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UN HOMME SOUS INFLUENCE .

VERS UNE HISTOIRE DE LA PERSONNE HUMAINE DANS SATAN HERETIQUE D’A LAIN BOUREAU

La chasse aux sorciers qui s’engage a la fin duevidyge est-elle une manifestation
tragique de I'éclatement du monisme augustiniers dampensée scolastique au XBlécle ?
Cette question que je formule de facon quelque ag®upte, Alain Boureau la pose et y
répond dans les derniers chapitres de son livkeaJlparmi les fondements de la démonologie
et des persécutions qui suivront, le préalable el’anthropologie fédérale du sujet, une
conception fragmentée de la personnalité humaine, égnerge dans les milieux néo-
augustiniens au XlfIsiécle (Bonaventure, Robert Kilwardby, Henri den@GaPierre de Jean
Olivi, etc.), et provoque ces béances par lesguellent s’engouffrer les invasions
surnaturelles. Une telle approche de la geneseaddémonologie par I'anthropologie
scolastique est un itinéraire complémentaire déaitsin hérétiqueui arrive au terme d’'une
série d’enquétes sur les notions de fait hérétmuee pacte avec le diable ainsi que sur les
procédures d’expertise qui accompagnent la cotistitul’'une nouvelle science des démons.
Mais il faut aussi comprendre que cette « anthagel scolastique de la possession »
participe d’une histoire plus vaste de la persdmmmaine qu’Alain Boureau construit depuis
une quinzaine d’années. A l'intersection du sirguét du collectff il excelle dans I'art de
mettre au jour dans les sources scolastiques gets ahres et bizarres, que ce soit le cadavre
du Christ danghéologie, science et censtiri ici la figure du somnambule (qui constituent
ce qu’il appelait, dans sa réponse a nos intervesitlors de ce « carrefour du CRH », sa
« collection de fossiles »), pour, aprés les afroités a une multiplicité de discours, en faire
jaillir I'étincelle de la représentation nouvelle.

Dans Satan hérétiqueil y a plusieurs jalons supplémentaires vers tistoire
intellectuelle de la personne abordée sous l'ardgeses zones de fragilité. Mais la

vulnérabilité de la nature humaine est pour aifr&@ donstitutive du christianisme depuis le

! Voir A. Boureau, « Propositions pour une histaiestreinte des mentalités Annales ESC44 (1989/6),
p. 1491-1504.
2 Voir A. Boureau,Théologie, science et censure au X#iécle. Le cas de Jean Peckhaparis, Les Belles
Lettres, 1999.



clivage paulinien de la chair et de I'esprit, téhforcé par la doctrine du péché originel. Dés
lors que le couple originel a failli, c'est 'humigé tout entiére qui se voit affligée d’'une
nature faillible. Qu'a donc de si particulier et deuveau la « béance du sujet », dans la
sphére scolastique, qui autorise ces incursion®d@&gues dont I'hnomme du premier Moyen
Age aurait été épargné ? Pour le mettre en lumidtain Boureau part du schéma
anthropologique qui a longtemps dominé la pensé&tiehne, celui d’'une conception unitaire
de 'homme, largement héritée d’Augustin. Cette rdmn est essentielle. Cependant, ce
« monisme de la personne humaine gouvernée pae Pa(th94) est loin d’étre une évidence,
ne serait-ce qu’en raison des hésitations d’Augukti-méme sur l'unité ou la dualité
substantielle du composé huntaith convient d’étre explicite sur la nature mémediialisme

