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I

Corinne Bonnet

"L'HISTOIRE SECULlfeRE ET PROFANE DES
RELIGIONS" (F. Cumont): OBSERVATIONS SUR
L'ARTICULATION ENTRE RITE ET CROYANCE
DANS L'HISTORIOGRAPHIE DES RELIGIONS

DE LA FIN DU XIXe ET DE LA PREMIERE MOITIE
DU XXe SIECLE

La formule de Franz Cumont que j'ai placee en exergue a

constitue un point de depart pertinent de mon enquete, dans la

mesure ou l'historien des "religions orientales" est assez represen-
tatif d'un courant de pensee dominant quant au Statut du rite
dans les religions anciennes. J'utiliserai done Cumont comme
une sorte de boussole historiographique, sans pour autant lui
assigner une place centrale dans la nebuleuse intellectuelle qui va

nous interesser; ä bien des egards, il reste de fait en marge des

grands debats epistemologiques du debut du XXe siecle.

Dans un premier temps, je m'effbrcerai de clarifier, de l'inte-
rieur, les ressorts de la construction de Cumont et la place qu'oc-
cupe, dans celle-ci, la categorie des "religions orientales" eu egard
ä la dialectique rites-croyances. Dans un second temps, prenant
du recul par rapport ä Cumont, mon enquete montrera comment
la fin du XIXe siecle voit s'affirmer le concept de "religiosite",
e'est-a-dire une certaine forme de psychologisme religieux, qui
porte ä s'interroger sur l'origine du sentiment religieux; un ques-
tionnement qui sollicite davantage les mythes que les rites et qui
conduit ä une veritable obsession des origines, alimentee aussi par
certaines recherches ethnologiques et anthropologiques, en
rapport avec le primitivisme. Dans le climat evolutionniste domi-
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nant, on s'efForce fondamentalement de reconstruire un parcours
lineaire qui conduit de la magie ä la religion, puis du polytheisme
au monotheisme chretien, ou de la religion ä la science. Si le psy-
chologisme religieux mettait l'accent sur l'experience individuelle
du sacre, en revanche, la sociologie recentre le discours sur les

enjeux collectifs et, relayee par l'ethnologie, insiste sur l'option
fonctionnaliste qui s'impose au debut du XXe siecle et marque
toute l'approche des rituels jusqu'ä nos jours.

Dans ce parcours complexe et ramifie, on voit se mettre en
place une dialectique, tantot schematique, tantot subtile, impli-
citement ou explicitement hierarchisee, entre croyances et
pratiques, mythe et rite, sens et obeissance (sans jeu de mot laca-

nien!), qui a eu la vie longue et a souvent debouche sur une
sorte de "repugnance" ä l'egard du rite, le volet "profane et
seculier", comme dit Cumont, des religions anciennes. Cette
impasse n'a ete relevee que recemment et a porte ä une
rehabilitation du rite, reinvesti de sens et de croyance. Le rite, appre-
hende au sein d'une veritable "praxeologie", est desormais
decrit et periju comme une Strategie subtile, qui releve notam-
ment de 1 'habitus, done de la dialectique Interiorisation —
exteriorisation des donnees culturelles. Ces apports recents,
sans etre ici approfondis, faute de temps, serviront de stimulus
et de grille de lecture ä l'analyse des exegeses d'hier, dans un va-
et-vient fecond entre passe et present, retrospective et prospective,

qui est le propre de la demarche historiographique.

I. Rites et croyances chez Cumont

Partons des Religions orientates dans le paganisme romain,

ouvrage paru en 1906 (4e edition augmentee en 1929).1 Le

1 Reedition sous presse chez Nino Aragno Editore (Torino 2006), ed. C.
BONNET et Fr. VAN Haeperen, avec la collaboration de B. ToUNE (desormais
cite RO, avec, encore, la pagination de la 4e edition parue chez Geuthner, Paris
1929). Je renvoie ä ['Introduction de ce volume pour une presentation
historiographique plus approfondie.
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rapport rite-croyance est, en verite, present dans tous les livres
de Cumont, mais c'est ici qu'il joue un role veritablement

moteur dans la mecanique argumentative. D'oü mon choix.
Des le premier chapitre, apres avoir precise l'apport specta-

culaire de l'Orient ä Rome dans maints domaines, Cumont
convie ses lecteurs ä une presentation des sources sur la diffusion

des religions orientales en Occident. Confrontes ä la dis-

parition des livres liturgiques du paganisme, "profanes relegues
ä la porte du sanctuaire, nous n'entendons que des echos indis-
tincts des chants sacres, et nous ne pouvons assister, meme en

esprit, ä la celebration des mysteres" (p. 10). Notons tout de

suite la focalisation sur les mysteres, qui est la cle de lecture de

tout le livre: les religions orientales sont des religions ä

mysteres, ce qui implique des rites specifiques, certes, mais surtout
des croyances, une morale et une spiritualite nouvelles. Pour les

connaitre, il faut recourir aux sources litteraires, tradition "peu
abondante et souvent peu digne de creance" (p. 13), mais qui
represente neanmoins le socle de l'oeuvre de Cumont, comme
le lui reprocha notamment J. Toutain.2

C'est que, nous allons y revenir, la religion est, avant tout,
pour Cumont, affaire de croyances, d'interiorisation; son
objectif, c'est penetrer fintimite de la vie religieuse", qui va de

pair avec la "reflexion philosophique", d'ou le recours aux
sources litteraires. Car, poursuit Cumont, les sources epigra-
phiques et archeologiques, certes abondantes, et que Toutain,
lui, privilegie, fournissent un autre eclairage sur le sujet; elles

revelent "l'histoire seculiere et profane de ces religions" (p. 14).
Par cette etrange expression, Cumont renvoie aux phases et aux
aires de diffusion des religions orientales, ä leurs adherents, au

2 Cf. J. TOUTAIN, Les cultes patens dans I'emptre romain. Premiere partie. Les

provinces latines Tome //• Les cultes orientaux (Paris 1911). Sur l'opposition Tou-
tain-Cumont autour des religions orientales, voir R. MACMULLEN, Le paganisme
dans TEmpire romain, trad, par A Spiquel et A. Rousselle (Paris 1987), 10,
185 (ed. originale New Haven & London 1981); C. BONNET, "Franz Cumont
recenseur", in Krjnoi. De la religion ä la philosophic Melanges offerts h Andre
Motte (Liege 2001), 330-331.
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personnel sacerdotal et au rituel (offrandes et ceremonies)
(p.20). Heritier presque inconscient d'une vision judeo-chre-
tienne de la religion, Cumont sacralise la vie interieure, la

croyance, la conscience, la spiritualite, et rejette le rite du cote
du profane. Voilä la dichotomie clairement enoncee; reste ä

voir comment elle fonctionne dans sa construction historique.
Pour cela, il nous faut d'abord approfondir quelque peu

l'equation religions orientales spiritualite et mysteres. Ä dater
de la fin du XVIIIe et durant le XIXe siecle, l'Orient acquiert
enfin une pregnance scientifique par le biais de 1'archeologie,
qui revele des sites, des textes, des images. Cumont, comme
bien d'autres, n'hesite pas a parier de revolution intellectuelle:3 il
est urgent de repenser la genese de la culture classique. Un
grand laboratoire comparatiste est mis sur pied, qui investit
tout specialement le champ de la linguistique et de l'histoire
des religions. La Symbolique de F. Creuzer (1771-1858), parue
en Allemagne en 1810-12 et traduite en fran^ais entre 1825 et
1851 par J.D. Guignaut, un eleve de l'iranisant Ernest Bur-
nouf,4 connaxt un vif succes et impose l'idee que l'Orient, ä mi-
chemin entre reel et imaginaire, est le berceau des religions, des

mythes et des symboles, des mysteres et de la mystique.
Le projet de Cumont s'inscrit dans cette perspective: le succes

des religions orientales en Occident est decrit, ä l'instar du
succes du neo-platonisme, comme le "le fait capital de l'histoire
morale de l'empire paien".5 En se pla^ant explicitement dans

une perspective morale, Cumont met d'emblee l'accent sur le

3 Cf. F. CUMONT, "Les progräs recents de l'histoire grecque", in Revue de

l'Instruction Publique en Belgique 36 (1893), 9-19: cette revolution a "bouleverse
toutes les perspectives, elargi tous les horizons"; "II n'est plus possible de suppo-
ser aujourd'hui, comme on le faisait complaisamment autrefois, que la Gr£ce ait
tout ou presque tout tire de son propre fonds. Elle a ete pendant longtemps, fort
longtemps a l'ecole de 1'Orient".

M. MÜNCH, La symbolique de Creuzer, Quinet, Michelet, Flaubert (Pans
1976). Voir aussi Ph. BORGEAUD, "L'Orient des religions. Reflexion sur la

construction d'une polarite, de Creuzer ä Bachofen", in Archiv fiir Religionsge-
schichte 8 (2006), sous presse.

5 II l'affirme des la Preface, VII.
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croire davantage que sur le faire, qu'il ne neglige cependant pas;
nous allons y revenir. Son horizon interpretatif est bien, comme
chez Hegel,6 le "triomphe du christianisme", horizon refoule,

"liquide" en quelques pages dans son Introduction, mais

constamment operant.7 En fait, ä travers le prisme des "religions
orientales", Cumont etudie la transition du paganisme au
christianisme, des polytheismes au monotheisme, une evolution qui
est synonyme de progres sur le plan moral, puisque les cultes

paiens font place ä "des formes plus elevees et plus profondes de

la devotion". "En faisant de la purification interieure l'objet
principal de l'existence terrestre, ils [= les cultes orientaux] ont
affine et exalte la vie psychique et lui ont donne une intensite

presque surnaturelle que, auparavant, le monde antique n'avait

pas connue".8 Ainsi, "Faxe de la moralite" s'est deplace vers des

preoccupations liees au salut individuel: "le salut de Fame [...]
est devenu la grande affaire humaine". Les "religions orientales"
font office de passeur entre paganisme et christianisme dans ce

scenario fondamentalement lineaire et evolutionniste.
Cependant, ä bien y regarder, la vision cumontienne de

l'Orient n'est nullement lisse et univoque: si les mysteres repre-
sentent un apport qualitatif essentiel, l'Orient est aussi le ber-

ceau de pratiques polytheistes primitives et abjectes, selon les

termes memes de Cumont. Pour resoudre cette apparente
contradiction, il s'emploie ä distinguer deux niveaux de religiosite:

la religiosite populaire, sauvage et primitive, immuable, et
la religiosite de l'elite, sacerdotale, elevee, toute tournee vers la

gnose et la metaphysique, constamment stimulee par les philo-
sophes, done evolutive.9 L'ensemble de ces reconstructions est

6 Pour Hegel, dans le progres lineaire de l'humanite, l'Orient n'est qu'une
etape transitoire vers la "grande journee de l'esprit", naturellement occidentale et
chretienne.

