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Culture et « culture » religieuse
Manuela Carneiro da Cunha chez les catholiques

Cyril Isnart

 

Les deux cultures ou l’avènement du patrimoine
culturel

1 Manuela  Carneiro  da Cunha  est  une  anthropologue  brésilienne,  spécialiste  de

l’ethnobotanique  amazonienne  (Almeida,  Cardoso  & Carneiro  da Cunha  2002)  et  du

statut des Noirs transatlantiques (Carneiro da Cunha 2012). Elle s’est distinguée sur la

scène  internationale  en  devenant  l’avocate  d’un usage  politique  de  l’anthropologie,

pour défendre les droits des populations indigènes d’Amazonie face au marché et au

risque d’homogénéisation culturelle (Carneiro da Cunha 1987). Dans un essai dont les

premières versions datent du début des années 20001,  elle met en place un système

conceptuel qui différencie culture et « culture ». La culture au sens anthropologique du

terme serait intra-ethnique, émique et inconsciente, tandis que la « culture » serait un

outil métalangagier, utilisé dans les situations de rencontres entre groupes différents

pour signifier la culture (Carneiro da Cunha 2009 :  356).  Manuela Carneiro da Cunha

avance  une  définition  de  la  culture  donnée  par  le  spécialiste  de  littérature  Lionel

Trilling (1972) :

[…] un complexe unitaire de présupposés, de modes de pensée, d’habitus et de styles
qui interagissent entre eux,  connectés par des chemins secrets et  explicites aux
configurations  pratiques  d’une  société,  et  qui,  parce  qu’ils  n’affleurent  pas  à  la
conscience,  ne  rencontrent  pas  de  résistance  à  leur  influence  sur  l’esprit  des
hommes.

2 La différence entre les deux cultures tiendrait à ceci :  il  existe toujours une culture,

avec ses règlementations coutumières de diffusion et de transmission, mais il  existe

une « culture » quand un projet politique est mis en place pour transformer les habitus

culturels en une connaissance échangeable en dehors du groupe d’origine, autrement

dit lorsque l’on assiste à une objectivation de la culture2. La culture pourrait dès lors se

vendre,  s’échanger,  se  montrer,  s’exhiber  sous  forme de  « culture »,  à  la  condition

expresse  d’être  transformée,  sortie  de  son  cadre  habituel  et  quotidien,  voire
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homogénéisée  et  décontextualisée,  comme  ce  fut  le  cas  des  objets  des  cabinets  de

curiosités (Carneiro da Cunha 2009 : 360).

3 Le mot et le concept de culture ont voyagé entre l’Occident et ses périphéries via une

science particulière, l’anthropologie, en suivant la destinée d’autres mots et concepts

appropriés par les populations périphériques, tels que race, argent ou tradition, voire

christianisme,  d’abord  portés  par  les  colons,  les  marchands  ou  les  missionnaires.

Lorsqu’il rencontrait des indigènes, l’anthropologue avait la culture dans ses valises, et

ce  mot  renvoyait  alors,  selon  Carneiro  da Cunha  (ibid. :  313),  à  des  « schémas

intériorisés  qui  organisent  la  perception  et  les  actions  des  personnes  et  qui

garantissent  un  certain  degré  de  communication  dans  les  groupes  sociaux ».  Les

indigènes s’en sont emparés et ont formalisé un usage local du mot « culture », mais,

note-t-elle, la culture telle qu’elle est adoptée par les périphéries n’est qu’un faux ami,

puisque les usages locaux inscrivent le mot dans un nouvel univers de langage, et croire

que  les  deux  s’équivalent  serait  une  erreur.  La  « culture »  est  d’abord  un  élément

politique  de  légitimation  des  faibles,  qui  doivent  se  défendre  et  obtenir  des

compensations face à l’histoire et aux inégalités économiques, la « culture » n’a donc

pas grand-chose à voir avec ce que l’anthropologie ou les cultural studies en ont fait

(ibid.).

4 Deux conséquences importantes doivent dès lors être distinguées. D’une part, la mise

en « culture » reproduit des hiérarchisations sociales et politiques, et se dévoile comme

une fabrique de la différence. Si cette appropriation de la culture est le seul recours des

indigènes,  notamment  au  Brésil,  pour  se  faire  entendre  sur  la  scène  politique,  ces

derniers sont tout à fait conscients d’entrer de la sorte dans l’univers symbolique des

dominants. En utilisant et domestiquant les mots de l’autre, on ne fait que reproduire

les règles et les principes de la domination. Carneiro da Cunha donne l’exemple très

éclairant des éléments culturels indigènes inscrits sur les listes du patrimoine national

au Brésil.  En faisant  entrer  leurs  savoirs  dans le  patrimoine national,  les  indigènes

accèdent  certes  à  une  reconnaissance  nationale,  mais  en  se  laissant  d’une  certaine

façon  « nationaliser » :  ils  deviennent  les  Indiens  de  la  nation,  selon  une  forme

d’idéalisation du bon sauvage qui inscrirait, peut-être malgré lui, sa culture au sein de

la nation (ibid. : 332). D’autre part, le fait le plus important n’est pas que la notion de

culture circule entre des groupes hiérarchisés, mais que les deux acceptions et les deux

usages du terme, se trouvant en coprésence, entrent en interaction et génèrent des

effets  l’un  sur  l’autre.  Apparaissent  alors  des  « effets  de  looping »,  de  réaction,  de

contre-réaction,  de  contamination  et  de  superposition  des  usages  et  des  contenus

auxquels se réfèrent les deux concepts (ibid. : 363). Autrement dit, la « culture » s’inscrit

également  dans  la  culture,  provoquant  une  mise  en  abîme  continue  et  sans  doute

vertigineuse.