ou du monisme accordé au systeme augustinien. tr@edeAugustin, celui dé.a Cité de
Dieu et deLa Trinité, propose simultanément un monisme ontologiduem est substantia
rationalis constans ex anima et corpdret un dualisme éthique d’ordre spirituel qui oo
’lhomme intérieur et ’lhomme extérieur. L’évolutiate la pensée d’Augustin quant a l'unité
substantielle de 'homme et la confusion fréqueritez ses héritiers médiévaux voire chez ses
commentateurs contemporains des registres de lamioet de la morale ont conduit a
certaines ambiguités. Pour E. Gilson, il y a clagat identité de nature chez Augustin entre
'ame et ’lhomme. Cette assimilation ne se fait pasprix d’'une expulsion du corps mais
plutdt de son absorption par 'améléanmoins, Gilson oriente immédiatement son aealy
en constatant que cette position est quasimentssgiliple a tenir dans le christianisme face a
ce qu'il appelle le « péril du platonisme » avea slmalisme ontologique. C’est ainsi qu'il
expliqgue l'indispensable rencontre avec lI'anthropg@ aristotélicienne qui bien sir a ses
yeux ouvre la voie vers la grande synthése thomistéd. Wéber fait sienne aprés Gilson
cette distinction entre monisme ontologique et idoa moral mais il en minimise fortement
l'influence dans la mesure ou la tradition théodpgi inflechit la pensée d’Augustin vers un
dualisme strict, plus précisément vers une supéiposiu dualisme ontologique platonicien
corps/ame et du dualisme moral paulinien hommeriextéhomme intérieGr Dés lors,
I'historiographie moderne de I'anthropologie antetastique souffre d’une double tentation :
celle d'une approche excessivement néo-platonieiequi lisse la structure complexe de

I'anthropologie augustinienne (car, méme s’il y @ twopisme dualiste dans la théologie

% Voir par exemple E.-H. Wébela Personne humaine au Xldiécle. L’'avénement chez les maitres parisiens
de la conception moderne de 'homrRaris, Vrin, 1991, p. 26-27.

* Augustin,La Trinité livres VIII-XV, Institut d’Etudes Augustinienne&ibliothéque Augustinienne, 16, 1997,
XV, VI, 11, p. 446.

® Voir E. Gilson,L’Esprit de la philosophie médiévalParis, Vrin, 1978, p. 181.

® Voir E.-H. Wéberpp. cit, p. 29-35.



monastique, il ne faut pas négliger le fait qu# peut aboutir totalement dans I'ontologie a
cause de la création divine du corps et de sacpaation nécessaire a la béatitude) ; ou bien,
lorsque l'articulation du monisme ontologique aveaualisme moral est maintenue, c’est
souvent au prix d’'une téléologie néo-thomiste (Emyorphisme venant résoudre la tension).

Loin de ces deux écueils, Alain Boureau insiste@utraire sur le « monisme étendu »
(195) — entendons ontologique — d’Augustin, au seasla corporéité est vouée a étre
convertie par la partie la plus spirituelle de I&n®©n peut imaginer la violence du combat
intérieur mais en aucun cas il n’est de faille emblogique ouvrant la voie aux invasions
surnaturelles. Il est bien question ici de la «age@économie ontologique » (195) par laquelle
seule I'ame est I'étre vrai et le mal une déficemnbeés lors, on ne peut que souscrire a
I'étrangeté que représente dans un référentiel simgen la préoccupation d’'un Jean XXII
pour lirresponsabilité ou l'aliénation du dormedfr.en va de méme pour cette lettre
d’'Innocent Il a 'archevéque d’Arles datée de 12ihs laquelle le pape interdit de baptiser
guelqu’un pendant son sommeil (206-207) : le domégant aliéné dans son corps, ce serait
profaner le sacrement de le baptiser sans sondpcéalable. Voila bien une précaution qui
n'a guere de sens dans le systeme augustiniehnetsaurait y avoir ce genre d’éclipse dans
l'unité de I'étre. La meilleure preuve se trouvenslde livre IV desConfessionsquand
Augustin évoque le baptéme de son ami d’enfanas glongé dans un coma par la maladie :
« je ne m’en tracassais pas, ecrit-il, escomptaatspn ame retiendrait ce qu'il avait recu de
moi plutbt que ce qui s’opérait dans son corpsadinscient uod in nescientis corpore
fiebaf) »". Bien s(r, c’est 'Augustin manichéen qui s’expeiriti. La pensée de I'Augustin
converti passe par les paroles de son ami qui,nar&eeil, lui fait savoir qu’il reconnait
pleinement la validité du sacrement et se considésermais chrétien. Augustin sous-entend
bien dans cet épisode qu’il 'y a aucune discoiténde I'étre dans le sommeil. L’efficacité
du sacrement a opéré malgré I'inconscience du.sujet

Alors, a quel moment dans I'histoire de I'anthrampé se fait le passage de cette
vision unitaire & une conception plus perméablagersonnalité ?