7 Le vocabulaire est, ä cet egard, tr&s significatif. Cumont parle, au sujet des

religions polytheistes, de dogmes, de saintete (ou de rites sanctifiants), de sectes,
etc. Le lexique est done tres connote par cet horizon.

8 Preface, XIV.
9 Cf., par exemple, RO 185.
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sous-tendu par une lecture evolutionniste (hegelienne) de l'his-
toire des religions qui va du primitif au spirituel, du particula-
risme ä l'universalisme, du polytheisme au monotheisme. Des

devotions qu'il appelle "naturistes", zoolätrie et litholätrie, carac-

teristiques d'une humanite sauvage, font place ä de "vagues dei-
tes", chez les Semites notamment, des entites qui deviennent
ensuite des dieux mal definis et interchangeables, veneres par
des groupes encore peu sociabilises et sanguinaires, comme les

Syriens.10 Cet extreme morcellement du polytheisme et la

confusion qui regne entre les divinites incitent ensuite les devots
ä pratiquer des regroupements, ä suivre les chemins du syncre-
tisme, de l'henotheisme et du pantheisme. On est alors au seuil
du monotheisme qui s'impose comme le point d'aboutissement
naturel et oblige de l'histoire des religions.

Dans ce schema interpretatif, evolutionnisme et diffusion-
nisme participent d'une meme logique. C'est parce qu'elles
sont "superieures" aux autres que les religions orientales
connaissent un tel succes en Occident. On est lä au coeur de la

conception que se fait Cumont de la religion, une conception
spiritualiste, voire mystique, celle d'une "force vive qui agit
dans l'histoire de l'humanite", qui investit le "for interieur" de

chaque individu et qui releve du sentiment religieux. Laissons-
le parier, puisqu'on a la chance, par le biais de son corpus epis-
tolaire, de l'entendre s'exprimer sur ce sujet. Le profil de ses

interlocuteurs n'est evidemment pas indifferent pour l'exegete
de sa pensee (les procedures de communication epistolaire sont
subtiles et complexes).

Void ce qu'il ecrit ä Alfred Loisy en 1911:
" Vous avez bien raison d'insister dans votre preface sur la difßculte
qu 'on eprouve h definir la religion. J'avais songe autrefois ä y voir
"tout ce que produit en l'homme l'idee du mystere qui I'environne".
Mais je me suis apergu que cette phrase si longue etait encore inadequate.

En realite nous entendons par "religion" des choses si diffe-
rentes qu'elles en sontpresque contradictoires".

10 Cf. RO 121.
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Et ä Salomon Reinach deux ans plus tot:

"II me serait impossible de discuter en quelques lignes de votre these

et je me reserve d'en causer avec vous La premiere fois que j'aurai le

plaisir de vous voir. Mais eile me parait faire completement abstraction

d'un element positifet essentiel: le sentiment — le sevba "que le

spectacle de la nature a inspire b I'homme depuis que nous pouvons
connaitre I'homme. — L'objection que je vous faisais dans ma lettre
est du meme ordre: tres souvent ce n'est pas I'utilite sociale qui a
assure la persistance d'un rite: c'est un sentiment. La communion

peut etre une transformation de l'omophagie, il n 'en est pas moins
vrai qu'eile n'y ressembleplusguere. Tout ce cotepsychologique de la
religion meparait trop sacrifie dans votre volume et cependant n 'est-

ce pas lb ce qui la rend humaine".

Conscient de la complexite des realites qu'il etudie, Cumont,
fils de son temps, met l'accent sur le sentiment. II s'inscrit dans

un important courant de psychologisme religieux sur lequel
nous allons revenir; sans nier I'utilite sociale, il la soumet ä la

primaute de l'individu. C'est pourquoi, par exemple, dans l'en-
semble que constituent les rites, la priere jouit d'un Statut privi-
legie, comme expression de l'"intimite de leur vie religieuse"
(p. 14) et des "profondeurs de l'äme antique". C'est pourquoi
aussi, selon Cumont, les conversions individuelles priment sur
les processus sociaux; les adhesions aux cultes orientaux sont de

l'ordre de la foi, de la conversion, de la recherche d'un nouvel
ideal, bref c'est une "transformation de la personnalite intime
des individus" (p.34). On pourrait tenter une premiere et grassiere

approximation historiographique: Cumont est plus proche
de Rudolf Otto que d'Emile Dürkheim. Mais, dans la mesure
ou une pensee ne peut s'expliquer seulement par les filiations
intellectuelles, on ajoutera que Cumont est aussi le produit de

son milieu, c'est-a-dire individualiste, liberal, anti-clerical
(quoique avec une education chretienne).

Revenons aux rites, trop rapidement relegues dans la sphere
du profane par Cumont: non seulement il ne les neglige pas,
mais, dans sa construction d'un concept original de "religions
orientales", ils jouent un role determinant. D'une part, l'exo-
tisme, pompeux et sensuel, lugubre et triomphant des rituels
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venus d'Egypte et d'Orient, leur frivolite — la levitas —, leur
exuberance comportementale (volontiers orgiastique), constituent,

des les sources anciennes, un contre-modele de la fides et
de la gravitas romaines, mais, d'autre part, cet exotisme, qui
agit sur les sens, attire et seduit, en meme temps qu'il repugne.
Cumont decrit longuement l'attrait troublant des mysteres, qui
suscitent effroi et esperance, la pompe, l'eclat des processions,
les chants langoureux et la musique enivrante, l'extase

mystique, autant d'elements qui constituent un levier essentiel, au
niveau populaire surtout, du succes des religions orientales.

Par ailleurs, et surtout, les religions orientales presentent
toutes, dans le schema de Cumont, des connotations myste-
riques qui suscitent l'adhesion des fideles en quete de reponses
et d'experiences nouvelles. Ces memes connotations constituent,

du reste, la passereile entre paganisme et christianisme

puisque "L'Eglise a fait des emprunts considerables aux
conceptions et aux ceremonies rituelles des mysteres pa'fens"

(p. IX, XII). Attirantes pour les individus certes, mais actives au
sein de communautes d'inities capables de depasser les anciens

clivages sociaux, les "religions orientales" ont done une vocation

universelle qui prefigure le christianisme.
Par opposition, la religion romaine est decrite comme froide

et prosai'que (p.36); eile se limite ä une stricte execution de

pratiques visant ä assurer ä l'Etat la protection des dieux, bref un
"contrat synallagmatique" d'oii decoulent des obligations reci-

proques: aux sacrifices repondent des faveurs divines. Meme les

prieres, pourtant considerees par Cumont comme le receptacle
privilegie de la spiritualite, se reduisent ä des formules seches et
verbeuses comme un acte notarie. La liturgie est proceduriere
(p.37) comme 1'ancien droit civil. Cumont, lecteur de Momm-
sen et de Marquardt, ne depense pas un mot pour percer le

sens de ces pratiques. "Cette religion se defie des abandons de
Fame et des elans de la devotion". Tout est dit! Parallele

attendu, celui qui rapproche le ritualisme romain du judai'sme:
"les Juifs ont partage avec les Romains le respect scrupuleux
d'un code religieux et des formules du passe", mais parallele
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differentiatoire, puisque, suivant les analyses de Jean Reville,
Cumont estime que le second, lui, fait vibrer le coeur.

Les specificites rituelles des "religions orientales" constituent
done une construction speculaire par rapport ä la religion
romaine traditionnelle. La religio des "religions orientales" est

done davantage un lien qu'une observance. Cumont ne prend

pas position dans l'epineuse question de l'etymologie de religio,
mais on dirait qu'il joue implicitement sur le double registre
semantique du terme. II ne pergoit pas la spiritualite qui se

niche au coeur des rituels romains, repetitifs et solennels, et il
generalise, ä tort du reste, la composante mysterique des

"religions orientales" comme cle d'acces a de veritables croyances, ä

une authentique spiritualite qu'il ne peut concevoir qu'ä l'aune
du paradigme chretien. Mais, comme rien n'est simple,
Cumont souligne, en meme temps, la difference de rapport aux
divinites et aux textes sacres de part et d'autre: le fidele romain
est libre face ä ses dieux et n'utilise les livres que comme
"instruments de culte", le devot oriental, lui, est asservi aux divinites,

comme un sujet ä son roi, aveuglement soumis ä l'ortho-
doxie du discours sacre. Ici, l'opposition qui opere est celle,

ideologique, qui distingue un Occident liberal d'un Orient des-

potique. L'echeveau est decidement difficile ä demeler et le travail

de l'historien ne peut consister ä reduire les apories, ä lisser

une pensee. II s'agit plutot d'essayer de faire parier les divers
niveaux de discours, en respectant la marche chaotique de tout
processus intellectuel.

