austére pourrait étre
interprété comme une épreuve a dépasser. En ifégiste deux trajectoires possibles pour
se rendre a I'entrée du batiment : un escalier cotapt un tres grand nombre de petites
marches qui donne l'impression de monter « au tiateret un chemin lisse en arc de cercle
lui aussi trés lony.

Cependant, un espace vert se trouve devant. Cediain@enser a un test, qui m'a été
rapporté, effectué lors d’'une convocation pour eantlans une classe d’art dramatique
(Iycée) : Le professeur s’adresse au futur élewémaginez, suggére-il, que vous étes dans
une salle, avec un piano. Une fenétre donne syardim ensoleillé. Vers quoi vous dirigez-
vous ? » Le test était visiblement de savoir spéasonne choisirait la rigueur de I'art ou
I'oisiveté charmante du jardin. Et bien je suistéen au premier abord, de dire que ce test se
présente aussi lorsque I'on se dirige vers le meénas.

Il faut néanmoins savoir que certains moments #qw ou de recueillement peuvent se faire
dans le jardin, par exemple. Le cadre de la pmést pas seulement restrictif a la chapelle.
Car, de toute facon, toute la vie des sceurs eséeddise centrée autour de Dieu. Le jardin
peut étre un cadre de priéere, la nature étanti@stle, I'ceuvre de Dieu. Les sceurs ne renient

pas la nature, mais elles réduisent les plaisgigsoi

1 Voir Annexe 2
52\/oir Annexe 3.
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Rappelons que cet état contemplatif ne vient padasnement, il est construit a partir d’'un
long processus de socialisation. Le groupe commairawd son importance. Mais le lieu lui-
méme est primordial ...

L’espace du monastere a un caractéere sacré. Bitlgue ces femmes y soient enfermées
renforce une sorte de mythe a leur propos. Leopees extérieures se rendant sur les lieux,
ouvertes a la religion ou non, ne peuvent qu'éiteguées par ce mode de vig/stérieux
Ceci contribue a I'élaboration d’un imaginaire autde la vie des sceurs, qu’elles exploitent
sans peut-étre en étre toujours totalement cortssiekilles sont cloitrées pour ne pas se
détourner de leur but, mais la fermeture est aussimise en scéne tres contrélée. Le public
extérieur, qui vient pour I'eucharistie, par exeeydes voit entrer et sortir. Il peut discuter
avec certaines qui font I'accueil mais les autrestantfantasmagoriquesElles font une
apparition et se retirent tel un courant d’air. fiéé n’est certainement pas voulu au départ
mais il est réel. C’est en étant aussi mystériega&sles créent un effet presque déroutant. Et

c’est par 13, je pense, que se joue aussi le cétaphysique de la spiritualité.

Le lieu joue sur ce mystére et joue sur le plar’'@eeptionnalité. Il est mis en scéne de
maniere a refléter I'état d’esprit et I'idéologiarmélitaine. Et surtout, tel Lourdes en temps
de pélerinage, le monastere provoque des effessfpits qu’'une simple église. Ce monastére
est spiritualité. Il est contemplatif. Par son architecture, ses tableaasg, quelques statues

provenant de cathédrales, son air moderne et sinh@st dans notre temps et pourtant hors

du temps de notre société en mouvement.

Je persiste dans cette observation a user de msentis qui peuvent parfois étre trés
subjectifs, mais j'ose penser que le ressentietbriologue, admis mais controlé et retravaillé
comme un mateériau, peut étre une bonne facon dlabde réel et de le retranscrire, quitte a
donner dans certains cas une impression romanelgst. evidemment dangereux de trop
jouer sur sa propre subjectivité dans notre dis@pljui s’est tant battue pour légitimer son
rang scientifique, mais il me semble que parlendie perception personnelle est admettre
gue méme en tant qu’ethnologues nous restons ssséinsibles comme les autres acteurs, et
dans ce sens, admettre ce statut d’humain estépreutuelque-part une position en quelques
sortes scientifique. Notamment dans le cas de cettge enquéte de terrain, ma position fut &
peu prés similaire a celle d’'un autre visiteur ggté. J'ai bien sr une position particuliére

d’étudiante en ethnologie, athée qui plus est, aifis globalement partie de la méme
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société que ces personnes extérieures. Je n'‘affirn@as avoir le regard de toutes ces
personnes, étant donné que chaque individu a apgsapersonnels différents qui lui font
percevoir le monde de fagon a chaque fois spéeéfigpmme a pu le démontrer David Le
Breton dans ses travaux sur les 8&r¢éanmoins, accepter que I'on est nous aussi tiEcép
'atmosphére d’'un lieu me semble étre un moyenateprendre davantage ce lieu, d’autant
plus s’il est créé dans le but d’avoir un effet $es individus. Il est alors nécessaire de
confronter nos impressions a celles que l'on rdleusiur le terrain et de connaitre les
intentions premiéres des batisseurs.

Je n'ai malheureusement pas été plus loin sur Iatipmedes impressions des personnes
extérieures. Nous pourrons cependant approfondjudstion des intentions des architectes et
de linstitution religieuse grace a la thése depaeas Salatko-Petryszcze (2011).

L’aménagement de I'espace cultuel catholique

Salatko-Petryszcze choisit d’étudier les « dynamesqde composition d’'une théologie
spatialisée » (Salatko-Petryszcze, 2011 : 15) ensm@tant entre autres de I'approche
écologique de la perception de J. J. Gibson (1988)dernier analyse kysteme perceptit
montre qu’il n'est pas simplement composé des olganasoriels récepteurs, car il implique
« également les propriétés cinesthésiques et pampiives qui leurs sont associées, et
permettent une exploration mobile de I'environnemerfbid. : 19). Le systeme perceptif
n'est donc pas qu’un systeme de réception passigermet au contraire un ajustement des
informations par leur collecte, ce qui est une yi@splus active.

Salatko-Petryszcze s’appuie pour une grande pasbddravail sur la revueArt Sacréqui
consacre ses cahiers a l'exploration de différeqtessibilités d’agencement. Lors des
premiéres parutions de la revue, il y est esséatieint question d’architecture et de
construction extérieure, puis les auteurs Cocagh&apellades invitent les experts, dans les
cahiers de 1956 et 1957, a réfléchir sur la recocisbn des édifices cultuels en mettant
I'accent sur les installations a l'intérieur despace liturgique. Afin de restaurer les églises,
ils proposent d’adopter une démarche archéologiuinstorique dans le but de s’inspirer de

ce qui a pu fonctionner dans les configurationsesmmes. Ces actions de reconstruction se

*D. le Breton (2006)L.a saveur du monde. Une anthropologie des sétexis, Métailié.
83



doivent, d’aprés les auteurs, d’étre organiséesuaud’'un programmeque le curé donne au
préalable a I'architecte, car, selon eux, une cofudans la connaissance de ce programme
peut conduire a un échec. En effet, a travers lremgément de I'espace liturgique, les acteurs
qui en sont responsables doivent fournir, commeplique 'auteur, « les ressources sensibles
nécessaires a l'établissement d’'un contact avecéttes non-empiriques paradoxalement

présentés comme sensoriellement intangibles »tkdaRetryszcze, 2011 : 21).

Le concile Vatican Il, en 1962, remplace le systdiuegique tridentin par celui que nous
connaissons aujourd’ifj et exhorte officiellement & se défaire des obfaratifs qui
peuplent excessivement les églises. Des lors,titiion ecclésiastiqgue met en place une
commission diocésaine d’Art sacré (CDAS) dont lesmhres sont chargés de contrdler les
transformations induites par la nouvelle liturgiks évaluent les « qualités artistiques
attribuées aux objets mobiliersibif. : 176) et maintiennent un contréle sur la consitac

et les modifications architecturales.

L’auteur étudie le rapport d’'une réunion qui seodé entre un architecte, le curé d’'une
église, des membres de la paroisse et un représatgda CDAS. Chacun s’accorde sur la
volonté de placer l'autel au centre du sanctudiugout au centre de I'attention. On insiste
également sur le fait que le tabernacle doit arear I'assemblée a tout moment. Cependant,
le représentant de la Commission n’est pas devigt @'apres lui, ce n’est pas grave si le
prétre le cache par moment car il ne contient pasrésence divine tout au long du culte.
Notons que cette intervention révele I’homologaties formes sensibles, traduites sous la
forme « art sacré ». Ce méme exemple montre égateqoue les transformations du lieu de
culte sont le fruit de longues réflexions et distoiss. Rien n’est laissé au hasard car le but
ultime est de réussir la mise en présence divims. éndroits mobiliers en question sont
gualifiés par ailleurs denarqueurs de tangibilitédu divinpar l'auteur a partir des travaux de
Jacques Cheyronnaud : « I'expressiobarqueur de tangibilitélu divin entend désigner des
ensembles d'objets spatialisés, dont la localieatmntribue a situer la présence du divin, et
dont la dispersion permet aux fideles d’établir awelui-ci un contact, supporté par
I'établissement d’une relation sensible sous-terhrel’exercice généralisé de ses capacités

perspectives » (Salatko-Petryszcze, 2011 : 40).