5 Il est assez troublant de voir apparaître sous la plume d’une anthropologue brésilienne

certains  arguments  et  positionnements  théoriques  développés  par  Barbara

Kirshenblatt-Gimblett, une célèbre folkloriste américaine, bien connue des spécialistes

du patrimoine et de la culture. Cette dernière a pensé et analysé le patrimoine et la

mise en patrimoine, depuis le temps des expositions universelles occidentales, comme

« un  mode  de  production  culturelle  qui  offre  une  seconde  vie  aux  éléments  du

patrimoine qui sont en péril ou démodés, par le biais d’une exposition de lui-même »

(Kirshenblatt-Gimblett 2004 : 57).
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6 Cette  définition  implique  que  le  patrimoine  préexiste  aux  dispositifs  de

patrimonialisation.  Elle  en  veut  pour  preuve  que  lorsqu’apparaissent  de  nouveaux

outils  institutionnels,  comme  c’est  le  cas  de  la  Convention  de  l’Unesco  pour  la

sauvegarde du patrimoine culturel immatériel, prétexte de son article de 2004, il n’est

pas rare d’assister à des résistances et à des critiques mettant en avant l’insuffisance de

ces dispositifs, leur incapacité à prendre en compte l’ensemble du patrimoine existant.

Ce  fut  le  cas  de  la  liste  des  Chefs-d’œuvre  du  patrimoine  oral  et  immatériel  de

l’humanité,  qui  isole,  selon  Kirshenblatt-Gimblett,  certains  éléments  patrimoniaux

d’autres qui leur coexistent et qui mériteraient tout autant un classement. Les listes

internationales  ne  sont  d’ailleurs  pas  les  seules  formes  de  mise  en  exposition  du

patrimoine à posséder cet effet de distinction du patrimoine valorisé. Les festivals, les

concerts,  les  programmes  éducatifs,  les  services  d’archives,  les  publications  et  les

musées  font  partie  de  l’arsenal  patrimonial  cité  par  Kirshenblatt-Gimblett,  parmi

lesquels le festival de la Smithsonian Institution, décrit comme exemple-phare de mise

en exposition des cultures (Baron 2010).

7 Kirshenblatt-Gimblett pose donc en principe que le patrimoine préexiste aux modèles

de mise en patrimoine (le prépatrimonial) et établit finalement une continuité entre le

patrimoine d’un groupe et les outils de la mise en patrimoine. Elle propose même, en

1995, alors qu’elle était présidente de l’American Folklore Society, de troquer le mot et

le concept « folklore » pour le mot et le concept « heritage »,  renforçant les folklorists

dans leur rôle d’analystes et de défenseurs actifs des cultures minoritaires, avec une

conception  culturaliste  et  objectivante  des  productions  humaines  (Kirshenblatt-

Gimblett  1995).  Carneiro  da Cunha  établit  quant  à  elle  une  distinction  et  tente  de

décrire les liens et les échanges entre la culture comme habitus et la « culture » comme

discours et pratique sur la culture. À partir de cet écart, les deux chercheuses suivent

des  orientations  divergentes :  un  constructivisme  politique  et  économique  pour

Carneiro da Cunha et un naturalisme patrimonial chez Kirshenblatt-Gimblett.

8 Dans son article de 2004, Kirshenblatt-Gimblett n’ignore cependant pas les effets de

looping cités par Carneiro da Cunha – à savoir que les politiques de patrimonialisation

modifient  le  patrimoine  lui-même –,  et  enrichit  de  manière  très  troublante  son

vocabulaire, n’employant plus seulement « heritage » ou « folklore », mais « culture » ou

« habitus ». Le lecteur se trouve confronté à des passages que l’on pourrait croire tirés

du  texte  de  Carneiro  da Cunha :  « Pourtant,  toutes  les  interventions  patrimoniales

changent  la  relation  des  gens  à  ce  qu’ils  font,  ainsi  que  la  façon  dont  les  gens

comprennent leur culture et se comprennent eux-mêmes ; elles changent les conditions

fondamentales  de  la  production  et  de  la  reproduction  culturelles »  (Kirshenblatt-

Gimblett  2004 :  60).  Ou  encore :  « Le  temps  est  une  donnée  centrale  de  la  nature

métaculturelle du patrimoine. La synchronie des temps de l’histoire, du patrimoine et

de l’habitus ainsi que les temporalités différentielles des choses, des personnes et des

événements produisent une tension entre la contemporanéité et le contemporain, une

confusion entre l’évanescence et la disparition » (ibid. : 60). Elle termine de plus sur une

note toute positive, qui donne une place centrale au patrimoine en tant que processus

culturel et politique, en usant d’un nouveau vocable, un néologisme, qui fait écho au

texte de l’anthropologue brésilienne : « L’économie du patrimoine est avant tout une

économie moderne. Pour cette raison, entre autres, le patrimoine pourrait être préféré

à la culture prépatrimoniale (les pratiques culturelles avant qu’elles ne soient désignées

comme relevant du patrimoine) qu’il est censé sauvegarder » (ibid. : 63).
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9 En d’autres termes, et au-delà des attendus constructivistes ou naturalistes des deux

auteures,  le  folklore  ou  le  patrimoine  de  Kirshenblatt-Gimblett  serait  à  la

patrimonialisation ce que la culture est à la « culture » pour Carneiro da Cunha. Toutes

deux partagent une conception métaculturelle de ce que seraient la « culture » et la

patrimonialisation, en tant qu’usage de la culture, ainsi que cette idée qu’il y a quelque

chose  – la  culture ou  le  prépatrimonial –  qui  existe  toujours  avant  la

patrimonialisation,  qui  se  vit  au  quotidien,  qui  est  intimement  lié  au  patrimoine

institué et qui coexiste avec lui selon des modalités variées.