II. L 'environnement intellectuel de Cumont: rites et croyances aux
XlXe-XXe siecles

Les conceptions de Cumont s'inscrivent dans une reflexion
complexe et polymorphe autour du binome "faire'V'croire".
Complexe, car les positions se croisent, se superposent, divergent

pour se recomposer partiellement. Polymorphe, parce que
participent ä ce debat historiens et philosophes des religions,
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theologiens, sociologues, ethnologues, anthropologues, compa-
ratistes (sur le plan religieux et linguistique), les approches dis-

ciplinaires n'etant nullement figees.11

II me semble que trois elements meritent d'etre soulignes:
d'une part, le courant de subjectivisation de la religion, tres
sensible en particulier dans l'historiographie allemande et

anglo-saxonne de l'epoque de Cumont.12 D'autre part, une
veritable fascination pour la question des origines de la

religion, qui encombre, de maniere evidente et dommageable, le

champ d'enquete sur les pratiques religieuses et confere au
mythe un Statut privilegie par rapport au rite. Enfin, ä l'inte-
rieur de la categorie des rites, c'est le sacrifice sanglant qui
obnubile les savants, tous de matrice chretienne.

a) L 'emergence de la religiosite et de l'experience religieuse

Des le XVIIIe siecle, un mouvement d'inspiration idealiste et

(neo)romantique en tend mettre l'accent sur la religion
"interne", plutot que sur les pratiques et les aspects institution-
nels, consideres comme "externes". Le chef de file de la theolo-
gie reformee d'inspiration romantique est Friedrich Schleiermacher

(1768-1834). II estime que la religion est avant tout
affaire d'intuition et de sentiment. Les dogmes, les doctrines,
l'utilite sociale ne sont que des superstructures, le visage "histo-
rique" d'une realite universelle, qui correspond au goüt de l'in-
fini, au sentiment de dependance par rapport ä l'absolu. Au
centre du discours est done place le Gefühl, le sentiment reli-

11 Essentiels pour notre reflexion les deux ouvrages de Catherine Bell, Ritual
Theory, Ritual Practice (New York-Oxford 1992) et Ritual. Perspectives and
Dimensions (New York-Oxford 1997), en particulier sa premiere partie, "Theories",

ch. 1: "Myth and Ritual", 1-22; ch. 2: "Ritual and Society", 23-60. Voir
aussi le tres bei essai de Fr. H£RAN, "Le rite et la croyance", m Revue frangaise de

sociologie 27 (1986), 231-263. Utile aussi l'entree "Kult" dans le Handbuch reli-
gionswissenschaftlicher Grundbegriffe 3 (Stuttgart 1993), 474-488 (B. Lang).

12 Cf. A. Bendlin, ""Ein wenig Sinn fur Religiosität verratende
Betrachtungsweise": Emotion und Orient in der römischen Religionsgeschichtsschrei-
bung der Moderne", in Archiv fur Religionsgeschichte 8 (2006), sous presse.
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gieux, l'emotionnel.13 Plusieurs courants de pensee se ratta-
chent a cette vision de la religion: le psychologisme et la psy-
chanalyse, l'irrationalisme et la phenomenologie sont les prin-
cipaux d'entre eux.

Pour expliquer l'irruption du sentiment sur la scene qui
nous interesse, il faut se reporter ä la decouverte de l'Orient au
XIXe siecle, que nous evoquions ci-dessus.14 Terre d'emotions,
berceau de l'irrationnel et du mysticisme, symbole d'alterite
irreductible pour les Occidentaux, l'Orient, reel et imaginaire
tout ä la fois,15 produit des religions qui lui ressemblent. Le

furor orientalis, bien etudie par Suzanne Marchand,16 Oriente
des lors les etudes d'histoire des religions vers une histoire du
sentiment religieux. F. Creuzer d'abord, puis H. Usener (avec

son interet pour la Volksreligion17), ses eleves E. Lehmann (Mystik

in Heidentum und Christentum, 1908), A. Dieterich {Eine
Mithrasliturgie, 1910) et R. Reitzenstein {Die hellenistischen

Mysterienreligionen nach ihren Grundgedanken und Wirkungen,
1910), et encore Fr. Nietzsche, E. Rohde {Psyche, 2e ed. en
1898) et U. von Wilamowitz-Moellendorff {Der Glaube der
Hellenen, 1931-2), sans oublier W. Warde Fowler {The Religious
Experience ofthe Roman People, 19) et l'ecole dite de Tübingen,
la religionsgeschichtliche Schule dans toutes ses ramifications18

13 V. KRECH, Wissenschaft und Religion. Studien zur Geschichte der Rehgions-
forschung in Deutschland 1871 bis 1933 (Tubingen 2002).

14 Cf. supra, pp. 3 sqq.
15 Cf. T. HENTSCH, L'Orient imaginaire. La vision politique occidentale de l'Est

mediterraneen (Paris 1988).
16 S. MARCHAND, "Philhellenism and the furor orientalis', in Modern Intellectual

History 1/3 (2004), 331-358, avec une critique fine et judicieuse de la
lecture "imperialiste" de Said. Voir aussi Ead., "From liberalism to neoromanti-
cism: Albrecht Dieterich, Richard Reitzenstein, and the religious turn in
fin-de-siecle German classical studies", in Out ofArcadia, BICS suppl. 79 (2003),
129-160.

17 Sur ce concept, cf. R SCHLESIER, Kulte, Mythen und Gelehrte Anthropologie
der Antike seit 1800 (Frankfurt/M. 1994).
18 Cf. Die "Religionsgeschichtliche Schule". Facetten eines theoligischen

Umbruchs, hrsg. von G. LUDEMANN (Frankfurt-Berlin-Bern-New York-Paris-Wien
1996)
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(Bousset, E. Troeltsch, etc.), tout ce beau monde entend explorer

ou mettre l'accent sur les instances religieuses interieures,

par opposition ä l'approche normative — "proceduriere" dirait
E Cumont — de Th. Mommsen et G. Wissowa, le second

mettant l'accent, dans le titre meme de sa synthese sur la

religion romaine,19 sur le Kultus, c'est-ä-dire la pratique, comme
cle de lecture de la Religion. Pour Wissowa, le registre emotion-
nel n'entre, au fond, en ligne de compte qu'en temps de crise.

Dans la problematique que nous explorons, l'impact des tra-
vaux de Freud (1856-1939), de Jung (1875-1961, auteur de

Psychology and Religion, New Haven 1938, remanie dans

Psychologie und Religion, Zürich 1940) et des sciences de la psyche

en general doit etre signale; les notions d'inconscient collectif,
d'archetype, & imago vont done marquer l'approche des pheno-
menes religieux. Si, pour Freud, la religion est une nevrose,

pour Jung, en revanche, elle constitue une experience sui generis,

qui revele la dynamique entre conscient et inconscient et
donne acces ä la vie psychique. A. Adler (1870-1937), disciple
de Freud et promoteur de la Individualpsychologie, professeur ä

Vienne puis ä New York, publia Religion und Individualpsychologie

(1933; trad. fr. en 1958), ou il definit Dieu comme la

supreme Fiktion fonctionnant comme un moteur de perfection,

un ideal sur le plan individuel et social, un facteur de

resolution des conflits.
On touche ici au psychologisme, qui met l'accent sur l'empi-

risme scientifique et sur les experiences, y compris celles qui
investissent l'inconscient. Sur les traces de J.F. Fries, le repre-
sentant le plus significatif du psychologisme en histoire des

religions est Rudolf Otto (1869-1937), theologien protestant,
indianiste fortement marque par la mystique hindoue. Il s'est

efforce de degager un noyau de religiosite universelle, le numi-
neux, qui transcende les contingences historiques, tout en etant
influence par elles. Le "sacre" (Das Heilige, 1917) devient ainsi

une categorie sui generis, absolument irreductible, ä mi-chemin

19 G. WISSOWA, Religion und Kultus der Romer (München 21912).
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entre rationnel et irrationnel, theorie et pratique, essence et

experience, attraction et terreur, au sein d'un monde forcement

"magique".
L'experience religieuse se trouve aussi au coeur du pragma-

tisme de William James (1842-1910), auteur de The Varieties of
Religious Experience, paru en 1902 — un ouvrage qui eut une
influence profonde et durable, notamment sur Schiller et
Dewey.20 La religion serait une praxis (d'oii l'etiquette de prag-
matisme) transcendant le reel et le vecu, tendant vers la possibi-
lite de Dieu. De Fichte ä Hegel, de Herder ä Schleiermacher, on
s'achemine ainsi vers 1 'homo religiosus de la phenomenologie
dans la mesure ou l'elan interieur vers le sacre, terrifiant et

magnifique ä la fois, est pose comme commun ä tous les

hommes. Les multiples courants que nous venons de citer trop
rapidement, dans leur extreme diversite, ont en commun de

partir de l'experience religieuse, dans sa dimension individuelle
et subjective, qui, repetee dans une multitude de sujets,
debouche sur un consensus gentium, dont "Dieu" serait la
traduction.21 En ce sens, Dieu est empiriquement "vrai". Si les

rites, par le biais des observations des ethnologues et des etudes
des historiens, sont souvent pris en compte dans les diverses

constructions interpretatives, ils beneficient pourtant d'un Statut

"inferieur", celui de revelateur plutot que de facteur cogni-
tif de la religion. Pour comprendre la religiosite, pour penetrer
au coeur du numineux et pour en comprendre les origines, il
faut faire appel au mythe, sature de sens et d'histoire, veritable
cle de la pensee religieuse et fossile de ses origines.

b) L 'apport de l'ethno-anthropologie et de la sociologie

Pour mieux saisir les enjeux epistemologiques de l'opposi-
tion mythe-rite, il faut faire un detour par l'ethno-anthropolo-
gie et la sociologie. Ses avancees, a la fin du XIXe et au debut

20 G. Maire, William James et le pragmatisme religieux (Paris 1934).
21 Les theories de l'elan vital ou mystique chez Loisy et Bergson vont dans le

meme sens.
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du XXe siecle, ont fourni une serie d'instruments importants ä

l'analyse de la vie religieuse. Les noms d'A.R. Radcliffe-Brown
(1881-1955), E.B. Tylor (1832-1917, Primitive Culture, 1871)
et A. Lang (1844-1912), qui introduisirent dans le debat des

concepts nouveaux, comme celui d'animisme, de mana ou de

totemisme, et corollairement celui de "survivances", se deta-
chent du lot. Sur la base d'observations faites en Amerique et
en Australie surtout, ils s'efforcent de comprendre la vie rituelle
des tribus, avec en point de mire le leitmotiv des origines.
Tylor, en particulier, en deduit que l'origine de la religion est

l'experience du contact onirique avec les morts que les peuples
dits primitifs expliquaient par l'existence d'esprits detenteurs de
forces surnaturelles. D'oü le concept d'animisme.