** Le concile a pour but de permettre une plus graadecipation des fidéles. Ainsi les rites somiifiés et le
latin est presque totalement abandonné. De plysétee pratique désormais face aux fidéles.
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Le changement pour la forme liturgique frontaleraimie un nouveau rapport au divin pour
'assemblée. En outre, l'auteur annonce que l'id@ssembléest un concept qui apparait
avec le concile. Les fidéles doivent étre pris empte lors de l'action liturgique et bien sar
lors de la transformation du lieu. Doivent don@é&irises en considération la perception des
officiants _ le toucher, le déplacement dans I'espda volonté détre ou non pres de
'assemblée et la perception de I'assemblée dame a voir et a entendre et on met en
scene pour 'assemblée. Le liturgiste J. Génealad®rc« La cohérence d'une église vide est
certes bonne et nécessaire. Mais les amélioratiotmeprises I'ont été précisément en vue de
la célébration (...). Lorsque je rentre dans uneséglje regarde d’abord ou est disposée
'assemblée. D’apres mon expérience, c'est le tactpatial le plus déterminant pour la
célébration. Comment I'assemblée se percoit-ell@oment les fidéles vont-ils pouvoir
s’accueillir les uns les autres>? (cité par Salatko-Petryszcze, 2011 : 299). Lesgsafe ce
conférencier nous renvoient notamment aux conftigama qui se sont lentement développées
depuis le concile, placant par exemple I'assembté& de maniére a faire corps et a mieux
sentirla présence divine.

Ce travail d’laménagement de I'espace impliqueglealités proprioceptives des présents et
particulierement de 'assemblée. L’espace est ag&ea zones liturgiques dans lesquelles
I'officiant se meut tout au long du culte et padsed’'une a I'autre pour y effectuer des actions
précises, ce qui montre par ailleurs que 'aménagerde I'espace doit aussi prendre en
compte les aspects fonctionnels.

Des objets comme par exemple I'ambon et le tabB¥maarquent ces zones et sont placés
stratégiguement dans l'espace. L’auteur nomme bgstsodes endroits-objets», ce qui
permet par ailleurs de ne pas les confondre avepideidentifie par «images-objets, ces
derniers n'ayant qu’une fonction iconographiquea@ie endroit-objet doit étre distinguable
des autres, notamment par une distance suffféanteais leur unité délimite le sanctuaire et
par conséquent la place des présents (le prétimtérieur du sanctuaire, 'assemblée a
I'extérieur). Chaque endroit-objet a une fonctioégise : la zone ou se trouve I'ambon est
celle a partir de laquelle le curé fait entendr@#aole de Dieu, quant au tabernacle, c’est un
rangement qui contient I'hostie, soit le corps duri§€. Le prétre officiant vient y chercher
puis ranger le ciboire. Les hosties consacrées eang€&et endroit conferent au tabernacle un

caractere hautement sacré, et c’est ce qui irestadteurs a lui donner une grande visibilité.

% Géneau J. : Comité national d’art sacré, 197% sdnctuaire >Espace, église, art, architectyne°7, p.38.
*® Dans le cas de I'exemple présenté ci-dessus,neéoiés-objets sont également séparés horizontaie per
des marches.
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La constitution d'un espace cadré dans le modgieetk emploie divers éléments de mise en
scene propre, a savoir la scénographie, le somclesirs en costumes et leurs rdles. Les rites
sont bien sdr au centre de la mise en scene aofstén actes, pour garder le vocabulaire
théatral, et de temps forts. Mais I'important esé qout tourne autour des reliques du saint
patron. C’est I'élément central sans lequel lese@sbns ne seraient pas. Tout ceci forme un

cadre rituel.

L’observation de Salatko-Petryszcze nous laissdeéwent la possibilité d’affirmer
que l'espace liturgique catholique est construiareenagé de facon a créer un cadre rituel,
étant au final le cadre liturgique. Ajoutons pdlears que ces objets, marqueur de tangibilité
du divin, ont aussi une fonction symbolique et méeatler Chaque endroit-objet renvoie a
une époque de la vie de Jésus que le prétre réaetaachaque office. Cette réactualisation
place les acteurs non-plus seulement dans le tpargisulier de la messe mais I'espace et la
liturgie s’installe dans un temps mémoriel graceea objets, un temps passé rappelé dans

'espace de facon symbolique et métaphorique.
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b. En Pélerinage

La Terre Sainte

Les différents temps de Jésus et de I'évangile sombortalisés sur le fameux
territoire de la Terre Sainte, et en cet endraieils’agit plus de rappel symbolique mais plut6t
de preuve archéologique. L’anthropologue JackidrRah, dont nous reprendrons son article
intitulé « Constructing a shared bible land » (2007 pour lui une position tout a fait
particuliére qui lui a permis de connaitre de éneur le systtme de cadrage de I'espace-
temps pélerin en Terre Sainte. |l est lui-méme guid profession. Juif et immigré des Etats-

Unis, il travaille essentiellement avec des pelepigestants américains.

Afin de nous faire comprendre le fonctionnementsédjour guidé, il retranscrit un exemple
type de séjour qu’il a mené avec un groupe d’ara#rcsur une semaine et insere entre
chacune de ses descriptions une analyse pertieeptse ainsi son regard scientifique.

Il rend compte de la fagcon dont les guides arrivzefdire vivre cet espace et ces espaces, et
comment ils font de ce séjour guidé un cadre hortadee ordinaire, un cadre comme le
décrit Goffman (1986). Ce contexte pélerin créen «avironmental bubble that intensifies
certain interactions within it, affirms belief, awedlls for the suspension of disbelief, which

lends these habitual practices new authority aguifstance » (Feldman, 2007 : 4).

Cette bulle ou ce cadre est créé par divers agémts; compte tout d’abord I'espace de la
Terre Sainte qui comporte des monuments et deg l@écis référant a la Bible et a
'évangile. Un guide expérimenté explique ceci auteur lors d’'un entretien : “In the trip,

there are many frames : the time, the biblical glgmwlitical borders, the frame of the group
itself [interview, June 2004]il§id. : 17).

En ce qui concerne les séjours dont fait I'expie Feldman, le groupe, formeé
généralement a partir de membres d’une méme paraig®ur d'un méme pasteur, pose le
pied en Terre Sainte déja conditionné par I'attedée I'arrivée en pélerinage. Comme
Elisabeth Claverie (1991) le montre dans son ttauailes pelerinages de San Damiano et de

Medjugorje, les pelerins a bord du train ou deiBavanticipent leur arrivée notamment en
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échangeant leurs motivations et en discutant pampie d’éléments religieux ordinairement
controversés, ce qui déja les extrait de la vienaide :

« Un monde est constitué qui suspend, un tempdplee du monde ordinaire et instaure
€noncés aprés énonces un univers traité habitustieancertains égards, par les acteurs eux-
mémes, comme un univers de la fiction entendue a@nmaignité morale, interdit radical,
mais dans lequel, a ce moment, ils prennent plaee @es étres comme partenaires : les ames
du purgatoire, la bonne mort, Saint Michel, les emnpga guérison miraculeuse. Dans ce
monde, chacun se meut avec aisance et sans étamngnmesere son histoire et le doute est
récuse, pour un temps, dans la conversation pubbgutend ses participants, fascinés de ne
pas étre récusés, libérés des paradigmes de médficqu'ils laissent a la gare, vers la seule
contrainte de cohérence fictionnelle des récits, demtement, prennent corps dans le
balancement du compartiment et disent ce qui negeedire autrement » (Claverie, 1990 : 9).
Ceci constitue une sorte de préparation cognitiveaare du pelerinage, si nous pouvons le
dire ainsi. C’est-a-dire que les pélerins de Sami@ao, Medjugorje ou encore de Jérusalem,

ainsi regroupés, commencent déja par eux-mémeasdegsus modalisant.