Alain Boureau évoque I'entreprise de sape opérémiaement aux XXl © siécles
par le naturalisme salernitain, par les dualisn&érbdoxes puis par la nouvelle psychologie
aristotélicienne, autant de coups de butoir qus$i@nt par ébranler « la simplicité rigoureuse
du modele augustinien » (203). De la émergent eas thmeux énoncés pareillement fondés
et pourtant opposés qui vont dans la science splasouvrir la voie de la possession : celui

" Augustin,Les Confessionsraduction Patrice Cambronne, Paris, Gallimaddl(ta Pléiade), 1998, IV, IV, 8,
p. 839-840.



de la personnalité unique plutét soutenu par lemistes et celui de la personnalité multiple
des néo-augustiniens (211-212). Dans ce procesgusonduit a la constitution d'une
nouvelle démonologie, plusieurs axes pour une ingstde l'anthropologie savante se
dégagent : je n’insiste pas sur la nécessairdioation de « I'illusion d’optique » (210) d'un
XIIl € siécle qui aurait été entierement dominé par denteme. Le lien mis au jour par Alain
Boureau entre la théorie de la personnalité meltgilla genése de la démonologie est en soi
un acquis majeur de cette approche plus équilitbedéanthropologie scolastique, notamment
parce qu’il a des échos dans tout le champ sdaais le méme souci de rééquilibrage, il est
important de donner toute leur place aux « antédédwturalistes » (203) du XBiécle, a la
physiologie salernitaire ou a I'éclectisme chartrajui apparaissent avant méme que ne
circulent les traités naturalistes d’Aristote. llay encore le réle d’'un autre agent de la
transformation dont le réle est suggéré des I'ohiation (14): lanthropologie du
monachisme réformeé et plus spécifiquement cistenee

Dans son chapitre 6, Alain Boureau rappelle justgi@fluence exceptionnelle qu'a
eu la trés célébre compilatidde spiritu et animagui a circulé dés le début du Xiiiécle
sous le nom d’Augustin Le doute pointe au XVisiécle et Mabillon I'attribuera & Alcher de
Clairvaux. Depuis les années 1960, cette attrinuéist elle-méme remise en cause. Le nom
de Pierre le Mangeur a été un temps avancé madaraijui il y a un consensus pour
reconnaitre & ce traité anonyme une origine cisteme, probablement dans les années 1170
Il s’agit d’'une compilation d’Augustin et des Pemsis aussi des écrits anthropologiques
émanant des milieux monastiques au’Xiécle : Bernard de Clairvaux, Hugues et Richard d
Saint-Victor et Isaac de I'Etoile. Le succes deémit a été immédiat et ne s’est pas démenti
durant toute la fin du Moyen Age, y compris aupiés démonologues, notamment parce que
le chapitre 28 reprend le candgpiscopi (X° siécle}’. Plébiscité par les philosophes
médiévaux, le genre de la compilation fascine mdéss historiens de la philosophie
Récemment encore Wéber regrettait le « crédit abudi traité auprés des scolastiques et le
présentait comme « un centon d’opinions disparetasutilées ¥. Certes, mais justement,
c’est un texte qui par sa nature composite mémeitgra des insatisfactions des milieux

monastiques vis-a-vis de I'anthropologie augustine Il est vrai que les cisterciens tels

8 Voir Patrologie Latine 40, col. 780-832.

° Voir B. McGinn, Three Treatrises on Man, a Cistercian Anthropologglamazoo, Cistercian Publications,
1977, p. 66-67.