Avec Radcliffe-Brown l'ethnologie commence ä prendre ses

distances par rapport ä la question lancinante des origines des

pratiques religieuses (notamment en se differenciant de
Dürkheim) et ä insister sur le concept de fonctionnement dans un
environnement historique donne. L'objectif prime enfin sur la

genese: le rite a pour objet de preserver l'ordre social. La
pratique du terrain, qui constitue un avantage par rapport ä

Dürkheim, Oriente Radcliffe-Brown, et apres lui Malinowski, vers

une approche plus concrete du rituel, et meme proprement
fonctionnaliste, contre la theorie evolutionniste des Stades cul-
turels, appliquee notamment aux phenomenes religieux. Iis
insistent sur le rapport entre les rites et leur milieu de production,

mais ils ne negligent pas pour autant la dimension psy-
chologique. Dans toutes les societes, la fonction symbolique
est, en efifet, un enjeu important, qui transforme les poussees
physiologiques en valeurs culturelles, et produit done des

gestes, des sons, des modes de communication. En particulier,
l'angoisse individuelle liee ä la precarite de la condition
humaine, le besoin de stabilite existentielle et de resoudre les

conflits interieurs donnent vie ä la religion et ä la magie.
En France, dans l'entourage immediat de Cumont, e'est

assurement l'oeuvre de S. Reinach qui est la plus representative
de l'impact de l'ethnologie et de l'anthropologie (voire de la
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psychanalyse) sur l'histoire des religions, dans la mesure oil il
attribue une place de choix aux concepts de totem et de tabou,
dans Cultes, mythes et religions (1905-1923)22 et dans Orpheus
(1909). Comme pratiquement tous les historiens des religions
de son temps, Reinach place l'animisme aux origines de la

religion: rhomme projette sur celle-ci ses emotions, particuliere-
ment "lisibles" dans les corpus mythologiques; les scrupules ou
les freins, eux, donnent naissance aux lois religieuses, que le rite
met en scene, avec des pretendues survivances totemiques. Pas-

seur de 1'anthropologie anglo-saxonne, Reinach fut mal
accueilli par presque tout le monde, sauf peut-etre par Freud

qui le lut et 1'utilisa, comme il lut et utilisa Frazer, pour Totem

und. Tabu, paru en 1913.
Mais en France, c'est surtout l'ecole sociologique de E. Dürkheim

(1858-1917), M. Mauss (1873-1950) et H. Hubert
(1872-1927) qui doit retenir notre attention. Sans nier les

enjeux psychologiques de la vie religieuse, ce courant enquete
sur la dimension collective et remet en question le presuppose
de l'unite de l'esprit humain. Les conduites religieuses, qui rele-

vent d'un registre specifique de la realite, le sacre etant une
dimension qualitativement differente du profane, sont determi-
nees par une force sociale inconsciente. Dieu existe, en ce qu'il
exprime cette force sociale: on pourrait presque dire que Dieu,
c'est la societe, ou vice versa. La societe est ä la fois l'origine, la

source et l'objectif de la religion. Les pratiques rituelles sont
done specifiques, en ce qu'elles manipulent une matiere parti-
culiere, le sacre, et qu'elles visent ä her la societe, ä sacraliser la

structure sociale. Dans Esquisse d'une theorie generale de la magie
de Mauss et Hubert, paru en 1904, le sens du mythe, comme
celui du rite, reside dans sa force sociale, de sorte que point n'est
besoin, pour ses acteurs, de les comprendre. L'important est

qu'il fonctionne dans le cadre d'une intention generale. Les

sociologues ne cherchent pas ä fixer une primaute ou une supe-
riorite du mythe sur le rite, mais ils insistent sur la difference de

22 Rendition par H. DUCHENE, dans la Collection Bouquins (Paris 1996).
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registre et de fonctionnement: le mythe est pensee, representation,

le rite est action, dynamique. Meme quand il est mime-
tique, c'est-a-dire quand il reproduit une situation connue,
notamment une situation liee aux origines, le rite est neanmoins
creatifi Ii commemore tres souvent des situations archetypales

parce qu'elles sont, dans la memoire culturelle du groupe, la

garantie de sa cohesion. Le sens du rite est done evacue vers le

passe lointain, le temps des origines. Ä cet egard, le sacrifice

constitue la cle de voüte de la sociologie religieuse durkhei-
mienne, ce qui l'apparente ä une "sociologie implicite du catho-
licisme".23

On rappellera que le modele sociologique de Dürkheim
n'est pas entierement neuf: N. Fustel de Coulanges (1830-
1889) proposait dejä une lecture de la societe romaine, centree

sur l'idee d'une origine rituelle de la culture, au sein de laquelle
la dimension sociale et gentilice des rites, l'identite collective

jouaient un role essentiel. Lien puissant, la religion fonderait le

lien social: e'est une vision proto-durkheimienne. Pour enque-
ter sur ce lien, Fustel privilegia toutefois les institutions, les lois

et les coutumes, davantage que les rites. En definitive, ä ses

yeux, la sacralisation du lien social caracterise les societes

archaiques tandis que le christianisme a entraine une liberation
de la croyance par rapport aux obligations rituelles, de sorte

que la fin de la religion antique correspond ä une deritualisa-
tion. La foi, l'interiorisation des pratiques religieuses est l'abou-
tissement d'un itineraire de progres similaire ä celui qui
conduit de la matiere ä l'esprit. On le comprend, dans La Cite

antique, les cultures ritualistes representent une alterite depre-
ciee par rapport au christianisme.24

Les apports croises de l'ethnologie, de l'anthropologie et de
la sociologie ont debouche sur une approche fonctionnaliste du

23 F.-A. ISAMBERT, Le sens du sacre. Fete et religion populaire (Paris 1982),
266-270.

24 Cf. Fr. FFfiRAN, "Le rite et la croyance", in Revue franfaise de sociologie 27
(1986), 242-243.
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rituel qui, en tout etat de cause, a constitue un pas en avant
decisif par rapport ä la vision idealiste, romantique de la fin du
XIXe siecle. Le psychologisme y a trouve une niche, comme on
l'a vu, dans la mesure ou la fonction "psychologique" des rituels
n'est pas ignoree, mais, progressivement, 1'interet pour la fonction

des rites va porter ä les considerer comme des strategies, et

non pas comme la repetition servile et mecanique d'une regie

imposee qu'on ne comprend meme plus. Le debat est aussi

passe d'une approche theorique de la religion (et de la question
de son origine), qui tendait ä amplifier les aspects psycholo-
giques, voire mystiques, ä une etude pratique de cas concrets,
enchässes dans des situations historiques precises. Le sens a

progressivement reinvesti l'ensemble des pratiques religieuses,
de tous les peuples, ä toutes les epoques.

c) Du mythe au sacrifice: deux concepts cles

Dans la perspective neo-romantique de la primaute de l'elan
religieux, le mythe apparait comme la cle d'acces privilegiee ä

1'essence du sacre. La mythologie, qui s'est formee ä l'epoque
moderne comme un discours rationnel et scientifique sur le

mythe,25 privilegie, ä partir du XIXe siecle, la voie du compara-
tisme pour faire emerger d'abord des constantes et des

invariants, ensuite des variantes significatives dans la maniere de
formuler l'experience du divin. Tres en vogue au Second

Empire, ä partir du moment oü l'Orient fournit des materiaux
de comparaison stimulants (notamment les textes de finde
vedique), la mythologie comparee s'inspire des sciences du lan-

gage. On evoquera ici les noms de F. Max Müller (1823-1900)
et de K.O. Müller (1797-1840, pour qui les mythes refletent
les migrations historiques). Prenant modele sur les linguistes,
ces historiens des religions entendent degager de veritables lois
de revolution religieuse: le mythe renvoie aux origines, comme
une sorte d'etymologie de la pensee religieuse.

25 Cf. M. Detienne, L'invention de la mythologie (Paris 1981).
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Meme si eile ne fait pas l'unanimite, notamment en France,
chez des historiens comme Toutain et Cumont, qui se mefient
des disciplines fonctionnant par postulats, les reflexions, ä bien
des egards convergentes, des comparatistes et des ethnologues
ont pour effet principal de focaliser l'interet sur la question des

origines. Un peu partout, la fievre de ranimisme et du primiti-
visme s'empare des intellectuels. Les religions ancestrales,

notamment celles de l'Antiquite, usaient surtout de rites

magiques, qui etaient le signe d'un Stade primitif du rapport
aux divinites, les religions superieures, comme le christianisme,

etant, quant ä elles, interieures, spirituelles, versees dans
VOrthodoxie, et non dans 1'orthopraxie.

