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INTRODUCTION

La Flandre a toujours eu une "réputation religieuse" ;
ses analystes, qui pour beaucoup étaient membres du corps
ecclésial, la présentaient comme un pieux pays ou la
religiosité impreégnait la vie quotidienne.

L'activité humaine était rythmée par 1'Eglise. De méme,
calendrier agricole et calendrier religieux y étaient
-jusqu'a une époque proche- intimement liés. Les fétes de
saints servaient de repére au commencement des travaux des
champs, des rites agraires étaient accomplis lors des
grandes fétes religieuses pour optimiser le travail des
hommes et la fertilité de la terre. Par exemple, le jour
de Paques, on jetait de 1l'eau bénite dans les mares afin
de protéger les futures récoltes. Les Rogations
consistaient en processions accompagnées de priéres
publiques durant les trois jours précédant 1'Ascension,
elles avaient pour but d'attirer sur les terres la
bénédiction divine. Les Flamands plantaient alors dans les
champs de petites croix de buis bénit appelées
"Kruysdagen". Le troisiéme jour, les prétres bénissaient
les bétes et les récoltes engrangées.

Les nombreux dictons et proverbes populaires liant "jour
de saint" et activités agricoles ou météorologie
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illustrent 1l'enchevétrement des temps profane et religieux.
Dans le méme ordre d'idée, aucun Flamand n'oublierait
d'emporter du buis bénit lors des Rameaux et quiconque
n'aurait pas fait ses Paques serait immédiatement

considéré comme un "Zon'er Gellovde" c'est a dire un

athée, une personne sans foi.

Mais, selon les érudits locaux, ce qui caractérise le
mieux la piété flamande, c'est 1'importance que prennent
les saints dans la vie quotidienne. Si l'on interroge les
vieilles Flamandes, elles nous diront quel saint prier
lorsqu’un objet a été égaré, lorsqu'un voyage doit étre
entrepris, en cas de rencontre d'une personne réputée
avoir le mauvais oeil ou encore en cas de maladie.

La quantité de chapelles qui jalonnent le terroir et le
soin que leur accordent encore aujourd'hui les autochtones
est le signe de leur ferveur. Erigées a la suite de
l'obtention d'une grice privée ou collective, elles
témoignent de l'importance du recours aux intercesseurs et
de 1la fideélité des Flamands.

Les fétes des saints -patrons de paroisse, de corporation,
de confréries ou tout simplement saints populaires
bénéficiant de célébration particuliére-, étaient des
jours choémés et donnaient lieu a de formidables
réjouissances : ducasses, représentations données par les
sociétés de rhétorique, cortéges, bals, excés
gastronomiques... auxquelles tout le village et méme ceux

des alentours participaient.

La variété et le nombre des pratiques et des croyances
marquant la vie de ses habitants font de la Flandre, un
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pays qui se caractérise par "une socialité sacrale" (1) ;
aucune autre expression ne pourrait mieux signifier
combien, autrefois, social et sacré y étaient intimement
mélés.

Lors de nos investigations, nous avons été surprise de
constater la perduration de l'attachement de certains
Flamands a tout ce qui a trait a la religion, le désir

d'en savoir davantage nous a conduit a choisir le champ

religieux comme champ d'investigation.

L'objet de notre recherche ne concerne pas l'ensemble des
pratiques et croyances liées au culte des saints, mais
uniquement celles qui s'appliquent aux thaumaturges priés
en cas de maladie ou pour en é&tre préservé, c'est a dire
les saints guérisseurs.

En milieu rural ou le recours au médecin ne s'est
longtemps fait qu'a l'article de 1la mort, ils ont,
davantage qu'ailleurs, la faveur du peuple.

Ces coutumes loin de spécifier la Flandre, sont également
répandues dans d'autres régions comme le Berry, le Perche,
la Bretagne, la Normandie, le Limousin... mais, elles
n'ont pas forcément la méme ampleur qu'en Flandre ou
autrefois, chaque village avait sa '"neuvaine" (2).
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De méme, s'agissant de terroirs aux caractéristiques
distinctes (zones enclavées ayant peu de contact avec
l'extérieur, zone d'élevage ou non, '"pays" clérical ou au
contraire anti-clérical...), il se peut qu'elles y
empruntent des formes différentes. C'est pourquoi le
principal objectif de cette recherche est de tenter de
montrer la spécificité du culte des saints guérisseurs en

Flandre.

La recherche s'oriente principalement autour de trois
pdles : l'inventaire et le classement des lieux de culte,
1'étude et la description des pratiques et croyances
disparues et/ou perpétuées, et l'analyse du comportement
des acteurs -prétres et fideles-.

Si le culte des saints guérisseurs a toujours eu une place
privilégiée dans la religion des autochtones, il semble
qu'a l'heure actuelle, son importance ait nettement
diminué par rapport & ce qu'elle était a la fin du siécle
dernier ou encore dans 1l'immédiate aprés-guerre, l'objet
de la présente recherche est d'abord de vérifier ce fait
et d'en estimer l'ampleur.

Le recensement des lieux d'invocation et 1l'évolution de 1la
localisation des espaces cultuels poseront les premiers
jalons de mesure du phénoméne.

Mais, l'utilité de la dimension spatiale ne se résume pas
a4 la définition du cadre des pratiques étudides ; le
territoire participe a la définition des identités comme
1'illustre la notion d'espace vécu. C'est a cette
définition de 1'espace que nous nous référons, et c'est
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pour cela gque nous ne nous contenterons pas de
comptabiliser les lieux de culte, mais que nous tenterons
d'appréhender, a travers les usages et les représentations
que les hommes ont du terroir, les liens qui unissent les
lieux sacrés : évaluation de 1la concentration des cultes
dans des zones particuliéres, éventuelle complémentarité

des lieux d'un point de vue thérapeutique...

Une des idées centrales qui guidera les investigations du
second et du troisiéme centres d'intérét est d'apprécier
les liens éventuels entre la forme de religion qui
s'exprime dans le culte des saints guérisseurs et la magie.
Devant la réticence d'une partie du clergé -et surtout du
clergé "éclairé"-, il s'agit de comprendre pourquoi et
comment l'orthodoxie prend ses distances vis a vis de
cette forme de piété. Le discours tenu par certains clercs
sur la parenté de ces croyances et pratiques avec des
rites et croyances magiques est-il fondé ?

L'analyse détaillée des rites accompagnant les dévotions
relayée par l'analyse du discours des fideéles visera &
répondre a ces interrogations.

Partant de 1l'hypothése que tous les pélerins n'ont pas le
méme profil, l'analyse de leurs trajectoires
thérapeutiques, des conduites dévotieuses et de leurs
représentations du saint viseront a mettre en évidence des
catégories : les saints thérapeutes sont-ils considérés
comme des personnages célestes aux pouvoirs autonomes
~comme de "petits dieux"- ou comme des instances
intermédiaires du pouvoir divin comme le préconise
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1'Eglise ? Les rites effectués lors des peéelerinages
présentent-ils certaines analogies avec ceux qui selon les

anthropologues caractérisent la magie ?

Dans le méme ordre d'idée, notre enquéte initiale semble
montrer que les pratiques entourant le culte des saints
s'individualisent. Si autrefois le pélerinage était
1'occasion de demander pour soi ou pour un proche, c'était
également et peut-étre méme d'abord un moment privilégié
de recours collectif ; la communauté villageoise dans son
ensemble demandait au thaumaturge de la protéger des
épidémies, de favoriser la croissance et la profusion des
fruits de son travail.

L'examen des demandes actuellement adressées au saint et
la caractérisation du public présent lors des pélerinages
nous permettront de confirmer ou d'infirmer 1l'hypothése de
la marginalisation et de 1l'individualisation des
pratiques. Si ces deux traits spécifient bien 1'évolution
contemporaine du phénoméne , ou pour le dire autrement, si
son essence collective et donc sociale tend a disparaitre,
est-ce que les croyances et les pratiques qui le
caractérisent ne se rapprochent pas davantage de la magie
que de la religion ?

En effet, pour bon nombre d'auteurs comme Durkheim et
Mauss (3), la religion est par essence collective tandis
que la magie se spécifie par son caractére individuel.

Si donc la dimension collective du phénoméne disparait ou
tend a le faire, nous ne pourrons manquer d'examiner cet

aspect.



Nous voyons ainsi, que le culte des saints guérisseurs est
loin de pouvoir étre posé a priori comme exempt de tous

liens avec la magie.

C'est dans l'analyse de l'attitude du second groupe
d'acteurs, les prétres, que se situe la particularité de
notre travail car, si la plupart des travaux entreprennent
une analyse détaillée de l'attitude des pélerins, elles se
contentent souvent de mener une analyse globale de celle
du clergé local. Or, notre postulat est que les pratiques
religieuses autorisées sont le résultat d'un compromis
historiquement et géographiquement situé entre les acteurs
; 11 est donc indispensable de considérer leurs points de
vue et d'apprécier les diverses relations entre les deux
groupes. Et ce d'autant plus que notre enquéte initiale
semble montrer qu'une partie substantielle du clergé
flamand a une attitude relativement tolérante & 1'égard
des "cultes populaires" alors que dans la plupart des
autres régions, la condamnation ecclésiale semble plutdt
étre la régle. De méme, il nous a semblé -mais ceci reste
a vérifier- que si les pélerinages revétaient parfois un
caractére clandestin, la nécessité du secret était moins
importante qu'autrefois et que dans d'autres régions
francaises.

C'est pourquoi nous avons choisi de mener également une
enquéte intensive auprés du clergé local afin de
déterminer ce qui distingue les prétres qui ont une
attitude de tolérance de ceux qui ont une position moins
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conciliante a 1l'égard de la piété "populaire". En d'autres
termes, il s'agit d'apprécier s'il existe une "proximité

sociale'" entre certains prétres et les pélerins permettant
d'expliquer 1l'adéquation entre les attentes des seconds et

la réponse des premiers.

De ce fait, notre recherche représente une modeste
contribution aux réflexions amorcées depuis plusieurs
années sur le théme du désintérét pour les religions
institutionnelles.

La crise religieuse est-elle bien celle de la religion
comme référence croyante & une tradition ? Quel rdéle
1'Eglise a t-elle joué dans la désaffection des fidéles ?
Le culte des saints guérisseurs constitue t-il

aujourd'hui, en Flandre, un refuge du sens du sacré ?

Mais, nos préoccupations majeures ont été surtout de
rechercher, dans la limite de nos connaissances des études
extérieures a la Flandre, la particularité du culte des
saints dans cette région.

Dans cette optique, nous privilégierons, chaque fois que
ce sera possible, la démarche comparative.

Elle s'avérera particuliérement pertinente pour spécifier
le "hit-parade" des intercesseurs ainsi que pour la
caractérisation des rites entourant les cultes :

les saints guérisseurs invoqués en Flandre différent-ils
de ceux invoqués dans le Perche, la Normandie, le Var...
ou le Berry ? Les disparités concernent-elles 1l'identité
des thaumaturges ou leurs spécialités thérapeutiques ?
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Y a t-il prédominance de certains rites ? Dans l'affirma-
tive, est-elle liée a la nature des lieux sacrés, au
domaine d'intercession des thérapeutes ou a dt'autres

caractéristiques ?

Ainsi, c'est autant par 1'étude du "faire'" que par celle
du "dire" que sera examinée la situation contemporaine
d'un phénoméne que beaucoup vouent a une disparition
prochaine et que nous tenterons de mettre en évidence :
l'originalité de l'expression flamande du culte des saints

guérisseurs.

Depuis plusieurs années, des anthropologues en quéte de
terrain ont découvert avec un vif intérét que 1l'occident
regorgeait de richesses méconnues et par suite
inexploitées.

Quel que soit le théme de leurs recherches, ils furent
rapidement confrontés a4 un probléme de méthodologie. En
effet, la méthodologie en anthropologie de la France (et
de 1'Europe) et la méthodologie en anthropologie

"exotique" différent quant a4 la place accordée a 1la

description.



En anthropologie européenne, il semble que la description
doit étre abondante, elle constitue la majeure partie du
travail du chercheur. Dans ce cas, celui-ci est avant tout
ethnographe : sa mission consiste d'abord a recueillir 1le
maximum d'informations sur les phénoménes a étudier. Pour
ce faire, il doit utiliser tous les supports matériels
existants (archives, documentaires, photographies, cartes
postales, articles de la presse locale...) et les moyens
techniques les plus performants : photographies,

enregistrements audio et vidéo...

Une démarche pluridisciplinaire est préconisée ;
l'ethnologue revét simultanément 1'habit de géographe,

dthistorien, d'économiste, de sociologue...

Travaillant au recueil de pratiques et croyances en train
d'évoluer ou menacées de disparaitre, nous ne pouvions
éviter de pécher par excés (4), mais il nous fallait
également dépasser l'indispensable stade ethnographique et
pour cela construire une méthodologie particulieére.

Nous nous sommes alors appuyée sur les travaux les plus
récents mais aussi les plus proches de nos préoccupations,
principalement ceux de A. Bensa (5) qui ont été effectués
dans les années soixante-dix et ceux de J. Candau (6)
effectués, eux, dans les années quatre-vingt et qui
concernent respectivement le Perche et le Var.

A. Bensa cherchant essentiellement a déceler la cohérence
interne des traditions populaires, s'est largement inspiré
de l'analyse structurale de C. Lévi-Strauss. Son principal
objectif était de ramener la diversité des faits & des
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modéles qui rendent compte des mécanismes inconscients
sous-jacents a 1l'agencement des éléments constitutifs de
la culture percheronne. Dans cette optique, il privilégie
un groupe d'acteurs, les pélerins et parmi eux les
paysans. S'il est indéniable que le culte des saints
guérisseurs porte, en Flandre comme dans d'autres zones
rurales, l'empreinte de la culture paysanne, il ne saurait
s'y réduire. Cherchant a apprécier si la féte du saint
guérisseur jouait aujourd'hui encore un réle dans la
cohésion du village -de moins en moins composé
d'agriculteurs- la méthodologie de A. Bensa ne nous a pas

semblé appropriée a ces préoccupations.

Quant a J. Candau, 1l'étude dynamique des oratoires vise, a
travers la logique de leur localisation, a évaluer leur
place et leur rdle au sein de l'agro-systéme local. Si
1'hypothése d'un rble conjuratoire des édifices nous a
semblé séduisante et pertinente, étant donnés le corpus et
la zone d'investigation de l'auteur, elle ne saurait
constituer le centre de notre problématique. Tout d'abord
parce que les qualités des lieux de culte considérés
différent sensiblement : nous nous intéressons uniquement
aux lieux ol est invoqué un saint thérapeute (tandis que
J. Candau s'intéresse a tous les édicules) et nous
incluons les espaces cultuels officiels -les églises-
s'ils sont le centre d'une dévotion & un saint guérisseur.
La moindre importance de notre corpus et les choix de la
problématique précédemment évoqués rendent peu pertinente
l'utilisation poussée de l'outil statistique privilégiéde
par J. Candau pour caractériser l'insertion spatiale des
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monuments cultuels.

De méme, du point de vue des acteurs, non seulement la
constitution de données quantitatives serait difficile a
réaliser, mais surtout elle serait, la encore, peu
significative. En effet, si 1l'on peut apprécier le nombre
de pélerins présents lors de 1la féte d'un saint, ce
chiffre ne refléte pas la proportion réelle de pratiquants
(comment estimer les dévotions individuelles et spontanées
qui font partie intégrante du phénoméne ?) et encore moins
l'impact de la tradition du culte des saints guérisseurs
sur l'ensemble de la population.

C'est pour toutes ces raisons que sans totalement laisser
de cbté les données quantitatives, nous avons favorisé
l'analyse qualitative : observation participante lors des
pélerinages organisés par 1'Eglise, entretiens prolongés
et répétés auprés d'informateurs privilégiés, de pélerins,
de prétres, et analyse des priéres laissées par les

fidéles dans les lieux de culte.

Si nous avons retenu certaines hypothéses (notamment
celles qui concernent la notion d'espace) et certaines
techniques d'investigation préconisées par les deux
auteurs précédemment cités, compte-tenu des disparités de
problématique, leurs méthodologies respectives n'ont pas
pu étre utlilisées.

Ainsi, en raison des pbles d'intérét que nous avons
favorisés et des hypothéses qui les sous-tendent, notre
optique n'est pas uniquement ethnographique ni
ethnologique, elle est aussi sociologique, ce qui n'est
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certainement pas sans lien avec la formation que nous

avons suivie.

La Flandre (7) est généralement découpée en plusieurs
aires géographiques

- ce gque beaucoup nomment la Flandre intérieure, c'est a
dire tout ce qui se situe au sud de Bailleul, notamment
les "terres basses de la Lys",

- le plat pays ou Blootland, au nord,

- la Flandre maritime constituée des "dunes" c'est a dire
tout le territoire qui s'étend de Gravelines a la
frontiére belge, certains y englobent la totalité des
villages de 1l'arrondissement de Dunkerque,

- et 1'Houtland, le pays au bois, ainsi appelé parce qu'il
était autrefois abondamment boisé.

C'est la zone d'investigation qui fut privilégiée. Si
cette dénomination géographique est souvent utilisée par
les Flamands en raison de sa tonalité locale, sa
délimitation est plus incertaine. Cependant, la majorité
des spécialistes interrogés a ce sujet s'entend & le
délimiter par le polygone qui joint les villes de

Bailleul, Boeseghem, Watten et Wormhoudt.
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Nous avons délibérément choisi une délimitation
territoriale qui ne soit pas purement administrative (8),
car quelle serait alors la pertinence d'un territoire qui
ne serait pas '"vécu" par la population. L'Houtland tel que
nous l'avons délimité représente une unité socio-
géographique homogéne

- géographiquement (9), il se distingue des autres pays
flamands par ses caractéristiques naturelles

*# il était trés boisé (mais ceci est beaucoup moins vrai
désormais),

*# i1 est traversé d'ouest en est par la chaine des collines
qui partant du Mont Watten, passe & Cassel, au Mont-des-
Cats et se dirige vers la Belgique ;

- du point de vue linguistique, le flamand était autrefois
la langue officielle comme dans le reste de la Flandre, et
c'est 1la que se trouvent, aujourd'hui, ses plus ardents
défenseurs ;

- économiquement et sociologiquement : c'est une zone a
dominante rurale ol l'activité agricole et 1l'élevage
conservent une certaine importance ; elle se différencie
en cela des autres zones flamandes ou des activités
industrielles sont trés développées (grandes
agglomérations, zone portuaire, centrale nucléaire de
Gravelines...).

Le terrain constitue donc & la fois un espace
représentatif de la Flandre et une division territoriale

non arbitraire.
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Comme la partie descriptive devait étre abondante,
l'enquéte de terrain a demandé un grand investissement en
temps.

Notre premiére démarche s'est dirigée vers les
associations oeuvrant a la sauvegarde des chapelles (10)
afin d'obtenir une premiére estimation du nombre des
édicules. Les indications topographiques qui nous ont été
communiquées, nous ont été précieuses, car, le monument
sacré est parfois tellement bien intégré au paysage, que
seul 1'oeil averti est capable de le repérer.

De méme, l'examen des archives du Diocése nous a fourni
une liste de paroisses ol un culte & un saint guérisseur
avait été recensé a la fin du XIXéme siécle et dans les
années quarante. Les informations recueillies ont été
confrontées a des travaux effectués a des périodes
voisines par des "folkloristes" afin de remédier aux

éventuels oublis des prétres (11).

Munie d'indications générales concernant la majorité des
lieux, notre premier travail de terrain a consisté a
sillonner la campagne pour approfondir et compléter les
données attachées aux lieux afin de pouvoir utiliser de
maniére optimum la cartographie. Cette derniére nous a
permis de mener a bien un de nos objectifs : mettre en
évidence les rapports entre les lieux d'invocation des

saints thérapeutes.

Lors de nos pérégrinations, nous avons pu également
recueillir des informations sur les pratiques, nouant peu
a peu des contacts, nous sommes ainsi parvenue a créer un
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réseau d'informateurs privilégiés. A cet égard, nous ne
pouvons éviter de mentionner les difficultés rencontrées
pour pénétrer pleinement 1'univers des pélerins. Si la
bonne volonté est évidente lorsqu'il s'agit de donner des
renseignements sur l'origine de telle ou telle chapelle ou
sur la spécialité de tel ou tel saint, la réticence est de
mise lorsque 1l'on aborde le vécu. Comme dans tous les
themes de recherche touchant de prés aux croyances -et ce
d'autant plus qu'elles sont dévalorisées- et aux pratiques
en voie de disparition, il a fallu nous armer de beaucoup
de patience et de persévérance, faire valoir nos
lointaines origines flamandes et nous faire introduire par
des personnes estimées de nos interlocuteurs pour parvenir
a des confidences plus intimes. Rien d'étonnant a cela,
nous ont déclaré les anciens : "le Flamand ne donne pas
facilement son amitié, mais une fois donnée, il ne 1la
trahit jamais". Quoi qu'il en soit, la pénétration du
milieu des pélerins fut laborieuse et ce d'autant plus que
nous nous refusions, pour des raisons évidentes, a
utiliser les prétres comme seuls intermédiaires.

Nous avons cependant pu effectuer des entretiens auprés
des fidéles ; c'est l'entretien non directif, qui selon
nous était le plus approprié aux acteurs et a la
problématique. D'abord parce que la recherche était
exploratoire -recueillir le maximum d'informations sur les
pratiques et les croyances- et parce que ce type
d'entretien permettait aux enquétés de développer leur
pensée et leur vécu sans que l'enquéteur ne leur fournisse
un cadre de référence particulier.

Cette technique de recueil des données fut, pour les mémes
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raisons, également utilisée auprés des prétres. Elle nous
a permis de voir comment était abordé le théme de 1la
"religion populaire" et notamment s'il en était donné une

définition par rapport a "la foi authentique".

Les difficultés rencontrées sur le terrain et notre
progression théorique paralléle nous ont dirigée vers
l1'analyse des priéres laissées par les pélerins dans les
églises. Ce discours adressé non plus 3 un demandeur
-l'ethnologue- mais a celui qui dispense la grice -le
saint- nous a semblé étre la technique complémentaire

idéale pour comprendre la démarche des fidéles (10).

L'observation des pélerinages organisés par 1'Eglise ont
permis de caractériser prétres, pélerins et pélerinages :
attitudes des prétres (rites prescrits et proscrits,
textes de prédication...) et des pélerins (respect ou non
des consignes ecclésiales, type de participation & la
célébration) avant, pendant et aprés la cérémonie,
éventuels prolongements profanes de la féte du saint
(ducasse, brocante...) furent exploités pour compléter ou

corriger les indications recueillies lors des entretiens.

Le travail du chercheur étant un perpétuel va et vient
entre le terrain et les recherches théoriques, nous avons
été amenée 3 réajuster nos hypothéses, a en découvrir
d'autres... comme cela apparaitra dans l'exposé de 1la
recherche dont l'organisation reprend nos trois centres
d'intérét : le cadre, les pratiques et les acteurs.
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Avant d'entrer pleinement dans l'univers des acteurs, il
convient de dresser le cadre dans lequel ils agissent et
réagissent.

Tout d'abord le contexte théorique : bon nombre de
chercheurs emploient ou employaient la notion de "religion
populaire" pour qualifier la piété qui s'exprime dans des
pratiques et des croyances, telles celles qui sont a
1'oeuvre dans le culte des saints. Mais, un certain flou
entoure a la fois sa définition conceptuelle et son
contenu. Par 1l'examen des diverses positions existant sur
la question, nous étudierons sa pertinence vis & vis de
notre objet de recherche.

Puis, nous chercherons dans le passé religieux de la
Flandre, et notamment dans la période pré-chrétienne, si
le peuple de Feanderland a toujours éprouvé le désir de se
relier au divin, s'il est possible d'attester une
influence religieuse majeure et quels événements ou
changements de mentalité peuvent éclairer la compréhension
du phénoméne dans sa forme actuelle.

La dimension historique sera encore mise en avant dans
1'étude de 1'évolution de la position officielle de
1'Eglise sur le culte des saints. Cet exposé a le double
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intérét de replacer le fait étudié dans son contexte, mais
surtout de connaitre les consignes données aux prétres par
leur hiérarchie. Ainsi, connaissant leurs marges de
manoeuvre, il sera plus aisé de comprendre et d'expliquer
la diversité des attitudes cléricales.

La catégorisation des lieux de culte cléturera la premiére
partie en achevant de décrire le cadre et annoncera

1l'exposé des pratiques.