 

La tradition française de la sociologie de la culture
religieuse

10 Cette dichotomie a également été perçue par les sociologues et les anthropologues du

religieux  en  France  au  tournant  du  XXe siècle.  Ces  auteurs  ont  tenté  de  décrire

comment se transmet la religion et ont souligné que les contenus en jeu peuvent être

objectivés,  mobilisés,  modifiés,  recyclés  et  utilisés  dans  des  processus  de  conflit  ou

d’opposition  entre  groupes  sur  le  devenir  de  la  « culture »  ou  du  patrimoine.  Ils

mettent  en  lumière  de  manière  significative  les  usages  de  la  culture  religieuse  et

interrogent les  frontières poreuses entre culture-habitus et  culture-objectivée,  entre

culture et « culture ».

11 En 1913, Robert Hertz, auteur d’articles célèbres sur la mort et sur la main gauche,

publie un long article, longtemps resté dans l’ombre : « Saint Besse. Étude d’un culte

alpestre »  (Hertz  2015 :  181-235).  Il  s’agit  d’une  des  premières  monographies

ethnologiques  sur  un  culte  catholique  alpin  dont  le  cœur  de  l’analyse  expose  les

manipulations des micro-cultures des différentes communautés participant au culte du

saint. Hertz montre comment les représentations sociales de la religion populaire des

simples  montagnards  et  celles  des  évêques  urbains  constituent  de  fait  une

manipulation  d’un  élément  culturel  – le  culte  du  saint –,  qui  se  vivait,  d’une  part,

comme culture-habitus mais se révélait, d’autre part, comme « culture » à travers les

jeux d’oppositions hiérarchiques entre les groupes.

12 Quelques  dizaines  d’années  plus  tard,  Maurice  Halbwachs  publiait  sa  Topographie

légendaire  des  évangiles  en  Terre  Sainte (Halbwachs  1941),  qui  ouvrit  une  lignée  de

recherche féconde sur les usages du passé religieux et la mémoire collective. Danièle

Hervieu-Léger, fortement marquée par Halbwachs et sa conceptualisation, offre dans le

livre intitulé La Religion pour mémoire (Hervieu-Léger 2008) une analyse des fonctions

mémorielles  et  conscientes  de  la  religion  comme  culture  et  comme  discours

externalisé, qui concourent à lier des croyants dans le partage d’une même généalogie

supposée. Plus récemment, les travaux de l’historienne Isabelle Saint-Martin (2014) sur

la notion d’art sacré et sur les usages culturels de l’Église catholique en France donnent

à  penser  que  l’articulation entre  culture  et  « culture »  religieuse  constitue,  pour  le

monde catholique depuis le XIXe siècle, un enjeu fondamental et de longue durée qui

caractérise notamment la relation de l’institution religieuse avec ses lieux, son passé et

son  présent.  Dans  un  chapitre  paru  en  2013,  Isabelle  Saint-Martin  (2013)  propose

d’interroger l’histoire plus récente de la prise en main de la patrimonialisation par les

Églises locales en France, qui suivent les directives d’une « Commission pontificale pour

les biens culturels de l’Église » instituée en 1994 par le pape Jean-Paul II3. Elle s’appuie

sur les textes législatifs et régulateurs de l’institution nationale de la Conférence des
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évêques de France et sur des textes du Vatican, mais également sur le dépouillement

des  revues  et  publications  des  différentes  associations  qui  gravitent  autour  de

l’animation et des visites guidées de lieux de culte catholiques. Il existe notamment un

réseau associatif,  Communauté d’accueil  dans les  sites  artistiques  (Casa),  qui  fédère

cinq cents bénévoles à travers le pays dans deux cent cinquante lieux de culte. La ligne

de conduite énoncée par ce groupement précise qu’une frontière doit être établie entre

la connaissance savante, érudite, culturelle et la foi, le vécu intime et le prosélytisme.

Mais cette étanchéité est totalement théorique. D’une part, les directives du Vatican

mentionnent bien que l’art, le patrimoine et le tourisme doivent être mobilisés pour

offrir une ouverture potentielle à l’expérience du divin et à la spiritualité. D’autre part,

au cours des visites dirigées par Casa, l’histoire de l’art, classiquement utilisée pour

interpréter  les  lieux  et  les  objets  rituels  dans  les  musées  d’État  ou  régionaux4,  se

conjugue à l’histoire religieuse, à l’histoire des sensibilités spirituelles, au récit des faits

bibliques  ou  testamentaires.  Isabelle  Saint-Martin  interprète  ces  tentatives  de

connotation religieuse des visites touristiques des églises comme une résistance à une

patrimonialisation exclusivement culturelle qui transformerait les églises en simples

musées au détriment de leur capacité à être des tremplins pour la spiritualité. Sylvie

Sagnes (2015), qui a enquêté auprès des guides membres de Casa Notre-Dame de Paris,

souligne également que les efforts de transmission des données à la fois historiques et

spirituelles viennent brouiller la frontière théorique entre foi et animation culturelle,

entre culture-habitus et  « culture ».  Ellen Badone (2015),  une des rares anglophones

spécialistes de la France, a récemment présenté l’exemple similaire, en Bretagne, d’une

association de sauvegarde des enclos paroissiaux qui se positionne de la même manière

que les membres de Casa sur le rôle des visites dans l’éducation culturelle. La médiation

de l’association doit inclure la spiritualité dans son programme et ne pas se contenter

d’histoire de l’art.