Dans cette perspective, un jeu de miroirs s'instaure entre
paganisme et christianisme d'une part, entre religion grecque et

religion romaine d'autre part, dans une perspective evolutionniste

et classificatoire qui a pour effet de placer la religion ritua-
liste des Romains au bas de l'echelle.26 Des Hegel, du reste, la

religion romaine est geistlos, sans spiritualite, sans mystere, uti-
litariste, asservie ä des dieux morts et inanimes, encombree
d'une foule de ceremonies et de dieux, bref sans interet. L'aver-
sion de l'idealisme pour le pretendu utilitarisme de la religion
romaine se transmettra ä des generations de philosophes, theo-
logiens et historiens. L'inferiorite esthetique et morale des

Romains, par rapport aux Grecs, le Lieblingsvolk de la nation
allemande en quete d'identite et de legitimate, de Herder ä

Nietzsche, sera sans cesse reiteree, y compris par Mommsen.
La religion romaine, avec son ritualisme prescriptif et

austere, avec son equation ritus religio,27 a done particulierement
souffert de la survalorisation du mythe. L'oeuvre de Wissowa28

26 Cf. J.-L. DURAND - J. Scheid, '"Rites' et 'religion. Remarques sur certains

prejuges des historiens de la religion des Grecs et des Romains", in Archives de

sciences sociales des religions 39 (1994), 23-43.
27 Cf. notamment ClC. leg. 2, 20-21.
28 G. WlSSOWA, Religion und Kultus der Romer (München 21912). Sur

Wissowa, cf. Actes du Colloque Wissowa 2002 cent ans de religion romaine, ed. par
Ph. BORGEAUD - Fr. PRESCENDI, in Archtv ftir Religionsgeschtchte 5 (2003).
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renforce du reste la vision d'une religion romaine desincarnee,

sans religiosite, faite de rites complexes et figes dans le respect
scrupuleux des regies. Marque lui aussi par le primitivisme
ambiant, Wissowa imagine des rites magiques intuitifs au

depart, sans destinataires divins, puis la forgerie d'etres supe-
rieurs avec des obligations contractuelles, c'est-ä-dire de vrais
rites sacrificiels (meme schema que Cumont du reste). En bon

positiviste, Wissowa refuse neanmoins de prendre en compte les

theories (ethnologiques notamment) du sacrifice qui circulaient
ä son epoque. Mais en presentant la religion romaine comme un
ensemble stratifie de pratiques heritees de diverses epoques,
Wissowa a sans doute impose la vision du rite comme fossile.

Dans ce panorama oil le mythe domine, un homme nage ä

contre-courant, c'est W. Robertson Smith (1846-1894;
Lectures on the Religion of the Semites, 1889).29 Disciple de J.F.
MacLennan, le decouvreur du totemisme (Primitive Marriage,
London 1876), il s'interesse prioritairement au rituel, en par-
ticulier au sacrifice qu'il lit ä la lumiere du totemisme.
Evolutionniste lui aussi, il trace un parcours qui va du totemisme
primitif aux sacrifices humains, aux sacrifices d'expiation,
puis au don, qui implique le recours au feu sacrificiel, l'abou-
tissement etant les mysteres de l'epoque hellenistique, qui
font sauter les cadres nationaux, preparant ainsi l'avenement
de la religion universelle, le christianisme. II entend reagir
contre l'omnipuissance de la mythologie et affirme la pri-
maute du rite, en l'occurrence du sacrifice, accompli non pas

pour le salut des ämes, mais pour le bien-etre de la societe. Le
dromenon, c'est-ä-dire le rite, Taction, est generalement
accompagne d'un legomenon, un mythe, toujours etiologique
par rapport au mythe. L'homme aurait eu d'abord une
approche pragmatique, codifiee ensuite dans les dogmes, les

mythes. Dans sa pratique rituelle, Thomme suivrait ä la fois

29 Cf. Wtlham Robertson Smith. Essays m Reassessment, ed. by W. JOHNSTONE,
JSOT suppl. 189 (Sheffield 1995); GM. Bediako, Primal Religion and the
Bible William Robertson Smith and his Heritage, JSOT suppl 246 (Sheffield
1997).
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des instances rationnelles et irrationnelles: Robertson Smith
est, en effet, un pionnier de l'approche anti-intellectuelle du

comportement humain; le rite n'est pas tant dicte par une
logique "primitive" que par une logique inconsciente ou
irrationnelle. En cela, il se rattache au psychologisme evoque
ci-dessus.

On tient la les premisses de la "Myth and Ritual School"

qui aboutit ä un veritable "patternisme" mythico-rituel (sou-
vent nourri par la documentation proche-orientale).30 Dans

cette mouvance, l'oeuvre de J.G. Frazer (1854-1941) occupe
une place singuliere, ne serait-ce que par le retentissement
qu'elle a connu parmi les specialistes et aupres du grand
public. Son Rameau d'or est un exemple fascinant de compa-
ratisme sauvage. Rationalisme et evolutionnisme sont les mots
d'ordre d'une analyse qui tourne au patternisme universel,
avec la figure du roi omnipresent dans la vie religieuse. De la

magie, on passe ä la religion et, de celle-ci, ä la science.
Comme pour Tylor, on suit une evolution lineaire implicite
de la sauvagerie ä la civilisation. Comme chez Robertson
Smith, dont il fut l'eleve, 1'action et le comportement priment
sur le mythe.

On constate aisement que le discours scientifique est monopolise

par deux themes, celui des origines, d'une part, qui tend
ä convoquer davantage le mythe que le rite, celui du sacrifice,
d'autre part, qui est la pars pro toto de la vie religieuse. Cette
obnubilation sacrificatoire — Hubert et Mauss publient leur
Essai sur la nature du sacrifice en 1899, la meme annee que les

Lectures on the Religion of the Semites de Robertson Smith —
trouve indubitablement son explication dans la matrice chre-
tienne de la culture academique. On lit ou relit les religions
anciennes, "primitives" ou non, ä la lumiere de la liturgie chre-
tienne, centree sur le sacrifice du Christ.

30 R. Ackerman, The Myth and Ritual School. J. G Frazer and the Cambridge
Ritualists (London-New York 1991).
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III. Repenser le rite

La meconnaissance, voire le mepris du ritualisme de la part des

savants modernes dent assurement ä divers facteurs. Francis

Schmidt a avance, ä ce sujet, une hypothese interessante: "Un
archeologue de cette repugnance se devrait de remonter aux
conditions dans lesquelles les premieres communautes chretiennes

ont construit leur identite, en faisant rupture avec les pratiques
cultuelles — tels la circoncision, les sacrifices ou les prescriptions
alimentaires — du judai'sme".31 II note ensuite que c'est "sur le

terrain des croyances, dans le conflit entre orthodoxies et heterodoxies,

qu'elles [= les premieres communautes chretiennes] se sont
structurees en Eglises". Du reste, les Reformateurs aussi mirent
l'accent sur ce qui distinguait leur pratique religieuse du rituel
catholique, reste trop "pai'en". Peu apres, les pionniers de l'ethno-
logie et de l'histoire comparee des religions (John Seiden, Edward
Herbert of Cherbury, Gerard Jean Vossius ou Jean-Baptiste Laffi-
tau) dresserent un catalogue bien genant des similitudes entre les

ceremonies et les croyances des peuples sauvages, des patens de

l'Antiquite et des chretiens. Un constat qui donna naissance ä la
theorie du plagiat et de 1'imitatio diabolica. Le rite, decidement,
posait probleme, parce qu'il circulait trop facilement, etait trop
ouvert aux contaminations. Le sentiment religieux, lui, l'elan vers
l'infini, protege dans l'interiorite de l'individu, que ce soit celui
des mystiques ou des adeptes de la religion naturelle, bref le "culte
du coeur", etait pur de toute formalisation institutionnelle, libere
de tout clericalisme, done le veritable receptacle de la croyance et
du sacre. Telle est la vision que le romantisme et le neo-roman-
tisme imposerent. On tombera done d'accord avec Fr. Heran sur
le fait que "toutes les theories de la religion ont comme
programme implicite de deritualiser la croyance".32

31 Fr. SCHMIDT, "Des inepties tolerables. La raison des rites de John Spencer
ä W. Robertson Smith", in Archives de sciences sociales des religions 39 (1994),
121-135, spec. 121.

32 Cf. Fr. HfiRAN, "Le rite et la croyance", in Revue francaise de sociologie TJ
(1986), 232.



22 CORINNE BONNET

Le rite fut done rejete du mauvais cote de la religion. Chez
certains historiens des XIXe et XXe siecles, comme Mommsen
ou Cumont, un brin d'anticlericalisme n'est pas ä negliger,
voire meme d'anti-semitisme latent, puisque la religion ritua-
liste par excellence, e'est, apres le christianisme, le judai'sme. Le

parallelisme entre ritualisme romain et ritualisme juif (souvent
incompris Tun et l'autre), dejä present chez Tertullien, a ete lar-

gement relaye par les modernes. Or, paradoxalement, le

judai'sme est la "prova provata" que le rite est extraordinaire-
ment riche de sens. Son interpretation est, en effet, dans la
culture religieuse juive, l'objet d'une speculation infinie, d'une
recherche acharnee de sens demultiplies par le biais des strates
de commentaires que sont les divers Talmud, et autres exe-

\ 33
geses.

Les recents travaux de John Scheid ont contribue, de

maniere decisive, ä repenser la question du sens du rite et de

son rapport ä la societe:34 "Je pense qu'il est probable que l'ins-
titution sacrificielle a fourni ä la cite l'atelier conceptuel d'oü
sont sortis ses principaux etalons de valeur".35 Le sens des rites
reside done dans le fait d'"etablir une hierarchie entre les

hommes et les dieux au cours d'un partage alimentaire dont les

hommes prennent l'initiative". La regle rituelle n'est pas seule-

ment affaire d'exteriorisation: elle peut etre interiorisee, fonc-
tionner comme un enonce fondamental implicite, done generer
une "spiritualite de la regle".36 Du reste, le terme religio
n'evoque-t-il pas un scrupule cultuel qu'il revient ä l'homme de

moduler? Insuffisant, il denote une sorte d'impiete, exagere, il
tend vers la superstition. Bien que "silencieux", depourvus de

revelations et souvent de mythes, les rites romains sont au

33 C£, derniirement, sur I'interiorisation de la religion juive, G. Stroumsa,
La fin du sacrifice. Les mutations religieuses de l'Antiquite tardive (Paris 2005).