Mais l'action du guide que nous décrit Feldman alégent une grande part dans le
phénomene cadrant du séjour pélerin. Tout d'abarddur affirme que le statut de juif natif
d’Israél Iui confére un caractére liminal chafgéll renforce la cohérence du groupe
notamment a travers les récits narratifs, car éetsrsont racontés avec le soin de mettre en
avant des valeurs communes au groupe constitwguiding narratives (...) assign them
religious and moral value, and draw together tHgripis, pastor, and guide into a single
groupmoving together through space and time » (Rafd 2007 : 5); ce qui participe au
cadrage du groupe.

Mais il n'y a pas gu’'un seul cadre : “these pilgsimlso engage in touristic activities like
visiting Masada, swimming in the Dead Sea, and gimgp®. For the pilgrim to maintain the
emotional tenor of spiritual experience (...) theristic elements must be bracketed off in

separate spatiotemporal frameiid. : 13).

*"“The charged liminality of the guide (as Israetidtive” and “true Hebrew”) enables him or
her to bracket and shift between spatiotemporainga of pilgrimic and touristic behavior and,
thus, guard the purity of the pilgrimage frame” (m@man, 2007 : 6).
% g'agirait-il de hors-cadre ?
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Le guide, tel que nous le présente Feldman, s'apparen quelque-sortes a un chef
d’orchestre, ou un metteur en scene sur qui refingeement en grande partie le caractere
sacré du mode sous lequel sont plongés les példlimsganise le séjour, et de ce fait
l'itinéraire des visites (autour du Nouveau et datien Testament), et choisit I'ordre dans
lequel le tout sera effectué. Durant les visiteprésente les lieux en mettant en avant leur
lien avec I'histoire sainte de fagcon dynamique. k€sits du guide ont ici une fonction de
sanctification du lieu et cet effet est réussi paja’il joue avec la narration : « Narratives of
pilgrimage are not representations of the pastdmibodied remakings of the past in the
present (cf. Mitchell 1997) » (Feldman, 2007 :l4ncorpore adroitement le passé au présent
en permettant de le visualiser, en mettant en scengassé dans I'espace que les pélerins
observent au présent. Et c’est ainsi qu'il intemvidevant un point de vue panoramique
(points localisés stratégiques réguliers du séjoliDo you all see the Golden Dome of the
Rock? [extending my arm full length and pointingtla¢ building]. . . There’s where the
Temple was in Jesus’s timebid. : 10) ... et mieux encore devant les fouilles proathesa
mosquée Al Agsa : “Jesus and his disciples must halked those steps many times on their

way into the Temple to sacrific€ibid. : 15).

Dans le cas de ce groupe pris en exemple, le pasténeprend sur chaque lieu visité de lire
des passages de la Bible y référant. Ceci appartelfgious model for the appreciation of
panoramas”ibid. : 11), et surtout participe d’'une mémorisation seiefie car les pelerins,

lorsqu’ils écouteront ces mémes Paroles lors demlkssse, pourront se remémorer

corporellement et sensoriellement I'espace qutitsval, touché, entendu, senti et ressénti

Le guide se doit d’avoir une grande connaissancéa dgble, il nomme d’ailleurs chaque
elément de la vue panoramique en se référant auts Baints, mais il ne s’agit pas seulement
de connaissances de ce type. Feldman explique 'gpprdntissage du guide se fait
essentiellement par le biais de la transmissionsawir des doyens de la profession,
notamment a travers « the cultural praxis of “kremige of the land” hikes >b{d. : 6), il
s’agit alors d’'un apprentissage sur le terrain. SMai performance d’'un guide est surtout

basée, comme nous l'avons brievement vu, sur uwentacombinaison du savoir biblique,

¥ «As the pilgrims listen to scripture, view the sifrom above, point and photograph, the
scene itself becomes engraved in their minds andids so that it—and the emotions that may
accompany their first view of the city—can be egdiliggered when they later hear the
passages read in church or in Bible study back hHofreldman, 2007 : 11).
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de la dramatisation et du choix narra&fDuring those trips “information and interpretagon

were selected primarily in order to arouse feeliofbelonging to the place,” and timetables
were contracted to dramatize stories and “give.the audience the feeling of witnessing
scenes and heroes of the past, as if they weragighace here and now” (Katz 1985:63,
62)° » (bid. : 6).

Le travail de Feldman montre que lintervention gliide dans ce type de séjour en Terre
Sainte est garante d’'une mise en présence dueadin cadrage spatio-temporel propre a la
situation pelerine. Il maintient le groupe autolwndméme but, et il est le chef d’orchestre de
cette course aux preuves sacrées, mais le tegritmintient déja son histoire, répartie dans
divers lieux bibliques. Les fouilles archéologigquéss temples qui renferment des objets
comme des reliques, des tombes, etc., concréti@sesginteté du lieu, et par le biais de ses
récits son rble est de les présenter et de reraine Histoire plus présente et ainsi plus
facilement concevable. A travers un entre-soi ji¢lefrune visite en acte, a travers les mots et

la gestuelle d’'un guide, le territoire de Jérusaileatie de toute sa sainteté.

Dans un sens le guide sert les intéréts d’Israél éagitime les origines juives du territoire a
travers des phrases qui paraissent innocentesaugyrabord. “The Mount of Olives, where
we're standing here was, already in the propheh&aah’s time, the Jewish cemetery, like
you see today. Right here. [pointing] That's whypéicame the site of the future resurrection
of the dead”ipid. : 10).

“As emplaced performances of the Bible, guide rievea are more than stories that guides
tell Christian pilgrims about their faith ; theyeaalso ways of presenting modern Israel (and
Palestine), and they are stories Jewish Isradlishiemselves about themselves” (Feldman,
2007 : 17 (cf. Bruner and Gorfain, 2685. Mais les guides se meuvent & travers les él&men
qui leurs sont donnés lors de I'apprentissage rb$iua travers un territoire déja travaillé par
un Etat ou des Etats (si I'on compte la Palestinérchéologie y est d'ailleurs trés
impliquée. Elle est un moyen d’expression Iégitim@nun moyen de revendication pour la

religion civile israélienne.

®Katz, S. (1985) The Israeli Teacher-Guide: The Egemce and Perpetuation of a Role.

Annals of Tourism Researct2(1):49-72.

® Bruner, E. with Gorfain P. (2005) Dialogic Narrati and the Paradoxes of Masada. In

Culture on Tour: Ethnographies of TraveChicago: University of Chicago Press. Pp. 169-188
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D’aprés l'article d’Ora Limor, la Terre Saintet @assée sous l'autorité de différentes
populations au cours de l'histoire. Et les troiargtes religions n'ont cessé de se disputer la
[égitimité et la détention des lieux sacrés comeimbeau de David, par exemple, qui fut
transformé en mosquée et repris par les chrétieles guifs. Mais depuis le milieu du siécle
dernier, il est devenu un espace sacré partagéen@apt partager un tel lieu n’est pas
synonyme d’un accord théologique. Par exemplelesitont des oliviers se trouve la tombe
d'une femme : celle de Rabi’a pour les musulmarant® Pelagia pour les chrétiens ou
Huldah pour les juifs. Ces trois personnages féaminncarnés dans un seul corps sont
racontés a travers des biographies desquellestressentiellement le repentir. Comme le dit
Ora Limor, un désaccord de ce type permet au fingbartage plus facile car au contraire de
la tombe de David, dont la vie du personnage estujgt de controverse entre les religions,
ici seule la tombe est partagée et non le persenrdda vie de chacune des femmes nommée
au-dessus reste a peu pres similaires et permetegiter la conception des autres religions.

Le conflit est plus diffus.

Le travail d’'Ora Limor sur le partage du territoide la Terre Sainte montre notamment
comment un espace donné peut devenir l'instrumemedégitimation religieuse mais aussi
territoriale. De plus, on apprend qu'il est possipbur deux ou trois religions différentes de
partager un méme lieu qui n’a pas du tout les mé&siggsfications chez I'une et l'auffe Il
arrive cependant, nous dit I'auteur, que les memifau moins deux religions soient en
accord sur un point et pratiquent ensembles uneam@&memonie, mais cela est rare.