13 J’ai pu également toucher du doigt cette tension dans les Alpes à la fin des années 1990.

La guide de l’église du village de Roquebillière (Alpes-Maritimes) (Isnart 2008 : 134-139)

prenait  en  charge  la  visite  de  l’édifice  en  mêlant  les  références  historiques  et

architecturales, les pratiques religieuses locales et le nœud du réseau Hartmann5 dont

certains visiteurs expérimentent parfois la puissance dans l’église. Entre une volonté de

transmission  historique,  de  transmission  de  la  culture  locale  et  de  diffusion  d’un

ésotérisme contemporain,  la  guide inscrit,  dans le  dispositif  même de la  visite,  des

motifs  scientifiques  et  religieux,  superposant  les  deux  registres  en  jeu  dans  les

dynamiques du patrimoine religieux contemporain. Les conservateurs départementaux

du patrimoine culturel regardaient cette intervenante avec un œil amusé ou dubitatif.

Certains d’entre eux s’opposaient à ce qu’elle possède les clés de l’église, cependant que

la majorité des visiteurs que j’ai pu observer étaient comblés devant un spectacle qu’ils

jugeaient  pittoresque  et  authentique,  la  guide  étant  elle-même  assez  habile  pour

travailler  son  personnage,  ménager  ses  effets  et  jouer  du  système  de  clientélisme

politique local pour faire restaurer l’église et conserver son statut et sa légitimité de

guide officielle au sein de la population locale.

14 Ces exemples montrent que le domaine catholique constitue un champ paradigmatique

des  dynamiques  d’articulation  entre  la  culture-habitus et  la  « culture ».  Le

christianisme, ainsi que les deux autres monothéismes, accordent d’ailleurs, dans leurs

dogmes et  leurs  rituels,  dans  l’exercice  des  rituels  et  la  pratique de  la  foi,  un rôle

central à la mémoire des prophètes, aux textes sacrés ou aux lieux de culte. Maurice

Halbwachs a essentiellement construit sa conception de la « mémoire collective » sur le
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principe de la remémoration religieuse (Halbwachs 1925 : 178-221). Il sera repris par

l’historien des religions Jan Assmann (2006), qui fait des religions un outil mémoriel

essentiel des sociétés humaines. Si les liens entre religion et mémoire sont si prégnants

et si le patrimoine se prête si bien au jeu religieux, la question qui se pose dès lors n’est

plus  de  savoir  depuis  quand,  comment  et  dans  quel  but  les  groupes  religieux  ont

entrepris  de  patrimonialiser  leurs  bâtiments  et  leurs  pratiques,  mais  ce  que  la

superposition entre  des  habitus religieux et  un usage patrimonial  du religieux peut

aujourd’hui  apporter  à  l’anthropologie  du  fait  religieux  et  à  l’anthropologie  du

patrimoine.

 

Le fait religieux et les politiques du patrimoine

15 La première proposition programmatique que l’on peut mettre en œuvre à partir de ce

qui précède concerne la place du fait religieux dans les politiques patrimoniales des

États-nations et la porosité entre culture et « culture » que la distinction nous permet

de révéler. Je prendrai des exemples autour de la Méditerranée, pour des raisons qui

tiennent au rôle long et pérenne des religions dans la vie politique et culturelle de cette

région. Différentes études de cas permettent de montrer que le poids du religieux dans

les  choix  patrimoniaux  des  États  est  variable.  Le  récit  patrimonial  de  l’histoire

nationale, porté par les institutions étatiques, passe en effet soit par l’identification

explicite entre un pays et un héritage religieux principal, soit par l’euphémisation de

l’origine religieuse de cet héritage en l’inscrivant le plus souvent dans le registre de

l’histoire de l’art. Cette superposition contrastée entre fait religieux, fait patrimonial et

fait national implique d’abord que, quelle que soit la configuration, le passé religieux

constitue une matrice, explicite ou discrète, du discours patrimonial national. Ensuite,

les pratiques et les discours patrimoniaux effacent souvent la pluralité religieuse, au

profit de la construction d’une hégémonie confessionnelle ou de la mise en place d’une

laïcité neutre. De plus, les termes de cette domination peuvent se transformer au cours

de l’histoire politique, en fonction des changements de confession religieuse principale

des gouvernants eux-mêmes d’une période à l’autre, en fonction d’éventuelles alliances

interconfessionnelles ou lorsque l’athéisme prend le pas sur la religion.