34 Cf., en dernier lieu, J. SCHEID, Quandfaire, e'est croire. Les rites sacrificieb
des Romains (Paris 2005).

35 J. SCHEID, Quand faire, e'est croire. Les rites sacnficiels des Romains (Paris
2005), 274.

36 Cf. J. SCHEID, "Religion romaine et spiritualite", in Archiv fur Religionsge-
schichte 5 (2003), 198-209.
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centre d'une constante interpretation, reconstruction, reseman-
tisation. Le systeme fait done sens, profondement et implicite-
ment, sans "reveler" la nature du rapport hommes-dieux. En
definitive, la double etymologie potentielle de religio fonc-
tionne: la religion est ä la fois scrupule et, par ce biais, lien
social, y compris au niveau de l'Empire, oü elle unit les divers

peuples soumis ä la puissance romaine.37
Reste ä affronter l'importante question de l'investissement

intellectuellement reflechi et thematise de l'agent dans les

rituels, e'est-a-dire la question de la connaissance ou meconnais-

sance du sens des gestes accomplis, des mots prononces: Orthodoxie

et orthopraxie marchent-elles necessairement ensemble? Le

caractere souvent non-utilitaire, du moins directement, des rites
herites de la tradition fait qu'on a pu imaginer un processus de

reproduction inconscient ou mecanique des rites, comme detaches

des croyances. De cette question decoule celle, tout aussi

interessante, de l'engagement emotionnel, sur le plan mental et
physique, de ceux qui participent aux rites.38

Ces deux questionnements se rejoignent dans une meme
perspective, celle des strategies rituelles: le rite implique la regie,
mais la regle donne naissance ä des strategies d'action. C'est
assurement le merite des sociologues de la deuxieme moitie du
XXe siecle d'avoir incite les historiens des religions ä repenser le

rite en fonction d'une reflexion generale sur la pratique. Je

n'evoquerai ici que Pierre Bourdieu, non pas qu'il soit repre-
sentatif de l'ensemble de la sociologie, mais parce qu'assure-
ment, pour les historiens francophones des religions, il devrait
ou pourrait constituer un point de reference.

Le concept &habitus, que Bourdieu39 reprend notamment ä

Max Weber, peut contribuer ä eclairer le rapport interiorisa-

37 Cf. l'intervention de J. Scheid ici meme et les discussions qui y ont fait
suite, pp. 39 sqq.

38 Cf. la communication de Ph. Borgeaud, pp. 189-229.
35 Cf., en particuher, P. BOURDIEU, Esquisse d'une throne de la pratique (Paris

1972); Id., Le sens pratique (Paris 1980); Id., Raisons pratiques: sur la thforte de
l'action (Paris 1994); selon ses termes, 1'habitus est "entendu comme un Systeme
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tion-exteriorisation dans la pratique rituelle. L'habitus, dont le

rite releve en partie, fonctionne comme un usage inculque
depuis 1'enfance, qui peut etre reactive sur commande et qui
repond, en somme, ä une logique strategique. Celle-ci est ins-
crite dans la structure meme du rite puisque, comme Bourdieu
l'a observe en Kabylie, le rite pose des regies et des limites, et
les transgresse en meme temps: il apparait comme une proposition

ä double ou triple ressort, dans le sens oil, dans la

pratique meme du rite, il existe une certaine distance au rite; ainsi,
les signes rituels sont-ils souvent construits, et pas seulement
recueillis.

Des lors, comme dans le formalisme juridique, la marge de

manoeuvre dans les pratiques rituelles est considerable; les

strategies politiques, institutionnelles sont tres sensibles dans les

rites, dans la mesure oil elles repondent ä une volonte d'ac-
croissement du capital religieux et procurent prestige et estime
sociale. La conformite parfaite ä la regle peut du reste aussi

constituer une Strategie. Influence par la sociologie situation-
nelle de Leach, Bourdieu estime que "dans tout Systeme viable,
il doit exister un espace oil l'individu est libre de faire des choix
de maniere ä faire tourner le Systeme ä son avantage".

L'habitus, qui vehicule et renforce les positions sociales aptes
ä agir sur la realite de maniere strategique, symbolique ou
reelle, est done un produit de l'histoire et, ä son tour, il produit
de l'histoire, tant au niveau individuel qu'au niveau collectif.
Les agents rituels sont fondamentalement le produit d'un
modus operandi dont ils ne sont pas les produeteurs: les intentions

sont objectives, mais pas necessairement conscientes.
"C'est parce que les sujets ne savent pas, ä proprement parier,
ce qu'ils font, que ce qu'ils font a plus de sens qu'ils ne le

de dispositions durables et transposables qui, integrant toutes les experiences pas-
sees, fonctionne a chaque moment comme une matrice de perceptions, d'apprecia-
tions et d'actions, et rend possible l'accomplissement de taches infiniment diffe-
renciees, grace aux transferts analogiques de schemes permettant de resoudre les

probl£mes de meme forme et grace aux corrections incessantes des resultats obte-

nus, dialectiquement produites par ces resultats" (Esquisse, 261-262).
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savent".40 La "docte ignorance", la "grammaire semi-savante des

pratiques" engendre des formes de conscience partielle, lacu-
naire ou discontinue. Le passage par l'explicitation de la regie
n'est done nullement une obligation. Les habitus des uns et des

autres s'harmonisent entre eux, s'ajustent mutuellement et la

regle a essentiellement pour fonetion de remedier aux rates de

1'habitus: eile constitue done un principe secondaire, un Substitut,

lorsque le principe premier, celui de finteret pratique, est

en defaut. Le rite est un double processus social d'interiorisa-
tion de l'exteriorite et d'exteriorisation de finteriorite, qui met
en rapport structure et conjoncture.

Au final, l'approche de Bourdieu contribue ä elucider une
serie de questions sur lesquelles les historiens des religions ont
longtemps achoppe. Elle conjugue utilement les divers registres

pratiques et theoriques, formels et strategiques, interieurs et
exterieurs, conscients et inconscients, collectifs et individuels,
et prend decidement le rite au seneux, sans le sacraliser, ni le
devaloriser. Le rite n'est plus fige dans un formalisme artificiel:
il respire enfin!

II faudrait evidemment, outre Bourdieu, evoquer Max
Weber, mais son oeuvre forme un ensemble si structure et si

coherent qu'on lui fait violence chaque fois qu'on en extrapole
un element sans le lire ä la lumiere de tous les autres.41 Pour-
tant, son objectif general est en rapport direct avec le sujet qui
nous retient: il s'agit, en effet, de preciser les modalites selon

lesquelles les pratiques sociales sont informees par une vision
religieuse. Dans Economie et societe (paru ä titre posthume en
1922), en particulier, Weber, qui repugne ä toute monocausa-
lite, essaie de jeter un pont entre faction rituelle archa'fque (le
"monde magique") et la procedure bureaucratique moderne. Le
rituel, qui confere notamment au charisme une legitimite insti-

40 P. BOURDIEU, Esquisse d'une theorie de la pratique (Paris 1972), 273
41 Cf., notamment, J.-CI. PASSERON, "L'espace web^rien du raisonnement

comparatif", Introduction ä la Sociologie des religions, textes rdunis, traduits et
presentes par J.-P. GrOSSEIN (Paris 1996).
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tutionnelle, est, ä ses yeux, l'optimisation d'une formule d'in-
vestissement, de lä son caractere repetitif, ou stereotypant. II en
decoule le pragmatisme, si souvent mis en avant dans la

religion romaine, qui permet de faire tourner la societe et l'econo-
mie, sans devoir les recreer sans cesse. Le geste rituel est une
capitalisation collective au sein de l'Etat, qui fonctionne
comme une gigantesque entreprise: "L'Etat est une magie qui a

mis toute les chances de son cote".
Pour Weber, une cle essentielle de Faction individuelle reside

dans les chances de succes, de sorte que la rationalisation des

comportements a pour objectif de stabiliser les chances de succes.

Mais Fintention des agents, dans notre cas des agents
rituels, est souvent inconsciente, ou partiellement inconsciente.
Les virtuoses religieux — les charismatiques —, qui retiennent
particulierement son attention, produisent une religiosite speci-
fique, la Erlösungs- ou Heilsreligion, qui travaille sur la tension
entre l'homme et le monde. L'experience de cette tension et de

la souffrance qui en decoule rend necessaire la delivrance, qui
donnera un sens ä la souffrance et qui orientera les adeptes vers
des valeurs unificatrices et rationalisees (acquisition de savoir

au lieu de biens), et non plus vers la magie: c'est le compromis
religieux inherent aux religions de masse.42 On se detache de

Xhabitus psychique du ritualisme et l'on s'oriente vers un referent

ethique, vers une ethique de la connaissance.

IV. Conclusion

Catherine Bell, dans Ritual Theory, Ritual Practice et dans

Ritual: Perspectives and Dimensions, a bien montre que le

concept de rituel est une construction moderne, un instrument
d'analyse, forcement inadequat. Dans un paysage intellectuel

42 C£ J.-M. OufiDRAOGO, "Virtuoses, laics et compromis religieux chez Max
Weber", in Mediations et compromis. Institutions religieuses et symboliques sociales.

Contributions ä une relecture des classiques de la sociologie, sous la direction de P-
A. Turcotte - J. Remy (Paris 2006), 91-131.
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domine par ie positivisme et sa presomption hermeneutique,

par le scientisme et l'evolutionnisme, la categorie du "rite" a

surtout ete sollicitee pour expliquer l'origine de la religion en
fonction du sens que les Occidentaux attribuaient ä ce concept.
Les theories qui sont nees de cet effort de genetique religieuse

presentent souvent un caractere circulaire et conduisent ä des

impasses. Une des erreurs majeures est sans doute de concevoir
la modernite comme antithetique par rapport ä la religion et au
rituel. Le rite serait primitif, la science moderne. Ce genre
d'enonce releve d'une incomprehension fondamentale des

Operateurs logiques que furent le mythe et le rite dans les societes
anciennes.

Le grand merite des ethnologues et des sociologues a ete

d'imposer une vision fonctionnaliste et situationnelle des

pratiques religieuses, en les ancrant dans des contextes precis, au
lieu de les laisser Hotter dans un monde ideal de referents uni-
versels, en les analysant comme des strategies, et non pas
comme des automatismes figes. Aujourd'hui, avec des savants

comme Mary Douglas, Edmund Leach, Niklas Luhmann,
Catherine Bell et bien d'autres, les mots d'ordre sont devenus:
mediation, communication, reseau. II faut comprendre non
seulement comment fonctionne un rite, mais aussi ce qu'il
signifie pour ses acteurs, en fonction des horizons d'attente, des

Statuts, des strategies. Le formalisme et le traditionalisms ne
sont plus per^us comme des cages, mais au contraire comme
des moyens economiques de transmettre des messages sociaux,
en terme de hierarchies, identites, Statuts, positions, autorites.
Le rite n'est ni vide ni trivial: il vehicule une multiplicite de

messages et de croyances enchässees dans les gestes, les mots, les

pratiques, souvent semblables, toujours differentes. L'ortho-
praxie n'est done plus une sous-culture de l'orthodoxie.