Cet article brievement synthétisé n’entre pasl@¢otant dans notre problématique,
cependant, la question du partage d’un lieu sauré @lusieurs religions était intéressante a
traiter car I'on se rend compte que ce territoieela Terre Sainte est sacré a travers une
histoire sainte distincte pour chacune des religjates religions qui arrivent au final a laisser
les autres « croire » une autre version. Et c'essiaune fagon de mieux entendre cette idée de
croire sans croire, et l'idée qui laisse entendve des individus dits « croyants » ont
conscience des doutes qui planent sur I'histoinéichie. Nous pourrions dire qu’accepter que
les autres aient une version différente seraitcéation que la version valorisée n’est tout
simplement pas la seule, et pourtant cela n'empgekea ferveur religieuse. C’est ici que
peut venir I'idée que le terme « croire » n'est f@sément un terme a bannir du langage

anthropologique, ici il contient par exemple I'idée confiance. Les pélerins qui viennent en

%2 sur ce point, voir aussi : Albera D., Couroucli k&d.) (2009) Religions traversées : Lieux
saints partagés entre chrétiens, musulmans et jaifdMéditerranégArles : Actes Sud.
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Terre Sainte font confiance aux Ecrits, et accapdenfaire confiance aux dires des guides
concernant I'histoire de ce lieu. Comme I'a ditdfeln, un guide juif est préféré par les
protestants a un guide chrétien orthodoxe, et pels une question de version de I'histoire,
ce qui montre gu’il est surtout question, sur capale version.

Paradoxalement peut-étre, le partage de la TermgeSantre les religions peut aussi étre pour
les acteurs une preuve de la sainteté du territBie:n que la version historique et théologique
des autres religions soit décriée, un dieu unigbia donné des preuves de son existence et
de son pouvoir bénéfique en cet endroit, pourraé dn pélerin... Ces disputes territoriales
renforcerait, de cette facon, également un camebéceptionnel et donc cadrant a I'espace de

la Terre Sainte.

Processus de création d’'un pélerinage

Willy Jansen et Catrien Notermans, dans leur larticFrom vision to cult site »
(2010), effectuent un travail comparatif sur leffédents pelerinages dont le processus de
création a été etudiée par d’'autres anthropolodues auteurs en retirent ainsi les éléments
nécessaires a la création d'un pelerinage.

La premiere moitié de I'article est consacrée gupaations. En effet, I'apparition est souvent
le point de départ de la transformation d'une lb€ajusqu’alors ordinaire en lieu de
pelerinage.

Le personnage du voyant, placé au premier plam’assord jugé crédible ou non. En général,
il s’agit surtout d’enfants et de femmes, c’estir@ de personnes considérées innocentes. La
credibilité est repérable sous certains criteresit was noted that the gender, age and
religious profession of the visionary can be refgvior the response to the vision. Also
personality traits or life experiences can playoke.rIin particular the visionary's power of
expression, conviction and persistence (Willy JanseCatrien Notermans, 2010 : 14). Mais
les voyants subissent des pressions afin d’éttéstes avec d’autant plus de scepticisme et de
fermeté que ces apparitions vont a I'encontre deséts de certains acteurs. Nous pouvons
prendre I'exemple des enfants de MedjudBripii dirent avoir vu la « Gospa » (la Vierge).
Ceux-ci furent constamment interrogés et testédegaprétres franciscains et menaceés par la

8 pelerinage étudié notamment par Elisabeth Clay26i@3).
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milice. Du c6té de leur entourage, on s’étonneede ¢élection sacrée. Le péere Jozo insiste sur
importance de délivrer le message de la Viergepparition pourra étre attestée de cette
facon. Elle doit avoir un intérét public pour éaeceptée par les fideles. En effet, elle doit
délivrer un message divin susceptible d’attirett¢ation des fidéles et donc un message qui
parle a chacun comme au collectif. « Sometimesneohas heard Mary speak (...) but people
still attribute certain messages to her appearar@éilly Jansen et Catrien Notermans, 2010 :
11). Les fidéles, ainsi que linstitution religisuseulent tester la véracité des dires des
voyants et le caractere miraculeux du lieu. Cetiues point important du processus qui
conduit a I'attestation du public.

Mais afin que I'engouement ne se tarisse pas slong terme, le futur pelerinage devra
également fournir aux peélerins quelque-chose deapéd. Le pélerinage de Medjugorje
fournit un autre exemple : afin de garder une trdes apparitions et d’avoir un moyen
d’appréhender visuellement la présence de la Viaugemoment ou elle apparait, les habitants
placent une pierre comme marqueur. Mais cela rfé pat longtemps. “In order to focus the
devotees’ attention, a materialization of the sa¢hat can be admired, decorated, looked at,
touched, kissed, and reproduced, greatly suppodsvation and an emotional connection
with the supernatural. It need not be large, itloam minuscule relic in a gilded shrine, a few
inches of copperplate print, a faded and blackeoew, a tiny recovered old wooden statue,
or in its modern form a picture or video of lightomements, but it needs to be unique,
authentic and recognizable. It enables peopledasd feel the presence of the divindid.

: 13). Et il n'est pas rare que les récits d'origiassent état d’'une volonté particuliere a ce
propos : “[They] refers to the saintly being’'s reqts that a statue, chapel, church or

sanctuary should be erected for people’s devofitmd. : 12).

Les auteurs ajoutent que I'endroit qui sera at&ibu’apparition doit, dans le cas ou elle est
attestée, étre utile 1a ou elle est. L’engouemenpélerinage se met en marche parce qu’il a
un intérét pour les divers acteurs qui lui accorddumtcrédit. « The best known visions

coincided in time with major political upheavalssarcial concerns (Christian, 1996; Claverie,

2003) » {bid. : 15). C’est aussi parfois le moment ou l'indtdn religieuse a besoin de se

réactualiser. Mais I'Eglise n’est pas forcémenpiemier agent qui atteste les faits. Elle peut
finir par reconnaitre le caractere sacré a la apresgce d’'un fort engouement populaire.

Le pélerinage se place dans un contexte sociopgdit La population en tire, notamment,

des intéréts politiques et c’est également avantageur I'économie locale.
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Cependant un lieu de pélerinage, méme s'il sernint&séts locaux, doit marquer les esprits a
plus grande échelle, et cela grace a une identigrer parce qu'’il est reconnaissable parmi
les nombreux autres pélerinages. Aussi: « for rinsho establish its own identity and
specificity, and to attract devoted followers,sitviery functional to have its own recognizable
devotional object”. Cet objet reconnaissable péxg éne icOne ou une statue, par exemple,
qui sera reproduite dans des milliers d’exemplaires

Catrien Noterman explique a propos du pelerinage.aledes: « Though all the pilgrims
were devoted to Mary and harbored profound feeltoggards her, their motivation to go on
pilgrimage was related not only to the dominant glabalized image of the Lourdes shrine
but also to the images of Mary that were familmathe mat home » (C. Notermans, 2009 :
135).

Et afin que I'image soit reconnue comme le symlohlepélerinage en question, le relai des
média est évidemment important. « [It] can contebsignificantly to this success bifl. :

16), et pas seulement au niveau d’'une reconnaiss@gmcesymbole, mais surtout en ce qui
concerne la reconnaissance du lieu sacré par lecpt®ithout the free advertising and
spreading of information by large groups of devsjeee it by word of mouth, through
sermons, leaflets, books or on Internet, a culk maot flourish” (bid.). Claverie, au sujet du
pelerinage de Medjugorje, nous rapporte les prafoee femme : « Maman, le jour de
'hospitalisation, en se levant le matin, a vu leerde de Medjugorje planer sur un lit
d’hépital dans lequel ma sceur était couchée » @Ciav 2003 : 65). La tante de
l'interlocutrice avait rapporté une photo prise &dygorje. C'est a cause de cet épisode
gu’elle s’est rendue en pélerinage en son nontintage est transmise d’'une personne a une
autre. Mais pour une plus grande diffusion, SceurmBnuel a tenu un rble clef sur
Medjugorje car elle délivrait un bulletin mensualegle Renouveau charismatigtfea
poursuivi. Il y est reporté le message de la Viergditionné de commentaire et de conseils de
sagesse. Il est publié sur papier et sur internet.

Elisabeth Claverie est connue pour le terrain I effectué a Medjugorje (Bosnie)
de 1987 a 2002. La premiére manifestation de I'afypa est datée a 1981. Six enfants
annoncent un jour avoir vu apparaitre la Vierge, Ides ils regoivent sa visite tous les jours a

18h40. Comme nous avons vu au-dessus, la mise ame pl'un culte autour de cette

% Mouvement néo-pentecaotiste.
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apparition ne s’est pas faite sans accros. Il la ffle les enfants gagnent la confiance du

public et surmontent les obstacles politiques elés@stiques.

Au niveau politique, les événements donnent une& \icette région qui sort de son
isolement. Le Parti Communiste en place a ce momennscience de la dangerosité de cette
situation : « Une nouvelle énergie gagn[e] la régio(bid. : 195). La police encercle la
colline des Apparitions mais rien n'arréte les gdres pere Jozo est alors arrété, ce qui le
place au rang de martyr.