Les saints guérisseurs priés, l'inventaire de leurs
spécialités, les rites accomplis dans les sanctuaires, les
divers itinéraires amenant le fideéle a "aller servir" (11)

ajouteront d'indispensables touches au tableau.
Enfin, la mise en évidence de catégories de prétres et de

fidéles, l'analyse de leurs relations termineront l'essai

d'appréhension de la spécificité flamande.
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(1)-
(2)-

(3)-

(4)-

(5)-

(6)-

(7)-

L. Pérouas (1988, p. 120).

Neuvaine : invocation de neuf jours de la Vierge, d'un
saint...

Par extension, toute la période durant laquelle des
célébrations sont dédiées au saint.

E. Durkheim (1968)

M. Mauss (1985).

Par exemple, la description minutieuse des célébrations
organisées par les prétres (attitudes des fidéles,
attitudes du prétre, recueil des textes de prédication...)
ne figure pas dans leur globalité dans le présent travail,
seule leur exploitation dans la mise en évidence des
catégories d'acteurs et quelques éléments significatifs
seront présentées dans le cours du développement théorique
; nous avons agi de méme pour la description des lieux de
culte.

Dans le méme ordre d'idée, nous avons souvent recueilli
diverses versions de prieéres, transmises par voie orale ou
recopiée au fil des générations, elles différent parfois
dans leur formulation. Comme il ne s'agit pas du principal
centre d'intérét de cette recherche nous ne ferons figurer
que quelques exemples parmi les plus répandus, & titre
illustratif...

A. Bensa, Les saints guérisseurs du Perche-Gouét : espace
symbolique du bccage (1978).

J. Candau, les oratoires dans 1l'espace rural varois, Thése
de doctorat, Nice, 1984.

Nous avons choisi, tout au long de l'exposé de cette
recherche, d'utiliser la dénomination singuliere "Flandre"
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car elle illustre davantage selon nous le fait que malgré
les différences internes (géographiques, économiques et
sociales), la Flandre constitue un espace culturel
spécifique et homogéne.

(8)- Zone d'enquéte : doyennés de Bailleul, des Monts de
Flandre, d'Hazebrouck/Morbecque, du Houtland.
La zone d'Hazebrouck comprend selon 1l'administration
ecclésiale, le doyenné de Merville mais pas celui de
1'Houtland qui appartient a la zone de Bergues. Compte
tenu du privilége accordé a la pertinence socio-culturelle
du terrain d'enquéte, nous n'avons pas respecté les
délimitations de 1'Evéché, mais leur avonssubstitué les
notres. Ainsi, le doyenné de Merville a été écarté et
celui de 1'Houtland ajouté. Notre pratique de terrain nous
a conforté dans cette idée dans la mesure ol par exemple
la localité de Merville est considérée par les Flamands
comme a l'extréme limite de la Flandre voire en dehors de
celle-ci. Voici un exemple du type de discours tenu par un
Hazebrouckois de souche : "Merville, ce n'est plus la
Flandre, d'ailleurs, les gens de Merville viennent
rarement & Hazebrouck, ils vont & Estaires, vont faire
leur grand marché a Béthune... Chez nous, on dit qu'ils
sont plus du Pas-De-Calais que de Flandre !".
Ainsi, la zone d'enquéte correspond approximativement a
l'ancien arrondissement d'Hazebrouck (voir détail des
paroisses en annexe).

(9)- R. Blanchard (1970).
P. Deffontaines (1931).

(10)- Notamment, 1'A.R.A.R.C.0. (Association Régionale d'Aide a
la Restauration des Chapelles et Oratoires), nos
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(11)-

(12)~-

(13)-

remerciements s'adressent en particulier a Madame Maylis
Jeanson, présidente et a Monsieur Thierry Sandevoir, vice
président et Le Comité de Sauvegarde des Chapelles, notre
reconnaissance s'adresse particuliérement & Monsieur Michel
Staes et au regretté Abbé Pierre Devianne.

R. De Bertrand (1853/1854) : Annales du Comité Flamand de
France et l'inventaire dressé par A. Van Gennep (1936) a
partir de renseignements recueillis auprés de multiples
informateurs locaux et des écrits de R. de Bertrand.

Nous ne nous attardons pas davantage ici sur la descrition
de la méthode utilisée qui sera exposée au chapitre VIII.

Expression flamande pour désigner le fait d'aller prier un

saint.
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Premnigre partie :Le Cadre



CHAPITRE 1

LA RELIGION POPULAIRE

UN CONCEPT OPERATOIRE POQUR NOTRE OBJET

DE RECHERCHE ?

Dés 1956, Serge Bonnet avait tenté d'exhumer le théme
de la religion populaire (1) ; mais, ce n'est que dans les
années soixante-dix que les scientifiques commencent a le
prendre pour objet de recherche. Dés lors, les colloques se
succederont.

Jusque la, la sociologie des religions -et principalement
celle du catholicisme- était dominée par 1'étude du recul
généralisé de la religion et surtout de la pratique
religieuse en tant qu'indicateur privilégié.

D'une part, ce passé a conditionné la facon dont a été menéde
l'interrogation sur la religion populaire, comme le
montreront les développements ultérieurs.

D'autre part, la définition de la religion populaire
constitue un enjeu religieux, ce qui n'est pas sans
influencer le débat des chercheurs. Celui-ci s'alimente
souvent en effet, du conflit dont la religion populaire est

l'embléme au sein de l'institution ecclésiale elle-méme.

—24-



La religion populaire est un objet épistémologique
au confluent de plusieurs sciences humaines. L'histoire,
l1'ethnologie et la sociologie ont chacune contribué 3a le

faconner.

A- AMBIGUITE ET CARACTERE POLYSEMIQUE DE LA NOTION DE

POPULAIRE

S'il parait illusoire et théoriquement irrecevable
d'examiner séparément les notions de '"religion" et de
"populaire", il semble pertinent d'examiner d'autres
notions ou le qualificatif populaire a sensiblement 1le
méme sens : arts et traditions populaires, culture

populaire, médecine populaire...

Ce développement nous permettra de tester l'affirmation de
Mona Ozouf qui voit dans le qualificatif populaire "faiseur

d'embarras" (2).

1- LE ROLE DES FOLKLORISTES

Le populaire contribuant 3 délimiter leur champ
d'investigation, ce sont les folkloristes qui se

sont historiquement les premiers penchés sur cette
notion.La nécessité de recueillir les arts 2t traditions
populaires est apparue dés le dix-neuviéme siécle. La prise
de conscience de l'importance des mutations engendrées par
l1'industrialisation sur l'ensemble de la société, et plus
particuliérement sur le monde rural ont conduit des
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notables d'abord et des spécialistes ensuite a se pencher
sur des us et coutumes menacés .Cette problématique de
départ a orienté 1'appréhension du populaire vers des

oppositions souvent réductrices

* traditionnel/moderne, sans changement/avec changement
Les folkloristes s'intéressent par définition aux
coutumes et croyances transmises de génération en
génération. Surgit alors souvent un présupposé théorique
double: le traditionnel et le moderne s'excluent et ce qui
ressort du domaine des traditions posséde un caractére
immuable. Les études menées notamment dans le domaine de la
médecine populaire montrent que le recours a un guérisseur
-thérapeute traditionnel- et le recours & un médecin
-thérapeute moderne- loin d'étre exclusifs, sont
compatibles.Il n'est pas rare qu'un malade consulte
simultanément un médecin et un guérisseur.

De plus, la transmission des coutumes et des croyances
notamment par le vecteur familial ne se fait quasiment
jamais sans changement qu'il s'agisse du contenu ou de 1la
forme. Citons ici F. Loux : "A chaque étape de sa
transmission, toute tradition incorpore des €léments
modernes, venus de l'extérieur ... De nombreux autres
exemples pourraient ainsi montrer qu'il n y a pas de

tradition immuable...” {(3)

* savant/populaire

Ici, l'examen de la notion de culture populaire prend tout
son sens. La culture populaire est souvent assimilée par de
nombreux folkloristes & une culture inférieure : c'est
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l1'opposition culture du peuple/culture "des esprits
cultivés” (4).

Cette opposition ouvre la porte 4 toutes les assimilations
avec le primitif, l'ethnologue ne se distinguant du
folkloriste que par 1l'éloignement géographique du terrain
d'enquéte, la distance culturelle étant relayée ici par 1la
distance sociale.

La culture savante et la religion éclairéee s'opposent

respectivement & la culture et a la religion populaires.

L'opposition savant/populaire rejoint parfois un présupposé
couramment rencontré chez les folkloristes du siécle
dernier, celui qui associe populaire a irrationnel.

Les croyances populaires sont fréquemment assimilées 3 des
croyances irrationnelles.

Enfin, les pratiques traditionnelles- sous le couvert de
1'habitude- sont souvent qualifiées de conduites effectuées
sans avoir a y penser, de quasi automatismes.

Si ceci est vrai pour quelques unes d'entre elles qui
relevent davantage d'une gestuelle du quotidien (5), ceci
est loin d'étre le cas pour l'ensemble des pratiques
populaires. Participer au carnaval, effectuer une dévotion a
tel ou tel saint, se rendre chez un rebouteux sont dans la
plupart des cas des actes allant de soi pour ceux qui les
effectuent -pour diverses raisons dont 1l'enracinement dans

une culture familiale ou régionale- mais ils sont accomplis

sciemment.

* rural/urbain ou agriculteurs/ouvriers

s

En vertu des motivations des folkloristes a recueillir
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les croyances et les coutumes menacées par le

bouleversement industriel, populaire, traditionnel et

rural sont trés fréquemment assimilés. Or, il suffit de
reprendre l'exemple de la médecine populaire pour réfuter
cet a priori.

Par 1l'étude des pratiques thérapeutiques des méres &

l'égard de leurs enfants, F. Loux (6) montre qu'il n'y a pas
de superposition nette entre le rural et le traditionnel. En
effet, dans les petites villes, la transmission du savoir
médical populaire s'effectue entre les méres par l'intermé-
diaire du voisinage. Dans les villages, en raison du
dépeuplement, 1l'échange des connaissances entre femmes du
méme 4ge est aujourd'hui plus difficile et plus rare.

Les femmes d'agriculteurs sont donc loin d'étre les seules
concernees, ces usages concernent également des femmes
d'ouvriers.

I1 n'y a donc aucune raison de présumer d'une relation
obligée entre traditionnel, populaire et rural.

Cette interrogation méne directement a la question du

référent social.

2- LE REFERENT SOCIAL

Quelle catégories d'individus sont englobés dans

l'appellation de populaire ? Parler de '"classes populaires"

implique t-il une référence directe a une ou plusieurs

positions sociales ?
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* Une référence quantitative

Dans certains cas, le qualificatif populaire fait
uniquement référence a des données quantitatives : le plus
grand nombre. La religion populaire signifie alors religion
de masse souvent opposée & la religion d'une élite. Cette
idée se retrouve chez de nombreux théoriciens et nourrit la
polémique sur la vocation de 1'Eglise : "multitudiniste" ou

confessante ?

* Dans le corpus des recherches considérées, la référence
au social peut é&tre classée en deux groupes :

- dans le premier, la référence au social est implicite,
les auteurs évitant soigneusement toutes données précises.
Populaire renvoie la plupart du temps a un faible niveau
dtinstruction, ce qui définit un contour social trés flou.
On rejoint ici l'opposition savant/populaire.

- dans le second, la référence au social est directe, mais
réductrice : le populaire se résume souvent au monde paysan.
On retrouve l'opposition rural/urbain. Or, le fait
qu'aujourd'hui encore, certains ouvriers restent proches de

leurs racines rurales dans bien des domaines, suffit a

montrer l'insuffisance de cette référence.

En raison de cette difficulté a définir le populaire, les
sociologues utilisent souvent 1l'italianisme "classes
subalternes" qui semble plus précis -en apparence au moins-
la religion populaire est alors définie comme la religion
des '"classes subalternes".

Cette terminologie est empruntée a Gramsci, '"subalterne"
devant étre pris dans le sens de "dominé" :

-29-



"Dans une socidté hiérarchique ou inégale, il y a des
rapports entre classe dominante et classe dominée et il y a
un rapport de pouvoir qui se joue aussi sur le terrain de

1'idéologie et de la religion." (7)

Ce qu'il parait intéressant de noter, c'est que le rapport a
la religion est significatif de 1l'appartenance et des
rapports sociaux. Chaque catégorie sociale a une histoire,
un vécu constitué de traditions, de croyances, de luttes et
de représentations sociales différentes et n'a donc pas
obligatoirement le méme rapport a la religion. La position
sociale n'est pleinement révélatrice de la diversité du
rapport & la religion que dans la mesure ol 1'on s'intéresse
également aux rapports sociaux. En effet, les classes
sociales entretiennent "des rapports symboliques de
différenciation” qui s'expriment de facon privilégiée dans
les comportements culturels et religieux. "La classe sociale
qui parvient a contréler les significations ou qui a le
meilleur rapport aux institutions qui les contrdle,
s'octroie ainsi le pouvoir de commander le jeu en en fixant
les regles” (8).

De surcroit, la religion n'exerce pas son influence de
maniére uniforme sur toutes les catégories sociales. I1
existe des affinités socio-culturelles entre certaines
catégories sociales et certains membres de l'institution
considérée, en l'occurence ici 1'Eglise. Ces affinités
peuvent avoir diverses origines dont par exemple une origine
sociale identique ou proche.

Ces théories aménent a penser qu'il y a des rapports

étroits entre appartenance sociale et comportements
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religieux et notamment entre la religion populaire

et une origine sociale modeste (nous préférons cette
expression plus ouverte que celles de classes sociales
"inférieures", "dominées" ou '"subalternes'"). "Ces rapports
ne s'illustrent pas uniquement dans la localisation d'un
certain religieux dans certaines couches sociales, mais ils
s'illustrent également dans les affinités de 1'un avec
l'autre voire dans la co-détermination mutuelle des deux"
(9). Ce qui autorise a penser que '"chaque position sociale
implique une forme particuliére de piété."” (10)

Mais, la preuve n'est pas faite que la différence entre

le religieux populaire et le religieux non populaire

passe toujours par une différence de position sociale.

* religion populaire et domination

Définir la religion populaire comme la religion des classes
dominées interdit de lui conférer un statut autonome et
contribue implicitement & en faire une religion dominée.
Nous touchons 1la du doigt les relations entre religions
populaires et religions institutionnalisées.

Pour qualifier ces religions qui ont une existence
officielle et qui sont reconnues en tant gqu'institutions,
diverses appellations apparaissent parmi lesquelles

- religions dominantes

- religions savantes ou éclairées

- religions officielles

L'expression religion officielle pourrait étre satisfai-
sante a4 la condition de ne pas en conclure que la religion
populaire est exclusivement officieuse ou clandestine. C'est
pourquoi nous lui préférons celle de religion institution-
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nalisée qui nous semble la plus neutre et qui de plus fait
référence aux liens de celle-ci avec la société qui 1la
reconnait en tant qu'institution. La notion de religion
dominante renvoie a ce qui a été précédemment énoncé en
réduisant la religion populaire & une religion défensive.
Ceci ne signifie pas pour autant que les rapports entre
religion institutionnalisée et religion populaire ne
s'exercent jamais sur le mode de la domination. En effet,
1'Eglise en tant que "gardienne de 1l'intégrité de la foi"
condamne officiellement certaines pratiques ou croyances
qu'elle considére comme "superstitieuses" ou "magiques". La
typologie des '"phénoménes religieux" de A. Dupront (11) peut
étre utilisée ici.
I1 distingue la "religion du quotidien" (liturgie,
traditions, fétes...), "l'extraordinaire" (les pélerinages
tout ce qui fait référence au '"miracle") et le
"cryptique" (ce qui apparait généralement sous le
qualificatif de "superstitions"). La religion populaire se
trouve éparpillée dans ces trois domaines qui ont des liens
différents avec 1l'Eglise. Le premier est en principe
totalement investi par l'institution ; 1'Eglise tente
d'encadrer au maximum le second c'est 4 dire d'en canaliser
voire d'en combattre les '"excés" tandis que le troisiéme
est, par définition méme, hors de l'institution ecclésiale.
On constate donc que les rapports entre la religion
populaire et la religion "officielle" sont complexes. La
condamnation ecclésiale qui ne concerne au départ qu'une
partie des pratiques aboutit souvent a une dévalorisation
globalisante du religieux populaire. C'est en ce sens que
1'on peut parler de rapport de domination ; 1'Eglise
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cherchant soit & éliminer, soit & canaliser, soit encore a
assimiler en les remodelant les croyances et les pratiques
qu'elle estime étre des "dénaturations" de la foi
"authentique".

C'est ce qui fait dire & J. Maitre que "le concept de
religion populaire prend sa signification dans des
sociétés ou fonctionnent des autorités religieuses
assurant une forte régulation de 1'orthodoxie et de

1'orthopraxie” (12).

L'étude de 1l'évolution de la position officielle de 1'Eglise
et des relations entre le clergé local et les fideles
montrera que les rapports entre la religion "officielle" et
la religion populaire sont historiquement mouvants. La
comparaison de phénoménes religieux populaires dans
plusieurs régions de l'hexagone a par ailleurs montré qu'ils
sont également spatialement situés.

I1 n'y aurait donc pas de définition universalisante de

la religion populaire.

Ainsi, tout chercheur qui s'intéresse a des pratiques
religieuses '"présuméees populaires" se voit contraint de se
situer dans le champ théorique en définissant ce qu'il
entend par religion populaire pour le temps et l'espace

qu'il étudie.

* populaire et popularisé

Bon nombre de chercheurs s'évertuent a différencier ce qui
est créé par le peuple (13) et "ce qui est regu par le
peuple ou ce gqui est destiné au peuple'" (14).

Ce débat de l'origine ou de l'usage populaires n'est pas
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sans rappeller le dilemme dans lequel se sont longtemps
enfermés les folkloristes : le folklore désigne t-il le
savoir du peuple ou le savoir du scientifique a propos du
peuple ? Cette tentative de différenciation nous semble
vaine car, comme 1l'expose J. Cuisenier

" A la quéte indéfiniment recommencée d'un domaine
autonome qui serait celui de 1'art populaire, de la
technique populaire, de la religion populaire, il y a donc
lieu de substituer (...) la recherche des mécanismes par
lesquels les modéles savants sont repris, diffusés,
transformés jusqu'a devenir populaires, et, inversement, les
sources populaires sont captées, canalisées et exploitédes
jusqu'’a susciter de nouveaux modéles savants’” (15).

C'est dans ce cadre que se situe certains scientifiques,
pour qui la religion populaire n'a pas d'existence en soi.
Elle n'est qu'une forme popularisée de la religion
officielle. C'est ainsi que la notion de piété populaire est
préférée 3 celle de religion populaire.

Parfois, oubliant de se démarquer de leurs propres critéres
de foi et de ceux ayant cours a 1l'époque considérée, ils 1la
définissent comme une déformation voire une forme déviante

de la religion "officielle".

La notion de populaire est bien créatrice d'embarras, car
elle est souvent utilisée & tort et a travers, sans étre
définie ou quand il y a tentatives de définition

celles-ci se dispersent créant un "flou socio-historique".

La référence sociale s'est cependant avérée pertinente dans
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la mesure ou elle a révélé une relation potentielle entre 1la
position sociale (et surtout la création et la gestion des
codes symboliques) et les comportements religieux.
Cependant, la preuve n'a pas pu étre faite que la différence
entre populaire et non populaire passe obligatoirement par

une différence de position sociale.

Ce tour d'horizon des réflexions centrées sur la religion
populaire laisse entendre qu'elle n'est que "le produit de
l'tautodifférenciation des couches cultivées au méme titre
gue tous les produits culturels qualifiés de populaire” (16).
Que 1la religion populaire soit & l'instar de toute forme
culturelle populaire pour une large part '"une création
subjective des classes cultivées'" (17) rejoint le constat de
la double génése de la notion de religion populaire.

Elle est & la fois le fruit des débats des chercheurs

et celui des débats religieux entre "les catholiques
cultivés”" et les clercs ; ce qui contribue 3 en faire une
création intellectuelle et par 1la méme & lui conférer

le statut d'un mythe.

B- UN_CONTENU HETEROGENE

Si les chercheurs ne sont pas parvenus a se mettre

d'accord sur la définition de la religion populaire peut-on
espérer qu'il existe un consensus a propos de son contenu ?
Est-il scientifiquement acceptable de réduire le référent
empirique de la religion populaire a la somme des croyances
et pratiques religieuses considérées par l'ensemble des
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chercheurs comme populaires ?

1- DES CROYANCES ET PRATIQUES DITES "TRADITIONNELLES" AUX

CROYANCES ET PRATIQUES DITES "MARGINALES"

Les cultes et croyances constituant le premier groupe sont
qualifiés de traditionnels en vertu des présupposés
précédemment exposés, a savoir les liens avec une société 3
prédominance rurale. Ces liens font ici référence a
l'origine historique : au départ, cultes agraires ,on ne
saurait aujourd'hui les y réduire, puisqu'ils concernent
également des cultes de saints dont l'histoire est liéde a
celle de confréries artisanales. Ils sont donc aussi
associés aux zones urbaines.

"Dans la mesure ou l'ancrage est ici rattaché a des formes
sociales en régression on trouve ces formes dans des ilots
relativement protégés, 4 moins qu'elles n'aient &té
folklorisées a usage touristique, ou profondément
transformées.” (18)

Le culte des saints guérisseurs que nous nous attacherons i
caractériser reléve de cet ensemble. Dans ce cadre, 1la
citation qui précéde sera considérée non pas comme une
affirmation mais comme une hypothése de recherche destinde a
étre infirmée ou confirmée par notre enquéte de terrain
spatialement et historiquement délimitée.

Les pratiques et croyances dites '"marginales'" concernent
essentiellement des '"secteurs aléatoires'", c'est a dire peu
ou mal investis par la science et les techniques qui en
dépendent : la santé, le domaine sentimental, les
entreprises économiques, les examens... On les trouve
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parfois regroupées sous 1l'appellation de "magie moderne".
L'astrologie et les croyances ésotériques en sont parties
constituantes. Elles sont aujourd'hui en pleine expansion en
raison du recul des religions institutionnelles

"le no man's land produit par le recul des régulations
confessionnelles, dans une zone ou 1'emprise sociale de 1la
science reste limitée, est occupée en partie par des
représentations et des pratiques sociales parareligieuses
comme en témoigne la marée montante de la consommation
d'astrologie” {(19).

La plupart des auteurs les différencient des pratiques

et croyances traditionnelles bien qu'elles se rejoignent sur
divers points

- les pratiques et croyances "marginales" s'appuient
quelquefois sur des traditions locales surtout quand elles
concernent des problémes de santé. Nous verrons dans 1'étude
de terrain que la dévotion & un saint thérapeute et la
consultation d'un guérisseur -pratique qui reléve du second
groupe- sont des recours qui peuvent étre associés.

- On peut également supposer qu'une partie au moins du
public concerné est identique. En effet, ce sont ceux qui
ont le plus faible pouvoir technique ou symbolique qui

recourent le plus a ces deux types de pratiques.

2- LES MANIFESTATIONS RELIGIEUSES DE MASSE

Ce sont notamment les pélerinages qui rassemblent plusieurs
centaines de personnes. Certaines de ces manifestations
peuvent se greffer sur le type précédent bien qu'elles
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concernent la plupart du temps des phénoménes relativement
récents (Lourdes, Fatima...). Alors que les pélerinages dits
"traditionnels" qui ont une portée locale sont souvent
délaissés ou peu encouragés par l'institution ecclésiale,
elle déploie de nombreux moyens pour l'"organisation" des
grands pélerinages de réputation internationale. De méme,
tandis que les premiers attirent des fidéles d'origine
sociale relativement circonscrite, les seconds sont le fait
de toutes les couches de la société. La méme démarche
religieuse peut prendre un sens différent selon les

individus qui 1'effectuent.

3- LA RELIGION "FESTIVE"

Le catholique "festif" encore surnommé catholique
"saisonnier"est un individu qui se rend a4 1l'église lors des
grandes fétes de sa vie familiale et sociale qui
sanctionnent un rite de passage (naissance, mariage, mort
d'un parent ou d'une connaissance). A ces occasions
particuliéres s'ajoutent la participation & certaines fétes
périodiques comme la Toussaint, Noé&l, Paques ou les
Rameaux... (20). Souvent alimentées par des croyances et
coutumes du premier type, elles ont un certain pouvoir
d'adaptation et de renouvellement (21).