1% voir De Spiritu et animaPL 40, col. 799 et Th. Maus de Rolley, « La part dabk : Jean de Wier et la
fabrique de l'illusion diabolique -Revue Tracés3 (printemps 2005), p. 33, note 20.

1 sSignalons que Jacqueline Hamesse prépare uneréditiique duDe Spiritu et anima

12v/oir E.-H. Wéberpp. cit, p. 24-25.



Isaac de I'Etoile ou Guillaume de Saint-Thierry tionent & proposer, au milieu du X
siécle, une anthropologie résolument spiritualigtes’appuie sur le principe d’'urontinuum
dans la chaine de I'étre. Mais le monisme augw@stin'est pas si compact : la constitution
humaine, méme sans félure, n'en est pas moins é&p&e qu’Alain Boureau appelle une
conception « épidémiologique » du démon qui cheéch#aiblir, par le corps, 'immunité de
lame (196). En somme, les incertitudes de l'armpbfogie augustinienne favorisent la
maturation d’une nouvelle vision de 'homme cheg t@sterciens, qui se manifeste par
exemple dans un souci d’expliquer en termes phegsidjunion du corps et de 'ame. Comme
lécrit M.-D. Chenu, lesDe anima cisterciens ont beau étre «saturés d'intériorité
augustinienne », ils n’en sont pas moins fascirmésup « réalisme physiqué®»Le meilleur
témoin de cet état d’esprit est peut-étreDke natura corporis et animade Guillaume de
Saint-Thierry, écrit vers 1149 La genése de ce traité est en elle-méme ré\edagriisque
Guillaume a probablement écrit au départ un clagsimbDe animaauquel il a adjoint dans
un second temps, pour une raison sans doute §aaygaerelle avec les milieux scolairesin
De natura corporis qui s’inspire de Némésius d’Emese traduit parAlfs de Salerne, de
Constantin I'Africain ou encore de Grégoire de Nydss mémes sources qui nourrissent au
méme moment la philosophie d’'un Guillaume de Cosdktedes chartrains. Or dans cette
physique du corps, Guillaume multiplie les appracf@ar les humeurs, les vertus et autres
esprits naturels) pour montrer en termes physi¢juesianence de I'dme au corps. Mais cet
d’entrelacs finit par étre tellement serré quske plutdt, a contre-pieds du projet originel, une
sorte de physiologie des opérations rationnellas.de béance du sujet donc, pas encore, mais
I'édifice anthropologique, dans sa simplicité spieile, semble déja se fissulfer

Dans le méme ordre d'idées, on peut évoquer ldacpmation des cisterciens a la
naturalisation de certains états de consciencpedse a I'élaboration vers le milieu du Il
siecle des théories de la dualité appétitive, deduplex sensualitaspartagée entre
mouvements délibérés et indélibérés, ces dernliessgprimi motus se décomposant eux-
mémes en mouvements premiers primaires (sorte o mature) et mouvements premiers

secondaires. Cette terminologie scolastique ediodthesquissée par Pierre Lombard puis

13Voir M.-D. Chenula Théologie au douziéme siédRaris, Vrin, 1976, p. 41.

14 voir Guillaume de Saint-ThiernDe Natura corporis et animaédition et traduction M. Lemoine, Paris, Les
Belles Lettres, 1988.

5 ’hypothése est émise par M. Lemoine dans l'iniciibn & I'édition critique du traité, p. 29-30.

18 voir D. Boquet, « Un nouvel ordre anthropologiqueXII® siécle : réflexions autour de la physique du corps
de Guillaume de Saint-Thierry €jteaux 55 (2004), p. 5-20.



affinée par Simon de Tournai & la fin du %dléclé’ mais le méme débat existe parallélement
chez les cisterciens, formalisé autour du concégpffaettusavec dans les deux milieux le
méme enjeu lié a la responsabilité morale : quéds éde conscience relévent de la
responsabilité du sujet ? Existe-t-il des étatpwe nature et donc, par voie de conséquence,
des actes non-imputabf® On percoit bien dans ces questions les préndiessdébats a
venir aux XIIF-XIV € siécles sur la perméabilité de la personne humaine