16 Ce  fut  le  cas  par  exemple  en  Tunisie  pendant  le  protectorat  français :  alors  que

l’archéologie  se  focalisait  sur  les  périodes  romaines  et  chrétiennes  et  que  l’Église

prenait en charge les figures de saints des premiers siècles de l’ère chrétienne, des voix

s’élevèrent pour sauvegarder le patrimoine arabo-musulman. Avec l’indépendance du

pays, le tableau s’est inversé et le legs islamique est devenu l’un des axes prioritaires

des politiques patrimoniales nationales (Gutron 2010 ; Larguèche 2008). La législation

patrimoniale française appliquée dès le XIXe siècle en Algérie a pareillement privilégié

les  traces  romaines  et  chrétiennes,  avant  de  s’emparer,  en  l’euphémisant,  du  legs

arabo-musulman  (Oulebsir  2004).  Mourad  Yelles  (2000)  montre  comment  la

construction de l’État algérien contemporain refuse une vision plurielle du patrimoine

national en mettant en avant les vestiges et monuments musulmans, et dissimulant de

fait  la  diversité  religieuse  du  pays.  Pendant  l’établissement  de  la  République  de

Turquie, la politique culturelle engagée par le kémalisme a tenté de mettre de côté les

héritages  des  religions  monothéistes  chrétienne  et  musulmane  en  privilégiant  la

valorisation  et  les  recherches  scientifiques  sur  les  civilisations  préislamiques  et  les

formes de religion locale non abrahamiques (Özsunay 1997 ; Öktem 2003 ; Tapia 2015).
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Les  travaux  d’Anna  Poujeau  (2010)  ont  montré  que  l’assise  du  pouvoir  nationaliste

alaouite syrien est passée par un effacement des origines islamiques pour privilégier

une arabité non confessionnelle, qui fait consensus avec les sunnites majoritaires et

met en avant, presque paradoxalement dans un pays musulman, des lieux chrétiens.

Également de nos jours,  les  stratégies  des  sites  classés  par  l’Unesco sur  la  Liste  du

patrimoine  mondial,  pour  préserver  leur  attractivité  et  leur  reconnaissance

internationale,  aboutissent  souvent  à  l’effacement  de  la  diversité  religieuse  ou  à

l’exacerbation d’une confession parmi d’autres, comme c’est le cas sur l’île de Rhodes,

où  Pierre  Sintès  et  moi-même avons  travaillé  sur  les  minorités  juive  et  catholique

(Sintès 2013 ; Isnart 2014).

17 Replacer le fait religieux dans le système patrimonial permet de montrer, d’une part,

que la valorisation des biens religieux dans des dispositifs étatiques (inventaires, listes

nationales ou internationales de classement, stratégies de sauvegarde, mise en place de

politiques touristiques) n’estompe pas nécessairement leurs caractéristiques religieuses

et que, même dans des États revendiquant la laïcité comme principe constitutionnel, la

« culture » est bien dépendante d’un récit de l’identité nationale lié au fait religieux.

D’autre part, on peut alors mieux penser et analyser les modalités de coexistence de

régimes d’usages religieux et patrimoniaux d’un même objet, par des acteurs et des

institutions différentes. Par exemple, comment des sous-groupes nationaux peuvent-ils

réagir face à la valorisation patrimoniale hégémonique d’une confession nationale ? Les

études de cas de telles configurations sont assez nombreuses, mais on peine à trouver

une analyse comparative et globale qui mette en balance ces résultats6.

18 Des Églises ou des branches des religions dominantes produisent leurs propres discours

patrimoniaux et stratégies d’action culturelle, parfois en association avec leurs voisins

confessionnels,  parfois  en  compétition  avec  les  politiques  nationales.  L’exemple

paradigmatique  de  ce  type  d’action  est  celui  des  juifs  séfarades.  On  sait  que  ces

communautés ont fondé des musées locaux et mené des initiatives de relance culturelle

et touristique dans leurs lieux d’origine ou dans leur pays d’élection, depuis au moins le

milieu du XXe siècle (Kirshenblatt-Gimblett 1998 : 79-128 ; Baussant 2011 ; Clarck 2011 ;

Roda 2012 ; Flesler & Pérez Melgosa 2010 ; Trevisan Semi, Miccoli & Parfitt 2013). Les

performances musicales et chorégraphiques des confréries soufis ou gnawas du monde

arabo-musulman,  initialement  considérées  comme  des  rituels,  sont  devenues  des

spectacles à l’audience mondiale, naturalisant de la sorte une forme de religiosité qui

courait le risque d’être relativement mal tolérée par les pouvoirs religieux rigoristes

contemporains  (Shannon  2003 ;  Kapchan  2007 ;  Boissevain  2010b).  Le  festival  des

musiques  sacrées  de  Fez  au  Maroc  fonctionne  comme  un  espace  œcuménique  et

artistique de la Méditerranée qui revendique la spiritualité et la culture comme modèle

de dialogue interreligieux (Belghazi 2006 ; Curtis 2010). Le Maghreb est un des lieux

principaux  d’émergence  du  phénomène  de  mise  en  patrimoine  des  minorités

religieuses, en raison du pluralisme contesté de l’islam, de la persistance des autres

confessions  comme  le  judaïsme  et  des  fortes  dynamiques  touristiques  (Boissevain

2010a).  Cependant,  l’Europe  du  Sud  a  également  vu  apparaître  une  pluralité  de

revendications des groupes religieux locaux ou diasporiques. Les cas des juifs et des

protestants dans le Sud de la France (Bordes-Benayoun, Cabanel & Zytnicki 2001), des

Vaudois  de  l’Italie  du  Nord  (Jalla  2009),  ou  des  catholiques  en  Grèce  (Isnart  2014)

confirment  la  tendance  à  superposer  pratiques  religieuses  minoritaires  et  actions

culturelles, pour acquérir et défendre une place dans la société globale. L’image d’une

nation religieusement homogène est ainsi troublée par les activités patrimoniales, la
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mise  en  place  de  festivals  ou  la  création  de  parcours  touristiques  des  altérités

religieuses intérieures, qui montrent les influences majeures du fait religieux comme

« culture »  dans  les  politiques  et  les  représentations  patrimoniales  des  États

méditerranéens7.