Toutes les catégories sociales sont concernées comme pour
les manifestations de masse, mais, ici, le religieux et le
festif sont encore plus qu'ailleurs difficiles a dissocier,

"la cérémonie religieuse est enrobée dans la féte" (22).
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4- L'ATTACHEMENT A DES FORMES RELIGIEUSES LITURGIQUES OU

PARALITURGIQUES "TRADITIONNELLES"

Le terme "tradition" est utilisé ici dans un sens
différent du premier type. En effet, dans ce cas, ce sont
les réformes, les modifications mises en oeuvre par
1'Eglise qui sont qualifiées d'anachronismes par ceux qui
se refusent a4 les adopter. Il s'agit plutdt de formes
coutumiéres apprises dés l'enfance dont la transformation
plus que 1l'abandon pose probléme. Cet attachement a donc
souvent l'image d'une résistance au changement, on parle
de fidéles traditionalistes. L'exemple le plus connu est
celui de la messe en latin, mais peut étre citée également
la communion qui peut étre donnée par des laics ; ce qui

pour certains tend a en supprimer le caractére sacré.

Cette description rapide des grands types de croyances et
de pratiques religieuses pouvant étre qualifiées de "popu-
laires, nous livre un panorama loin d'étre homogéne. Cette
hétérogénéité conduit 1la plupart des ethnologues et des
sociologues a avancer des réticences quant a l'utilisation
du terme de religion. La '"religion populaire" ne représente
a leurs yeux qu'un "ramassis'" de croyances et de pratiques
sans aucune cohérence, ils abandonnent alors cette
dénomination.

Enfin, cette description renforce le constat que ce qui
est généralement défini comme populaire ne se limite pas

aux mondes paysan et ouvrier.
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C- LA RELIGION "POPULAIRE" : RELIGION ORIGINELLE

OU RELIGION COMPENSATOIRE ?

A cbté des théorisations "péjoratives" qui font des
religions populaires des déformations des religions
institutionnelles, existent des théorisations
"valorisantes" (23) qui se subdivisent elles-mémes en
deux groupes
- celles qui font de la religion populaire une religion
originelle, et des religions institutionnelles des
formes religieuses '"domestiquées"

- celles qui font jouer & la religion populaire un rédle

de compensation par rapport aux religions "officielles".

1- UNE RELIGION ORIGINELLE ?

Dans tout un pan de l'anthropologie religieuse, est
présente 1'idée selon laquelle le phénoméne religieux
est structuré en deux paliers (24) :

- un palier primaire qui est celui de l'expérience
intense et extra-quotidienne du contact émotionnel avec
le principe divin.

- un palier secondaire dans lequel cette expérience
premiére se rationalise en se différenciant d'un coété
en croyances, et de l'autre en cultes et rites.

Ce second niveau a pour fonction de perpétuer,
d'organiser, voire de réactiver dans le temps et
l'espace l'expérience du premier niveau qui est par
essence éphémeére et circonscrite (25). Le passage du
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premier au second palier est décrit comme une domes-
tication. Ce terme est utilisé au sens littéral,
d'"apprivoiser" ce qui est a l'état '"sauvage" : 1la
domestication institutionnelle de 1l'émotion religieuse.
Ce passage -qui tend a réduire le danger du contact
avec le sacré- est censé impliquer un affadissement de
l'expérience religieuse émotionnelle (26). Il introduit
également la notion de contrdle : le sacré domestiqué
est canalisé, enfermé dans des limites définies par
l'institution religieuse. En effet, l'expérience
émotionnelle est intégrée dans un dispositif symbolique
particulier. Celui-ci et l'expression de cette
expérience dans un langage en permet la réactivation
régulieére. Mais, plus cette élaboration s'intellectua-

lise, plus elle "s'ossifie" en "se laissant enfermer

dans une théologie". Le religieux '"sauvage'", "vivant"
et "chaud" devient du religieux domestiqué, "réfri-
géré", "en conserve" (27).

On retrouve cette théorie de la domestication & propos
des liens entre religion populaire et religion institu-
tionnelle. La religion populaire représente '"le sacré
originel”, ou "l'expérience émotionnelle premiére",
tandis que la religion institutionnalisée en représente
la forme domestiquée. 11 y a bien dans ce cas
assimilation de la religion populaire a une religion
originelle.

L'intérét de la démarche se situe dans la place de
1'émotion dans la religion populaire. Il semble, en
effet, que cette dimension soit dominante dans bon
nombre de phénoménes religieux considérés comme
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populaires. Elle est également prégnante dans la
plupart des nouveaux mouvements religieux, ce qui
laisse présager qu'une comparaison se révélerait
féconde.

Quant a considérer 1la religion populaire comme une
religion originelle, c'est 1l'amputer d'une partie de
ses composantes notamment l'attachement aux formes
liturgiques ou paraliturgiques "traditionnelles'".

Enfin, c'est aussi ouvrir la porte aux théories de la

survivance et aux liens avec le paganisme et la magie.

2- UNE RELIGION COMPENSATOIRE ?

Les théories qui se situent dans ce champ, définissent
la religion populaire par ce qu'elle est ou n'est pas
par rapport & la religion "officielle" souvent pour

lui allouer un rdle compensatoire

C'est une religion non abstraite, non dogmatique, non
prescrite, non enseignée a l'église...

En résumé, c'est "une religion" pratique, "du faire et
non du savoir" (28), une religiosité vécue au quoti-
dien. Non prescrite, elle est par essence la religion du
spontané. Elle n'est pas enseignée 3 l'église, car elle
consiste plutdt en savoir-faire dont la transmission
est familiale. Celle-ci n'est pas "formalisée, mais
st'inscrit dans la nature méme de l'exister collectif"
{29).

Les religions institutionnelles sont ressenties par une
partie des fideles comme trop impersonnelles ou trop

—40-



officielles. Les religions populaires jouent alors un
ré6le compensatoire en assouvissant "le désir humain de
nouer avec le divin des relations plus simples, plus

directes, plus immédiatement rentables" (30).

* des relations plus simples avec le divin

Les fondements métaphysiques et théologiques de 1la
plupart des systémes de croyances sont souvent
interdits d'accés a la multitude des fideéles, soit en
raison du langage conceptuel dans lequel ils sont for-
mulés, soit en raison de leur structure spirituelle
trop abstraite. Ne s'appuyant sur aucun dogme, 1la
religion populaire est plus accessible. Les gestes et
les paroles sont appris sans étre réellement enseignés,
ils font partie des choses connues pour avoir été vues
et entendues maintes et maintes fois.

Le recours a la doctrine est "évité", cette forme
particuliére de religiosité se spécifie par 1l'impor-

tance du spontaneé et des signes.

* Les relations au divin y sont plus directes, car la
médiation cléricale est souvent écartée, le fidéle
stadresse directement au saint. En effet, la religion
populaire est surtout une religion qui s'adresse aux
saints. Le r6le d'intercesseur du thaumaturge est aglors
souvent occulté par les pélerins qui font de celui-ci
le seul destinataire de leur message, 1l'exécuteur

unique de leur demande.
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* La place du saint réveéle une caractéristique impor-
tante de la religion populaire : 1'immanence du divin
ou le besoin d'en faire une entité plus proche, plus
humaine. Le saint est d'abord un homme, il a souffert
lors de son martyre sans abjurer sa foi. C'est la
légende qui entoure sa vie et les circonstances de sa
mort qui en font un étre d'exception, un personnage
extra-ordinaire. Sa condition humaine permet au fidéle
d'entretenir avec lui des relations plus familiéres
qu'avec Dieu

"Le paysan respectueux et soumis n'ose s'adresser
directement au Seigneur, il a recours aux saints ..."
(31).

A travers le culte des saints peut s'exprimer le
besoin d'humanisation du divin. Elle ne consiste pas
uniquement a4 mettre la religion a4 la portée de 1l'homme
en rendant le divin plus accessible, elle permet égale-
ment de le rendre plus proche de l'homme : en
accentuant jusqu'aux plus extrémes limites sa représen-
tation anthropomorphique, la religion populaire
"confére aux représentations du divin des qualités
psychologiques d'émotivité qui sont essentiellement
humaines” (32).

L'exemple de 1l'image sacrée est significatif : sa
finalité est de servir au culte et a l'enseignement des
croyants. Mais, sous la pression de certains fidéles,
elle peut devenir objet de contemplation en soi. Alors
que par essence elle n'est que représentation du divin,
elle devient objet de culte pour elle-méme favorisant
ainsi la naissance de liens personnels entre le croyant
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et le divin qu'il pense présent en son image. La
dévotion populaire fait de 1l'image une incarnation du
sacré. "Cette véritable sacramentalisation affective de
1'image sacrée"” (33) constitue l'une des attitudes

constantes de la religion populaire.

* Des relations plus immédiatement rentables avec le
divin

Religion de recours et notion de contrat sont souvent
liées. Le pélerin offre une dévotion au saint et
demande en échange une contrepartie : une grice, un
"miracle". Son don ne serait donc pas gratuit puisqu'il
a pour objectif d'appeler un contre-don. Il s‘'agit de
rendre le saint débiteur afin de l'obliger & accéder a
sa demande pour se libérer de sa dette. C'est ce que
les ethnologues nomment le "do ut des'", donnant-
donnant. La démarche propitiatoire serait donc une
démarche contractuelle. Cette hypothése sera mise a
1'épreuve des faits par 1'étude des priéres adressées

par les fidéles aux saints.

Un certain nombre de pistes intéressantes ont pu é&tre
ici mises en exergue. Elles sont toutefois & consi-
dérer avec prudence car elles nous aménent a déplacer

le champ explicatif du c6té de la psychologie.
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PERTINENCE DU CONCEPT DE RELIGION POPULATRE

Si 1la notion de religion populaire recouvre une
réalité, celle-ci est complexe et hétérogéne, quasi
insaisissable au point de faire de la religion
populaire "un objet social non identifié" (34}).

Sa définition est soit si extensive que l'on peut se
demander s'il existe une religion non populaire, soit
si restrictive gqu'elle apparait comme une catégorie
résiduelle.

Le concept, quant a lui, diffuse un faisceau de sens
diversifiés voire divergents.

Nous émettons donc de nombreuses réticences & utiliser
le concept de religion populaire non pas tant parce
gu'il nous semble a bien des égards "un artefact de la
pensée savante" (35), mais surtout parce qu'il est
connoté péjorativement. Il introduit de maniére plus ou
moins implicite une hiérarchie culturelle entre les
formes de dévotion

- soit elles sont rattachées au vieux mythe du "sacré
originel", de la religion primitive ou encore du
paganisme.

- soit elles sont appréhendées a l'aide des '"critéres
de valeur" de l'orthodoxie chrétienne.

Dans le premier cas, on s'évertue a faire "du peuple”
-et parmi celui-ci de préférence le paysan- le garant
du caractére immuable de la tradition. Resurgissent
alors les théories de la survivance. Que l'approche
soit méprisante ou condescendante, elle aboutit tou-
jours a la mise en évidence de la distance culturelle
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avec l'Autre.

Dans le second cas, ces formes religieuses sont
apparentées a la magie, au sens durkheimien de
déviation de la religion, ou & la superstition. On

retrouve étymologiquement la survivance, l'archaisme.

Si le concept de "religion populaire" n'est pas
pertinent d'un point de vue purement théorique, sa
valeur heuristique est indéniable dans la mesure o0 il
se révéle étre un '"agitateur d'idées'" (36).

Parmi les idées mises en évidence, un certain nombre se

révelent pertinentes pour notre objet d'étude.

1- LA RELATIVE AUTONOMIE DE LA RELIGION POPULAIRE PAR

RAPPORT A LA RELIGION INSTITUTIONNELLE

Nous pensons que les relations entre la religion popu-
laire et la religion officielle sont historiquement et
spatialement situés. L' attitude du clergé local est
une dimension déterminante dans ce cadre. Il est
possible gqu'il y ait un décalage entre la position
officielle de 1'Eglise sur le culte des saints, et
l'attitude des prétres locaux (ou d'une fraction de
celui-ci) confrontés aux demandes des fidéles. L'hypo-
thése va dans le sens d'une certaine affinité (dont les
paramétres seraient a découvrir) ou d'une adaptation
d'une partie du clergé vis a vis des pélerins. Les
différences entre les régions pourraient étre éclairées

par leur passé religieux.

47~



2- LE REFERENT SOCIAL

L'adéquation relative entre certaines formes reli-
gieuses dites "populaires" et "des groupes sociaux qui
se caractérisent par leur peu de pouvoir politique,
leur peu de biens économiques, leur peu de maitrises
culturelles” (37) est & retenir comme hypothése 3
infirmer ou confirmer pour notre zone d'enquéte. Une
adéquation relative, car elle est loin d'étre évidente
et les trois termes de cette situation sociale ne sont
pas toujours forcément réunis.

Cette formulation nous semble d'autant plus intéres-
sante a tester qu'elle est éclairée par cette idée
wébérienne : les classes populaires attendent de la
religion une compensation a leurs conditions
d'existence, les classes priviligiées en attendent la

légitimation de leurs avantages (38).

3- Enfin, 1'idée de RELATION DIRECTE AVEC LE DIVIN en
minimisant voire en niant la médiation cléricale
s'applique directement & notre objet. Nous intéres-
sant plus particuliérement aux saints invoqués pour la
protection et la guérison, l'idée de religion
"pratique" prend tout son sens. La "sensibilité
religieuse" qui caractérise notre objet est souvent
qualifiée de religion de recours. On trouve aussi
lt'appellation de "religion assurance". Le terme est
intéressant dans la mesure o0t il fait référence au
malheur, notamment biologique. I1 nous semble cependant
arbitraire, car il sous-entend que l'on ne fait appel &
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ce type de religiosité qu'en cas de besoin. Or, rien ne
permet d'affirmer que ce soit toujours le cas, méme si
on l'utilise surtout pour des événements venant
perturber le cours normal de l'existence, comme la
maladie. Nous lui préférons celle de religion
domestique qui met davantage en exergue sa dimension
quotidienne. Plusieurs personnes interrogées opposent
dans leur discours "la religion de la messe'" a 1la
"religion de tous les jours'", "celle qui concerne les
petites choses du quotidien : quel saint prier quand on
a égaré un objet ol lorsque l'on a a effectuer une
neuvaine pour protéger un enfant de telle ou telle
maladie ...

Ce qui spécifie donc les formes de dévotion qui nous
intéressent, c'est leur inscription dans le concret :

- la concrétisation dans le temps et l'espace de
réalités terrestres face au caractére abstrait du
religieux "officiel" ou "institutionnel". La référence
a la notion de sacré appliquée aux dimensions spatiale
et temporelle sera évoquée avec la caractérisation du
pélerinage.

- la description des rites permettra de mettre en
évidence l'importance des gestes, et surtout du corps
dans cette forme d'expression religieuse.

Le culte des saints guérisseurs est a4 l'intersection de
la médecine et de 1la religion "populaires", et c'est le
corps qui en constitue l'intersection.

Ici, peut ressurgir la référence au statut social, "une
différenciation sociale relative a la plus ou moins
grande proximité du corps et du concret des actes
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physiques dans la vie quotidienne' (39). Pour les
catégories sociales plus proches de leur corps, il
semblerait que les représentations, les croyances et
les pratiques symboliques doivent se greffer sur un
support concret. C'est pourquoi cette forme de dévotion
accorde aux gestes rituels et aux objets de piété une
place centrale. C'est pourquoi également le corps est
le lieu et le moyen privilégiés d'insertion concréte du
spirituel. Et ce d'autant plus qu'il est l'instrument
de travail de ces catégories sociales, ses faiblesses
et ses manques -directement sources de misére
matérielle- sont donc essentielles pour certaines

catégories sociales.

Si la dénomination "religion populaire™"™ n'est guére
satisfaisante, une autre pourrait-elle mieux satisfaire
aux exigences évoquées au cours de ce chapitre ?

La terminologie '"religion de 1'émotion" est séduisante
car la dimension émotionnelle et notamment affective
est importante. Mais, l'appellation est réductrice car
la dimension propitiatoire du phénoméne n'apparait pas.
Celle de "religion de guérison" s'applique particu-
liérement & notre théme de recherche mais elle occulte
l'appartenance du phénoméne & un ensemble plus vaste,
le catholicisme. Elle ne permet pas de signifier que
cette forme de religiosité se greffe sur la religion
"officielle". De plus, elle renvoie également aux
groupes religieux minoritaires qui ne sont pas sans
lien avec ce qui nous intéresse ici, mais qui font
référence & une réalité sociale différente (rapports a
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la modernité et aux religions "institutionnelles",
recrutement social ...).

Faute d'avoir trouvé un concept adéquat et bien qu'il
nous semble "dépassé'", il nous faut donc nous résoudre
a utiliser celui de "religion populaire", mais en

restant vigilant.

"Parler de religion populaire pourrait signifier 1'ou-
verture 8 des formes religieuses non catégorisdes ni
gqualifides a 1'avance par leur contenu" (40). Ce
pourrait également étre le fait de chercher ol se
réfugie le sacré dans une société "désenchantée",

caractérisée par le recul du religieux "institutionnel™"
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précis perpétrés dans la vie de tous les jours.
Parmi ceux-¢i figurent bon nombre de gestes
effectués de maniére automatique ; ils sont trés
souvent liés a des superstitions, "on craint qu'il
n'arrive malheur, s'ils ne sont pas accomplis ou
s'ils sont accomplis sans respecter le rituel"
retourner le pain afin que le dessus ne soit jamais
posé sur la table ; faire le signe de croix ou
jeter du sel par dessus son épaule si le sel et le
poivre se sont mélangeés en se renversant ; croiser
les doigts quand l'on rencontre un étranger ou une

personne estimée avoir "le mauvais oeil"...

(6)- F. Loux, op. cit. p. 336

(7))~ C. Ginzburg in Plongeron (1977, p. 399)

(8)- A. Rousseau in Plongeron (1977, p. 358)

52—



(9)- Lapointe (1988, p. 39)

(10) - Séguy cité par R. Lapointe (1988, p. 39)

(12)- J. Maitre, Encyclopédie Universalis, vol. XIV, p.

R
J
(11)- A. Dupront (1987, p. 187)
J
3

6, art. La Religion Populaire.
(13)- A. Van Gennep (1936 , p. 43 ) définit le populaire
comme "ce qui a été créé (...) ou ce qui a pris
naissance dans le peuple".

(14)- J.C. Schmitt, Annales E.S.C. sept./oct. 1976 p. 942,

"Religion populaire et culture folklorique".

(15)- J. Cuisenier in Plongeron (1977, p. 12)

(16)- d'aprés A. Rousseau cité par F.A. Isambert
(1982, p.115).

(17)- F. A. Isambert (1982, p. 117).

(18)- F. A. Isambert (1982, p. 120).
La typologie utilisée est celle décrite par F. A.
Isambert op. cit. p. 120/121. La seule modification
que nous lui ayons apportée est le regroupement des
types 1 et 4, c'est a dire les pratiques et
croyances traditionnelles et les pratiques et
croyances marginales, pour des raisons évoquées
dans le corps du texte.

(18)- J. Maitre op. cit. p. 36

{20)- S. Bonnet

(21)- Voir les recherches de F.A. Isambert sur les fétes
de fin d'année (le cycle des douze jours), (1982,
p. 164 a 211).

(22)- F. A. Isambert op. cit. p. 121

(23)~- Ces qualificatifs ne veulent en aucun cas
introduire un jugement de valeur, ils ont pour seul

-53-



objectif de situer clairement et rapidement ces
théories.
(24)- D. Hervieu-Léger (1990).

(25)- H. Desroche, Archives de sociologie des religions

(27, 1969, p. 79 a 88) Retour a Durkheim ? D'un
texte peu connu a quelques théses méconnues.
{(26)- D. Hervieu-Léger (1990).
{(27)- Les expressions entre guillemets sont de R.

Bastide, Les Amérigues noires, Payot, Paris, 1967,

p. 133/134.
(28)- P. Chaunu in Plongeron (1976, p. 21)
{29)- A. Dupront in Plongeron (1977, p. 413)
(30)- M. Meslin in Lacroix et Boglioni (1970, p. 5)
(31)- J. Dezitter (1949, p. 95)
{32)- M. Meslin in Lacroix et Boglioni (1970, p. 8)
(33)- idem

(34)- F. A. Isambert (1982, p. 14)
(35)- idem

(36)- J. Candau (1984, p. 24)
(37)- Bauberot in Plongeron (1979, p. 125)

(39)-

J
(38)- M. Weber cité par R. Lapointe (1988, p. 40).
F. Loux in Plongeron (1979, p. 337)

F

(40)- A. Isambert (1982, p. 122)

~54—



CHAPITRE II1

JALONS POUR UNE HISTOIRE RELIGIEUSE

Les principales étapes de l'histoire religieuse
flamande permettront de replacer le culte des saints
guérisseurs dans un contexte général indispensable a
sa compréhension.

L'étude dynamique de la position officielle de
1'Eglise sur le sujet brossera le cadre théorique dans
lequel ces pratiques et croyances sont apparues et ont

évolué.

A- JALONS POUR UNE HISTOIRE RELIGIEUSE FLAMANDE

La Flandre, de par sa situation géographique, fut
1'objet de multiples invasions, guerres et luttes
d'influence politique... Les peuplades qui ont occupé
ce territoire a différentes époques n'ont pas manqué

d'y laisser leur empreinte.
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1- AVANT LA CHRISTIANISATION

A l1'époque romaine, tout la Flandre appartenait a ce
qui sera appelé plus tard la Gaule-Belgique. Des
peuples celtiques occupaient alors le territoire, les
Morins la région de Thérouanne et les Ménapiens celle
de Cassel. Dans ces confins éloignés, l'occupation
romaine resta longtemps superficielle ; la romanisa-
tion ne fut effective que sous Claude. Morins et
Ménapiens formérent alors sous leur propre nom des
légions de l'armée romaine.

A partir du IlIéme siécle, les Francs Saliens devenus
plus nombreux dans les rangs des légions, colonisérent
le pays jusque dans le Calaisis et le Boulonnais. Les
Saxons s'établirent au IVéme siécle sur la cote, entre
les embouchures de 1'Escaut et de 1'Aa. Ils étaient
appelés Flamwandras -errants dans les marais- d'oli est
venu le nom de Vlanderen -Flandres-. Aux VIIéme et
ViIiéme siécles, ils furent supplantés par les Frisons.
Le territoire fut donc envahi par divers peuples qui
apportérent avec eux leurs coutumes, leur langue, et
leurs dieux.

L'influence majeure fut sans conteste celle des hommes
du Nord. La langue flamande en conserve de nombreuses
traces qui se reflétent dans la toponymie et la
patronymie (1). Cette influence septentrionale se
retrouve également dans les croyances. Par exemple,
plusieurs dieux de la mythologie scandinave consignée
dans 1'Edda eurent d'aprés L. De Baecker (2) de
nombreux adorateurs en Flandre. Parmi ceux-ci
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notamment Woden ou 0din -le mercure nordique-, Freya
la Vénus du Nord et Thor ou Donnaer -dieu du tonnerre-
qui n'est peut étre pas étranger aux invocations en
Flandre de Saint-Donat contre les orages (3).

Les Romains imposérent également leurs divinités
Jupiter, Mercure, Vénus et surtout Diane dont le culte
est attesté par plusieurs auteurs. La déesse chasse-
resse possédait de nombreux autels a proximité des
bois.

Lt'influence druidique postulée par certains auteurs
est selon l'avis des spécialistes plus qu'hypothétique.
En revanche, la plupart d'entre eux pensent que
1'influence germanique fut dominante. D'autres vont
plus loin en affirmant, 4 l'instar de L. De Baecker,
que "lIes Romains n'y ont fait qu'une chose, donner les
noms de leurs dieux aux divinités du peuple de
Fleanderland" (4). Dans 1'état actuel des recherches,
il est difficile d'en dire davantage car, s'il existe
un certain nombre d'anciens écrits sur ce théme, les

extrapolations de certaines théories nous invitent a

la prudence.

Certaines données sont parfaitement fiables, alors que
le culte des pierres levées était trés répandu dans
bon nombre de régions francaises, il était
quasi-inexistant en Flandre vraisemblablement en
raison de la nature du sol qui ne s'y prétait guére.
Le paganisme flamand se caractérisait surtout par
l'adoration des arbres et des sources sacrés.
L'importance de ces deux éléments naturels dans la
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région explique la floraison des croyances qui y sont
liées. Celles qui entouraient 1l'eau restérent vivaces
longtemps car elles concernaient des pratiques de

prédiction dont la population était trés friande ; on
croyait les sources et les fontaines animées de génies

doués d'une connaissance de l'avenir.