Un « Oasis de la Paix » ou encore « un lieu gétgmap utopique »ilfid. : 230), Medjugorje
est porteur d’espoirs. Les franciscains désignem « Medjugorje $° religieux idéal que
doublerait un Medjugorje politique qui ne seradt i aux péchés de I'Est (...) ni a ceux de
I'Ouest » {bid.). Un mouvement international et un mouvement Igeatejoignent dans leurs
spécificités. L'un interprete les messages de &gé a des fins militantes, et I'autre voit dans

ses manifestations une « valeur restauratricaunek libération politique ».

De plus, aux vues de I'engouement populaire etnatenal, lorsque la paix revient, le pays
accorde de l'argent a la région. L’évenement perégeiement des accords avec |'étranger
concernant les douanes, l'avion, l'acheminementaw’ed’électricité et des lignes
téléphoniques, I'acquisition des égouts. « Le #stipassé avec brutalité, depuis sept ou huit
ans, de l'aspect de village rural a celui d’'un imse chantier de construction a l'urbanisme
inexistant » (Claverie, 2003 : 16), puis a unen\ilbrissante.

Cependant deux réalités se confondent dés le déblie:d’un village en ruine tout juste sorti
de la guerre et celle des touristes pélerins dioegysociales et nationales confondues.

Les anciens membres de la milice et les anciersnpkiaires surveillent le bon suivi des
normes établies dans les pensions, pensions gaomeautres que des maisons familiales
aménagées pour accueillir les pélerins. L'espatieregst aménagé pour la venue des pélerins
dont le nombre croit au fil des années de I'obsemayu’effectue E. Claverie. Les anciennes
tentes militaires installées pour les réfugiés derge sont utilisées pour le moment de la
rencontre avec les croyants jusqu’a ce que desibats en dur soient construits.

Divers espaces réservés aux rituels sont égaleb&ist lls permettraient de canaliser « la

force dévorante des pelerins, force qui veut tewdite, veut emporter les pierres, I'herbe, les

% L'auteur met des guillemets en signe du mode daiampel du sujet. Ainsi, « Medjugorje » entre geiitlets
signifie I'espace modalisé par la situation du paége et par la présence de la Vierge.
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feuilles, et laisse, sous des petites croix deuf@tplantées ici ou la, la photo d’'un enfant,
d’'un mari, de quelqu’un »kid. : 19). Des villageois s’inquiétent d’ailleurs dedrésence de
ces objets qui risquent d'apporter des mauvaisitespt la maladie. Le clergé exprime
egalement la volonté de canaliser la ferveur dé=ips, d’'une part dans le but de recentrer la
foi sur le Christ, et d’autre-part dans le but dtéwvla « superstition ». Les franciscains en
place sur Medjugorje négocient avec les enfants/et la Vierge et font rentrer I'apparition
dans I'église, les voyants se cachant, de facoa plus centrer I'attention sur eux, de facon
eégalement a contrbler ces manifestations, mais ans®action face au pouvoir communiste
qui voit d’'un trés mauvais ceil toute cette histoRais elle est intégrée a la liturgie en 1982,
soit un an apres la premiére apparition. D’aprastliropologue, c’est a partir de ce moment
gue le pélerinage est fondé.

Le pouvoir ecclésiastique agit également sur le sitéme en y ajoutant des objets
symboliques qui ont pour fonction de ramener ladies fideles vers Jésus et I'histoire sainte
attestée par I'Evangile. Sur la colline des Appamg, par exemple, les pélerins montent sur
un petit sentier aupres duquel sont érigées dalgsasteles en bronze représentant des scénes
de la vie de la Vierge ou de Jésus, en analogie lavehemin de croix.

De la méme maniere, la Colline de la Croix est daeeun autre espace clef du pelerinage
depuis la construction d’'une grande croix. Cellesi réputée contenir un fragment de la
Vraie Croix. Elle fut, par ailleurs, en partie lause de I'assassinat du prétre franciscain a
I'origine de sa construction. Le pere Smoljan dedatcette facon lui aussi une figure de

martyr, et plus encore.

« Medjugorje », en tant que lieu de pélerinageuastadre dans lequel les pélerins s’insérent.
« Pour les pelerins, savoir s’y prendre dans ldigoration « Medjugorje » entre guillemets
est un apprentissage sur le tas. Entrer dans cende (...) s’effectue a travers une série
d’agencements performatifs éphémeresbid(: 31). Les personnes doivent « affronter,
convertir, fabriquer »ilpid.) le site. lls doivent, pendant le temps du pebaye mettre entre
parenthése leur jugement critique (sans completetaublier), « se laisser faire faisant
partie du contrat pélerin sb{d. : 99). Les personnes qui se rendent a « Medjugoojet « en
commun de devoir passer par difféerents régimesudenjent si elles veulent « réussir leur
pelerinage », selon leurs propres termedid.(: 355), c’est-a-dire une forme de jugement et
de compétences liée au « régime dévotionnel quiapté Medjugorje »l§id.).
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Le recadragecommence dans le car : Claverie parle d’« instédletestination »ilid. : 61),

de constituer « Medjugorje » et d’effectuer un « travail de détextualisation »ifid. : 63)
puis un « travail de (re)qualification tid. : 61). Le car est protégé par la Vierge et fabrique
déja un lien avec elle a travers son image qu'almmpare-brise et le chapelet suspendu au
rétroviseur. L’accompagnatrice invite chacun degageurs a dire ce qui le motive a tour de
réle. Puis ils entament le rosaire tous ensemlileEcompagnatrice relate des récits sur
Medjugorje et sur la Vierge. Tout ceci crée « uivers sonore spécifique ib(d. : 64).

lls descendent du car. lls marchent sur un senes le hameau de Bijakovici pour
rencontrer Vicka (une des six voyants). L’accompdigoe commence le rosaire. C'est la
premiére vraie rupture avec le « rythme conventibardinaire ». Cette marche constitue une
« préparation corporelle », une « préparation achengement d’'état ». Certains s’écartent
d’ailleurs du sentier et «entrent en eux-mémesbiel.( 67). Le contact avec I'espace
environnant, la conscience d’étre arrivé, le chevairs une des personnes qui est en relation
directe avec la Vierge, mais aussi la marche gplique le corps ... tout cela contribue a la
rupture d’avec le monde quotidien et a I'entréesdaat autre monde qu’est « Medjugorje ».

Durant l'ascension de la colline de la Croix, tassion étant également une
préparation corporelle et morale a la rencontrec deemonument, il se passe le méme
changement d’état. Certains se prosternent a chHaigigu’ils passent devant un rocher ou
une croix, et lorsque le groupe atteint la grand@xC une « émotion tres vive ib(d. : 85)
'envahit, et tous se recueillent pendant un trgylmoment. Certains laissent des photos
d’'un proche ; et des rubans sont déja attachésceoia Il est aussi répandu d’emporter des

pierres qui sont au sol.

Le cadre étant posé, nous pouvons nous rappeleMgagugorje est a la fois un lieu de

pelerinage et un village. L’'auteur raconte que kanend des villageois tuer un cochon dans
les environs de la place sur laquelle se déroulgdad rituel qui met en scene Vicka faisant
un discours, priant et intercédant pour la fouleasede devant elle. Cela apporte en fond
sonore un soupcon de hors-cadre, et méle ainadeerimaire au cadre modalisé par le
contexte du péelerinage. Mais plus encore qu'aveka/ile cadre primaire resurgit lorsque les
pélerins, retournant au statut de touristes étrangsnoisissent d’aller au restaurant. Ceci
« exige de quitter le temps et les procédures loiecttion de I'inactuel, pour faire face a un
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type de situation contraint autrement que ne Béthiles dispositifs que I'on [a décrit] »
(ibid. : 89).