De la faille historique a la faille anthropologiqu&insi pourrait-on résumer en une
formule I'histoire de la fragilité humaine dansplansée chrétienne. L’homme augustinien est
malade du péché originel qui s’actualise dans &hidements de sa volonté. Il est devenu
fragile par un mauvais usage de son libre arbitteng I'était pas par nature. Le double
énoncé dégagé par Alain Boureau dans I'anthropelegolastique prolonge I'ambiguité de
I'anthropologie traditionnelle. Tout se passe consnd’une part I’hnylémorphisme thomiste
venait préserver l'unité de la personne : « il emsuenfin un socle solide au monisme
fondamental du christianisme, scellé par la doetdae I'incarnation, mais sans cesse menacé
de l'intérieur par les interprétations platonisantkes textes d’Augustin » (199) ; et, d’autre
part, les théories de la pluralité de la personrengent le relais tout aussi bien de la
dialectique paulinienne de I'aliénation spirituedie péché que de la naturalisation des états de
conscience dans la science meédicale. Désormaiailla §’est naturalisée. L'aliénation du
sujet n'est plus la sanction d'un combat contre aetre qu’est le démon, elle est une
potentialité qui résulte de ces «failles ouvertless I'édifice plein de la personnalité
humaine » (189). Il reste que I'anthropologie dpdasonnalité multiple n’est pas seulement a
l'origine de la possession diaboliqgue mais, beapcplus largement, elle signifie que

’lhomme est un étre sous influence de la surnatirelle soit démoniaque ou bien divine.

C’est ainsi quesSatan hérétiquelans son ultime chapitre laisse entrevoir, au-dela
I'objet premier du livre, les champs historiques gagneront a étre revisités par le soc de
'anthropologie savante. Parmi eux, il y a celui €mysticisme féminin » qui connait un
extraordinaire essor aux XHKIV ® siécles, période intermédiaire entre «la méfiades
inspirées et 'émerveillement de nouveaux modesedélation » (230). Alain Boureau étudie
alors deux formes de la possession divine, celld ideorporation a travers I'exemple de

Claire de Montefalco (11308) et celle dialiiabitationavec Angele de Foligno (11309). Dans

7 Voir O. Lottin, « Les mouvements premiers de l'éfipsensitif de Pierre Lombard & saint Thomas diacp,
dansPsychologie et morale aux Xgt XIII° siéclest. Il, Gembloux, Duculot, 1948, p. 493-589.

18 voir D. Boquet,L'Ordre de I'affect au Moyen Age. Autour de I'artpologie affective d’Aelred de Rievaulx
Caen, Publications du CRAHM, 2005, p. 208-219.



le proces de canonisation (1318) de la premieratioreest faite d’'un miracle peu commun :
l'article 159 rapporte que son cceur, disséqué ead, portait gravés les insignes de la
passion du Christ. L’expérience mystique de la sdecest mieux connue, grace a une sorte
d’'« autobiographie spirituelle » (241) mise par itégar plusieurs rédacteurs familiers
d’Angele, dont son parent et confesseur, le framaoms Arnaud. Deux textes constituent le
Livre d’Angéle, unMémorialrédigé par Arnaud et désstructionsplus tardives qui semblent
avoir une structure rédactionnelle complexe. Ersorai conjointement de cette écriture
collective d’'une intériorité et de la nature exjaB des expériences mystiques d’Angéle,
Alain Boureau identifie la une autre forme de <esujultiple » (246). Reconnues ou non par
linstitution pontificale, les expériences mystiguee Claire et d’Angéle ont les mémes
fondements anthropologiques : elles reposent todges sur un investissement surnaturel,
simultanément de la perception sensorielle etidefination. C’est pourquoi Alain Boureau
intercale entre ces deux exemples une réflexionesudébats scolastiques autour du role de
limagination dans la stigmatisation de saint F@sgcSi le franciscain Pierre Thomas, au
début du XIV siécle, récuse la possibilité que I'imaginationsdant Francois ait pu avoir une
puissance sur son corps, et donc que cette fapulese étre un vecteur de « coopération
naturelle avec la causalité surnaturelle » (2&4jdbat est néanmoins posé et ne recoit pas la
méme réponse dans les cas de Claire et d’Angéle. délles, les sens et I'imagination ont la
capacité de coopérer avec la surnature, voire org afficacité de transformation,
explicitement corporelle pour Claire, plus compasselle pour Angéle qui vit extase et
identification affective aux émotions du Christ aoir ses épisodes visionnaires, eux-mémes
souvent déclenchés par une perception sensibled(une fresque, d’un vitrail, d’'un crucifix,
de la représentation théatrale de la Passion, etc.)