2 - DE L'EVANGELISATION A LA FIN DU MOYEN-AGE

LES VAGUES DE CHRISTIANISATION

La région connut plusieurs vagues de christianisation
non seulement parce que les conversions furent
difficiles, mais aussi parce que les invasions qui
perdurérent durant cette période, anéantissaient
chaque fois 1l'oeuvre accomplie.

Les premiers évangélisateurs qui foulérent le sol aux
ITIéeme et IVéme siécles furent confrontés a 1'idola-
trie ; ils avaient pour nom Chrysole, Piat,
Victrice... Par exemple, Saint-Piat (patron de Seclin)
originaire d'Italie, évangélisa la Gaule Belgique au
IIIéme siecle, il s'installa a Tournai et rayonna dans
la vallée de la Lys et de 1'Escaut ou il apportait "la
bonne parole'.

D'aprés les récits concernant cette période -il s'agit
souvent de la vie de ces missionnaires rédigée plus
tard par des biographes souvent hommes d'Eglise- ils
n'utilisérent pas la violence pour convertir 1le
peuple, les temples ne furent pas détruits, mais les
idoles y furent remplacées par un dieu unique auquel
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les arbres et les fontaines sacrés furent également
dédiés.
L'organisation épiscopale se mit en place du Véme au
VIiéme siécle. C'est a cette date, aprés les invasions
barbares du Véme siécle, que commenga la seconde vague
d'évangélisation qui fut d'une beaucoup plus grande
ampleur que la premiére. Le VIIéme siécle, particu-
liérement riche en missionnaires, fut appelé "le
siecle d'or" ou encore "le siécle des saints". Les
grands évangélisateurs de 1'époque, souvent évéques,
avaient pour nom : Géry, Amand, Eloi, Winoc,
Saint-Eloi fut évéque de Noyon et de Tournai (VIIéme
siecle), Saint~Winoc oeuvra surtout dans la région de
Bergues et Saint-Géry dans celle de Cambrai dont il
fut le premier évéque. D'autres, moins connus dans le
reste de la France, restent célébres dans notre
région, notamment Omer et ses disciples Bertramme,
Bertin et Momelin, Erkembode, Vaast, Ricquier, Folquin
Ces saints fondérent des monastéres ou en furent
les dirigeants. Par exemple, Saint-Momelin, moine de
Luxeuil fut envoyé avec deux compagnons aupreés de
Saint-omer, évéque de Thérouane qui le chargea de la
conversion des populations localisées a proximité du
littoral. I1 fonda alors un monastere sur la colline
oll se dresse l'actuelle église de Saint-Momelin (prés
de Saint-Omer) village qui porte son nom. C'est autour
de ces pbdles spirituels et économiques que les
populations se rassemblérent. C'est dans cette mesure
et aussi parce que la part des moines parmi les
évangélisateurs de la région fut importante, que l'on
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dit que ce sont les moines qui ont fait la Flandre.
Leur influence s'est matérialisée dans les titulatures
des églises (5), mais aussi dans les noms des villes
ou des villages : Saint-Omer, Saint-Momelin, Saint-
Amand, Bergues Saint-Winoc

Certains d'entre eux ont donné naissance a des cultes
populaires relativement peu de temps aprés leur mort
(Saint-Firmin IIléme siécle , Saint-Folquin mort en
855, culte répertorié a partir du Xéme siécle) ou plus
tardivement (entre autres : Saint Winoc, Saint
Momelin). On remarquera que peu des évangélisateurs
trés célébres donnérent lieu a des cultes populaires
hormis Saint Eloi. Si 1'église leur accorda une place
importante en faisant porter leur vocable aux édifices
religieux, la ferveur populaire se porta davantage
vers des saints moins connus mais qui ont accompli des
miracles aprés leur mort (Folquin, Momelin, Winoc,

.). Nous reviendrons sur cet aspect du probléme dans
les chapitres concernant les cultes locaux et
l'attitude des prétres.

Malgre l'importance des évangélisateurs de la seconde
vague, le synode des Leptines (en l'an 743), premier
concile tenu dans le diocése de Cambrai, s'éléve
contre la persistance des cultes paiens (notamment
ceux de Mercure et de Jupiter encore trés répandus
dans la région), prouvant qu'a cette époque, la

christianisation est loin d'étre achevée.

Jusqu'au Xéme siécle, période la plus riche pour

-60-



1'étude des influences religieuses majeures,
1'histoire de la Flandre est celle d'une
christianisation, d'une repaganisation puis d'une
nouvelle christianisation qui ne sera pas complétement
achevée a la fin du Moyen-Age, puisque le peuple
flamand se caractérise encore, a cette époque, par des

croyances et pratiques "paiennes" (6).

LA DERNIERE PERIODE DU MOYEN-AGE
L'histoire des comtes de Flandre (7) va montrer
combien les influences politiques et religieuses

furent liées.

Les croisades

Plusieurs célébres personnages de Flandre partici-
pérent aux croisades parmi lesquels Godefroy de
Bouillon, Baudouin IX, Guy de Dampierre. Quelques
localités flamandes fournirent leur contingent aux
guerres saintes notamment Hazebrouck, Haverskerque,
Bailleul, Oudezeele... et des chevaliers restérent
ainsi dans l'histoire : Jean d'Haverskerque, Roland
d'Hazebrouck, Thomas de Bourbourg... ils portaient 1la
croix verte, signe distinctif des croisés flamands.
Des roturiers entamaient également ces longs voyages
en terres inconnues pour des motifs religieux ou non.
En effet, dés le XIIéme siécle, le pélerinage avait
été adopté, par la coutume, comme peine légale parce
que la peine de mort ne figurait plus dans les moyens
répressifs adoptés par la plupart des communes ; le
bannissement qui la remplacait trouvait dans le
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pélerinage une direction et une garantie car le
pélerin devait fournir & son retour un certificat de
présence au lieu indiqué par la sentence.

Ces mouvements de population permirent la création de
nouveaux lieux de dévotion grice aux reliques ramenées
de ces voyages.

Bon nombre de cultes apparurent en Flandre entre le
XIéme et le XIlléeme siécles. Par exemple, celui de
Sainte-Dorothée dont un chevalier de Eecke aurait
ramené une relique & l'occasion de la croisade &
laquelle il aurait participé au cbdté de Baudouin IX au
XIIIéme siecle (8) ou encore celui de Saint-Erasme 3
Sercus (9). Dans le méme ordre d'idée, la premiere
chapelle dédiée a Notre-Dame Du Fief daterait de le
méme €époque. Le vocable particulier viendrait des
circonstances de son édification. Un chevalier de
Bailleul aurait fait le voeu d'élever un oratoire a 1la
Vierge s'il revenait sain et sauf de la croisade dans
laquelle il s'était engagé a la suite du suzerain dont

il détenait le fief.

Les prémisses des futures luttes religieuses

A partir de cette période, la Flandre devint 1l'objet
de multiples convoitises et par suite le siége de
nombreuses batailles entre diverses puissances. Les
Flamands étaient alors divisés entre partisans de
l'indépendance (les Clauewerts (10)) et partisans de
1la fleur de lys c'est a dire de la Royauté de France
{Leliaerts).

Le Grand Schisme d'Occident (XIVéme siecle) qui eut
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pour conséquence le transfert de la papauté a Avignon,
aggrava ces oppositions, les querelles religieuses se
greffant sur les querelles politiques. En effet, le
soupgon de la subordination du Saint-Siége & 1la
Royauté de France se trouva ainsi confirmé.

Les Flamands -le clergé compris- se divisérent entre
partisans de la papauté et les autres. Ceci signa les
prémisses d'une division qui allait se réveiller au

XVIiéme siecle avec les guerres de religion.

Les lacunes de la christianisation

En cette fin de Moyen-Age, la Flandre religieuse est
bien loin du tableau idyllique qu'aiment & en donner
les écrivains postérieurs a cette période. La
christianisation de la population n'a pas anéanti ses
croyances et ses pratiques '"pailennes'" et si on se fait
baptiser et enterrer a l'église, la pratique
religieuse demeure irréguliére (11). Les prétres, sans
formation, sans réelles directives et sans moyen
d'action, ne peuvent trouver auprés de leur hiérarchie
impliquée dans les luttes politiques, les moyens de

lutter contre cet état de fait.

3- QUERELLES RELIGIEUSES ET CONTRE-REFORME

Luttes politiques et religieuses

Les partisans d'une Eglise réformée gagnaient du
terrain par rapport a une Eglise officielle jugée trop
riche et impure, quand Philippe II, roi d'Espagne et
seigneur des Pays-Bas introduisit 1'Inquisition. La
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répression religieuse fut violente et s'accompagna de
mesures politiques centralisatrices. Menacés dans
leurs priviléges, les nobles et les oligarchies
urbaines réunis sous le nom de "Gueux" (12) se
rebellérent. Parallélement, les préches se
multipliérent, dans les campagnes, rencontrant
l1'enthousiasme d'une partie de plus en plus grande de
la population. Une fois encore, luttes politiques et
religieuses se rejoignaient et les plaies ouvertes
lors du Grand Schisme d'Occident s'ouvrirent &
nouveau. Le mouvement explosa en été 1566 : Cassel,
Boeschepe, puis plus tard Bailleul, Hazebrouck,
Hondschoote, Merris... furent touchés par les
iconoclastes qui massacrérent la population et
profanerent les lieux saints.

La paix ne revint réellement qu'avec les Archiducs

Albert et Isabelle.

Territoire souvent envahi, lieu de confrontation et
enjeu de diverses puissances, il se peut que ce climat
particulier ait contribué au repli de la Flandre sur
ces traditions. Car, ce sont généralement les espaces
enclavés, peu ouverts sur l'extérieur qui sont les
plus propices a leur perduration. Or, 1la Flandre,
terre de passage, carrefour commercial et également
trés tb6t une agriculture innovante prouvant qu'elle
n'avait rien d'une région traditionaliste, et que rien
ne l'apparentait aux régions autarciques. Il n'est pas
impossible qu'elle ait trouvé par le biais de ses
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pratiques traditionnelles comme par la défense de sa
langue, le moyen de préserver et d'affirmer son

identité.

La Contre-Réforme

Lors du concile de Trente (1545-1563), 1l'Eglise
romaine précisa et surtout mit en application les
réformes décidées lors du concile de Latran (1512)
théologie, formation des prétres... Elle désirait
ainsi répondre aux protestants qui l'accusaient
dtavoir maintenu le peuple dans l'ignorance de 1la
vraie foi, dans 1l'idolidtrie et les superstitions et
pensait mettre ainsi un terme a leur progression.

La pastorale tridentine s'installa alors sous les
efforts combinés de la prédication, de l'iconographie
et de la confession. Elle insistait sur le péché et le
chitiment divin, réaffirmait l'existence du
purgatoire. En d'autres termes, la crainte d'un Dieu
punisseur et de la damnation devait contraindre 1la
population 4 se comporter selon les préceptes de
1'Eglise si elle désirait sauver son Aame,.

La rencontre entre les réformes et les pratiques
ancestrales des fidéles ne se passa pas toujours sans
conflit. Par exemple, la suppression de certaines
fétes dont le caractére irrespectueux voire indécent
était réprouvé par 1'Eglise engendra des
mécontentements. Ainsi, en 1589, 1l'évéque de Tournai
décida de fixer au méme dimanche toutes les dédicaces
des saints et donc toutes les ducasses de son diocése
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(13). La mesure impopulaire ne put étre appliquée.
Les Jésuites et les ordres mendiants (notamment les
Franciscains) furent les forces vives de cette
adaptation réciproque, en s'appuyant sur les
traditions des autochtones mais en les renouvelant
(développement du culte marial notamment) ils
parvinrent a leur faire adopter de nouvelles
dévotions. Le culte des reliques et des images, loin
d'étre combattu, fut largement développé dans le but
de faire de 1l'église paroissiale le centre de la vie
religieuse collective. Les neuvaines se déroulaient
comme de véritables missions qui avaient pour objectif
1'éducation religieuse des fidéles et des indulgences
étaient accordées a ceux qui y participaient. C'est
ainsi que le culte marial -considéré comme plus
conforme a 1'orthodoxie- fut vivement encouragé.
L'aspect réformateur se manifesta encore plus
clairement dans l'accent mis sur l'adoration du
Saint-Sacrement dont le caractére supérieur est
souligné (confréries, adorations publiques...), les
saints n'étant que des intercesseurs.

La Contre-Réforme efit également pour conséquence la
césure entre clercs et laics. Les prétres, formés dans
les séminaires, constitueront dés le XVIIIéme siécle
un milieu socio-culturel "sui generis" et auront
tendance a utiliser la légitimité de leur fonction

pour tenter d'enrayer les dévotions "populaires".
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La Révolution

Lors de la tourmente révolutionnaire, la constitution
civile du clergé déchaina la guerre civile. La plupart
des prétres restérent fidéles & leurs évéques, les
biens du clergé ne trouvérent que difficilement des
acquéreurs, il y eut de nombreuses émeutes. Certains
prétres, au péril de leur vie, continuérent i3 remplir
leur saint ministére la nuit dans les fermes, les
chiteaux ou les chapelles. Des récits retracent le
courage de la population qui cacha les objets de
dévotion (statues, reliquaires...) pour éviter qu'ils
ne soient détruits, marquant ainsi son attachement 3
cette forme de religiosité.

La paix religieuse ne revint gqu'avec le Concordat.

4~ L'ULTRAMONTANISME

Lors du premier tiers du XIXéme siécle, aprés la
destruction des institutions scolaires anciennes
perpétrée par la Révolution, le niveau d'instruction
était devenu trés bas. Les pratiques et les croyances
jugées superstieuses connurent un certain regain ;
selon Y. M. Hilaire (14) la "religion populaire'" était
"a la fois agraire, festive et panique” : les princi-
pales fétes du calendrier étaient jumelées avec des
célébrations de caractére agraire (Saint-Eloi,
Rameaux...). Les fétes (agraires, des confréries, des
saints patrons des paroisses, de la jeunesse, les
fétes familiales liées aux rites de passage) restérent
nombreuses malgré les réticences d'une partie du
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clergé et la réduction du nombre des jours chémés. On
avait recours & la religion pour la guérison, la
protection des récoltes... dans tous les moments
délicats. La "religion des notables" et celle du

peuple était alors trés différenciée (15).

Le second tiers du XIXéme siécle fut marqué par les
lois scolaires qui entrainérent une progression de 1la
scolarisation et une élévation du niveau
d'instruction. La catéchése relayait alors
1l'enseignement laic. L'écart précédemment évoqué
tendit a4 se réduire sous l'impulsion de deux
mouvements qui atteignirent notables et clergé.

Le romantisme qui se développa dans la région entre
1830 et 1860 généra "le mythe du bon peuple" garant de
l'authenticité et de l'immuabilité de la tradition.
L'ultramontanisme qui regroupait les défenseurs des
pouvoirs illimités du pape et dont les progrés
décisifs s'accomplirent entre 1840 et 1870, trouva
dans la région, un écho populaire. "Le grand élan de
ferveur qui parcourut une large partie de 1'Europe
catholique au milieu du XIXéme siécle, opéra un
syncrétisme entre la religiosité populaire antérieure
et les innovations ultramontaines'" (16) dans des
domaines privilégiés : expansion du mois de Marie,
culte du Sacré Coeur, culte de la Passion du Christ
{17). Chagque communauteé villageoise possédait ses
coutumes et tenait & affirmer son originalité

"chaque village flamand avait sa neuvaine dont c'était
la fierté (...) il y avait méme des rivalités entre
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clergé et la réduction du nombre des jours chémés. On
avait recours a la religion pour la guérison, la
protection des récoltes... dans tous les moments
délicats. La "religion des notables" et celle du
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1830 et 1860 généra '"le mythe du bon peuple" garant de
ltauthenticité et de 1l'immuabilité de la tradition.
L'ultramontanisme qui regroupait les défenseurs des
pouvoirs illimités du pape et dont les progrés
décisifs s'accomplirent entre 1840 et 1870, trouva
dans la région, un écho populaire. "Le grand élan de
ferveur qui parcourut une large partie de 1'Europe
catholique au milieu du XIXéme siecle, opéra un
syncrétisme entre la religiosité populaire antérieure
et les innovations ultramontaines” (16) dans des
domaines privilégiés : expansion du mois de Marie,
culte du Sacré Coeur, culte de la Passion du Christ
(17). Chaque communauté villageoise possédait ses
coutumes et tenait a4 affirmer son originalité

"chaque village flamand avait sa neuvaine dont c'était
la fierté {(...) il y avait méme des rivalités entre
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les paroisses au sujet des prédicateurs invités pour
précher lors de la féte du saint, les paroisses
essayant d'obtenir la venue des plus célébres" (18).
Les agents de diffusion de l'ultramontanisme furent
les religieux missionnaires et "les simples prétres"
qui furent encouragés par leur évéque a devenir les
annalistes des coutumes de leurs ouailles (19). Selon
les ordres auxquels appartenaient les religieux,
divers cultes étaient stimulés. Dans la plupart des
villages, les neuvaines ressemblaient & de petites
missions (20).

La prédication était axée sur l'amour de Dieu comme
1'illustre le culte du Sacré Coeur partout valorisé.
Comme le souligne G. Cholvy (21), le passage du Dieu
terrible au bon Dieu dans la conscience populaire
représente une véritable révolution spirituelle.

Le catholicisme ultramontain constitua "un mouvement
spirituel” de premiére importance, il fagonna
1l'univers religieux jusqu'a Vatican II. En ce sens, il
fut comparable & la Contre-Réforme qu'il relaya et
infléchit en s'appuyant sur les aspirations de la
population locale. Son influence en Flandre se
matérialisa de maniére privilégiée par l'essor
considérable du culte marial, le développement de
celui de 13 Passion du Christ et 1'élan donné a

certaines dévotions locales.

La fin du XIXéeme siécle et le début du XXéme annoncent
la perte d'emprise du catholicisme sur la société
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civile (laicisation de l'enseignement, séparation de
l1'Eglise et de 1'Etat...). Cependant, des laics
(surtout des femmes et des jeunes) prendront une place
importante au sein de l'organisation militante

religieuse.

HISTOIRE DU DIOCESE

Le territoire que comprend l'actuel diocése dont
dépend la Flandre relevait, autrefois, de quatre
évéchés : Tournai, Arras, Saint-Omer et Ypres.

La chatellenie de Lille, qui correspondait a peu preés
a l'arrondissement de Lille, appartenait au diocése de
Tournai {quelques villes exceptées).

L'arrondissement actuel de Dunkerque se partageait
entre Ypres et Saint-Omer. Parmi les doyennés (22) qui
nous intéressent, ceux de Bailleul, des Monts de
Flandre, d'Hazebrouck et une partie de celui de
1'Houtland appartenaient au diocése d'Ypres, sauf les
paroisses d'Arnéke, de Bavinchove, d'Ebblinghem, de
Lynde et de Renescure qui appartenaient au diocése de
Saint-Omer comme les doyennés de Merville et de
Morbecque et la seconde partie du doyenné de
1'Houtland.

Un décret pontifical du 5 Février 1913 créa un
Vicariat Général De Lille comprenant les arrondis-
sements de Lille, Dunkerque et Hazebrouck. A la mort
de 1l'archevéque de Cambrai, il fut constitué en
diocése par décret du 25 Octobre 1913.
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B- LA FASCINATION DES ORIGINES

La plupart des ouvrages sur les chapelles et les
oratoires s'attachent 3 parler des liens de filiation
de ces édicules avec les anciens monuments paiens. De
méme, ils s'évertuent & montrer les liens de parenté
entre cultes paiens et cultes chrétiens faisant des
saints les successeurs des dieux.

Nous avons vu précédemment qu'il n'est pas simple de
déterminer l'origine de telle ou telle pratique
paienne : les diverses influences culturelles se sont
superposées et mélées, formant une combinaison
originale.

Nous avons vu également que les évangélisateurs de 1la
Flandre n'ont pas détruit les temples dédiés aux
divinités paiennes, mais les ont consacrés a Dieu.
Est-ce gque l'on peut pour autant en déduire que tous
les lieux de culte ou le plus grand nombre d'entre eux
aient eu une origine paienne ?

Sans nier la réalité d'un syncrétisme pagano-chrétien,
il faut peut-étre en critiquer la généralisation
abusive. Toute croyance et toute pratique ne sauraient
étre ramenées a des religions anciennes.

Quelques exemples s'imposent : en raison de
coincidences calendaires, de similitudes rituelles ou
d'analogies symboliques, la Chandeleur ou féte des
relevailles de la Vierge correspondrait aux fétes de
purification de l1'Antiquité, la féte de la Saint-Marc
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serait apparentée aux Robigalia romains, les chevaux
de Saint-Eloi seraient les héritiers des Centaures,
les fétes de Noé&l et de la Saint-Jean les formes
christianisées des ancestrales célébrations des
solstices d'été et d'hiver

D'autres exemples touchent plus particuliérement notre
zone d'enquéte : bon nombre de folkloristes voient

dans les chapelles d'arbre (Boomkapellen), souvent

dédiées a la Vierge, les successeurs des cultes aux
arbres sacrés et dans celui des sources et fontaines
dédiédes a un saint guérisseur celui des cultes aux
eaux sacrées.

Pour d'autres, la présence d'anciennes voies romaines
4 proximité de chapelles suffit & montrer la filiation
des cultes chrétiens et romains. Or, l'identité de 1la
localisation suffit-elle a montrer la filiation des
pratiques ?

De nombreux auteurs se sont élevés contre cette
volonté d'expliquer & tout prix les cultes
contemporains par leurs ancestrales origines,
présupposées ou attestées. Ces spéculations nous
semblent d'autant plus dommageables pour la
compréhension contemporaine des phénoménes que
l'analogie formelle se double la plupart du temps
d'une analogie fonctionnelle. Or, un monument ou un
culte ne peut-il pas étre doté de fonctions et de sens
différents selon les épogues ?

A. Van Gennep (23) a critiqué ces vues fondées non sur
de véritables preuves mais sur des analogies. Il met
en garde contre les extrapolations notamment & propos
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de 1'origine paienne de certaines fétes religieuses
"folklorisées" -comme par exemple la Féte Dieu- dont
l'origine est en réalité liturgique (24).

I1 convient donc, non pas de rejeter 1l'idée d'un
syncrétisme pagano-chrétien, mais de ne pas en faire
un facteur explicatif unique sous peine de voir le

sens actuel du phénoméne nous échapper.

L'ethnologie n'a pas pour objectif central d'expliquer
le présent par le passé. Si elle se sert de l'histoire
-comme de nombreuses autres disciplines- c'est pour
éclairer le phénoméne dans sa forme et surtout dans
son contenu actuels. Les analogies de forme n'indui-
sent pas automatiquement des analogies de contenu. Le
recours comparatif au paganisme n'est acceptable que
si l'ethnologue examine l'idée que le contenu et le
sens du phénoméne aient pu se modifier.

"La détresse interprétative" conduit parfois 1ltethno-
logue a rechercher dans le passé un état antérieur ou
tout est plus clair (25). Pour que l'ethnologie ne se
réduise pas a3 1'étude des survivances, il faut se
déprendre de "la tentation du sens originel" (26) car
"rien n'est survécu dans une culture, tout est vécu ou
n'est pas. Une croyance ou un rite ne sont pas la
combinaison des reliquats et d'innovations
hétérogénes, mais une expérience n'ayant de sens que

dans sa cohésion présente” (27).
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C- LA POSITION OFFICIELLE DE L'EGLISE

1- EVOLUTION DES CRITERES DE SANCTIFICATION

Lt'évolution des critéres de sanctification définis par
1'Eglise nous renseigne sur 1l'attitude officielle de
l'institution a4 1l'égard du culte des saints. En effet,
c'est d'abord par le cadre juridique -les processus de
canonisation et de béatification- qu'elle affirme sa
position

- La canonisation est l'acte par lequel 1'Eglise
inscrit une personne sur la liste officielle (canon)
des saints.

- La béatification est celui par lequel elle place une
personne au rang des "bienheureux". La différence
entre les deux démarches réside dans le degré
d'extension du culte public. Le culte public du
bienheureux est limité spatialement, il n'est autorisé
que 1la ou l'institution le prévoit. Celui du saint est
plus étendu, il est autorisé voire méme prescrit dans

1'Eglise universelle (28).