Les pelerins ont a coeur de pouvoir transporter tholgeu de pelerinage un peu de la force de
« Medjugorje » et de la partager. Premiérementcdetes postales sont importantes car elles
prouvent que l'on y est bien allé et elles pernmttd’ « adresser quelque-chose de la
« force » du lieu, [d’]impliquer son correspondaténs l'aventure »ilfid.: 91). Ensuite,
pendant les prieres et les processus de mise saenme des gens prennent des photos vers le
ciel ou ailleurs « pour « capter » le miracle etdamnner une attestation *bid. : 347),
d’autres s’éloignent et « tendent un micro pourteaguelque-chose que l'oreille ne suffirait
pas a entendre, ni surtout a fixetibid.). Un homme confit a I'anthropologue qu’il est velou
Medjugorje « pour renforcer ses médailles de Jaenoit » {bid. : 103), et donc capter un
peu de la force du lieu dans ses médailles pratestrPareillement, beaucoup de pelerins
font bénir des pierres qu’ils ont ramassées etrdgivbjets afin de retrouver, une fois partis,
«I'état ou c’était vrai» (ibid.). Mais ces objets, nous dit Claverie, « doivenssga une
épreuve quand ils sont ramenés, pour conservemlalité précédente »b{d.). C’est ainsi
gue lors d’'un dernier repas tous ensembles, legipglque 'auteur a rencontrés font circuler
les photos et images afin d’en discuter de la p@seu non dguelque-choseCependant en
cette situation sociale, I'objection est « virteell car il est de mise de «consentir a la

reconnaissance collective ibifl. : 348).

Une fois de retour chez lui, Claverie constate lgupelerin se sent changé, transformé, il se
trouve « étranger a ce qu'il était avant, et dgae,la méme, étranger, d’'une certaine facon au
monde qui I'entoure »il§id. : 350). Sortir du cadre est difficile, il doit séadapter a I'autre
vie, aucadre primaire Cependant, les divers médias comme les livréstniat, les cassettes
vidéo et audio sont des moyens de continuer a faue virtuellement et & vivre encore
« Medjugorje » une fois de retour au monde ordmé&selon Claverie, cela « fait partie d’'un
pacte de fidélité considérée comme la marque dttatl@ement toujours actualiséibid. :
233).

Nous avons donc pu noter que le processus de amédtun pélerinage comporte non

seulement des enjeux religieux, mais aussi socf@litiqgues et économiques.
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Une fois I'objet du pelerinage accepté par le mu#i et les institutions religieuses et
politiques, il est primordial de faire vivre le péhage grace a l'information dispersée sur le
site méme et la diffusion promotionnelle a plusngie échelle. L'institution religieuse, qui
n’est pas toujours entierement favorable a la ferympulaire que cela implique, maintient
toujours un contréle dévotionnel afin de ne passkai 'enthousiasme populaire se développer
anarchiguement et de facon a éviter le blasphéw &nsi mis en place divers dispositifs
symboligues et rituels. Dans le but de faire vierpélerinage et les cultes en place, des objets
sont installés qui retiendront I'attention des ke

Nous aurons également noté que la constitution @eferinage est synonyme de la
constitution d'un cadre et donc de linstauratio®léments modalisant. Le cadre global
préexiste aux pelerins mais ce collectif contriBuébriquer le cadre et a le renforcer. lls
fabriquent leur pélerinage. De méme, I'accompagmai@mmme le guide chez Feldman agit
comme un chef d’orchestre du « séjour pélerin reaqiillemets.

Et pour finir, le cadrage étant réussi, et le charayg d'état ayant bien eu lieu, les pélerins
désirent emporter un peu de ces « guillemets » itkenduisent des objets par bénédiction
ou en prenant directement des morceaux de ce «Ui@gg » (des pierres ramassees, des

chapelets en pierre de la colline des Apparitiefrs).
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c. Lieux et espaces imaginaires

Avant d’étre un cadre, I'espace est quelque-chosmderet qui comporte une part d’abstrait
via I'histoire qui lui est associée et les diversgmifications que le monde social lui attribue.
Comme nous essayons de le mettre en avant depdéblg de ce mémoire, I'esprit a besoin
de choses palpables et appréhendables sur lesgueler I'abstrait, fixer ce qui est
impensable. Le monde matériel, comme il a été wis@et des objets et des lieux, permet
egalement de fixer l'attention de I'étre en dévation

Mais afin de clore ce chapitre, nous décaleronérigent notre axe d’étude. Il est toujours
question d’observer en quoi et comment les élémenat®riels nous aident a appréhender
linvisible, mais cette fois, nous nous intéressarspécifiguement a I'espace imaginaire du
champ magico-religieux. Les travaux respectifs teude Lévi-Strauss, Antoine Faivre et de

Christophe Pons fourniront, sur cette questionedesples pertinents.

Lévi-Strauss analyse lintervention d’un shaman ponraccouchement chez les cuna, au
Panama (C. Lévi-Strauss, 1971, partie « EfficaSgénbolique »). Il attribuerait I'efficacité
de l'intervention a une « manipulation psychologigle I'organe malade s#b{d. : 211). Ce
qui est particulier dans ce rituel est qu'il s’agirtout d’un chant pratiqué par le shaman qui
se livre virtuellement a une quéte épique poumraisr le Muu (dans l'utérus) « responsable
du désordre pathologique ii@. : 209). Le shaman décrit chaque détail de la quéiaque
avancée vers le Muu. Ce qui nous intéresse i@€sttraduit 'anatomie interne de la femme
soignée en un vaste lieu dans lequel se déroylériple. Le shaman progresse en faisant face
a de nombreux obstacles et doit gravir une montpgne enfin combattre I’horrible Muu.

Il donne ainsi une visibilité a la maladie et au batnqu'il livre pour la soigner. Il s’agit
d’'une visualisation mentale et symbolique, un lg@ggermettant d’appréhender plus
facilement le mal. Comme l'avance Lévi-Strauss, viaualisation qui se réfere a la

cosmogonie et a des éléments terrestres et comstdtres importante dans la guérison.

La guérison est aussi I'ceuvre d’'une grande parntdEiums actuels d’lslande. Mais ceux-ci
pratiquent plutdt I'intercession thérapeutique.Rons (2011, chapitre 6) fait mention, dans
ses travaux, du monde des esprits dans lequel é&lBums peuvent se rendre, et nous

retiendrons notamment le grand hépital.

100



Margrét, dont on apprend I'histoire dans sa biolgi@pentretient une relation tres intime avec
Fridrik, son homme de l'autre monde, et quitte sorps pour partir avec lui en escapades
nocturnes et explorer des lieux lointains et mdélewex. Elle parle plutbét de «voyage de
'ame ». Le récit de ses escapades fait mentiogrdnd hépital de maniere récurrente. Elle y
rencontre des médecins, infirmiers, sages-femmeggent un grand réle dans son activité
de thérapeute.

Bjorg est également une médium-guérisseuse tresieo®a biographie, produite lorsqu’elle
a 74 ans fait état d'un épisode décisif de sa gi®ddium. Bjorg raconte ainsi comment elle
s’est réveillée au-dessus de son corps endormicéi®s de sa mere décédée qui 'emmene
dans un endroit merveilleux et lui présente le drhdpital, peuplé de médecins. Pétur, qui
'accueille en robe blanche sera désormais soré.allielui-ci, comme tous les alliés
personnels, ne fait pas parti de I'hopital. Il aé& §ue le lui présenter. Et s’il a un nom, il w’es
pourtant pas plus identifiable. Mais au contrae,Pons nous apprend que la plupart des
esprits rencontrés dans le grand hdpital, les mbésapeutes, sont des personnages déja
connus dans le monde des vivants. Bjorg énoncdledies quelgues noms. lls étaient tous
meédecins, infirmiers, sages-femmes ou encore @g&@nis et pour une grande part ils s’étaient
de leur vivant intéressés au spiritisme.

Le grand hopital s’est répandu au public non-médivoire non-affilié aux sociétés
spiritualistes. C. Pons rapporte les propos d'une femme : celllaconte que son mari
hospitalisé a senti un jour la présence de médetiods, placés derriere lui et qui appuyaient
fortement dans son dos. Son état se serait alo¥Baém

La question ici n'est pas de savoir si cela est biai mais plutét comment le phénomene de
guérison grace a une force surnaturelle peut @pecaendable pour les individus appartenant
a la société islandaise. Les islandais, comme nuudre C. Pons, baignent dans un monde
peuplé de créatures chtoniennes et autres esprisaat dans notre monde. La quantité de
médiums en activité en Islande atteste par aillelmse ouverture spirituelle quant a la
probable présence d’entités appartenant a la suenavec lesquelles il est possible d’entrer
en contact. Ajoutons l'appartenance de la socigfgndaise a un monde ou la médecine
moderne a pris le pas sur les autres médecinesexeehple montre par ailleurs que la
médecine moderne, dite rationnelle, dont I'n6paalest la figure la plus représentative n’est
pas incompatible avec la pensée spirit. Au comdraai, la formehdépital est complétement
intégrée au monde des esprits guérisseurs. Cedrenégalement a quel point la cosmologie
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d’'une société, et ses illustrations matériellesragit avec la maniere dont on peut voir en

pensée ce qui n'est pas appréhendable par les sens.