Sensation et fabrication d’images mentales sont tesqualités mobilisées dans cette
mystique. Or, ce sont la précisément les deux t@sujui, dans I'anthropologie savante,
assurent la jonction entre le corps et 'ame skass corporels mettent I'esprit en relation avec
le monde matériel tandis que I'imagination estdpacité a élaborer des images mentales a
partir de lI'information délivrée par les sens maidépendamment de leur stimulation. Les
rédacteurs qui rapportent les expériences mystidqiéasyele sont parfaitement conscients de
la facon dont fonctionne la machinerie visionnate les bases de I'anthropologie savante,
comme en témoignage cette réflexion, due probableraefrére Arnaud, dans 2"

instruction : « les paroles humaines sont impuiesaa exprimer ce qui est raconté ci-dessous



et qui s'est passé dans son corps ou dans sonnat@gi »°. Le texte latin utilise les
adverbescorporaliter et imaginabiliter son corps — il faut entendre les sens — et son
imagination ne sont pas les lieux ou s’exprimeiléndmais bien les agents qui transforment
Angele tout entiére, selon un processus sacrameuidait qu’elle se voit ¢ota et mente et
corpore transformata, «transformata in passione Christi (« intégralement, corps et ame,
transformée », « transformée en la passion du Ghfjs

La réflexion sur la capacité spirituelle de I'imagiion, réception et production
d'images mentales, est trés ancienne dans le iehigné’. Au-dela du soutien & la
meéditation que constitue I'image, au-dela du pegd de communication surnaturelle que
représente la vision, la faculté d’imagination coenta sensation ont été tenues en grande
méfiance par les théologiens au moins jusqu’aus¥cle, accusées d’étre, pour celle-ci, la
porte d’entrée vers I'esprit des tentations chéesett, pour celle-1a, le lieu d’amplification
des mauvaises pensées. Lentement, ce rigorismigahit pour reconnaitre une certaine
légitimité a ces facultés dans la dévotion. Or, afi@lement, dans I'anthropologie
traditionnelle ante-scolastique, c'est dans ceterstice entre les sens corporels et
limagination que se joue la continuité ou la distbouité de I'étre. C’est par exemple I'un des
enjeux de l'anthropologie cistercienne que de ciscore cette interface. Isaac de I'Etoile
parle dannexioou d’unio personaliset I'explicite ainsi dans daettre sur 'ame « I'ame qui
est pleinement spirituelle et non corporelle, ethair qui est pleinement corporelle et non
spirituelle, sont aisément et justement unies &slextrémités, c’est-a-dire dans la faculté
imaginative de I'amephantasticus animagequi est presque corporelle, et dans la sensation
de la chair §ensualitas carn)s qui est presque spirituellé® Dans le domaine de la
spiritualité, les cisterciens vont étre parmi legnpiers a promouvoir ce qu’on pourrait
appeler une mystique imaginative, en relation tgravec leur anthropologie savante et les
techniques spirituelles de lmemoria dé&f. De nombreux schémas exégétiques vont se

transformer, sous l'effet de cette mystique ded@imation, en motifs de dévotion (aux plaies

9| e Livre d’Angéle de Foligno, d’aprés les texteiimaux (1285-1298)traduction de Jean-Francois Godet,
Grenoble, Jéréme Millon, 1995, p. 213. Pour I'étitlatine voirll Libro della beata Angela da Folignd.udger
Thier et Abele Calufetti (éd.), Editiones Colle§iiBonaventurae ad Claras Aquas, Grottaferrateh.198

2 e Livre d’Angéle de Folignmp. cit, p. 165 et 214.