L'étude de l'évolution de ces critéres permet donc de
mettre en évidence 1la "politigque™ officielle de
l1'institution ecclésiale & travers le temps, mais
aussi de découvrir le décalage potentiel entre
celle-ci et les attentes des fidéles. En effet, st'ils
reflétent le souci pastoral de 1'Eglise, ils sont
également dépendants de la mentalité (29) de 1l'époque
dans laquelle ils s'inscrivent. Or, les attentes des
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fidéles et celles des autorités religieuses ne

coincident pas forcément.

Dans les premiers siécles du christianisme, les seuls
saints vénérés par 1'Eglise -a l'exception de 1la
Vierge et des apbtres- sont tous martyrs. A cette
époque, le fait de décerner a un défunt le titre de
saint constitue l'acte spontané dtune Eglise locale.
Le culte des saints demeure pendant longtemps aux yeux
de 1'Eglise "un domaine marginal régi pour 1'essentiel
par la coutume” (30). A partir du XIIéme siécle, le
Saint-Siége décide d'y établir un minimum de disci-
pline. I1 commence & exiger un dossier d'information
avant de se prononcer sur l'adoption des demandes. La
Vita du personnage doit é&tre propice a appuyer
l'intention pastorale : sa vie doit étre retracée de
maniére a4 susciter 1l'imitation de ses vertus et ne pas
mettre en avant le coOté extraordinaire voire extra-
vagant du récit. L'Eglise tente ainsi de faire face
aux demandes de plus en plus nombreuses, et surtout de
contrbler ce qui jusqu'a présent était laissé au
jugement de ses représentants locaux. La sainteté chré-
tienne conserve cependant son enracinement populaire
car les deux critéres retenus sont la vertu des moeurs
et la vérité des signes c'est a dire les oeuvres de
piété dans la vie et les manifestations de miracles
aprés la mort. C'est ainsi qu'aprés 1150, se multi-
plient, dans de nombreuses régions, des cultes & des
personnages décédés depuis peu qui deviennent, en
quelques décennies, parfois aussi illustres que les
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Apdtres et les martyrs. Cette évolution correspond a
une rupture avec le christianisme du premier millé-
naire. Depuis la réforme grégorienne, la papauté
s'attache & promouvoir une chrétienté idéale et pour
ce faire, elle valorise les expériences religieuses
dont elle est le témoin.

Avec le XIIIéme siécle apparaissent les canonisations
de personnages liés au pouvoir politique ; les papes
sont canonistes et davantage juristes que théologiens.
Le courant hiérocratique (31) étant dominant au sein
de 1l'institution, la monarchie papale se renforce. Les
requétes émanant des dynasties régnantes ou des ordres
appuyant l'action du Saint-Siége sont fréquemment
retenues. Louis IX, par exemple, fut canonisé par le
pape Boniface VIII en 1297, pour contrer Philippe IV
le Bel avec lequel il avait de violents démélés.
Seules ces instances puissantes ont les moyens
financiers et politiques de faire aboutir les
demandes. Cette tendance va s'accentuer avec le Grand
Schisme de 1378, chaque obédience s'évertuant a
prouver la justesse de sa cause en montrant qu'elle
compte dans ses rangs des saints authentiques.
L'apparition des ordres mendiants est un des évé-
nements majeurs. Ils tentent de renouer avec les
premiers temps de 1l'Eglise. Parmi eux, l'ordre
franciscain, fortement structuré, s'implante
solidement dané bon nombre de régions et particu-
liérement en Flandre. Non seulement il tente de
s'adapter aux attentes populaires, mais il les
influence également par le biais des groupements laics
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situés dans leur mouvance. Leur influence sur le culte
des saints est importante : prédications dans un
langage simple répondant aux attentes des fidéles,
obtention d'indulgence, construction de chapelles,
instauration de cultes dédiés a des saints appartenant
a4 leur ordre.

Le fossé se creuse, au XIVéme siécle, entre la
sainteté officielle et les dévotions localisées.

En effet, 1'Eglise place son intérét vers une élite
culturelle (canonisation de Saint-Thomas d'Aquin...)
ou vers une spiritualité ascétique (canonisations
d'hommes et surtout de femmes qui se sont volon-
tairement infligés des souffrances en guise de
protestation contre le reldchement du clergé).

Ces saints et saintes sont peu populaires car ils
n'accomplissent pas de miracles, formes d'élection
divine recherchées par le '"peuple". La prolifération
"anarchique" des cultes locaux est favorisée par le

relachement du contrdle des évéques (32).

L'étude de 1'évolution des critéres de canonisation et
des réactions des fidéles tend a montrer qu'il existe
un décalage entre la politique officielle de 1'Eglise
et les attentes de ces derniers. Celui-ci s'explique
par les "zones d'incertitude" liées & l'application
des régles instituées par le Saint-Siége pour
permettre le développement de cultes territorialisés.
La floraison de cultes locaux non approuvés (33) par
l'institution se fait d'autant plus aisément que le
contrble par les évéques et les supérieurs religieux
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est souple.

Ainsi, d'une part, "la recherche du modéle stable, &
l'abri des perturbations, n'empéche pas en fait chaque
époque de lire les vies de saints a4 sa maniére propre,
en y privilégiant ce qui correspond le plus & ses
attentes. Le XVIIIéme siécle, par exemple, "siécle des
philosophes", éprouvait peu d'attrait pour 1la
mystique, dont le XVIéme agvait, au contraire, été si
avide ; les gofits du XIXeme siéecle par contre se
portaient vers le surnaturel le plus exubérant et tout
ce qui pouvait lui paraitre "édifiant". (34)

D'autre part, la conception simpliste d'une religion
populaire qui s'opposerait terme a terme & la religion
cléricale est 4 récuser (au moins pour la période
considérée). En effet, par 1'étude des procés de
canonisation médiévaux, A. Vauchez (35) a montré que
les curés qui y témoignaient étaient '"en général trés
proches de leurs ouailles"”. Ceci rejoint donc
l*hypothése précédemment citée d'un écart certain
entre l'attitude officielle des dirigeants de l'Eglise
et ses représentants locaux, plus proches de leur

paroissiens.

2- LES CHANGEMENTS APPORTES PAR LA CONTRE-REFORME

Le concile de Trente qui s'est ouvert en 1545 devait
prendre position sur le culte des saints puisqu'il
visait & réfuter les théses protestantes. Un décret
sur la vénération des saints , les reliques, les
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images saintes et les indulgences fut effectivement
publié en 1563 (36).

Il reconnaissait la légitimité de la priére aux
saints, et le caractére licite du culte qui leur était
voué tout en réaffirmant leur réle de médiateur.

La position de 1'Eglise tridentine sur la maladie
"frappe par son extréme cohérence'” (37) : les
souffrances en général, et la maladie en particulier
sont des traits de miséricorde envoyés par Dieu, des
moyens efficaces de sanctification. La maladie est
chitiment divin, la conséquence du péché, une épreuve
salutaire : la mortification du corps permet de le
rendre obéissant a l'esprit (38).

"Jusqu'au milieu du XXéme siécle, catéchisme, sermons,
cantiques, traités de dévotion reprennent 4 1l'envi ce
théme central de la maladie don de Dieu qui veut & la

fois avertir et chdtier’” (39).

3- LES MODIFICATIONS APPORTEES DEPUIS LE CONCILE

VATICAN II

LA CANONISATION

Depuis le XIIéme siécle, seul le souverain pontife a
le droit de déclarer qui peut étre reconnu comme
saint. Au XIIIéme siécle, les régles en avaient é&té
fixées. Elles connurent diverses réformes au cours des
sieécles. Aprés avoir été incorporées au code de Droit
Canon de 1917, elles ne figurent plus dans celui de
1983. La derniére réforme a été apportée par Jean-Paul
II dans la constitution apostolique de 1983, destinéde
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a simplifier la procédure et a4 y associer davantage
les évéques.

Deux ordres de faits doivent étre démontrés pour
aboutir & une canonisation ou & une béatification:

- le rayonnement spirituel du personnage aprés sa mort
"comme signe de participation a la sainteté de Dieu et
lt'assurance que son exemple est accessible et
bienfaisant au peuple chrétien" (40).

- son martyre (fidélité a la foi jusqu'a la mort)

ou ses vertus chrétiennes.

La procédure est longue et minutieuse, et, l'exigence
concernant les miracles contribue au non aboutissement
de nombreuses causes.

Béatification et canonisation ont pour but de propo-
ser des personnages en exemple, des modéles aux
chrétiens et d'autoriser un culte public en leur
honneur, ce qui se traduit par l'attribution d'un jour
de féte au calendrier, avec honneur particulier rendu
au saint ce jour. Deux cas sont a distinguer selon
l'importance des saints dans 1'Eglise. L'office du
jour est dédié aux saints les plus importants (les
apdtres, les saints "universels'" ...) ; pour les
autres (essentiellement des saints locaux), on parle
de mémoires facultatives, une messe peut leur é&tre
consacrée le jour de leur féte.

L'autorisation d'un culte public se traduit égalemernt
par la possibilité d'exposer dans les édifices reli-

gieux des images et des reliques du saint.

En 1912, la bulle AFFATO DIVINO prévit la révision des
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Propres des diocéses ; chaque Eglise devait suivre le
calendrier de 1'Eglise Universelle, et donc réduire
lt'importance des saints de renommée locale. Par le
Propre de son diocése, une Eglise ajoute au calendrier
romain général et a celui des fétes propres a la
France des célébrations particuliéres (saints
personnages liés a l'histoire locale, cultes
locaux...).

Cette date est d'autant plus importante que 1l'on sait
que le diocése de Lille a été créé en 1913, ce qui
permet de comprendre pourquoi la liste des saints

inscrits au Propre du diocése de Lille est réduite.

LE ROLE DES SAINTS

Dans les textes officiels du concile oecuménique
Vatican II, l'accent est porté avec insistance sur le
réle d'intercesseurs des saints. Ils servent de
médiateurs entre les fideéles et Dieu, mais c'est
toujours vers ce dernier que doit se tourner "la foi
authentique". Cette différence s'exprime dans le
vocabulaire de la théologie qui distingue les deux
termes : dulie et latrie. Le premier désigne le culte
d'honneur qu'on doit rendre aux anges et aux saints,
le second le culte d'adoration réservé 3 Dieu. Le
culte spécial d'hyperdulie est dil aux créatures qui
ont une union plus intime avec Dieu, le Christ et 1la
Vierge. "Le Code de droit canonigue range le culte de
dulie avec le culte de latrie, sous le titre unique DE
CULTU DIVINO. C’est que les honneurs adressés aux
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saints remontent finalement jusqu'a Dieu” (41).

De méme, les textes officiels tentent de prévenir "les
abus ou les déformations": "...il exhorte tous les
responsables, au cas ou des abus, des excés ou des
manques guraient pu ici ou la s'introduire, 4 y porter
reméde avec zéle, en écartant ou en corrigeant le mal,
et en restaurant toutes choses de fagcon a ce que le
Christ et Dieu soient plus parfaitement loués. Qu'ils
enseignent aux fidéles que le culte authentique des
saints ne consiste pas tant a multiplier les actes
extérieurs, mais plutdt a pratiquer un amour fervent
et effectif, cherchant, pour notre plus grand bien et
celui de 1'Eglise, a fréquenter les saints pour les
imiter, 4 nous unir 3 eux pour avoir part 4 leur sort,
a obtenir le secours de leur intercession" (42).
Parallélement, un décret concerne la place et le réble
des images : "elles seront exposées en nombre
restreint et dans une juste disposition, pour ne pas
éveiller 1'étonnement du peuple chrétien et ne pas

favoriser une dévotion mal réglée’” (43).

Et les saints-guérisseurs ? Un article de la nouvelle
encyclopédie catholique lui consacre un bref article
intitulé : L'Eglise encourage t-elle le culte des
saints guérisseurs ? La maniére dont est présenté le
commentaire (sa place, sa faible importance et 1la
présentation) nous semble significative du réle qui
lui est accordé : "...aujourd'hui elle se montre trés
soucieuse de ne pas laisser confondre foi et
superstition, acte spirituel et acte magique. Le

-82-



clergé est donc partagé sur 1l'attitude & prendre
vis-a-vis de ceux gui viennent prier les saints
guérisseurs. Certains prétres se refusent par principe
a sembler donner gquelgue crédit que ce soit 4 ce qui
pourrait étre compris comme de la magie. D'autres
hésitent a refouler ces solliciteurs, trés souvent
d'humbles gens parfois venus de trés loin, et chez qui
il est difficile a priori de trancher entre ce qui est
inspiré par la foi et ce qui penche vers la supersti-
tion" (44).

I1 semble donc que les directives officielles laissent
une place importante au libre arbitre des représen-
tants ecclésiastiques locaux. En effet, trés peu de

"consignes'" apparaissent quant aux rites eux-mémes.

LES RITES

Le Livre des Bénédictions (45) reprend la révision des
sacramentaux effectuée lors du Concile Vatican II.

I1 nous a semblé pertinent de l'examiner afin de voir
s'il donne aux clercs (46) des indications précises
concernant les rites.

Les bénédictions concernent divers attributs : de
personnes, d'animaux, de locaux, d'objets domestiques
ou de dévotion, de champs ... Les formules et les
gestes ne varient quasiment pas. l'accent est toujours
porté sur Dieu et le Christ, de maniére moins
systématique sur les saints. Les gestes qui reviennent
le plus souvent sont : l'extension ou 1l'élévation des
mains, l'imposition des mains, le signe de croix,
l'aspersion d'eau bénite et l'encensement. Pour chacun
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d'entre eux la référence aux gestes du Christ est
recommandée. Ils ne peuvent étre effectués en
l'absence de toute parole de Dieu ou de priére :
"...il n'est pas permis de bénir des objets ou des
lieux par un simple signe de croix sans 1'accompagner
d'aucune parole de Dieu ou de quelque priére, cela
pour rendre plus active la participation et pour
éviter le risque de superstition'" (47).

Deux extraits concernant le culte des saints méritent
d'étre cités

- Le premier concerne la bénédiction de substances
(eau, pain, huile ...) ou encore de fleurs, de
cierges... Quand il procéde a des bénédictions de ce
genre, l'officiant veillera a faire saisir aux fidéles
le vrai sens de ce rite en évoquant notamment la vie
des saints (48). Si différents éléments doivent é&tre
bénis, ils le seront en une seule fois en prenant la
formule qui convient (49).

- Le second concerne la bénédiction d'une statue :
"Ce n'est pas parce qu'on croit qu'il y a en elles
quelque divinité ou puissance qu'il faut les vénérer,
mais parce que 1'honneur gqui leur est attribué se

rapporte aux personnes qu'elles représentent” (50).

Ainsi, les prescriptions officielles visent essen-
tiellement la proscription de toute interprétation
superstieuse des rites. En dehors de ceci, une grande
liberté de manceuvre semble laissée aux évéques dans
leur diocése : "En vertu de la Constitution sur la
liturgie, il revient aux conférences épiscopales de
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préparer un Rituel particulier qui corresponde & ce
titre du Rituel romain, mais adapté aux besoins de
chaque région, pour qu'aprés reconnaissance par le
Siege apostolique, il soit mis en usage dans les

régions concernées" (51).

Nous verrons en troisieme partie ce que le clergé
local fait de cette liberté d'interprétation que leur

laissent les textes officiels.

4— DIVERSIFICATION DES LIEUX D'INVOCATION DES SAINTS

Aprés l'histoire religieuse de la Flandre et
1'évolution de la position officielle de 1'Eglise, il
manquait encore un maillon pour comprendre comment le
culte des saints avaient pu connaitre un tel essor. En
d'autres termes, aprés l'histoire des hommes et celle
de l'institution, celle des "mentalités'" achéve le

tableau général.

Jusqu'au XIIIéme siécle, le pélerin se rend sur la
tombe du saint pour en obtenir la griace, pour que sa
demande soit exaucée. Puis peu a peu, surgit
l1'habitude de promettre au saint de se rendre sur sa
tombe une fois la faveur obtenue. Si le geste
subsiste, il ne s'agit plus d'un acte indispensable a
la réalisation du miracle, mais d'un acte de
satisfaction, une démarche gratulatoire. Ces miracles
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4 distance qui apparaissent dés 1200, se font de plus
en plus fréquents aprés 1300.

Ils signent une attitude nouvelle vis-a-vis des
saints, a la "crainte révérentielle" fait place un
sentiment de confiance et une certaine familiarité. La
crainte du chdtiment persiste cependant en cas de non
respect de l'engagement promis en échange de la grice.
Mais, on tend & se rapprocher du '"sens moderne de
dévotion qui implique libre choix et inclination du

coeur"” (52).

Ils montrent que, vers la fin du Moyen-Age, la
dévotion envers le saint tend a se distancier du culte
des reliques, méme si dans les voeux, la référence au
lieu de sépulture du saint subsiste. Parmi les
facteurs qui ont contribué a dissocier le culte des
saints du pélerinage a leur tombeau, la diffusion de
l'image a joué un rb6le primordial. Celle-ci existe,
certes, depuis les premiers siécles du christianisme,
mais, elle concernait essentiellement des saints
anciens. A partir du XIIIeme siécle, elle s'attache
aux saints récents, et, les grands cycles décoratifs
des églises, consacrés jusgue la aux thémes du salut
et de la création du monde illustrent désormais la vie
et les miracles de saints récents. Au XIVeme sieécle,
les images de saints commencent a acquérir une large
autonomie et une mobilité qui en font des instruments
privilégiés de la diffusion des cultes. L'Eglise est
trés tolérante car elle les considére comme une
manifestation de dévotion privée (53). Le XVéme voit
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lt'apparition des images pieuses, cette diffusion a
grande échelle des représentations des saints n'est
pas sans répercussion sur leur fonction. Si au départ
elle est un ex-voto, au terme du processus, elle finit
par jouer le méme rdle que les reliques en acquérant
un pouvoir thaumaturgique autonome. On rejoint ce qui
a été dit précédemment.

A travers l'iconographie, une nouvelle conception de
la piété se développe davantage axée sur l'existence
terrestre des saints. "En vulgarisant 1'idée que
ceux-ci étaient des étres vivants possédant dés
ici-bas les attributs et les prérogatives des 'corps
glorieux", en introduisant leur représentation dans la
vie quotidienne des fidéles, l'action des artisans et
des artistes contribua a "délocaliser'" la dévotion

dont ils faisaient 1'objet"” (54).
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(1)-

(2)-

(3)-

M. Looten (1931, p. 53)

-origine saxonne : noms en beke, burg, ham/hem,
hof/hove, hout,

-origine frisonne : noms en inga,

-origine franc-salienne : noms en zeele.

"Les Francs, Frisons, Saxons ont fourni le
vocabulaire, la morphologie, la syntaxe et la
phraséologie de notre parler."

L. de Baecker (1961, prolégoménes XIII)

C'est ainsi que la Grande Ourse a longtemps été
appelée Woenswagen (char d4'0din) avant que le
christianisme ne la convertisse en char de

l'enfer (Hellewagen) ou char des &ames

(Zielewagen). De méme la plante que les Romains

appelaient cheveu de Vénus, les Flamands la
nommaient l'herbe de Freya (Frygras), elle
devint, avec la christianisation, l'herbe de
Marie (Mariagras).

L'auteur rapporte d'autres faits pour étayer sa
théorie : il y aurait eu un temple dédié a Woden
en Flandre belge, a Furnes, ol est situé l'eglise
de Sainte-Walburge (p. 111) et le Bonsberg (entre
Cassel et Saint-Omer) était probablement une
colline consacrée a Woden {Wonsberg -colline de
Woden- présentant une certaine ressemblance
homophonique avec Bonsberg- p. 112).

Selon J. Dezitter (1949), il y aurait une
certaine analogie entre les deux personnages,
Donat étant trés proche homophoniquement de
Donnaer/Thor. De plus, ils ont tous deux les
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(4)-

(5)-

(6)-
(7)-

(8)-

(9)-
(10)-

(11)-

pouvoirs de contrbéler les éléments naturels.
Nous ne spéculerons pas davantage sur la parenté
entre les deux cultes.
Si 1'influence romaine fut superficielle dans 1la
mesure ou les Romains ne firent que donner le nom
de leurs divinités, certaines d'entre elles
eurent cependant de nombreux adorateurs en
Flandre. Par exemple, on trouve des traces du
culte a Diane jusqu'au VIIéme siécle d'aprés V.
Derode (1857, p. 10).
Voici par exemple, la liste {non exhaustive) des
églises qui ont Saint-Omer pour patron aux
environs d'Hazebrouck : Bambecque, Caestre,
Hondeghem, Millam, Staple, Ochtezeele, Quaedypre,
Rexpoede, Bavinchove, Zegerscappel, Zermezeele
J. Toussaert (1959, p. 588).
La premiére dynastie flamande fut fondée au IXéme
siécle.
Selon la premiére version de l'obtention de 1la
relique, car il en existe une seconde qui date
l1'épisode de l'époque de Saint-Vulmar (Voir vie de
Sainte-Dorothée en annexe).
Abbé G. Beudaert (1985).
Les Clauewerts étaient les partisans de
1'indépendance, ils avaient pour embléme le lion
flamand a la griffe acérée -clauw en flamand-
d'ot leur nom tandis que pour les Leliaerts, le
lys symbolisait leur attachement a la Royauté de
France.
J. Toussaert (1959, p. 596).

-89-



(12)-

(13)-

(14)-
(15)-
(16)-
(17)-

(18)-
(19)-

(20)-

Nom que se donnérent les confédérés des Pays-Bas
méridionaux soulevés contre la tyrannie espagnole.
A. Lottin in Plongeron (1979, p. 59) d'aprés le
Synode de Tournai, 1589, IV,c 12 in J. Legroux,
Summa Statutorum Synodalium, Lille, 1726 (latin)
p- 18.

Y. M. Hilaire in Plongeron (1979, p. 195).

Idem.

Y.M. Hilaire in Plongeron (1979, p. 196)

Comme nous le verrons dans l'étude des cultes
"populaires", celui de la Passion du Christ -qui
connait aujourd'hui encore un trés grand succes
en Flandre- contribue & particulariser 1la
religiosité flamande

Entretien avec un prétre.

Une enquéte fut d'ailleurs lancée par l'évéque
auprés de tout le diocése a la fin du XIXéme
siécle.

Leduc (1969, p. 90)

Les missionnaires transformérent les neuvaines en
"véritables petites missions'". Au cours des
prédications, le saint protecteur était évoqué
rapidement, le sermon devenait comme a la mission
"une causerie de formation religieuse".

L'auteur met en évidence, par 1l'étude des
chronigques de missions, les différences entre les
Ordres religieux. Les Rédemptoristes, par
exemple, négligeaient volontairement le culte des
saints locaux mais étaient de grands propagateurs
des dévotions mariales (particuliérement les
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(23)-
(24)-
(25)-
(26)-
(27)-
(28)-

(29)-

-

dévotions a Notre Dame du Perpétuel Secours).
G. Cholvy in Plongeron (1976, p. 149 a 193).
Le doyenné est une division de circonscription
religieuse.

Le diocése est divisé en plusieurs zones,
elles-mémes subdivisées en doyennés qui
regroupent plusieurs paroisses.

A. Van Gennep (1936, tome I, p. 95).

Idem p. 87.

J. P. Albert in Althabe (1992, p. 143).

Idem p. 145.

J. C. Schmitt in Plongeron (1979).

Nouvelle encvclopédie catholique Théo

(1989, p. 28)

La définition de la mentalité utilisée ici est
empruntée a J. Le Goff (1974, t. I1II, p. 76/94)
"ce qu'un individu a en commun avec d'autres
hommes de son temps".

Ltauteur déclare également que "“1'existence de
plusieurs mentalités a une méme épogue est une
des données délicates mais essentielles de
l'histoire des mentalités" {(p. 88).