 

Les effets religieux de la mise en patrimoine

19 En suivant l’argument de Manuela Carneiro da Cunha, l’analyse de la dichotomie entre

culture et « culture » ne s’arrête pas à la description des modalités de passage de l’une à

l’autre,  mais  consiste  également  à  prendre  en  compte  les  effets  que  la  mise  en

patrimoine provoque sur la culture ainsi  valorisée.  Il  s’agit  de penser les effets que

l’ouverture des pratiques, représentations et lieux religieux produit sur la vie religieuse

quotidienne des pratiquants et du clergé. Si les travaux que nous avons cités sur le

développement de revendications des minorités religieuses semblent bien dessiner un

vaste ensemble d’activités de valorisation culturelle de la culture des groupes, rares

sont les études qui se consacrent aux retours et dynamiques rituelles, dogmatiques ou

spirituelles que cet activisme multiforme génère.

20 Pour  illustrer  ce  propos,  je  prendrai  appui  sur  mes  enquêtes  de  terrain  parmi  la

communauté  catholique  de  l’île  de  Rhodes  en Grèce,  qui  constitue  une  minorité

religieuse  d’un millier  de  personnes  au  sein  d’un État  doté  d’une église  chrétienne

orthodoxe nationale8. Le contexte patrimonial (la vieille ville de Rhodes est inscrite sur

la Liste du patrimoine mondial de l’humanité depuis 1988) et la mise en tourisme de

l’île (recevant plus d’un million de visiteurs par an) ont sans aucun doute contraint la

petite communauté locale à valoriser ses biens et ses rituels sur la scène locale dans le

but de mettre en avant un héritage alternatif au centre-ville médiéval patrimonialisé et

afin  d’accueillir  des  centaines  de  fidèles  catholiques  étrangers  parmi  les  touristes

venant passer leurs vacances à Rhodes.

21 Classiquement,  leurs  actions  patrimoniales  passent  d’abord  par  les  pratiques  de

sauvegarde  et  de  conservation  des  édifices  et  des  biens  existants  (restauration  des

bâtiments, dotation en matériel rituel, réfection du cimetière, valorisation des archives

locales,  collecte  d’objets  liturgiques).  Ensuite,  des  pratiques  de  transmission,

généralement informelles, se déroulent en dehors du cadre standard de visites guidées.

Il s’agit plutôt de séquences patrimoniales pendant des conversations entre des fidèles

et  les  responsables  de  la  paroisse.  La  publication  de  feuillets  et  de  publications

distingue également certains éléments considérés comme caractéristiques (crèche du

monastère, orgue, image de la Vierge ou culte de saint Antoine de Padoue).

22 De façon assez banale, ces activités de valorisation du passé se conjuguent avec une

réécriture de l’histoire de la communauté, qui tend à estomper les origines coloniales

de  l’héritage  catholique  local9.  Mais  on  assiste  également  à  la  mise  en  place  d’une

politique volontaire  d’internationalisation de la  communauté  religieuse,  qui  s’ouvre

aux touristes issus de tous horizons géographiques, récemment installés ou de passage

à  Rhodes10.  L’ouverture  à  l’extérieur  de  la  communauté  locale  modifie

considérablement les pratiques rituelles qui deviennent multilingues, mises en scène et

explicitées à l’intention de ces paroissiens temporaires que sont les touristes de Rhodes.

Externalisation des informations sur l’histoire et l’identité de la communauté, mise en

scène  de  soi  quotidienne,  adaptation  des  pratiques  religieuses  locales  forment  un

ensemble que l’on peut assimiler à la « culture » et touchent le rituel, les édifices et les
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lieux.  Les  modalités  récentes  de  la  gestion  du  cimetière  catholique  permettent  de

donner un aperçu plus détaillé des dynamiques entre les deux régimes de la culture.

23 L’espace  funéraire  dans  le  monde  européen  a  donné  lieu  à  de  belles  et  désormais

classiques analyses anthropologiques (Pétonnet 1982 ; Zonabend 1990), et sa fonction

de lieu de mémoire mêlant histoire familiale et histoire communautaire ne s’est jamais

démentie, même dans les territoires pluriconfessionnels (Straczuk 2010). Le cimetière

catholique  de  Rhodes,  déplacé  pendant  la  période  coloniale  à  l’extérieur  de

l’agglomération,  a  subi  au  début  des  années  2000  une  restauration  totale :

débroussaillage, peintures de l’enceinte, consolidation des tombes, balisage des allées,

restauration de la chapelle funéraire et de la morgue, numérotation et inventaire des

tombes, plantation d’arbres et de fleurs. La paroisse, les ambassades des ressortissants

étrangers qui y reposent – notamment des soldats italiens, britanniques et français des

conflits de la première moitié du XXe siècle –, ou des particuliers, ont pris en charge les

dépenses y  afférant.  Le prêtre qui  dirige la  paroisse de Rhodes n’a  pas simplement

montré un souci architectural durant cette opération, mais a également exprimé sa

volonté de rendre leur dignité aux sépultures et de contribuer ainsi à la perpétuation

du souvenir des morts. De fait, la rénovation du cimetière a contribué à une remise au

jour de son rôle mémoriel, principal motif des visites actuelles.