De maniere plus symbolique, la spiritualité Macojuei invite les initiés a sculpter leur étre
tel un bloc de pierre brute et a édifier un Termgiesux-mémes en visant la méme perfection
gu’avait atteint le Temple de Salomon.

Les hommes sont des pierres vivantes qui ont ketéd@difier le Grand Temple de I'Univers,
a la facon du Temple de Salomon. Le macon doitestéer a « reconstruire le Temple
primitif, d’avant la chute, pour y faire entrer deuveau Dieu et pour que les hommes eux-
mémes puissent y retourner comme des enfants pexsjig@ntrainant la Nature entiére dans
cette assomption. Chaque acte pour y parvenir &stf@dis matériel et spirituel. Tel semble
étre aussi, surtout, un des sens du verset dalide d’Emeraude «Et vis eju [i.e. Dei,
unitatis] integra est, si conversa fuerit in terran» « Et sa force [de Dieu, de I'Unité] sera
intégrale, si elle est convertie en terre » » (FEi¥096 : 197).

L’ancétre de la Franc-maconnerie que nous connasaaourd’hui est basée sur des devoirs
dont le caractere technique n’est pas dissociablecatactere moral et spirituel. C’est
seulement en 1717 que des loges londoniennes aéeettement une nouvelle maconnerie
dite spéculative car l'activité maconnique étaiveteie seulement symbolique. C'est la
naissance de la Franc-Magonnerie que nous connaiskes Francs-magons d'aujourd’hui

sont donc surtout des macons spirituels.

Mais avant que la Maconnerie proprement dite daiteanent née, on retrouve sa pensée dans
la littérature du début du Moyen Age, notammentadiers les récits de voyages, de périple
initiatique comme la fameuse quéte chevaleresque. ni#me, la pensée macgonnique
s’attachant & une connaissance de I'univers, Jelmad' (XIV®), nous dit A. Faivre (1996 :
126), propose dans ses écrits un systeme symbatigx@lication du monde d’aprés des
correspondances jugées universelles.

La symbolique de l'univers et du Temple le figuraadt trés présente dans la tradition
maconnique. Dieu est d’ailleurs qualifie de granchaecte de l'univers. Aussi, la Loge, en
tant que lieu dans lequel se réunissent les fréepsesente symboliquement et a son échelle
le Temple Universel, l'univers dans son entier. Sanfrer dans les détails des divers
symboles qui foisonnent dans la Loge, nous pougwosjuer la présence tres courante d’'un

plafond étoilé.
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Les francs-magons peuvent aussi tracer a la chamche ce qui figurera le Temple de
Salomon. Le Rite Ecossais Rectifié utilise ce degsiur le passage d’'un grade a un autre.
Chaque grade des trois premiers degrés (Initi€, gagmon, Maitre) nécessite de gravir un
nombre précis de marches situées a I'entrée du [Eelop Maitre monte les 7 marches d’un
coup et acceéde ainsi a l'intérieur du Temple. Léffreh sept renvoie a la création, a
'accomplissement total de I'ceuvre divine, a 'homnanimal doté d'un esprit. Dans les
symboles, le septieme point est aussi le pointudlidge, comme le point au centre de I'étoile

a six branches.

Un foisonnement de symboles représentant le taprésentant métaphoriguement une
idéologie de la vertu, de la perfection désiréel’demme et du monde... L'image, la
parabole, le symbole sont des moyens de rendriigiiitkee ce qui est abstrait et finalement
aussi de se comprendre.

Ces trois exemples ont en commun d’utiliser deggasgartagées au sein d’'un collectif afin
d’atteindre un but: de maniére tres synthétisemptéhension de l'incompréhensible, la
guérison et I'accord de pensée au sein d'un cdlldet ce qui peut sembler étre de simples
images mentales pour les rationalistes peut étsgym& pour chacun des exemples cités

comme une entrée dans monde imaginal

La notion demonde imaginalévoqué par Antoine Faivre (1996) est apportée par |
philosophe Henry Corbin qui s’'inspire pour celdalpensée néoplatonicienne et islamique.
Pour la psychologie islamique, limagination possade « fonction noétique et cognitive
propre, c'est-a-dire qu'elle nous donne acces a&égien et réalité de I'étre qui sans elle nous
reste fermée et interdite » (Corffin cité par Delaunay, consultation ao(t 2013). Lende
imaginal, aussi appelé le « monde de I'ame » seraitaiment appréhendable par les sens ni
par I'intellect, mais plutdt une sorteittermonde se placant entre le monde intelligible et le
monde sensible.

Le monde imaginal est alors le monde des « imagaaphysiques ». Il est «le lieu de la
vision des prophétes et des mystiques, de la exdion, des épopées et des quétes

initiatiques, des symboles et des rituels d'indigtdes liturgies et de tout processus de gnose.

% Corbin H. (2005 (1961)TCorps spirituel et Terre céleste : De I'lran Mazaéa I'lran Shi'ite
Paris : Buchet Chastel.
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C'est le lieu du « chemin de I'ame » (G. DurandSdhe) et de toute phénoménologie de
I'esprit (H. Corbin) »ibid.).

Aristote disait que I'imagination (au sens larg@ns la majorité des cas, ne peut rien inventer
d'elle-méme. Pareillement, Faivre expligue que oade imaginal s’élabore en fonction de

nos images culturelles respectives.

Ces descriptions laissent a penser que nous poupai$ier chacun des exemples ci-dessus
comme une introspection vers un monde imaginalis mwa monde toujours emprunté a celui
gui nous entoure, au monde terrestre.

Ainsi le monde terrestre qui nous entoure est ysuiap notre rapport au monde, que ce

monde soit matériel ou désincarné.

L’espace est donc matériellement un appui sensdriest aussi dans ce sens en mesure de
renfermer une atmosphére spécifique propre a umecadous avons pu observer les
différentes caractéristiques que peut présenteadre rituel, a savoir un espace modalisé par
une scénographie symbolique ou simplement signifianchangement et/ou la situation
festive, a savoir aussi une unité de temps prajge,sons, un rythme constitué de moments
marquants, des acteurs en jeu dans l'organisaiioelle, et des objets marqueurs du divin
placés au centre de l'attention.

Egalement, le jeu sur I'accessibilité, sur le rapmachée-montré, privé-publique que peut
permettre un espace est un élément modalisanteguistavérer parfois trés important dans la
constitution ou le renforcement du caractére satexceptionnel du lieu lui-méme et de ce

gu’il renferme.
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Conclusion

Ce mémoire nous aura d’abord servi a réunir d@ifies usages et différentes modalités
d’existence d'objets et d’espaces du champ religieux
La liste n'étant néanmoins pas exhaustive, nous saponconstater que ces objets peuvent
avoir une fonction d’appui a l'efficacité rituelle,la dévotion, une fonction de référent pour
image mentale et pour I'expression d’'un affeat, encore une fonction d’expression d’'une
identité et d’'une pensée cosmologique.
Les objets qui nous ont le plus intéressés damsérroire ont un statut exceptionnel par leur
lien avec l'autre monde. Ces objets peuvent éteesante de porte d’acces au divin, au monde
des esprits et des morts. Dans ce cas ils sontateéds, intercesseurs et méme re-présentant
d'une entité de la surnature. lls ont ainsi unecfiom de mise en présence du divin ou de
I'esprit au sein de notre monde tangible.
lls permettent de faire le lien avec I'autre monuan palpable.
Autour de ces objets-ci, des comportements spéedigont observables et rendent compte de
leur exceptionnalité, de leur « puissance », dedeforce », ou de leur « aura ». Le rapport a
ces objets est donc observable a travers la méfiahta protection de la communauté, mais
aussi a travers la protection de I'objet-méme glestes d’adoration (comme baiser I'objet et
se prosterner devant lui), les cérémonies en sanéw, les processions, etc. Le collectif est
en jeu dans le processus de l'activation ou deédativation de I'exceptionnalité de I'objet
mais également l'individu qui peut dans certains eatretenir une relation plus intime avec
celui-ci. Aux gestes collectifs et individuels, atituels et processions, s'ajoutent les récits
d’origines et récits miraculeux qui donnent une Emphistorique au caractere exceptionnel
de I'objet. Aussi la diffusion de son histoire elsdnformations sur son existence permet de le
faire reconnaitre par un large public, ce qui egidrtant. Nous avons aussi vu que le fait de
cacher un objet ou de le rendre moins accessihlegiorenforcer son exceptionnalité, et cela
fut aussi remarqué a propos de I'espace, commelaghse de Chrysopiyi. L'objet, protégé
entre ses murs, voit son exceptionnalité tout auariorcée.
De méme, nous aurons compris que certains objetsilmeent & I'affectation du caractere
exceptionnel d’'un espace, et cet espace joue desss sur celui de I'objet. Cette interaction