C'est ainsi que les mentalités peuvent étre
définies a l'instar de A. Vauchez (19 , p. 627 et
628) comme les représentations et les images
mentales communes & tous les hommes d'une méme
époque. Celles-ci sont déterminées par 1la
tradition, mais aussi par 1'idée que l'on peut se
faire de Dieu, de la nature et de l'ordre du
monde, a une époque et dans une civilisation
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(30)-
(31)-

(32)-

(33)-

(34)-

données, compte tenu du degré de développement de
la science et de la culture. Ces "schémas"
évoluent lentement. Il existe un second niveau,
individuel, c'est celui de la combinaison et de
l'organisation hiérarchisée des représentations.
A. Vauchez utilise le concept de "structures
mentales”, pourtant si galvaudé. Ce qu'il faut
retenir, c'est que c'est a ce niveau que les
différences de '"mentalité" vont jouer pleinement.
A. Vauchez op. cit. p. 30.
Le courant hiérocratique insiste sur le fait que
1'Eglise est un corps hiérarchisé dont le chef
est le Christ représenté visiblement sur terre
par le pape. Celui-ci n'est pas seulement le
premier des évéques et leur chef, "c'est un
personnage a part exercant une sorte d'épiscopat
universel" (A. Vauchez op. cit. p. 119).
L'exemple de Saint-Roch, le saint pesteux, est
significatif : il est, dans 1'Occident de la fin
du Moyen-Age, un des saints les plus populaires.
Son culte s'est développé sans bénéficier
d'aucune reconnaissance officielle. Ce n'est qu'a
la fin du XVIéme siécle que l'Eglise romaine
régularise sa situation sur le plan canonique
(A. Vauchez op. cit. p. 117).
L'expression "cultes non approuvés par le
Saint-Siége" ne signifie pas qu'ils soient
désapprouvés, mais qu'ils ne sont pas prescrits
et surtout dont 1'Eglise n'a pas connaissance.
Encyclopédie Théo op. cit. p. 41
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(40)-
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(42)-

(43)-
(44)-
(45)-

(46)-

(47)-
(48)-
(49)-
(50)-
(51)-
(52)-
(53)-

et Missi n®4-5 1981 , p. 113 a 124

A. Vauchez in Plongeron (1979, p. 111)
Encyclopédie Théo op. cit. p. 407

F. Lebrun Colloque A.F.S.R., 1993, p. 2

D'aprés les catéchismes destinés aux enfants
F. Lebrun op. cit. p. 2.

idem p. 4.

Encyclopédie Théo op. cit. p. 32

Encyclopédie du Catholicisme p. 1165 a 1168

Concile Qecuménique Vatican II, p. 100,

art.51, les directives pastorales.

idem p. 202 art. 1253, les images sacrées.
Encyclopédie Théo op. cit. p. 43

Le Livre des Bénédictions {(premiére édition
francaise en 1984) constitue la '"nouvelle
version" du Rituel romain que le Souverain
Pontife Jean-Paul II a approuvé de son autorité
apostolique et a ordonné de publier.
"Certains sacramentaux pourraient étre
administrés par des laics dotés des qualités
requises, du moins dans des circonstances
particuliéres et au jugement de 1'Ordinaire"

(Avant-propos du Livre des Bénédictions).

Livre des Bénédictions (1988, p. 11 art. 27)

idem p. 370, art. 1139.
idem p. 370, art. 1141.
idem p. 308, art. 985.

idem p. 13, art. 39.

A. Vauchez op. cit. p. 526.
idem p. 537.
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(54)- idem p.

527.

~94-



v gmﬁés\y

LA MANCHE

4

e 3@‘%‘

ND

ZUDAUSQUES \ST BN
e
TATINGHEM

0
ALLINES

Nl

HEUCHIN

BRAY-DUNES_ g . H
ZUYDCOOTE .
/"/ v lw
IKERQLIENA g . |
AEL A
LE
s wopee
DS
|||,
e (9
BRUXELLES
: GENVAL
)
.
WATERLOD
NIVELLES
.
.GEMBLOUx

X

L "

. |
HENENCB/IU
A

L ( DIV
AMBRICOURT GRY ® \DuRTON
4 L5 iy AN - CHARLERDI
P i _D E.CAL L S HERIN ¢
HUMERGUILLE b = I( ® ES :
HMEGES cuaglns ESRTEE-CA
k; , ALY s g o sore . "g
b INCOUES
FRESNOY oo =~ . I~
. NL|®  SAVERDOINGT e
UNZEUX ® o AMECOURT. / MAISNIL i il S
GALAMETZ ®c(ER: MONC&E..U)( ° VILLERS
CONCHY-SUR-CANCHE S LGVEN
nunca]  °% DEQIER | GNERE ‘
AV iy
LIENGOUR
= N
= PHILIPPEVILLE
S - '/
GEZAINCOURT ® "‘s 0 S /
= ® | ONGUEGILETTE SARTON SAUTHE AUB. /
LANCHES beDracs o ® MARIEUX  COURCELLES
- BEAUVALS' TERRAMESNIL .
BERNEUIL Y CHELLES N
EAUQUES IXCEN- 2 COUVIN
6 vomanr by ponrwies oY ?wucné‘f:L s »
HEVILLERS g CHIMAY
> NAQUR 2
. ERISSART o DALV
HAVERNA ®  HARPONVILLE / N
L3 ! ENLIS-UB
VIGNACOURT RUBEMPRE =

- 08
"’iBDENNEs

Vi



LA MANCHE | poiuse= 2 /oumes : N b :
2uvocoot Py e \ @5AND
¥ = (e g\ /
~STPOLSU UDE
1 v/ﬁm.ﬁmmcx TE o o vfmg' LEfmec« v N a/,mxm
GRD.ET PT] SMARDYTK i kaz.l;gue,{ - EKSMOSMS \ ‘ TIELT
PHILIPP s GR E Ngrecnem® | XEMQ\ \ ; .
A GROE® & N COUDEKERQUE. o, \ £
uT HOYM « DSCHOOTE /
iy P \ HEM™ 5 A
N vy S ([ adew Y
I
o . 2 » A ALY o ROULERS @ U081
AL S XPORDE e \
g BAURBOMRG. 5 7 L \
5 y 'QGEM Ot o APPEL ~ \
\ GAE\® CRQCHTE WEST-CAPPEL e \ /
CAP-BROUCK ~ — - - e
STFIERRE\BIYNEK® V' /A U ERINGHEM ». MPRER/N = /WAREGEM ¢
! UERBEC ERZEELE | - ¢
AUDRUICO ZEGE aCA 5l oo BRUXELLES
N \ N TKER T y -
RUMIN.GHEM o .Mmo A \me AN ; L ) YPRES AUDENARDE o,
4 oyd Nezegle, -~ POPERINGE ® COURTRAI ®
N VOLCRERINCKHQVE RUB mem E £ . -
: A ® RN RSC. ryerphs ST LAURERT
. it BROXEELE ‘o e N
it woeRzeglt TotwTezeedS, ¥ ASSE SCHEPE E I I E
= (] HEURE® o .g ] VERDEGH ECKE / ENIN
BEy .mepmn e AT Lvi'\ ®G0DEWAERSVELDE B S AR =7
T-M ZUYYPE NE N T hotne LUIN
LY ~ BAVIN STEMARIES ® BERTHEN y ry
WY S % onogde & J ST-JANS CAPPEL comt USBECHUE X
ZUDAUSQUES srmt ; il SWAATENON | Ronca /NEWMILEEN £ FENATE HALLE P
s [CatsT JETEREN DEUVEMONT \ g LINSELLES, ™/ R . St
TATINGHE! (INGREM, PRADELLES BAILLEUL e VARGUERIT e 2 s
| — e 4 et WATERLOD
ALLINES 2 FENESCURE | — N 42 IS STEER T Nheee £ 82T 5 “SUR" ST 7
o UERES ~— -V ARORECAURGe A | noe®, S5 wleBioutx 4 EENE, (1r SEAY N _ $H0uPLINE e ATTRE(DS
® HELFAUT ™ n)sﬁ MORBECQUE \\ 1 i cranpoy STEEWIE __® _ _VERLINGHENNIMBRECHI oL EERS
\T§VRA An o UiEST \ HOTES! ” LEDouLiESe n B&C -¥b; ARMENTIERES 14 t 08 U CROMannoy
STEENBECTUES /- NEU mu, Lk LOMPREX®'M . Los. 1 AUsH.
OUVE-WIRGOIN  yeral ik : / A ENCHIES " @ TANDRES, o6 GFFLERS ATH
° Qmmm REJ 0 A M, © BEN-BARD % SAIL LA\ ]
= = - FREMESTHES EQUEDI HELUEMMES o FOREST SUR 1 S
3 pffous ™ Sl BLESSY. uMﬁnEs,@E\‘GUfS AT Lacopel® |\ [TV e g EN M £ 0 ®Lipessi_WILLEMS NIVELLES
N £.9H8.1 2 = ) y y HER ®
COUES. gt upfpes s o't T M‘éﬂA s AT S L00S Adhc g s
° v 1 \ HIN — \ *
FAVQUEMEERGUES Es:::;v BLANGH o ‘i’,"“‘ ___8U \nsxus HAPELE @ | \ Austrse ¢ Nnuss“ smég EMMEANFACHESE R 113 ® | Galsson CAMPHIN EN. X e
= \ $ . ') \* §
DENN ca BOB‘Y ,,E"“ A\ A { \ P i 7 HERUIES 7 AINGHI o {3 L PE‘R%N ING BDURﬁHEi ) BLOUX
NCAS FLECHIN PE - | ja = * W &y msu 4 /TeMALemar T 7
. b t y IE 6 UPLIN\ ETIE FRETIN AN ® BELEIL
ATRINGHEM WESTREH ) GH HOCAUES ESTUBER ARQUIL® ANPEIF NENNEVELN ISR @y hes _\
» FEBVI METTES s LAB HANTAY 2/ ® \TEMPLEUVET ™ A | & Ny /
EDON®. " vi - Wf‘muoeu IN CHEMY@ATTIONS o Insag co N’ - JORTAGHE | FOULLON /
o FRUG (?sso : S AUMERvAL/PLOZINGHEM oo P ES o ah® v 48 N D A B W e P A \ /.:—__—&
ep g rers | ® L% i ) PROVIR. o CAm t D, . . e MAULLE @ FUNES LES\M
S VERCHIN - UCHY .~ VARLES 5 R SAlLLY ¢ y MBRIGMES '\, NomMAIN®) o PUISIES MAILENN & S \
CAAL N ARTOIS \ LTS . AHAGNIES [\ BERSEE Myyichy smmu ceeencey ™ b T LOUVIERE
. EQUIRRE ] e o A VENDIN-LEVEle * FA UMERIE ® 4 SHERGN)E X 3
L 2 v Ale o ; NCEUX %0 e <2 xRS EN-P G Canpas®_| g_u WIVELE 9’ U CONDE QUR MONS
AMBRICOURT GRY ® \DURTON \ ay MBS g -GO 2z OSTRIZOURT .MF;D?J ) FOos 1R® s ‘ Bk {escaur irn ERT
4 / i 53 i RENAY . b RAIMBEAUCOURT @BOUVIGNIES o . iyéesnes” (ENCELLE CHARLERD!
P D ls & BOU B = — HowN. B Lxn FLINES - LiS‘ ugie B 5 CR Nd\ o g
- ' » ® BY. = = > B 4 Vi T
HUMERGEUILLE h ESNICDURT » @ SALLAUMINI Ao EuvRAGES CRUAY-
{ | 4 = o R
s ! | oo E. L w/ LA PLANO e \¥ - LALLAING _ o} Y e ’g‘/ N =
£S : ESRTEE-CAMCHY capency CHEZ' ACHEVILLE ) 1ERS - ®pe T gy /YA ’nu OpBLE
TP R g / N
. N L CHELERS MING > Vi » SOUERC (D MO| RIEULAY E CIBUUBR ‘
(] @ BEA Vi o \ FRESNOY-EN-G. CUINCY INFLE/N | EN-O7 BRUILLE- ‘FENAIN @ HORNAING A ® / ﬁ‘\ N
FRESNOY X e TINCOUES STELD) t /LS M, 3 ne Nes g THUN
@CROISETT] ° - o ZEL-LESFQUBRCHIN o PR o SOMAIN HAVEQY e yec/® — o seookabaussionie CHAUSSEEIGNies LLERSSSIRE-N. e
el
LINZEUX ® MAISNIL |®  ®AVERDOINGT 1 o Fw ° Al ? @CUGIES BETIRECHIE VAL
FRANECUA, MAIZIERES UMY efcuime & 7 73 songounr® EACHN 8SCON TG Z ehuy e S \estn® PESEABRY S‘ > ) ofalShERES S0 1\ g SILIES 1T
ALAMETZ e MONCHEAUX ™™™ YILLERS * HEAMAVI 4 soelizime “tantiv @ AUBEREHI TA A ey o, B mﬁi"s o ek My SELESMES -] 0
CONCHY-SUR-CANCHE SIBVILLE DENIER  SCVENEHY e coUT @ ATH] NDYELLES ® mémcm Muoi:‘r 2 o Su e rmmi s vj W " A s :;EPI:D:Y
4 3 A i B ({ pe ‘ (
NUNCQ ® o LIGNEREIL AESCOURT el - oHAMBLAIN L ) MARED. ( E'D, LESM NoHA om P UOIGNIES: LONGUFTCLE SEVEN { e
ROUGEFAY AVSENES LE-COMTE AN o esae eN-0 e RN SR un ¢ | oeRenal MAch ERS FRAS MER0IPp¢ PMECRUIGHIES MESNIL o jvriofe soa @ gulsmes\ S Y
° LIENCOURT BERNEVILLE 5o . «MONCHY ) \ CHAIN ° .08 LIEU STVA \VE Mll NDEGIES-SUR.E VAL @ - \HARGNIES -] ° /
LE-BOUC . - HOR 'BOUCHAIN M eIl 05!55 _— ( LcousoLr
e Wi G8AND-RULLECOURT AUBIGRY AU RO gy e e AVESNES - SNOY W - RAE e Y St
o BEAUMETZ’LES - LOGES ol % S UBENCHE FRESSIES LENCOURT® sauiz0i ARTING AP S~ SHER BOyshiEres®/ ST REMY " “eeamiRe (A PO ®faca ) P
AUXHLE-CHATEAU i 2 WARLUZEL — pigneHi ? RIVIERE UCO! 73 COURTe BANTIGNY” / VILUERS — @ > 5 | gESCARMAING @ J0uiNt PONT SUR ht DAMOUS|ES QBRECHIES :
® ‘ . L‘E A ) 3 MONTREGRQYR 2 G AYMER) HANT| Q CLOISIES @peREL PHILIPPEVILLE
VILLERS-L'HOPI ® BAVINCOURT® abiny T e B %% o e wAUSSed . VERTAIN cmssw % s 8 : ad i s
WAVAN, SAULTY® -muzummn . ) YNECOU 1£sY (7 SU VESNES, £ HAUSSY ) : EAUED R ~SN T B L
LCOURT 80 N ) CAUCHIE AU Scies, & ; I gy
& COUTURE CROISILES A ® 9 Posr ST VAASTE burfiofn un AIMON MONT/ .
A @ BARLY 4 o i LF. o o OO geNGil u LNOVE A 4 J 0IMEC 8
UTREBOIS | GROUGHES AUDJEMPRE °3‘"" st QUEANT (Lg i NONCLES lsfssnzs' S0 Bhaunn® LECS e _LAUW SOLRE
2 DOUCHY-LES-A, \ @BOUSSIERES gy | AUX-B. EAU BT W. e AN
£ MEILARD b sl ERVILLE mmss FONTAINE [ opILIECATROR. | @ @EN.C. SOCTEVY) QomaSTRE-@. cofin ¢ ppmauk. XSOl ot /& | \STEHTse 26 PO % %
© BOISBERBUES o PAS TN FONCQUEVILVERS VAULY- URWEL D ° SAUXS < SRS - 1
. @SUR-E WOINGT be URT BOUSI ol ( TAIS! / LERIES
AVILLE  GEZAINCOURT ® | ~DOULENS CQUIN  sauty- ¥ [ enmenicd] /morcriese uf NOYLES - SUR-E®) | GRUMILLY\EN- ATTE s UEUVINY FOREST EN -t \ // ey 3 i . i e
® L ONGUEILETTE | ~SARTON AU-ROIS o HeBuT, 15 ne ® | SER FORe & wamsaix fonT. N o CHY I GRO P SUR-H
UTHIE o MarboINc®._ /g Chi 9 ZAANDRECIES VESNELLES
CANDAS GREV . 7 el HAU 7 AU UBRYMD 0 088 ¥y 'y \ RAMO S
LANCHES BEOES ¢ o0 IEUX  COURCELLES . LEBUCOUIERE _ IBECOURT. L4 7O\ MASNIERE SuR.o Q P en bsues \TEAU LE ETIT FAYT' AR ol o SAINSA00 MDD
. ESNES ] \ ‘ gt
BERNEUIL AR CHELLES C P /FA : — ViLLERs-pLoulg DES ™ LESOAN LA o\ ydersva FELMONT &7 Ky « agpoise" g CaRTdnES e SUR-HELPE i
CEN- EN- ° ~ SEL - : S COUVIN
{ DOMART by PoNTHiEY  © e g BEAUMONT et : firm (i CLARY ug \ oy mae ., R
RAINCHEVAL A ALY waupbduRr uu vy ek p e
UCHEVIL MESNILy /@ Wm © YIRES  cooeny o slirtux @ DEHERIES 2 o o / iLiEs
© BERTEAUCOURT THIEPVALA ® LE TRANSL Maiyco e /8 IENY ; N ) (R = ¥ HAIN
AR ERISSART DAUVILLE BAZENTIN RICOURT ERS- GUISLAI ounLcad, ELINBIURT s S IGNE ~A
HAVERN ® L ARPONVILLE & » L > Iy OUTREAU wassigy [ N ~ FOURMIES .
A L ® ——— = Y 4
. SENLIS-LESEC *CONTALMAISON B ORE = A A' = 2 b / it
VIGNACOURT RUBEMPRE = nr . { A EPEH wong S BOAAIN-EN. VERMANDO Lo . whwegte | ’ 08
HENENCOURT MONTAUBAN OURT / 3 L N A 02:: = ~Teg /*/ : :
/ ARDENNES




CHAPITRE III

LES LIEUX DE CULTE

Le Nord-Pas-de Calais est avec la Provence-Alpes-Céte
d'Azur l'une des régions frangaises ou se trouve la plus
forte densité de chapelles. L'A.R.A.R.C.0. (Association
Régionale pour 1'Aide a la Restauration des Chapelles et
Oratoires) en a dénombré 1876 dans la région, dont, 1158
pour le Nord ; Le Hainaut et la Flandre arrivent en téte.
La raison en est que le culte des saints a toujours eu une
place privilégiée dans la religiosité flamande ; 1l'ampleur
de cette ferveur vers des "instances divines humanisées"
peut déja étre lue a travers l'espace. J. Dezitter (1),
dans la premiére moitié du siécle, avait pu en recenser
cing cents dans ce que l'on dénommait l'archidiaconé des
Flandres qui allait de Dunkerque et Gravelines 4 Bailleul
et Merville. Ce nombre qui peut sembler élevé est sans nul
doute inférieur a la réalité, car l'ancien archidiaconé
est constitué de cent vingt communes qui possédent toutes
plusieurs chapelles, certaines en possédant méme une
dizaine (2).

S'il y a & cela des raisons historiques - les Pays-Bas
catholiques ont favorisé leur implantation et leur
développement a 1l'époque de la Contre-Réforme- il y a
également des raisons "humaines" quil ne sont pas
séparables des premiéres : "il est des pays ou le fils de
paysan ne restaure plus les chapelles bidties par ses aieux
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; La Flandre ne connait pas cet abandon. Quand la fureur
des éléments ou la barbarie des guerres détruisent les
oratoires, ses enfants replacent d'une main pieuse les
Madones souriantes et les saints secourables"” (3).

Les fidéles ne se sont pas contentés d'entretenir les
lieux de culte institués par leurs ancétres, proches ou
lointains, ils ont de tout temps fait construire des
édifices pour honorer et remercier '"leurs saints". La
localisation de ces sanctuaires est diversifiée, en
bordure des champs, aux carrefours, dans les bois, dans
les bourgs ...

Cette piété qui s'exprime en des lieux spécifiques
caractériserait, selon les érudits locaux, "l'adme profonde
des Flamands". "Aller servir" un saint ou la Vierge
abritée dans une chapelle ou un oratoire, a l'abri des

regards indiscrets est totalement en accord avec la pudeur

et le godt du secret des autochtones.

L'importance de "la religion des saints" s'illustre
également par le nombre des statues dans les e€glises ou
ces intercesseurs sont aussi priés. Tous les intercesseurs
ne sont pas également honorés ; c'est rarement vers le
saint titulaire de la paroisse que se tourne la dévotion
"populaire" mais plutdt vers les saints dits "secondaires"
encore appelés '"saints de la porte'" parce que les auto-
rités religieuses les y ont souvent relégués. Les
personnages célestes qui ont la faveur des fidéles et ceux
dont les cultes sont encouragés par l'institution

ecclésiale ne sont donc pas forcément les mémes.

~96-



Si toutes les chapelles ne sont pas dédiées a un saint
guérisseur et, si tous les saints priés dans les églises
ne sont pas des spécialistes des maux du corps, les lieux
qui les honorent ont toujours occupé une place
particuliére. Nous avons vu précédemment, en effet, que la
maladie est vécue comme une catastrophe par le paysan car
elle menace la vie méme de l'exploitation. C'est pourquoi,
alors qu'en milieu rural, on n'a longtemps fait appel au
médecin qu'a ltarticle de la mort, les saints ont toujours
joué un rdéle privilégié dans la cure des corps, nous
aurons l'occasion d'y revenir lors de l'évocation des

divers itinéraires thérapeutiques.

A- SPECIFICITE DES EDICULES FLAMANDS

1- TYPOLOGIE DES LIEUX DE CULTE

Un saint guérisseur peut donc étre prié en divers lieux.
A. Van Gennep (4) distingue quatre catégories de sanc-
tuaires :

- 1'église ou la chapelle paroissiale ;

- la chapelle dans 1'église, avec autel personnel, ou
joint a un autre, ou au maitre-autel ;

- la chapelle rurale, consacrée ou le prétre a le droit de
dire la messe ;

- l'oratoire devant lequel les fidéles prient sans qu'il

s'y déroule une messe périodique ou occasionnelle.

Cette classification distingue 1'oratoire de la chapelle,
ce que la plupart des auteurs omettent souvent de faire.
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Pourtant, selon les régions de l'hexagone, l'oratoire
apparait sous diverses appellations telles que mariette en
Eure et Loire, ouradour en Limousin, rougadou ou pilon
("pieloun" en Provence), reposoir, capelette dans le Nord,
santéte dans les Hautes Pyrénées ou simplement chapelle
(5). Ces termes régionaux se rencontrent rarement dans les
ouvrages d'ethnologie ou d'histoire religieuses.

Mais qu'est-ce qui différencie la chapelle de l'oratoire ?

Les encyclopédies et autres dictionnaires ne permettent
guére de lever l'incertitude concernant le flou de la
définition du terme oratoire

Diderot et D'Alembert en donnent cette définition

"petit édicule, ou partie d'édifice dans une grande maison
prés de la chambre a coucher, et consacré a la priére en
particulier. L'oratoire d'une maison différe de la cha-
pelle, en ce que la chapelle a un autel od 1l'on célébre
les saints mystéres ; au lieu que 1l'oratoire n'a point
pareil autel ; car quoiqu’'il y ait une table en forme
d'autel, on n'y célébre point" (6).

D'aprés le dictionnaire (7), il désigne a la fois la pieéce
d'une habitation destinée & la priére et une petite
chapelle.

J. Candau (8) illustre a4 l'aide de multiples exemples de
productions ethnographiques et historiques la variété des
usages du terme, nous avons retrouvé le méme phénoméne
dans les ouvrages concernant notre région a quelques rares
exceptions prés. L'absence de définition rigoureuse nous
parait dommageable pour 1l'investigation de terrain. En
effet, en dehors de l'aspect strictement technique de 1la
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description des édicules, ne pas distinguer chapelles et
oratoires peut également nuire & la clarté de l'exposé des
pratiques liées aux sanctuaires. Le pélerin peut entrer
dans une chapelle pour y accomplir certains rites, ceux-ci
seront effectués devant l'oratoire, puisque la taille et
l'architecture de ce dernier ne lui permettent pas d'y
pénétrer. C'est ce que laisse entendre d'ailleurs la

typologie de A. Van Gennep.