24 Deux types de pratiques mémorielles peuvent être distingués. D’une part, la recherche

de la tombe d’un soldat appartenant à la famille des visiteurs, dont on sait qu’il a trouvé

la mort sur le front dans la région durant la première moitié du XXe siècle. La plupart

du temps, les visiteurs scrutent les listes des noms gravés sur les colombiers militaires,

ou laissent leurs coordonnées sur un cahier placé à leur intention dans la chapelle,

ouverte toute la journée comme le cimetière lui-même. D’autre part, un second usage,

les visites des tombes de défunts catholiques unis à un partenaire orthodoxe. La règle,

reconnue par les deux Églises chrétiennes locales, stipule que les enfants descendants

d’une telle union sont baptisés dans la religion orthodoxe,  quel que soit  le sexe du

parent  orthodoxe,  alors  que  l’autre  membre  du  couple  peut  conserver  sa  propre

confession après son mariage. Selon une autre règle, la sépulture d’un individu non

orthodoxe  n’est  pas  autorisée  dans  le  cimetière  orthodoxe.  Les  époux  catholiques

d’unions interconfessionnelles ne peuvent alors jamais être ensevelis avec leur conjoint

orthodoxe et sont mis en terre dans le cimetière catholique. Ces règles, confirmées par

les  deux  clergés  et  plusieurs  informateurs,  impliquent  que  les  époux  et  enfants

orthodoxes  doivent  visiter  la  tombe  de  leur  partenaire  ou  parent  dans  un  autre

cimetière  que  celui  de  leur  propre  confession  et,  par  conséquent,  des  orthodoxes

fréquentent  régulièrement  le  cimetière  catholique  de  Rhodes.  Plusieurs  rituels

coutumiers  orthodoxes  se  propagent  dans  l’espace  funéraire  catholique  et  une

circulation de la culture matérielle funéraire se met en place entre les deux espaces

(style des tombes, fleurissement, présence de l’encens, de veilleuses à huile ou de vin).

Ce mélange incommode l’Église catholique, qui ne prétend cependant pas empêcher les

visites,  sous  peine  de  bousculer  les  ajustements  de  coexistence  mis  en  place  avec

l’Église orthodoxe locale. Elle reconnaît par ailleurs qu’en restaurant le cimetière, elle a

ravivé ce genre de pratiques croisées du culte des morts.

25 L’exemple  du  cimetière  permet  d’évaluer  l’impact  de  la  patrimonialisation  sur  les

pratiques religieuses et sur les usages d’un lieu religieux, mais il permet également de

souligner  la  façon  dont  les  usages  mémoriels  traditionnels  se  conjuguent  aux

dynamiques patrimoniales : lieu de conservation matérielle et spirituelle du passé de la

9



communauté,  le  cimetière  peut  facilement  se  transformer  en  un  dispositif  de  la

« culture », où s’expriment et sont mises en scène des différences religieuses dans un

registre culturel.  De plus,  les rituels et  les règles funéraires sont très sensibles à la

rénovation  et  à  l’ouverture  plus  large  du  cimetière  après  sa  patrimonialisation.

Autrement dit,  il  apparaît clairement que le soin patrimonial apporté à l’espace des

morts  ordonne,  dans  le  même temps,  le  souci  religieux  des  morts  et  lui  donne  de

nouvelles  formes.  Dans  le  cas  du  cimetière,  la  superposition  de  la  culture-habitus

catholique  et  de  la  « culture »,  déjà  présente  dans  les  fonctions  mémorielles  du

cimetière, est confortée par les usages patrimoniaux, qui ajoutent de nouveaux usages

religieux. D’ailleurs, alors qu’il menait la restauration de ce lieu, le prêtre a fondé au

sein de sa paroisse la confrérie des Âmes du purgatoire, dont le but est d’assurer en

même temps l’accompagnement des familles endeuillées, le soin des corps et l’entretien

matériel  du  cimetière.  L’évocation  du  responsable  de  cette  confrérie  permettra  de

décrire au niveau individuel la force et la pertinence de l’association entre la religion et

sa mise en « culture ».

26 Lors  de  ma première  visite  guidée  du  cimetière,  mon guide  était John,  un  retraité

catholique anglais, ancien coiffeur dans la City à Londres. Il  avait pris l’habitude de

passer ses rares vacances à Rhodes et a décidé de venir s’y installer pour sa retraite. Il

voulait  marquer  cette  nouvelle  période  de  sa  vie  par  un  engagement  religieux

quotidien,  alors  qu’il  avait  passé  de nombreuses  années  à  « travailler  dur dans son

salon de coiffure ». En accord avec le prêtre, il a pris la charge de la confrérie des Âmes

du purgatoire et peut, à l’occasion, officier pendant les cérémonies funéraires à la place

du prêtre. Lors de nos conversations, il a toujours mentionné l’importance de sa foi

dans ses nouvelles responsabilités et souligné l’adéquation entre son ancienne activité

de coiffeur et  son nouveau rôle auprès du corps des défunts.  Pourtant,  une grande

partie de ses activités quotidiennes n’est pas directement reliée à la religion ou à la

dévotion :  thanatopraxie,  jardinage,  maçonnerie,  peinture,  psychologie  quand  il  est

auprès  des  familles,  et  même  tourisme  lorsqu’il  guide  les  descendants  des  soldats

italiens. Il reconnaît de plus que son engagement religieux est teinté de motivations

patrimoniales, et son discours est parsemé des mêmes mots et valeurs que celui des

défenseurs  du  patrimoine  local  dans  d’autres  contextes  (Tornatore  &  Barbe  2011 ;

Clavairolle 2011) : la beauté du site, la sauvegarde de ce qui est en danger, la nécessité

de la transmission d’une histoire locale, le souvenir d’une relation personnelle à un

lieu, l’implication des jeunes générations.