peut étre I'ceuvre de récits légendaires affiliantobjet lié au monde surnaturel a un lieu
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terrestre précis, ceci octroyant a I'objet une cdpade choix et a la population alentour un
statut d’élue. L'interaction entre les objets et leux vient surtout apres une intervention
humaine consciente. L'espace cultuel par exemplerepreint d’'une atmosphére créée par le
rituel, une scénographie, une mise en scéne. Leecamh tant qu'un tout modalisé et
modalisant s'imbrique dans un espace-temps padicplropre a transformer ce qui S’y
trouve, parce que déja transformé par des éléngemtie constituent. Les objets, comme les
reliques des Ostensions, font partie de ce toldsEbntribuent a la transformation de ce tout
en méme temps que leur force est réaffirmée, nefade. Chacun des éléments matériels
constituant ce tout cadré interagit avec les autres acteurs s’y meuvent également, en tant
gu’éléments intégrés au cadre, et ayant pour osriae fonction modale comme le guide
chez Feldman ou I'accompagnatrice chez Claverie.

Le pélerinage est un vaste cadre, c’est a dirdatakté et un espace-temps hors du quotidien,
qui a subi un long processus de création, mélaraahei, politique et institution religieuse, et
qui est régulierement réaffirmé au sein du group@élerins pour d’autres enjeux. Quant a
'espace liturgique, il est construit et aménagécamatant de réflexions que le lieu de
pelerinage. On en retire, grace a G. Salatko-Pairgs les notionsl’endroits-objetsqui
servent danarqueurs de tangibilité du divimais qui ont aussi pour fonction de délimiter
spatialement les différents moments de la lituegiées temps bibliques auxquels ils référent.
Ces endroits-objets sont a la fois marqueurs dn diappui rituel et symbole mémoriel.

Nous avons constaté a plusieurs reprises que lériald€ était un précieux appui pour le

rapport a I'au-dela et a ce qui n'est pas ou plsible. Albert-Llorca déclare « Toute religion

qui pose un dieu transcendant doit le rendre ptés@hlbert-Llorca, 1994 : 39).

Jack Goody nous a montré que bien que la représentiigurative soit rejetée par les

religions, ce phénoméne reste ponctuel. Toujows pl moins présent, il ne cesse d'étre
pourtant adapté aux diverses situations socioigoét et religieuses. Aussi il semblerait

quen ce qui concerne linvisible et l'impalpabléhomme®’

ne puisse pas se priver
entierement de la matérialité en tant qu’élémeprépable par les sens ; il semble qu’il ait
besoin desentirl’insensible.

Nos exemples parlant de statues, d’icbnes, deuedicde pelerinages, etc., ainsi que I'image
mentale qui se référe au monde tangible ont puéteathitrer. Nous remarquons par exemple

que, bien que I'accent soit mis dans les couvamtdascontemplation et la priere intérieure,

67 Appartenant aux contextes socio-religieux que rrvams étudiés.
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les sceurs dont Boerner étudie les écrits ont b&somappui sensoriel (les 5 sens). David Le
Breton démontre par ailleurs, dans son article @& 2Que la vue est le sens fondamental de
nos sociétés. Et cette affirmation est tout a &t accord avec l'idée que les sens, et
premierement la vue et la visualisation intérielg@nt en ceuvre dans la dévotion de ces
femmes. Cela est autant valable pour les autresdcdgets et de lieux qui ont servis

d’exemples dans ce mémoire, mais n'oublions pasué®s sens qui sont en jeux. Salatko-
Petryszcze évoque le toucher notamment pour legepré&t parle avec pertinence des qualités
proprioceptives en jeux dans I'assemblée lors déuegie, mais cela s’étend également a

tous les phénomenes cadrant que nous avons deécrits.

Nous pourrions continuer sur la voie des sens gporsant les situations de mise en présence
de l'intangible dans lesquelles chacun des cing sehsollicité. Pensons par exemple aux
parfums agréables sentis en présence d’'une didnitBun saint.

Nous pourrions également approfondir le questioramgrsur I'espace imaginé ou imaginal.

Mais apres avoir réuni ces différentes étudedghar s’installe de me pencher a mon
tour sur un objet d’étude qui pourrait s’avéreeéin apport pertinent pour cette question du
rapport aux objets et aux lieux.

Nous resterons dans le contexte occidental et mogarhfrangais mais nous nous éloignerons
de la religion catholique pour nous intéresser &pgaitualité et a la pratique druidique
contemporaine. Les travaux tenant au druidismeamotent en France, demandent a étre
étayés, d’autant plus que ce mouvement est ensatedepuis quelques années.

Au niveau des disciplines scientifiques, les draitiééressent essentiellement les historiens et
les archéologues. Et bien que les druides actuetd fait I'objet de quelques recherches
ethnologiques, ils restent majoritairement peu @xd dans cette discipline, notamment en
ce qui concerne ma recherche sur le rapport awtéf a I'espace sacré.

C’est pour cela, et afin de compléter le travaihsg#Eguent qui a déja été mené autour des
objets et des lieux sacrés, que je souhaite, @acedre du master 2, apporter ma contribution
a travers une ethnographie axée sur le rapporicpiet qu’entretiennent les membres des
mouvements paiens neo-druides avec les sites si@ks généralement la Nature.

La question sera donc réajustée a notre nouvel bbje

Comment se construit la relation a I'espace natetebu site sacré dans le druidisme

contemporain ?
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Le processus de mise en présence du sacré ser@ ketsddes cérémonies situées en foréts,
lors des rituels individuels et collectifs face aautel, etc. Le rapport aux sites tels que la
forét de Brocéliande et Carnac concentreront égatémon attention.

Nous aurons relevé dans cette étude que pour ¢lthne, I'étude des objets du champ
religieux peut s’inscrire dans une compréhensiori’idieraction entre les individus et les
objets, c’est également et plus particulieremenmayen d’appréhender l'interaction entre
’homme et linvisible. Je pourrais donc a traveette étude observer les relations que les
membres de ces groupes néeo-druides (appelés aimel bosquets) entretiennent avec les
divinités du territoire, mais aussi mettre en retateurs conceptions cosmologiques avec leur

rapport aux lieux.

Cependant le druidisme est plus qu’une spiritualitée caractérise par une recherche axée
sur les traditions celtiques et sur les « ancéiresettant spécialement en avant le lien qu’ils
ont avec leur territoire.

Une question apparait alors intrigante, a savoir ment s’'accordent les démarches de
recherche ancestrale et traditionnelle avec ceorampirituel au site sacré. La recherche
d’'informations sur la pratique druidique origineltt sur les dieux et déesses vénérés sur les
terres qu’ils habitent revient a faire le choixrtter en contact seulement avec les divinités
historiquement liées au territoire et surtout li@ekhistoire de leurs ancétres. La recherche
précede la connaissance de la divinité avec lagugibuite les paiens créent un lien. C'est
une démarche plutét singuliere qui semble par waslecaractériser le néo-paganisme en

général.
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Chapelle

Accueil

Garage

Annexe 1 : Maquette du monastere faite par I'archi¢cte

Annexes

Cloitre reliant
'ensemble du
monastere

Petit oratoire
contenant des
reliques (elles
y vont trés
peu, Marie-
Isabelle n'a
d’ailleurs pas
pensé a m'en
parler avant
que je le lui
demande.)

Ateliers

109



Cloche sonnant avant chaque élément|de
vie se passant a la chapelle. Elle rythmg la
vie du monastere.

Espace- ¥
vert

b

Annexe 2 : Le Carmel vu de face

Parking
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Annexe 3

Deux facons de s
rendre a [laccueil,
chacune étant wur
long chemin vers Ia
spiritualité :
L’escalier fait d'un
grand nombre de
marches est trés
long a monter.
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Tableaux mettant e Cape blanche : qui signifig
scéne le chemin dg que c’est un grand jour poy

croix de Jésus. ‘ la communauté.

Les sceurs dans la chapelle (la prieure Marie-Isabellest en train de lire)

Symbole des carmélites et
carmes « déchaussés » :
elles portent des sandale
en signe d’humilité et de
pauvreté.

U7y

-
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