La typologie des lieux de culte indépendants de 1'église
paroissiale s'appuie sur des critéres d'ordre architec-
tural et spatial (localisation)
* L'ORATOIRE
C'est un édicule essentiellement composé d'une niche
contenant une représentation du Christ, de la Vierge ou
d'un saint.
On peut distinguer

"l'oratoire domestique" qui orne l'extérieur des habi-
tations.
La niche en bois est posée sur la facade de la maison
tandis que la niche magonnée y est encastrée. Alors que 1la
premiere peut étre postérieure 4 la construction de
l1'habitat, la seconde est contemporaine du bati gqui la
porte, elle refléte son style ; il arrive cependant que le
propriétaire demande la création d'une petite "loge" aprés
restauration ou agrandissement de la batisse.
Ces "oratoires domestiques" sont souvent appelés
"chapelles de pignon'", "chapelles domestiques" ou plus
simplement '"niches".
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- "la chapelle d'arbre" -boomkapelle en flamand- se

présente sous la forme d'une petite niche, le plus souvent
en bois peint (en blanc mais aussi en bleu... ), c'est
pour cette raison que nous le classons tout comme les
"chapelles domestiques" parmi les oratoires auxquels elle
s'apparente.

- pour étre tout a fait complet, il faut également évoquer
parmi les "constructions" de petite taille, les chapelles
votives et les figurines sous verre appelées "jardins
clos" servant aux dévotions domestiques vivement
encouragées par le clergé. Elles figuraient dans les
intérieurs flamands. Ces derniers fabriqués dans les
couvents et les béguinages étaient offerts aux donateurs
et aux bienfaiteurs (9). Bien qu'il en existe du XVIiIéme
et du XVIIIéme siécles, les premiéres caractérisent plus
souvent l'art populaire du XIXéme siécle. Autrefois, il
n'etait pas rare que le paysan flamand utilise ses moments
de repos et divers matériaux pour créer des objets pieux.
Par exemple, des chapelettes étaient sculptées dans des

sabots, on les nomme en flamand "Klompekapellen"

N

- Quant a "l'oratoire-monument", & la différence des deux
premiers types, l'édicule se prolonge jusqu'au sol ; la
niche n'est pas posée ou encastrée dans un support
indépendant. Il est, en général, détaché de 1l'habitation
et se dresse plutdét dans l'espace rural que dans des zones
urbaines. Son prototype est la potale ; cette appellation
d'origine belge est réfutée par les Hennuyers francais qui

lui préférent celle de '"chapelle-borne" (10).
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* LA CHAPELLE : c'est, &4 la différence du type précédent,
un édifice dans lequel une personne peut pénétrer. Sa
taille est variable puisque le prétre peut parfois y
célébrer la messe, certaines d'entre elles constituent
donc de véritables petites églises (comme celle de Millam
ol est vénérée Sainte-Mildreéde).

- Les chapelles funéraires représentent un type
particulier, elles sont situées dans les cimetiéres o
elles ont été érigées en hommage aux défunts de la famille
dont elles contiennent les dépouilles. Il existe également
des chapelles funéraires qui ne sont gque des mémoriaux,
elles n'abritent pas de corps mais évoquent le souvenir de
personnes décédées. Elles sont localisées dans des parcs
ou des jardins privés, adossées ou non a l'habitation.
Fruit d'un hommage privé, elles ne font pas partie de
notre corpus sauf lorsque le témoignage familial rejoint
le témoignage religieux et que l'édification d'une
chapelle dédiée a un saint est aussi le moyen d'évoquer un
défunt. Mais, dans ce cas, l'édifice n'est plus défini
comme une chapelle funéraire.

On peut distinguer en fonction de leur localisation, la
chapelle rurale de la chapelle urbaine.

- la "chapelle rurale" : souvent entourée de végétation
(buissons, haies,arbres ...), elle est situde en divers
endroits, a proximité ou dans les espaces cultivés
(l'ager), dans les bois (le saltus) (11), & proximité des
sources, aux croisements de routes...

- la "chapelle urbaine" : elle est érigée dans une zone de
concentration d'habitat, bourg, village ou ville, elle est
souvent mitoyenne ou enclavée.
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En dehors de son intérét au niveau des pratiques attachées
aux lieux, cette typologie mise en application dans un
bref descriptif des monuments régionaux '"typiques" va
permettre de dégager l'originalité architecturale de la
Flandre par rapport aux autres zones géographiques qui

constituent le Nord-Pas-de-Calais.

2- TYPOLOGIE DES EDIFICES DU NORD-PAS-DE-CALAIS

Les édifices ne se distinguent pas uniquement par leur
"style architectural" mais également par les matériaux
utilisés qui spécifient les '"pays". Ceux-ci varient en
fonction de la géologie et des ressources naturelles, du
développement technologique (diminution du codt de tel ou
tel matériau faisant suite a 1la découverte d'une nouvelle
technique de fabrication ...) et des influences inter-
régionales dans les "zones-frontiere".

Ce classement est quelque peu schématique, il ne met en
évidence qu'une typologie élémentaire car il est difficile
-pour certaines régions en particulier- de caractériser un
"modéle" précis de construction, les monuments ayant été
édifiés par des hommes trés différents a des époques

parfois trés éloignées ies unes des autres.

*# 11 est cependant beaucoup plus aisé de définir un
archétype flamand, tout d'abord parce que selon certains,
les traditions y sont mieux ancrées et les mentalités plus
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traditionnelles, ensuite parce que le Flamand est réputé
"économe, il n'est pas bon de dilapider l'argent méme pour
les saints" (12) et enfin et surtout parce que les
matériaux employés se prétent moins a la fantaisie.
L'utilisation de la brique est presque exclusive , ce qui
se congoit aisément puisque l'argile y est une ressource
naturelle importante et que la terre des Flamands est
considérée comme le "berceau" de la briqueterie tradi-
tionnelle qui par ailleurs porte son nom.

L'édifice est quasiment toujours une chapelle (rurale ou
urbaine), on n'y rencontre pratiquement aucun oratoire sur
pied. La forme de la chapelle est le plus souvenﬁ "celle
d'une petite église rectangulaire : trois murs, un toit,
un porche ; a l'intérieur, un autel, une statue.

Quelques grandes tendances architecturales y sont
identifiables

- la facade de briques peut comporter (pour les édifices)
un pignon travaillé en épi (c.f. dessin) qui est souvent
remplacé au XXéme siécle par des frises de bois saillantes
en rives,

- le chevet en pignon plat, travaillé ou non en épi,

- de longs pans (murs gouttereaux) parfois couronnés d'une
corniche de briques saillantes formant une frise vibrante,
percés ou non d'une fenétre ou d'un oculus,

- la toiture, sans chéneau ou nochére, en pannes flamandes
(la panne flamande est un élément de terre cuite au bois,
syntheése de 1'Imbrex (tuile canal) et de la Tégula (couvre
joint) ; faite d'argile locale, elle prend a la cuisson
une teinte rose, elle peut également recevoir une glacgure
violacée,.
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- le plafond en plein cintre appelé "voyette"

- le trottoir périphérique en briques,

- croix de fer forgé en faitage. (13)

La chapelle prédomine donc au détriment de l'oratoire
"classique"” qui n'est guére répandu en Flandre ; en
revanche, les '"niches" encastrées dans les facades des
maisons et des bAtiments agricoles y sont omniprésentes.

De méme, les "boomkapellen" y sont encore trés nombreuses
b

surtout dans 1'Houtland, pays autrefois abondamment boisé.

% Dans 1la Métropole lilloise, 1l'urbanisation a fait
disparaitre la quasi totalité des chapelles des villes.
Seuls ont subsisté les lieux de pélerinage de grande
affluence, ils sont alors souvent devenus les centres de
nouvelles paroisses comme Notre-Dame de Réconciliation et
Notre-Dame de Consolation a4 Lille (14), Notre-Dame des
Fievres a Halluin ou Notre-Dame de la Marliére a
Tourcoing. Les niches de facade relativement nombreuses a
Lille, Roubaix et surtout Tourcoing représentent
vraisemblablement pour certaines d'entre elles, la
survivance des chapelles construites & des périodes
antérieures. Les épidémies de peste au XVIIeme siécle et
de choléra au XIXéme siécle sont a4 l'origine de nombreuses

niches dédiées a Saint-Roch.

¥ Dars les "pays" de Pévéle, Ferrain, Mélantcis et Weppes,
les différences géologiques se remarquent dans la
répartition des types d'architecture. Le Mélantois se
caractérise par ses chapelles de pierre blanche calcaire
(Lezennes), tandis que les autres 'pays" de l'ancienne
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chitellenie de Lille ont plutdt des chapelles en brique
rouge. Au cours du XIXéme siécle, l'ardoise importée des
Ardennes a été supplantée par la tuile d'argile locale.
D'autres matériaux importés tels que la "pierre bleue" du
Tournaisis, le grés d'Artois... étaient également utilisés
pour la décoration.

Des données historiques expliquent en partie les
différences de densité de chapelles. Par exemple, de
nombreuses chapelles furent érigées dans le Ferrain au
XVIiiéeme siécle, 1'Eglise tentant ainsi de reconquérir un
territoire passé au protestantisme au siécle précédent. Le
XIXéme siécle, "siécle le plus clérical gque la France ait
connu'", fut comme un peu partout une période d'édification
de nombreuses chapelles, cependant les densités y restent
plus faibles qu'en Flandre (15).

Ces '"pays" perdirent énormément de monuments anciens lors

des deux derniéres guerres.

% C'est également le cas du Douaisis (16) qui fut souvent
ravagé par les conflits, en raison de sa situation
stratégique. L'industrialisation et 1l'urbanisation y ont,
14 aussi, entrainé la disparition de nombreux sanc-
tuaires. Les édicules épargnés par les vicissitudes de
l'histoire permettent cependant de dégager un "profil" des
constructions variant peu selon les époques.

Les chapelles du XVIIéme siécle -~tout en grés taillé ou
avec seulement un soubassement de ce matériau surmonté
alors de brique- se présentent généralement sous la forme
semi-circulaire s'appuyant sur une facade a fronton
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circulaire. Au XVIIIéme siecle, apparait un nouveau type
d'édifice, plus proche de l'oratoire que de la chapelle.
Simple cube de magonnerie en pierre ou brique de pays avec
une couverture pyramidale de mémes matériaux sommée d'une
croix. Nous avons 1la une illustration de 1la rationali-
sation de la construction ; ce nouveau type de monument
permet de supprimer l'intervention d'un couvreur et raméne
la construction & 1'oeuvre d'un seul corps de métier.

Les monuments de l'ere industrielle sont de simples
constructions de brique au toit a double pente, couvert de
tuiles ou de pannes. Autrefois dispersés, les édifices du
Douaisis sont, aujourd'hui, pour la plupart d'entre eux
intégrés dans les agglomérations ot ils sont situés aux

carrefours.

% Le style architectural de l'Ardrésis et de 1'Audomarois
est difficile a caractériser, on y rencontre des chapelles
trés différentes (17). La région de Saint-Omer, notamment,
est extrémement disparate sur les plans géologique et
historique (influences flamande, espagnole, anglaise,
francaise). On peut toutefois constater que 1'Audomarois
et le pays d'Aire sont plutdét dans la mouvance artésienne
et 1'Ardrésis dans celle de la Picardie.

La chapelle rurale, la plus frégquente, se présente telle
un batiment clos, rectangulaire construit en pierre
blanche dans le Haut-Pays et en brique (la brique jaune de
Saint-Omer notamment) dans la plaine maritime, il est
également fréquent que les matériaux soient conjugués dans
un méme édifice. Les absides a pans coupés sont également

nombreuses.
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L'édifice des zones urbaines -chapelle d'hépital, de
couvent ou de toute autre institution- surmontée d'un
clocher ressemble davantage a une petite église. La
plupart des chapelles datent du XIXéme et du XXéme siécles
avec le développement du culte marial (deux édifices sur

trois lui sont dédiés).

% Le Boulonnais

Les plans de cadastre révélent 1l'importance des lieux-dits
comportant le terme '"capelle", les petits édifices ne
devaient donc pas étre rares dans le Boulonnais. Le
matériau privilégié est la pierre de Baincthun, mais
depuis le début du siecle, les chapelles comme les
habitations sont recouvertes de ciment pour lutter contre
les effets des pluies abondantes et des vents d'ouest

Pour la toiture, l'ardoise semble avoir toujours prévalu,
mais des restaurations a3 bas prix ont multiplié les toits
en matériaux de substitution.

La plupart des édifices qui se dressent aujourd'hui dans
le Boulonnais datent des XIXéme et XXéme siécles.
Plusieurs de ces chapelles sont jumelées avec une source
telle celle de Sainte-Godeleine a Wierre-Effroy (invoquée
comme en Flandre contre les maux de gorge et les maladies
oculaires) ou celle de Saint-Gendulphe a Wierre-Au-Bois
(également invoqué en Flandre sous le nom de Saint-Gangoen

en faveur des foyers désunis et pour avoir des enfants).

* Le pays de Montreuil et le Haut-Pays
Ce terroir imbriqué & la fois dans 1'Artois, le Ponthieu
et le Boulonnais fournit un patrimoine cultuel assez
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impressionnant. Le pays de Montreuil ne présente pas moins
de cent cinquante chapelles et oratoires ainsi que de
nombreuses '"chapelles de pignon". Ces sanctuaires sont
généralement d'une grande sobriété et de modestes
dimensions. Les matériaux utilisés sont la brique (pour
51% des cas), le moellon (pierre du pays pour 21%), la
pierre (pour 13%) et divers (15%) (18).

Le culte de Saint-Josse est le plus populaire de
ltarrondissement, la procession du mardi de Pentecdte est
unique dans la région. Les pélerins portent solennellement
la chédsse du saint, du village qui porte son nom a la
chapelle de Bavémont-Airon-Saint-Vaast distante de sept
kilométres et retournent le soir a la chapelle situéde dans
les bois du village de Saint-Josse. L'itinéraire de cette

marche collective assidument suivie par les fidéles est

inchangé depuis plus de mille ans (19).

* Dans le Ternois, les matériaux utilisés changent avec
les époques. La plupart des chapelles des XVIéme, XVIIéme
et XVIIIéme siécles sont en pierre blanche du pays, a
partir de la deuxiéme moitié du XIXéme siécle et jusqu'au
début du XXéme siécle, elles sont majoritairement en
brique et depuis la seconde guerre, c'est le ciment qui
domine. Les constructions habituelles portent généralement
un fronton triangulaire ; la porte ajourée et fermée d'une
grille permet d'apercevoir l'autel de bois peint en blanc
orné d'une statue naive aux couleurs vives ou sulpicienne.
Les chapelles récentes sont "en forme de triangle élancé
ou rotondes ajourées et coloriées" (20). Une grande
fantaisie régne parfois dans les formes contemporaines.
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Les édifices dédiés a la Vierge sont, comme en Flandre,
les plus nombreux, mais certains portent également 1la
dédicace de saints de diverses époques (Saint-Laurent,
Saint-Roch, Sainte-Philoméne, Sainte-Bernadette...) et de

saints locaux (Sainte-Emme, Saint-Benoit-Labre...).

* Dans la région de 1'Artois, deux zones se distinguent
d'une part le Bas-Pays au nord qui fut ravagé par la
premiére guerre et ou domine la brique privilégiée lors de
la reconstruction des années 1920. D'autre part, au sud et
dans les collines d'Artois, l'architecture se caractérise
par 1'utilisation de la pierre blanche. On trouve
également, disséminés sur le territoire, des édicules pour
la construction desquels ont été utilisés ces deux
matériaux associés au grés local.

Dans la région de Béthune, les chapelles sont encore assez
nombreuses mais leur construction est rarement antérieure
au XVIIéeme siécle. "Dans les villages, surtout au sud,
devenus villes ouvriéres grdce a4 1'industrie, des
chapelles ont &té conservées la ou 1lg ruralité a subsisté

dans le complexe urbain'" (21).

* L'Avesnois est particuliérement riche en petits
oratoires qui ont la forme d'une borne et qui sont pour
cette raison communément appelés "chapelles bornes". Si
les édifices adoptent des formes diverses, l'oratoire
précédemment décrit est le plus représentatif, il est en
pierre bleue, matériau hennuyer traditionnel, en forme de
pilier quadrangulaire ou cylindrique. Les chapelles-bornes
se composent d'un haut soubassement taluté, d'une niche
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statutaire fermée par une grille et surtout d'un
couronnement conique ou pyramidal surmonté d'une sphére
elle-méme rehaussée d'une croix en fer forgé (22). Les
plus anciennes datent du XVIéme siécle et sont baties en
brique et pierre bleue, au XVIIéme siécle, la pierre
caractérisée par sa couleur est le matériau le plus
employé. A la fin du XIXéme siecle, les constructions se
raréfient, les formes se simplifient et la brique remplace
progressivement la pierre de pays.

Parmi les pélerinages les plus célébres de la région se
trouvent celui de Sainte-Hiltrude & Liessies (il attirait
avant 1940 plus de six mille pélerins originaires de tout
l'arrondissement et de la Belgique) et celui de 1la

chapelle des Monts de Baives.

* Du point de vue architectural, la diversité du Cambrésis
est évidente, "presque chaque édifice est unique", on peut
cependant distinguer deux grands ensembles

les chapelles de style néo-classique avec colonnes en
péristyle et pilastres, en vogue au XIXéme siécle, et les

"chapelles bleues" proches de celles de 1'Avesnois.

* Dans le Valenciennois, la brique prédomine, mais le greés
et la pierre bleue ont aussi été employés comme matériaux
de construction pour les édifices les plus anciens, 1la
pierre blanche d'Avesnes-le-Sec fut également employée du
XVIiIéeme au XIXéeme siecles, sa fragilité pose de sérieux

problémes de conservation (23).
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Ce tour d'horizon des formes architecturales que revétent
les édifices dans les divers '"pays" du Nord-Pas-De-Calais
révéle la spécificité de notre zone d'enquéte. Hormis
1'Avesnois, peu d'entre eux se caractérisent par un type
précis d'édifice. La Flandre, au contraire se particula-
rise par la forme et la taille de ses constructions, et

par les matériaux utilisés.

Ces édicules, supports d'une pratique traditionnelle
illustrent l'étroitesse des liens qui unissent les hommes
a4 leur environnement ; ceux-ci éprouvent le besoin
d'inscrire leurs croyances dans l'espace quotidien,
l'expression d'espace vécu prend ici tout son sens.
D'autres coutumes témoignent de la place de ces édifices
pour les Flamands : aux Rameaux, les fidéles accrochent
des branches de buis bénit aux grilles des chapelles. Cet
usage qui concerne également 1l'espace domestique -on
accroche toujours du buis aux crucifix des habitations-
révéle l'importance des chapelles pour les autochtones. 11
pourrait également symboliser la "recharge sacrale" des
lieux et ce d'autant plus qu'il est effectué a une période
particuliére du cycle végétatif. De méme, l'ancienne
coutume de déposer une petite croix de bois, nommée
croisette, aux murs des chapelles que rencontre le convoi
funéraire, mettait en évidence la place des édifices et le
rdle des dévotions dans la vie des villageois. Les
chapelles n'étaient pas seulement des lieux de
"remplacement" pour prier lorsque les travaux des champs
empéchaient les agriculteurs de se rendre & l'église,
elles font partie intégrante de lt'univers des Flamands
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comme en témoignent ces propos recueillis au cours de nos
pérégrinations rurales :

"on les aime, on les soigne : on rajoute un clou ici ou
la, on rafistole 1la toiture, on les fleurit ..."

"sans elles, notre Flandre ne serait pas tout a fait la
Flandre, elles font partie du paysage comme nos moulins"
"chaque fois que je passe devant, je fais une petite
priére... je 1'ai toujours fait, je ne m'arréte pas
toujours mais je ne manque jamais de dire une petite
priére ... je nettoie le seuil, j'enléve les fleurs

fanées, j'en apporte de mon jardin...'"

B- LA TOPOGRAPHIE DES LOCUS FLAMANDS

Nous avons vu que les saints guérisseurs étaient honorés
dans les églises paroissiales ou un autel pouvait leur
étre dédié ou, plus simplement, ol une statue les
représentait. Ces saints sont également honorés dans des
édicules indépendants qui portent leur vocable.

Rien ne permet de dire a priori que ces deux types de lieu
soient investis d'une méme puissance sacrale par les
fidéles. En revanche, quelques indices nous aménent a
penser le contraire.

Premiérement, des antretiens nous ont permis de constater
que certains d'entre eux -parmi les plus 4gés et parmi
ceux qui vont réguliérement "servir"- considéraient la
dévotion a4 la chapelle comme plus efficace, ce qui ne les
empéchait pas de se rendre également & 1l'église pour y
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prier le saint.

Par ailleurs, les légendes entourant les locus soulignent
également l'importance de 1'édicule. Pour ne prendre qu'un
exemple, alors que 1l'on avait tenté a plusieurs reprises
de transporter la statue de Notre-Dame de la Visitation
dans l'église, celle-ci revenait a chaque fois au lieu de
sa découverte.

Ces faits soulignent la nécessité de distinguer les lieux

de culte hors et dans 1l'église.

1- PREDOMINANCE DE L'EGLISE PAROISSIALE

L'inventaire et la cartographie permettent de constater
que les édicules indépendants étaient nombreux, mais que
la majorité des espaces cultuels dédiés & un saint
guérisseur ont toujours été situés dans 1l'enceinte
officielle.

Cet état de fait est le résultat d'un enchevétrement de
facteurs. D'une part, nous l'avons vu, l'influence
tridentine fut majeure en Flandre. Dés le XVIIéme siécle,
1'Eglise s'est efforcée de ramener "les cultes populaires"
dans le centre de la vie paroissiale afin de juguler les
"déviations superstitieuses" en assurant le contrdle des
dévotions. D'autre part, par riposte au protestantisme,
elle a favorisé le culte marial considéré comme un culte
davantage conforme a l'orthodoxie religieuse. Celui-ci a
connu une époque florissante au XIXéme siécle (avec les
missions) et au XXéme siécle (avec les nouvelles
apparitions du XIXéme siécle). Or, les inventaires
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contemporains montrent que la majorité des édifices datent
des XIXéme et XXéme siécles et que la Vierge en est la
principale bénéficiaire.

11 est donc permis de penser que les édicules dédiés aux
saints guérisseurs étaient autrefois plus nombreux
qu'aujourd'hui, mais étant plus anciens, ils ont davantage
subi les vicissitudes de l'histoire (mouvement
iconoclaste, Révolution, guerres) et l'usure du temps.
Certaines monographies des archives diocésaines attestent

de la disparition de divers édicules (24).

La primauté de 1l'église paroissiale ne s'exerce pas
uniquement au niveau de la distribution des lieux, mais
aussi au niveau des dévotions. Si nous intégrons, ici, les
pratiques aux lieux, c'est parce que nous pensons qu'elles
leur conférent leur puissance sacrale. Un lieu ou les
fidéles ne vont plus ensemble en pélerinage perd une
partie de sa signification symbolique.

Il convient donc de distinguer les lieux ol sont
accomplies des dévotions collectives -organisées par
1'Eglise- de ceux ot il n'y a plus de pélerinage
institutionnalisé mais ou perdurent les dévotions
individuelles. En effet, si ces derniers représentent
encore des centres cultuels, ils n'ont plus le méme
pouvoir d'attraction que lorsque des pratiques religieuses
collectives 'y étaient effectuées. L'affluence des pélerins
est a4 la fois la cause et lteffet de la célébrité d'un
culte. Pour qu'un lieu puisse étre considéré comme
"sacré", il faut qu'y soient perpétués des rites de
sacralisation et il faut qu'il soit reconnu en tant que

~114-



tel par l'ensemble de la communauté.

Pour que la premiére condition soit réalisée, il lui faut
ce que l'on pourrait appeler une "recharge sacrale".
Celle-ci peut étre accomplie lors de la célébration
religieuse ; ce n'est pas tant la présence du prétre sur
les lieux qui importe, que la présence matérialisée du
sacré, les reliques du saint. Car, si 1'édicule
indépendant est investi d'un surcroit de puissance sacrale
par rapport au locus situé dans 1l'église, c'est parce que
le saint s'y est concrétement manifesté (apparitions,
miracles ...). Mais, comme la procession & travers la cité
avait pour but de renouveler la protection accordée par le
saint au territoire traversé, il faut que 1'édicule soit a
nouveau investi de la puissance du saint pour conserver
pleinement ses pouvoirs. Or, en 1l'absence de tout rituel
dans ou devant les chapelles -ce qui est le cas pour la
majorité des cultes-, ce renouvellement de la "puissance
sacrale" ne peut se faire. Ce peut-étre la raison pour
laquelle, les pélerins précédemment cités déplorent
qu'aujourd'hui, bon nombre de prétres abandonnent tout
rituel autour des chapelles. C'est vraisemblablement pour
la méme raison que, bien qu'ils se rendent a la chapelle,
ils ne manquent pas, le jour de la féte du saint, de

passer a l'église qui, elle, renferme ses reliques.