DISCUSSION

J. Scheid: La revendication de l'emotion pour qualifier une
pratique cultuelle de religieuse me fait venir ä l'esprit une
phrase que U. von Wilamowitz-Moellendorff ecrivit ä H. Use-

ner ä propos de ses Götternamen: "Gefühl ist alles, Name ist
Schall und Rauch!" Par lä, il voulait stigmatiser une approche
de la religion ä partir des elements formels de la pratique. Use-

ner cherchait, en effet, dans la pratique, et notamment dans les

invocations, dans le nom des dieux, les premieres conceptions
du divin. La meme surevaluation de l'emotion dans la religion
se trouve dejä dans le Systeme dialectique de Hegel.

C. Bonnet: Le debat entre religion du sentiment et religion de

facte traverse toute l'historiographie du XIXe-XXe siecle. Les

partisans du Gefühl, parmi lesquels il faut ranger Wilamowitz
bien sür, mais aussi Reitzenstein ou Dieterich, s'inscrivent dans

une longue tradition philosophique dont Hegel est l'expression
la plus connue (cf. sur ce point, A. Bendlin, '"Ein wenig Sinn
fiir Religiosität verratende Betrachtungsweise': Emotion und
Orient in der römischen Religionsgeschichtsschreibung der

Moderne", in ARG 8 [2006], sous presse). Wilamowitz, qui
publiera une synthese sur la religion des Grecs sous le titre signi-
ficatif de Der Glaube der Hellenen (1931), defendra sans reläche
la primaute du sentiment. Cf., par exemple, sa lettre de 1912 ä

Wissowa, publiee dans L. Canfora, Cultura classica e crisi tedesca

(Bari 1977), 269-272 ("Ich betrachte die originalen Götter
überhaupt lediglich als Exponenten eines Gefühls, das aus der Tiefe
oder von aussen kommt"), ou encore son echange epistolaire
avec M.P. Nilsson [A. Bierl & W.M. Calder III, "Instinct against
Proof. The Correspondence between Ulrich von Wilamowitz-
Moellendorff and Martin P. Nilsson on Religionsgeschichte
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(1920-1930)", in Eranos 89 (1991), 73-99]. Cumont a du mal ä

se positionner par rapport ä ce debat: il privilegie certes le

sentiment, ou plus encore la morale et la spiritualite, mais en bon
eleve d'Usener et de Mommsen, et en admirateur de Wissowa, il
ne neglige nullement la pratique.

Ph. Borgeaud: Dans ce magnifique itineraire que tu viens de

nous exposer, de l'histoire des religions telle qu'on la voit se

constituer autour de l'oeuvre de Cumont, on assiste tres tot ä

l'irruption du sentiment, avec Friedrich Schleiermacher. Cette

piste emotionnelle, qui conduit en direction de Rudolph Otto,
ne tarit pas. Mais eile se voit violemment contree par un autre
courant d'etudes, moins psychologisant, plus interesse ä l'histoire

ou au social (Wissowa par exemple). Qu'en est-il, de ce

point de vue, des tentatives de lier le psychologique au social,

que l'on rencontre de maniere evidente dans l'ecole de sociolo-

gie frangaise, notamment chez Mauss? Un exemple tres frappant

d'un possible travail sur cette jointure est observable aussi

du cote de l'anthropologie, dans la methode d'analyse des

mythes proposee par A.R. Radcliffe-Brown telle qu'on la

rencontre, de maniere tres concrete, dans sa monographic de

1922, The Andaman Islanders. Radcliffe-Brown procede au
dechiffrement des recits andamanais en mettant 1'accent sur les

motifs renvoyant ä ce qu'il appelle "social value". Ces motifs
agissent comme declencheurs d'emotion pour les individus qui
ecoutent les recits dans un cadre ritualise. C'est ä partir de ces

images renvoyant ä des "social values" que les mythes sont
construits comme des recits qui ont pour fonction de raconter
les origines ou la mise en place des comportements sociaux qui
rendent possible la vie (ou la survie) du groupe. Ce role media-
teur de l'emotion, a la charniere de l'individu et de la collecti-
vite, me semble plus que jamais d'actualite dans nos etudes.

C. Bonnet: Chez les sociologues comme chez les anthropo-
logues, on pergoit le souci et la difficulte d'articuler deux dimensions

de la vie religieuse, la dimension collective et la dimension
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individuelle, qui se recoupent, sans se superposer, avec le registre
conscient et inconscient, mais aussi avec la bipolarisation mythe-
rite. La prise en compte du social, dans le sens de "normatif",
chez Wissowa, que tu cites, conduit ä une marginalisation de la

Psychologie et des emotions; en revanche, dans l'ecole franqaise
de sociologie, Mauss, Hubert et bien entendu Dürkheim, les

pratiques rituelles fonctionnent comme des regies de conduite
collective, sacralisees et done, en tant que telles, generatrices
d'un lien qui n'exclut nullement la prise en compte de la dimension

emotive, bien au contraire. Les rituels produisent une sorte
d'effervescence emotive (le terme est utilise par Dürkheim), qui
porte l'individu ä prendre conscience d'une dimension qui le

depasse, la dimension sociale et sacree en meme temps. C'est
bien d'une "sociopsychologie" qu'il s'agit: les sentiments indivi-
duels sont un moteur essentiel du comportement social. D'une
certaine maniere, on peut considerer que Radcliffe-Brown
amplifie la position des sociologues franqais en considerant fon-
damentalement le rite comme un element de la "machinerie
sociale" et en tendant vers une vision purement fonctionnaliste

qui fait peu de cas de la dimension historique, ce qui etait, en
fait, une maniere de prendre ses distances par rapport aux
lectures evolutionnistes ambiantes. L'experience de vie aupres des

Andamans d'Australie, qui l'orienta vers l'analyse de la vie
sociale, done religieuse, des peuples sans ecriture, l'amena ä assi-

gner au rite une nette priorite: les emotions, positives ou negatives,

les croyances ne pouvaient qu'en deriver, et non vice versa.
Done, de part et d'autre, le sentiment, notamment le sentiment
de dependance ou d'interdependance, joue un role essentiel dans
la cohesion sociale, mais la jointure, la mediation, comme tu dis,

entre ces deux niveaux est dififeremment pensee.

J. Kellens: Le mazdeisme desapprouve explicitement la
manifestation des emotions dans les rites et Fun des objectifs de

ceux-ci est de procurer ä l'homme la siyäti (equivalent linguis-
tique exact du latin quies), e'est-a-dire une confiance sereine en
son sort post mortem.
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N. Belayche: Independamment des prejuges historiogra-
phiques dont aucune epoque ne s'affranchit facilement,
comment mesurer l'impact de la nature des sources dont nous dis-

posons? Par exemple, l'acces ä une priere revelant l'intimite du
devot depend largement de la documentation. Nous conser-
vons les textes tres formels de priere dans le ritualisme romain
(par ex. chez Caton, De l'agriculture ou dans les protocoles epi-
graphiques publies par J. Scheid, Commentarii fratrum arva-
lium qui supersunt [Rome 1998]); mais, que savons-nous des

prieres chuchotees ä l'oreille de Jupiter sur le Capitole (Pseudo-

Seneque, De la superstition, cite par Augustin, Ciu. 6, 10), que
le theatre (Plaute, Terence) rend ridicules — superstitieuses —
pour garantir un effet scenique?

Peut-on affiner la valeur argumentaire du rite comme
incapable de refleter une authenticity religieuse puisqu'il peut etre

un plagiat? II me semble que, dans l'Antiquite romaine, l'argu-
ment n'intervient qu'en contexte defensif, chez les apologistes
au IIe siecle et chez les pai'ens, mais exceptionnellement et seu-
lement au IVe siecle lorsqu'ils sont sur la defensive (par ex. ä

propos de la polemique sur le repas rituel, Ambrosiaster, Questions

sur l'Ancien et le Nouveau Testament 84, 3).

C. Bonnet: Ce que tu appelles des "prejuges historiogra-
phiques" ne le sont, au fond, qu'ä nos yeux. Iis etaient alors des

instruments de lecture des donnees historiques, comme nous
tentons aussi d'en mettre au point de nos jours. Je veux dire par
la que tout ce long cheminement historiographique, ramifie et

tortueux, doit etre lu comme un tätonnement intellectuel dont
nous faisons aussi partie, en effet, avec nos propres "prejuges",
dont nous avons du mal ä nous affranchir.

En ce qui concerne les sources, il est evident qu'elles condi-
tionnent largement notre interpretation. Si Ton prend la vieille
querelle Cumont-Toutain sur la diffusion des cultes orientaux
dans la partie occidentale de l'Empire, on voit bien ä quel
point les options heuristiques de Fun et de l'autre ont influence
leur lecture des donnees, au point de deboucher sur une sorte
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de dialogue de sourds, tres courtois, ä coup de comptes rendus.

Cumont privilegie les sources litteraires, qui emanent de 1'elite

sociale, tandis que Toutain utilise plus et mieux l'epigraphie,
avec ses pleins et ses creux, symptomatiques d'une diffusion relative.

L'amplification que Ton a souvent reprochee ä Cumont en
ce qui concerne les religions orientales est en bonne partie imputable,

ä mon sens, ä ses strategies d'enquete. C'est aussi ce que
A.D. Nock lui reprocha au sujet du symbolisme funeraire.

L'argument du plagiat apparait en effet, comme l'a bien
montre Philippe Borgeaud (Aux origines de l'histoire des religions
[Paris 2004]), relativement tard, lorsque le christianisme s'im-

pose comme seul detenteur de la vera religio. Ce qui m'interes-
sait, c'etait de voir comment cet argument avait trouve un echo
dans la polemique moderne ä l'egard du rite, dans le cadre du
comparatisme naissant qui releve, au niveau rituel autant que
mythique, des analogies troublantes existant entre paganisme et
christianisme.