27 Le  parcours  et  le  discours  de  John  me  paraissent  représentatifs  des  traversées

ordinaires de la  frontière entre les  deux régimes de culture.  L’association des deux

formes  de  culture  ne  relève  pas  seulement  d’une  relation  de  cause  à  effet,  d’une

dichotomie  a priori ou  d’usage  d’une  culture- habitus par  une  culture-patrimoine.  La

politique culturelle des Catholiques de Rhodes ne peut être dissociée des sentiments

religieux qui l’animent. Le souci du patrimoine constitue en ce sens une modalité de

leur  appartenance  et  de  leurs  croyances  religieuses.  La  patrimonialisation  est

explicitement  considérée,  aussi  bien  par  le  prêtre  que  par  les  laïcs  de  la  paroisse,

comme  une  contribution  essentielle  à  leur  vie  de  catholiques,  une  manière  de

manifester  et  de  vivre  leur  foi.  Ce  croisement  s’inscrit  peut-être  dans  ce  que  l’on

pourrait  définir  comme une ambivalence nécessaire entre le  fait  religieux et  le  fait

patrimonial,  au-delà  des  seuls  effets  de  looping avancés  par  Carneiro  da Cunha.

L’analyse des activités de patrimonialisation du religieux mène à un renouvellement et

à une ouverture de l’analyse critique du patrimoine à d’autres dimensions, au-delà des
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explicitations  classiques  de  la  construction  des  identités,  de  l’instrumentalisation

politique et du recours à des représentations du passé dans le présent. S’il existe bien

deux façons de se lier à la religion, selon une observance qui suit la culture-habitus ou

selon une mise en patrimoine qui externalise les objets, les pratiques et les dogmes, il

semble  plus  éclairant  et  plus  pertinent  de  décrire  les  processus  qui  rendent  cette

frontière poreuse que d’enfermer ces expériences religieuses et patrimoniales dans une

seule catégorie. Il s’agit alors de mettre en place une analyse du patrimoine religieux

dans laquelle la patrimonialisation serait entendue comme une pratique de dévotion,

une modalité de relation à Dieu, une façon de croire, prier et construire sa relation avec

la transcendance, parmi d’autres disponibles dans le champ religieux contemporain.
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NOTES

1. J’utilise la version publiée au Brésil en 2009, mais on trouvera en français l’édition réduite de

2010.

2. Carneiro da Cunha (2009 : 358) remarque que l’intérêt des anthropologues pour l’apparition de

la « culture » n’est pas nouveau et que plusieurs de ses prédécesseurs l’avaient déjà interrogée,

notamment Lévi-Strauss, Dumont ou Harrison.

3. Voir  également  le  point de  vue  anglo-saxon  sur  l’activité  culturelle  des  catholiques  dans

Bennet (2009).

4. À la suite de l’application de la loi de séparation des Églises et de l’État de 1905, qui régit

l’indépendance de l’administration politique vis-à-vis des instances religieuses, les institutions

patrimoniales  françaises  ont  soigneusement  inscrit  leurs  discours  et  leurs  pratiques  dans un

régime de connaissance scientifique et de transmission historique et esthétique.

5. Le réseau Hartmann est un réseau électrique qui maillerait la surface du globe terrestre et

dont  les  points  d’intersection  manifesteraient  des  qualités  énergétiques  spécifiques  que  l’on

nomme plus généralement « forces telluriques ».  Certaines personnes se servent de ce réseau

pour détecter des lieux religieux puissants ou tentent de neutraliser sa force pour améliorer leur

qualité de sommeil et pour assainir des espaces de vie et de travail. Dans le domaine religieux

orthodoxe, voir Lubanska (2016).

6. Pour plusieurs  types  de groupes minoritaires  non religieux en Méditerranée,  je  renvoie  à

Crivello, Isnart, Neveu, Pénicaud & Sintès (2016).
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7. Pour  une  analyse  plus  développée  de  cette  comparaison  Maghreb-Europe  du  Sud,  voir

Boissevain & Isnart (2017).

8. Ce passage est une synthèse de plusieurs publications que j’ai consacrées aux catholiques de

Rhodes (Isnart 2012, 2014, entre autres). Je remercie l’École française d’Athènes, le programme

ANR « Balkabas.  Les Balkans par le bas » (ANR-08-JCJC-0091-01) et la Fundação para a Ciência

e a Tecnologia  (programme  Religious  memories  and  heritage  practices  in  the  Mediterranean:

confessional  coexistence  and  heritage  assertion,  PTDC/IVC-ANT/4033/2012)  pour  leur  soutien  au

cours de cette recherche de terrain.

9. Chef-lieu  d’une  colonie  italienne  entre  1912  et  1945,  l’île  de  Rhodes  a  été  le  cadre  d’une

création de villages de peuplement italien, d’un remplacement des élites locales par des colons,

d’une rénovation urbaine, d’une réécriture de l’histoire religieuse pour faire une plus grande

place au catholicisme, d’une patrimonialisation de l’archéologie et, après la fin de la colonisation,

d’un mouvement de « mémorialisation » de cette période par des Italiens originaires de Rhodes

(Doumanis 1997).

10. En plus des quelques dizaines d’Italiens issus de la période coloniale, les retraités d’Europe du

Nord, les travailleurs de l’hôtellerie et du tourisme (souvent albanais, africains et philippins) et

des touristes majoritairement européens peuplent les offices du dimanche.
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