2L voir M. Carruthers, Machina memorialiMéditation, rhétorique et fabrication des imagms Moyen Age
Paris, Gallimard (Bibliothéque des Histoires), 2002219-277.

22 |saac de I'EtoileLettre sur I'ame dansPatrologie Latine 202, col. 1881 C.

% Le meilleur exemple est sans doute la méditatimméélique a laquelle Aelred de Rievaulx invitessaur
recluse danka Vie de Reclusédition et traduction Ch. Dumont, Paris, Cerfy®es chrétiennes, n° 76), 1961,
p. 116-144.



du Christ, & I'hostie, etc.) qui sont bien présetass leLivre d’Angéle?®, avec une puissance
d’évocation encore accentuée par ce qu'A. Vauchappelé le « réalisme eucharistiqde »
de la mystique de la fin du Moyen Age. Or, le détpar le discours de I'anthropologie
religieuse permet de comprendre que la voie oudates I'étre qui laisse agir la causalité
surnaturelle passe par cette fragilité de consiiwtituée au point de contact entre le corps et
'ame. La mise au jour des modeles anthropologiquesous-tendent la mystique féminine
préserve alors « d’'une conception essentialistia digérature mystique, qui a souvent pris a
la lettre certaines épisodes et certaines phraseite mystique pour en faire I'expression
directe d’'une inspiration exceptionnelle ou d’'umiBisme précoce » (244) ; de la méme
facon est écartée la «réduction rationaliste » rggonnait dans ces schémas émotifs les
symptomes de « l'autosuggestion hystérique ou psarhatique » (233).

On trouve dansSatan hérétiguedes propositions neuves sur la genese de ce
phénomene si peu compréhensible et effrayant glaesipression de ceux qu’on accusait de
commerce avec les démonSatan hérétiqueest d’'abord un livre sur le «tournant
démonologique » (12) de la fin du Xllkiécle qui dégage les racines intellectuelles et
politiques de ce qui apparait au premier abord cermréductiblement étrange et irrationnel.
Néanmoins, si Alain Boureau propose bien une gégéealintellectuelle de la chasse aux
sorciers, il ne le fait pas au nom d’'une quelconegrtu performative de I'’énoncé savant sur
l'action politique ou les pratiques sociales. Lthige intellectuelle n’est ni un exotisme —
sorte de club snob de I'histoire culturelle — nialpmpe de la causalité historique ou serait
décidé le destin des sociétés. L'énoncé savansagement partie prenante de la réalité
sociale. L'expérience montre qu’on prend un fastjue épistémologique a aborder certaines
sources, notamment celles qui touchent & la piét@ue croyances religieuses, sans tenir
compte des discours anthropologiques contempordsst pourquoi, une histoire de
'anthropologie, comme discours savant sur la perechumaine, doit étre entreprise ; c’est
pourquoi aussi cette histoire, placant la concepdi® 'hnomme au coeur des relations sociales,
participe de ce qu’on hésitait pas, il n'y a padosigtemps encore, a appeler une histoire
totale.

DAMIEN BOQUET
Université de Provence
Groupe d'Anthropologie Scolastique

2 \/oir D. Boquet, « Incorporation mystique et sultjgt a la fin du Moyen Age d’aprés ldvre d’Angéle de
Foligno (11309) », Actes du colloque internatiodal GERCO « In-corporer », Nimes, 15-16 octobre 2@05
paraitre). A

% Voir A. Vauchez, « Dévotion eucharistique et uniystique chez les saintes de la fin du Moyen Agdans
Les Laics au Moyen Age. Pratiques et expériendiggaases Paris, Cerf, 1987, p. 263.