J. Scheid: Ä propos d'une autre categorie de sources, qui
donnent une image differente de la religion que les sources
litteraires, on peut egalement mentionner les papyrus magiques.
Quand A. Dieterich commen9a ä s'interesser au type de

pratique religieuse revelee par ces documents, il dut cacher son
interet sous un cours de dialectologie grecque, tant l'opposition
etait forte.

C. Bonnet: Cumont a connu des reticences analogues lors-
qu'il a mis en chantier, en 1898, avec l'aide de Franz Boll, son

corpus des manuscrits astrologiques grecs (CCAG). Ces gri-
moires si curieux n'etaient pas assez serieux! Ce n'etait pas
non plus assez greco-grec, c'est-a-dire rationnel, lyrique ou tra-
gique! Cumont a des images tres amüsantes pour evoquer sa

"perversion" astrologique, qui etait aussi une fa^on d'explorer
une dimension "autre" des croyances dans 1'Antiquite. Cela
dit, l'opposition que certains, dont Cumont, manifesterem ä

Dieterich etait peut-etre aussi en partie due au fait que ses
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interpretations, notamment de la Mithrasliturgie, etaient loin
de faire l'unanimite.

J. Scheid: Je voudrais evoquer brievement l'histoire du
manuel de G. Wissowa. Dans un premier temps, le livre devait

etre une histoire, relativement evolutionniste, tres proche des

vues romantiques; ce projet devint la premiere partie du livre.
Vers 1887, Wissowa devenait de plus en plus attentif ä la

pratique, ä en juger d'apres sa correspondance avec Mommsen,

peut-etre ä l'occasion de la collaboration avec ce dernier ä pro-
pos de la reedition des Fastes. Cet interet se traduisit en fin de

compte dans la deuxieme partie du livre, qui est consacree aux
institutions cultuelles, ce qui justifie le terme Kultus.

D. Stökl: Für den Protestant Heiler war in seinem Klassiker
über die Phänomenologie des Gebets die höchste Form des

Gebets, das individuelle Gebet des Mystikers sowie die spontanen

Gebete Einzelner, während eine festgeformte und ritualisierte

Liturgie nicht mehr das beinhalten, was in der Folge
Schleiermachers für den Kern der Religiosität gehalten wurde,
innere Beteiligung, Gefühl.

Wie schätzen Sie den Einfluss protestantischer bzw. katholischer

Sozialisation der Forscher auf Ihr Ritualverständnis ein?
Gab es da einen Zusammenhang?

C. Bonnet: D'une maniere generale, les savants d'origine pro-
testante ont ä l'egard du ritualisme une attitude bien plus
mefiante que les catholiques. Dans la culture allemande, l'inte-
ret pour une certaine subjectivisation de la religion, personnelle
et interieure, est logiquement liee ä la sphere protestante, bour-
geoise, individualiste et liberale, qui plonge ses racines dans une
religion reposant sur la lecture des Ecritures et la reflexion
interieure. D'oü aussi, bien sür, l'interet profond pour la mystique,
sensible chez Heiler, mais egalement chez Lehmann, Windisch,
Schutz, etc. Le catholique Wissowa se montre, lui, plus mefiant
quant au psychologisme rituel et davantage attentif aux aspects
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normatifs ("dogmatiques") de la vie religieuse (voir notamment
V. Krech, Wissenschaft und Religion. Studien zur Geschichte der

Religionsforschung in Deutschland 1871 bis 1933 [Tübingen
2002]). Cela dit, comme Font montre les analyses de Suzanne

Marchand, une autre ligne de partage est tout aussi significative;
c'est celle qui separe les savants de mouvance liberale de ceux

qui incarnent le neo-romantisme. Les premiers, si Ton schematise,

mettent en avant les aspects rationnels de la religion,
notamment de la religion chretienne, par le biais d'une filiation
privilegiee avec la philosophic grecque (par ex.: Harnack), tan-
dis que les seconds insistent sur les emprunts ä l'Orient, done

sur la dimension irrationnelle (par ex.: Reitzenstein).
Cumont n'est certes pas protestant, et il a vite ete un ex-

catholique, mais il a une conception foncierement individua-
liste et spiritualiste de la religion, tout en reconnaissant son
impact social. En France, il a collabore avec des historiens des

religions de la mouvance protestante (comme Reville), mais il a

aussi suivi les cours de Monseigneur Duchesne et il est devenu
l'ami du moderniste par excellence, Loisy. II transcende done
les clivages, y compris l'opposition entre liberalisme et neo-
romantisme, ce qui ne veut pas dire qu'il n'en subit pas les

influences. L'attention qu'il porte ä la vie spirituelle et aux

mysteres le situe dans une famille intellectuelle aux contours
certes imprecis, mais neanmoins assez identifiables, comme j'ai
essaye de le montrer. Pour approfondir ces reflexions, il peut
etre utile de consulter H.G. Kippenberg, Die Entdeckung der

Religionsgeschichte: Religionswissenschaft und Moderne (München

1997) et S. Marchand, "From Liberalism to Neoromanti-
cism: Albrecht Dieterich, Richard Reitzenstein, and the
Religious Turn in fin-de-siecle German Classical Studies", in Out of
Arcadia, BICS suppl. 79 (London 2003), 129-160.

J. Dillon: In connection with this tendency among scholars,
which you have so well set out, to see a progression from
"magic" to "religion", and from ritual to belief, I am interested

to observe that the authorities discussed here do not seem to
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pay much attention to the religious experience of civilisations
of the Far East, such as China and Japan.

I find the Japanese case most interesting in this context,
having just spent some time there earlier this year. The Shinto

religious tradition does not, so far as I know, demand any
dogmatic orthodoxy, but is merely concerned with the correct
performance of rites. It is quite compatible with a belief in
Buddhism, for example (in any of its many forms). Many
sophisticated modern intellectuals are perfectly happy to
perform Shinto rituals, as indeed I was myself, and to observe
traditional festivals.

I was struck, I must say, with what I conceive to be the analogy

to the relation of Greek and Roman intellectuals to their
own traditional religious systems.

C. Bonnet: Dans le panorama que j'ai propose, la figure de

Max Weber se detache par sa capacite de pratiquer un compa-
ratisme qui depasse le cadre culturel familier aux antiquisants,
c'est-a-dire, effectivement, le monde grec, romain et proche-
oriental. Dans ses travaux de sociologie des religions, le

judai'sme tient certes une place importante, mais aussi le

taoi'sme et le confucianisme (1916) en tant que religions pre-
sentant une "ethique" susceptible de determiner des formes
specifiques de rapports economiques. La pratique d'un compa-
ratisme ä 360 degres pose, malgre tout, aux historiens des

religions, un probleme methodologique qui n'est pas mineur, ä

savoir celui de Faeces aux sources. M. Weber travaille evidem-
ment de seconde main sur les textes chinois, et rares sont ceux
qui pourraient faire mieux. Entre les comparatistes qui tra-
vaillent sur des aires culturelles historiquement correlees, en
traitant les sources de premiere main (c'est notamment le cas
de la "Scuola romana di storia delle religioni", dans la mou-
vance de Breiich), et ceux qui comparent l'incomparable au
sein d'un laboratoire historico-ethno-anthropologique (cf. M.
Detienne), le debat est ouvert et fecond. L'exemple que vous
prenez montre, en effet, qu'un detour par l'Extreme-Orient et
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par les pratiques contemporaines est instructif pour notre
reflexion. J'ajouterai, enfin, qu'il ne faut pas perdre de vue le

role essentiel que l'lnde vedique a joue dans l'emergence d'une
etude comparee des religions au XIXe siecle.

F Marco Simon: Rituals of the "oriental religions" were
characterized by visual and sound effects that gave an impression
of exotism lacking in traditional civic religion (see for example
Origenes Cels. 3, 16, describing how the playing of flutes and
the deafening noise of percussion — per tympana plangitur
Attis — moved participants to a state of frenzy).

As Philippe Borgeaud pointed out previously — quoting
A.R. Radcliffe-Brown — and contrary to what F. Cumont
maintained, in those rites religious emotion would have had

not so much an individual nature but rather a collective one, as

the worshippers were part of a society that defined their
(religious) identity: they felt, like the Christians, hommes de la fra-
ternite, and it was as members of that collectivity as they
experimented religious emotions in the Tristia and the Hilaria of
the Attis festival, for example.

C. Bonnet: II faut que je precise ici ma pensee, et je te remer-
cie de m'en offrir l'occasion. Si Cumont met generalement en

avant la dimension individuelle de la religion, le for interieur,
cela ne signifie pas qu'il ignore pour autant, loin de lä, les

dynamiques de groupe qui sont ä l'oeuvre notamment dans les

"religions orientales". Evoquant le culte d'Isis ou celui de la
Grande Mere phrygienne, ä plusieurs reprises, il souligne 1'en-

thousiasme collectif qui s'empare des participants. II distingue
en fait deux niveaux de religiosite: celui de la religiosite privee,
d'une part, pour laquelle, en raison de l'etat de notre
documentation (cf. supra la question de N. Belayche et ma reponse),
il est amene ä privilegier les elites; celui de la religiosite collective,

populaire (et exterieure), d'autre part, qu'il decrit ä coup
de poncifs tires de la litterature, plus rarement de sources epi-
graphiques, et qui lui apparait comme "facile", voire "grossiere".
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Les enthousiasmes legers (relevant de la levitas des cultes orien-
taux) ne suscitent pas son admiration au meme titre que
l'elevation de l'äme dans le cadre de la theologie astrale: c'est

evident. II connait done les emotions collectives et leur effet

"agglutinant", mais il leur attribue un Statut inferieur, sur le

plan moral, parce qu'il ne va pas au-delä des critiques du
Romain conservateur traditionnel qui a peur de ces manifestations

ou les meprise. Cumont leur emboite pratiquement le

pas, sans essayer de comprendre vraiment la valeur des emotions

religieuses collectives, sinon dans le cadre des mysteres.
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