La valorisation des lieux de culte "officiels" par 1le
clergé local atteste leur volonté de contrdler "les
dévotions populaires". En supprimant tout rituel autour de
1'édifice indépendant, ils détournent les fidéles du lieu
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originel du culte et font de 1'église la véritable demeure

du saint.

2- L'EGLISE COMME LIEU DE CULTE A UN SAINT GUERISSEUR

Nous avons déja vu que ce n'est généralement pas vers le
saint titulaire de la paroisse que se tournent les
"dévotions populaires'". Il est alors d'autant plus
pertinent d'étudier la localisation des autels, car la
"topographie intérieure" n'est pas sans intérét. En effet,
on peut supposer que plus le saint est "obscur", plus la
chapelle qui porte son vocable sera éloignée de 1l'église ;
de méme, on peut penser que les autels des saints
guérisseurs sont rejetés par les prétres dans les recoins
de 1'édifice pour marginaliser une pratique que beaucoup
jugent superstitieuse.

Or, ce n'est pas le cas le plus fréquent. La plupart des
autels se trouvent dans les allées latérales, mais
rarement a proximité des portes. On remarque méme que plus
le culte est célébre, plus il est proche du maitre-autel.
Les entretiens aupres des prétres ont révélé gqu'il
s'agissait d'une "stratégie cléricale". L'église n'est pas
considérée par tous les fidéles comme la demeure de Dieu ;
pour certains pélerins, elle est avant tout celle du saint
qu'ils viennent prier. C'est en quelque sorte pour leur
rappeler, ce que beaucoup semblent oublier, que 1la
représentation du saint est localisée relativement prés du
choeur. Ainsi, celui qui omet souvent de rendre hommage a
Dieu est davantage sollicité par sa présence matérielle.
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Cette localisation privilégiée n'est pas, bien entendu, le
cas de figure unique ; elle concerne essentiellement les
cultes qui connaissent encore une substantielle affluence
des fidéles (c'est 4 dire approximativement, un tiers des
cultes). Pour d'autres qui sont parmi les moins célébres
les saints n'ont pas d'autels qui leur soient dédiés,
juste une statue qui est située au milieu des nefs
latérales (cas le plus fréquent) ou au fond de 1'édifice,
un tronc est parfois disponible pour les offrandes et de

plus en plus rarement un présentoir pour les cierges.

Ainsi, si tous les saints "populaires" ne sont pas
cantonnés par le clergé local aux portes de 1l'église, ce
n'est pas tant pour en valoriser le culte que pour tenter
d'infléchir 1'attitude parfois irrévérencieuse des fideéles

a l'égard de Dieu.

3- TOPOGRAPHIE DES CHAPELLES

0t sont situées les chapelles qui portent le vocable d'un
saint guérisseur ?

Sont-elles plutdt localisées a l'extérieur des bourgs
comme c'est le cas dans de nombreuses régions ?

En effet, B. Caulier (25) a observé la répartition des
édifices par rapport a l'église paroissiale, et a mis en
évidence une corrélation entre la distance du centre
villageois et le nombre des dévotions. L'éloignement
serait créateur de sacré, c'est pourquoi les lieux de
culte seraient souvent situés aux limites des =zones
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habitées ; a l'image des itinéraires processionnels, ils
définiraient l'espace symbolique et administratif de la
communaute.

Les premiers lieux sacrés du christianisme -~les tombeaux
des martyrs- étaient déja situés a l'extérieur des villes,
car morts et vivants ne devaient pas se trouver en des
espaces proches. La distance entre zones habitédes et
espace sacré peut donc également procéder d'une tradition
qui a d'autant plus aisément traversé les siécles qu'on ne
st'approche pas impunément du sacré, qui peut étre
salvateur -quand on en maitrise 1l'"utilisation"- mais dont
le contact peut étre dangereux comme en témoigne
l'existence de rites "préparatoires" a sa rencontre.

La localisation aux marges du terroir facilite également
1'éloignement du contrdle religieux, et autorise le secret
pour des problémes qui affectent la position sociale de
1t'individu. La maladie, quand elle affecte le chef de
famille, est cachée -surtout quand il s'agit d'un
agriculteur, car l'exploitation est alors en péril ; elle
l'est davantage encore quand elle concerne son statut
d'homme (invocations contre la stérilité) ou lorsqu’'elle
affecte le cheptel.

Plus prosaiquement, des raisons pratiques ont pu également
présider au choix de 1'édification d'une chapelle dans les
champs ou en bordure de routes. Lorsque les agriculteurs
étaient retenus par les travaux agricoles, il était utile
dtavoir a proximité un lieu privilégié de recueillement

alors qu'il leur était impossible de se rendre a 1l'église.

Faut-il voir autre chose dans ces localisations particu-
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liéres ? Pourquoi ont-elles été édifiédes 1la ?

Etablir un lieu sacré dans une zone ou la nature n'est pas
toujours apprivoisée -comme dans les bois- avait-il pour
but de contre balancer 1la négativité attachée a certains
lieux ? Les légendes qui faisaient des foréts 1l'antre des
fées ou d'esprits sylvestres malins ont longtemps égayé
les veillées en Flandre ; les bois, les marais, le
brouillard... contribuaient a entretenir un climat de
mystére propice aux récits fantastiques (26). Les procés
de sorcellerie furent nombreux dans la région, ils
marquérent certains villages gqui eurent longtemps la
réputation d'étre le berceau de sorciéres. Morbecque, par
exemple, fut longtemps appelé "le village des sorciéres" ;
or, c'est une des communes qui comportent le plus de lieux
sacrés (chapelles, chapelles d'arbre, calvaires...).

La croyance dans la bipolarisation de l'espace entre lieux
bénéfiques et lieux maléfiques fut longtemps partagée par
la population, méme si aujourd'hui bon nombre des
autochtones prétendent ne plus y croire.

Enfin, établir un édicule chargé de sacralité a proximité
des zones cultivées a-t-il pour but, a l'instar de
certaines bénédictions religieuses comme les Rogations, de
protéger les récoltes ? En d'autres termes, certains
édicules ont-ils un rdéle de conjuration du malheur qui ne
concerne pas uniquement les hommes mais aussi leurs
activités ?

Par 1'étude de l'insertion spatiale du bati dédié aux
saints thérapeutes nous nous efforcerons d'éclairer ces

interrogations.
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Ou sont situées la plupart des chapelles ? Dans des zones
de concentration de l'habitat, dans les champs, aux

carrefours... ?

PREDOMINANCE DES CHAPELLES DE ROUTE

Le descriptif architectural réveéle 1l'existence de
chapelles urbaines, elles portent rarement le vocable d'un
saint guérisseur, le plus grand nombre se dressent en
bordure de route et souvent a une intersection. Déja avant
l'ére chrétienne, des stéles et autres monuments
similaires se trouvaient fréquemment aux carrefours (27).
Les Romains élevaient également des statues en 1l'honneur
de Mercure en ces endroits réputés dangereux. Demander aux
dieux et aux saints d'étendre leur protection aux chemins

est donc une tradition trés ancienne.

Plusieurs chapelles flamandes sont érigées le long de la
voie romaine, sans spéculer sur les liens avec le paga-
nisme -car pour certains cela suffit a prouver 1la
pérennité de pratiques ancestrales- ces "coincidences"
méritaient d'étre soulignées. Mais nous ne nous étendrons

pas davantage sur l'hypothése d'un syncrétisme religieux.

On peut se demander pourquoi tant d'édicules ont été
construits sur les voies de communication. Faut-il
rapprocher ce fait des usages concernant les pélerinages
lointains : les itinéraires étaient semés de lieux sacrés
servant de points de repére mais permettant aussi
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-

d'effectuer les rites préparatoires a l'ultime rencontre
sacrale ?

Est-ce le moyen d'étendre au maximum la zone de protection
du saint ? En effet, les routes et plus encore les
croisements représentent des espaces ouverts et on peut
supposer qu'en y disposant la "maison du saint", le
fondateur ait voulu étendre sa protection a tout le
territoire.

Etait-ce pour des raisons pratiques afin de permettre a
chacun, y compris aux personnes de passage d'honorer les
saints et de bénéficier ainsi de leur protection ?

Enfin et surtout, les monuments faciles d'accés peuvent
bénéficier de la "recharge sacrale annuelle" ; lors des
processions, on faisait une halte & chaque sanctuaire
rencontré avec la statue et/ou les reliques du saint, ce
qui circonscrivait le territoire et renouvelait la
puissance de protection du lieu. De méme, des hommages
traditionnels pouvaient étre rendus, réaffirmant
ltappartenance de la sainte demeure a la communauté
villageoise (comme le dép6t des "croisettes" funéraires
précédemment évoqué).

L'accessibilité de 1l'édifice signait son appartenance a la
communauté. Méme s'il était le fruit d'un voeu privé, le
fait que chaque villageois puisse s'y recueillir

contribuait a4 en faire un des espaces sacrés de la commune.
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UN ROLE CONJURATOIRE ?

Tentant d'infirmer ou de confirmer un éventuel réle
conjuratoire des monuments, l'étude de leur localisation

et de leur orientation semble pertinente {(28).

Tout d'abord la majorité des édicules dédiés aux saints
guérisseurs sont situés en dehors des bourgs, et plus
précisément dans 1'"ager", ce gqui rend plausible
l'hypothése selon laquelle ils joueraient un réle dans 1la

conjuration du malheur écologique.

Parler d'orientation signifie qu'au moment de leur
érection, une direction déterminée a été volontairement
donnée 3 l'édicule par celui qui en est l'instigateur.

Si c'était le cas, une "cosmologie autochtone" (29)
pourrait étre ainsi dévoilée.

Les chapelles situées dans ou & proximité des champs
(Veldkappelle en flamand) pourraient avoir été sciemment
tournées dans la direction la plus probable des dangers,
de fagon a conjurer les caprices de la nature susceptibles
de ravager les cultures (vent, pluie, orage, sécheresse,
crue des riviéres...).

Mais, aucune véritable constante n'a pu étre relevée , si
ce n'est que les chapelles sont généralement situées en
bordure de champs, la porte tournée vers l'axe de
communication et non vers les terres cultivées.

La majorité des chapelles de route ont été érigées
perpendiculairement a3 la voie de communication ; on peut
penser que la localisation en paralléle d'un petit nombre

-122~



est le résultat d'aménagement ultérieur du réseau routier.
Certains de ces édicules sont situés a proximité des bois,
l'entrée faisant généralement face a l'axe routier.

Quant aux chapelles de carrefour, elles sont généralement
orientées, l'entrée tournée vers le point de rencontre des
diverses routes.

Malgré l'absence de tendance générale d'orientation (30),
on ne peut s'empécher de penser que ces édifices ont été
construits en des lieux particuliers pour en conjurer 1la
dangerosité (les démesures de la nature, les maléfices des
bois, le péril des voyages...).

Si nous n'avons trouvé aucune orientation précise, ce
n'est peut-étre pas tant parce que l'hypothése du rble
conjuratoire des édicules n'est pas recevable, que parce
que la menace pouvant provenir de n'importe guelle
direction, on ne voit pas pourquoi la chapelle aurait été
érigée selon une direction plutdt qu'une autre.

En revanche, la majorité des chapelles -quelle que soit
leur localisation- sont facilement accessibles et
orientées de fagon & ce que l'entrée soit dirigée vers
1'axe de communication, comme si le propriétaire avait
désiré que chacun puisse rendre hommage au saint et que
les processions rencontrent 1'édifice. La célébrité d'un
édicule ne peut que rejaillir sur son propriétaire. Car,
faire ériger une chapelle dédiée a un intercesseur n'avait
pas toujours pour unique but de lui rendre hommage, ce
pouvait étre un moyen de "racheter ses péchés'" et de se
valoriser aux yeux du clergé comme a ceux du reste de 1la

communauté.
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CHAPELLES, SOURCES ET FONTAINES

Nombreux sont les édifices associés a une fontaine, la
chapelle et la source qui coule a proximité ou
l'oratoire-fontaine portent tous deux le vocable du saint
auquel ils sont dédiés. Nous verrons dans le descriptif
des rites attachés aux lieux que l'eau y occupe une place
substantielle.

Ce n'est pas un hasard si les communautés rurales ont
inclus les sources dans leur patrimoine symboligue, ceci
confirme 1l'importance du symbolisme dans la vie
qguotidienne. L'eau dont dépend la survie des hommes, ne
pouvait pas étre exclue des pratiques thérapeutiques, ses
fonctions vitales s'étendant a la guérison des corps.
Autant l'eau sombre évoquée précédemment engendre souvent
des croyances négatives, autant l'eau claire et vive est
considérée comme bénéfique, source de régénération. La
coexistence d'une eau salvatrice et d'une chapelle ou d'un
oratoire concernait jadis de nombreux lieux de culte
Notre-Dame de la Visitation & Bollezeele, Saint-Firmin &
Morbecque, Sainte-Mildréde & Millam, Saint-Erasme a
Sercus, Saint-Laurent a Merris... Aujourd'hui, bon nombre
d'entre eux ont disparu.

Ce mariage heureux témoigne de l'harmonie entre lt'homme et
la nature, et participe de l'hypothése de l'existence
d'une "cosmologie autochtone", méme si celle-ci n'a pu

étre prouvée.

Un autre signe contribue & illustrer la communion des
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hommes et de leurs créations avec l'espace qui les entoure
les chapelles sont pratiquement toujours encadrées par
deux ou trois arbres. Ils peuvent n'avoir été plantés,
lors de 1'édification, que pour protéger 1'édifice, mais
ils en font résonner la symbolique. En effet, certains
sont devenus si imposants qu'ils confortent 1'idée
communément partagée que la '"chapelle a toujours été 1la".
Les édicules représentent en gquelque sorte "les bornes
temporelles™" du terroir auquel elles appartiennent.
De méme, ces arbres réitérent la symbolique de 1'élévation
vers les cieux. L'architecture religieuse est
l'incarnation de la croyance en une réalité qui nous
dépasse ; arbres et chapelles se dressent vers le ciel
-siége de 1l'instance céleste-, ils témoignent ainsi du
désir proprement humain de se relier au divin.
Enfin, la présence de ces arbres peut également relever
d'une tradition de sacralisation de l'arbre née de la plus

lointaine Antiquité.

C—- EVOLUTION RECENTE

Aujourdthui, peu d'édicules bénéficient de dévotions
collectives et organisées ; une partie de la célébration
de la féte du titulaire s'y déroule, ou les fideles y font
une halte lors de processions organisées en 1l'honneur de
la Vierge ou du Christ.

Une chapelle est "processionnelle" lorsqu'elle est le but
ou une simple étape d'une procession. Or, ceci ne concerne
plus désormais gu'une minorité d'entre elles. En d'autres
termes, la majorité des édicules ne sont plus 1l'objet d'un
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culte public.

Nous avons vu précédemment que pour qu'un monument puisse
étre considéré comme '"sacré'", deux conditions étaient
requises :

- il devait étre reconnu en tant que tel par la communauté
- et, un culte public y étre organisé.

L'efficacité symbolique tient, en effet, son caractére
opératoire d'une connaissance des lieux thérapeutiques et
d'une croyance partagée dans le pouvoir des saints qui y
sont associés.

Si l'organisation de dévotions publiques est fondamentale,
c'est parce que la croyance se crée et se recrée
périodiquement par le rite. Non seulement, la pratique
collective réitére la communauté de croyance, mais elle
autorise également la "recharge sacrale" du monument. En
effet, il ne lui suffit pas de porter le vocable d'un
saint pour pouvoir étre considéré comme un espace sacré.
Ou pour le dire autrement, la chapelle ne tient pas sa
sacralité de ses qualités intrinséques, c'est le culte

public gui la 1lui confeére.

Mais peut-on en conclure pour autant que la plupart des
chapelles ne peuvent plus étre considérées aujourd'hui
comme des lieux sacrés ? Pourquoi alors certains fidéles
continueraient-ils de venir y prier ?

Considérer que seul le culte public -et en l'occurence le
culte organisé par 1'Eglise- confére au monument son
caractére sacré, c'est adhérer au principe ecclésial selon
lequel il n'y aurait pas de sacré hors Eglise.

Or, nous avons vu dans la premiere partie que le sacré
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dans 1'Eglise est en quelque sorte un sacré "domestiqué"
mais gqu'il existait également un sacré "sauvage" dans le
sens de non institutionnel. En d'autres termes, il existe
un sacré hors Eglise reconnu par une partie des fideéles,
ceux-1a méme qui continuent de prier dans les chapelles
délaissées par 1l'institution. On peut d'ores et déja
penser qu'il s'agit de fideles pour gui les traditions
sont plus importantes que les "réformes ecclésiales" ou de
pélerins qui se situent en dehors ou aux marges de

l1'Eglise.

Si les pratiques entourant les chapelles perdent leur
caractére collectif, il en est de méme pour les raisons
présidant a leur édification. Jadis, elles pouvaient étre
érigées a la suite d'um voeu privé, mais elles pouvaient
l1'étre également & la suite de 1l'obtention de gréces
collectives telles que la protection de l'ensemble de la
communauté contre la peste, la protection des récoltes de
l'ensemble du village ... Or, désormais ce second versant
a complétement disparu ; les chapelles baties depuis
l'aprés—guerre témoignent exclusivement d'une
reconnaissance privée (elle concerne un individu ou une
famille). Elles perdent alors leur signification
collective. C'est le second indice de la privatisation des
pratiques.

Dans le méme ordre d'idée, les chapelles anciennes sont
généralement identifiées par les gens du village par le
nom du saint auquel elles sont deédiées ou par le lieu-dit
ol elles se dressent. Les chapelles récentes sont, elles,
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généralement appelées par le nom de famille du
propriétaire. Cette différence semble étre le signe de la
privatisation de ces édicules qui n'ont plus une

signification pour l'ensemble de la communaute.

J. Candau (31) tentant de caractériser l'évolution récente
des oratoires wvarois a mis en évidence une hypothése
séduisante : une fonction esthétique des monuments. Bien
que les situations du Var et de la Flandre soient loin
d'étre comparables (importance du tourisme et des
résidences secondaires), cette hypothése nous semble
intéressante. Nous avons, en effet, rencontré quelques
propriétaires de nouvelles maisons qui ont fait inclure,
dans la facade, des "niches" contenant une statuette de la
Vierge. Leurs propos révélent que leurs motivations sont
parfois davantage esthétiques que religieuses : '"g¢a ajoute
un certain cachet a la maison", ''¢ca rappelle les anciennes
fermes flamandes"... Rien ne permet d'affirmer que ce
phénoméne touche les chapelles édifiées a4 1'heure actuelle
; cependant, l'importance des associations ayant pour but
la sauvegarde du patrimoine et le succés des "fétes
folkloriques" pourraient étre l'indice du changement de

sens de "pratiques traditionnelles".
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(1 F=

(2)-
()=
(4)-

(11 )=

{1d )=
(13)-
{1a)=
(15)-
(16)-

J. Dezitter (1949) cité par P. Devianne in ARARCO
(1988, p. 9).

P. Devianne op.cit. p. 9.

J. Dezitter (1949, p. 49).

A. Van Gennep (1939, p. 46).

J. Candau (1984, p. 83).

Diderot et d'Alembert, 1l'Encyclopédie, Tome 23,

article “oratoire".

Dictionnaire de Notre Temps, Hachette, Paris, 1991,

p. 110, "oratoire".

J. Candau (1984, p. 84 et 85).

L. Oliver (1978, p. 46).

Informations recueillies auprés de M. Jeanson,
spécialiste d'architecture religieuse et présidente
de 1'A.R.A.R.C.0., qui a, par ailleurs, eu la
gentillesse de corriger toutes les maladresses
"profanes" du paragraphe sur l'architecture.
Nous reprenons la terminologie utilisée par J.
Candau a propos de la localisation des oratoires
varois (1984, p. 122).

R. Dutilleul in ARARCO (1993, p. 46).

ARARCO (1993, p. 46).

M. Jeanson in ARARCO (1988, p. 28).

P. Delsalle in ARARCO (1988, p. 41 a 44).
Description technique de G. Courtecuisse in ARARCO
(1988, p. 58).

M. Cabal in ARARCO (1988, p. 74).

J. Leroy in ARARCO (1988, p. 108).

* Archives I.N.A. (Institut National de
1'Audiovisuel) : Le pélerinage a Saint-Josse.
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* Etudes de M. Le Bourdellés, historien sur le
culte de Saint-Josse.
* Livret de dévotions a Saint-Josse.

(20)- F. Masse in ARARCO (1988, p. 124 et 125).

(21)- Ph. Decroix in ARARCO (1988, p. 139).

(22)- J. Francois in ARARCO (1988, p. 201).

(23)- J.P. Delcour in ARARCO (1988, p. 1S0).

(24)- Nous avons trouvé des traces de chapelles disparues
dans les archives du diocése, voici quelques
exemples : une chapelle dédiée & Saint-Josse, une
autre a Saint-Antoine, toutes deux a Bailleul et
détruites & la Révolution ; une chapelle dédiéde a
Saint-Folquin & Pitgam, détruite lors de la
premiére guerre mondiale ; une chapelle en
1'honneur de Saint-Laurent & Merris disparue
pendant la Révolution.

Des recherches menées dans les archives parois-
siales donneraient vraisemblablement davantage
d'informations. Ceci a été fait pour Sercus ol est
invoqué Saint-Erasme, une chapelle et une fontaine
lui étaient autrefois dédiées.

D'autre part, les archives départementales devaient
également renfermer des informations. Mais, ces
recherches étant trés coliteuse en temps, nous
ntavons pas pu nous y attacher dans le cadre de la
présente étude.

(25)~ B. Caulier (1987, p. 25).

(26)- J. Messiant (1981), (1986).

(27)- P. Irigoin (1977, p. 33).

(28)- J. Candau (1984, p. 262)
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(29)-

(30)-

(31)-

J. Candau (1984, p. 263) s'inspirant de C. Levi
Strauss (1972, p. 187) montre que les "orients,
classificateurs abstraits, qualifient les objets,
les espaces, les pratiques qui s'organisent &
partir d'eux.

La chapelle Haeghedoorn a une orientation
particuliére. Le jour de la Saint-Jean a 19 heures,
un rayon de soleil passe par les vitraux et va
éclairer trois étoiles.

J. Candau (1984, p. 272).
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A Mouvaux (Métrople Lilloise)
Chapelle des Malades

Cuincy (Douaisis)
Notre-Dames des Affligés <

Photos ARAR.CO.



A Naves (Cambrésis)
Chapelle des Armées

¥ Avesnes-les Aubert (Cambrésis)
Chapelle Sainte-Philoméne

Photos AR AR.C.O.



Chapelle des Monts de Baives,

ABaives (Avesnois)

€ Liessies (Avesnois)

Dame de Walcourt

Notre

Photos AR AR.C.O.



ASaint Georges sur I'Aa (Flandre Maritime)
Chapelle Sainte-Philoméne

V¥ Roucourt (Douaisis)
Chapeile Sainte-Anne

Photos AR AR.C.O.



AMont des Cats (Flandre)
Chapelle des Fiévres ou Chapelle de la Passion
(Koorse Kapelle)

¥V Caestre (Flandre)
Notre-Dame de Grace

Photos AR AR.C.O.



A Dunkerque (Flandre Maritime)
{anciennement Petite-Synthe)
Chapelie, Calvaire et Puits du Kruys
Bellaert

€ Boeschepe (Flandre)
Chapelie des Peureux

Photos AR AR.CO.
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Saint-Josse sur Mer

(Le Pays de Montreuil)
Chapelle et Fontaine dédiées
& Saint<Josse




A Wierre-Effroy
Sainte-Godeleine

Bois-en-Ardres
Saint-Quentin ¥

Photos AR AR.C.O.




A Le Favril (Avesnois)
Chapelie du "Gros Chéne"

Sebourg (Avesnois)
Saint-Druon =

Photos AR AR.CO.



A Liessies (Avesnois)
Saint{.ambert

Le Cateau (Cambresis)
Chapelle du Bon Dieu (Intérieur)\¥

Photos AR AR.CO.






CHAPITRE IV

LE "PANTHEON" DES SAINTS FLAMANDS

Les chapelles, outre leurs caractéristiques architec-
turales et leur insertion dans l'espace, se différencient
les unes des autres par le nom du saint qu'elles portent.
L'association d'un lieu et d'un nom contribue 4 1'identi-
fication des cultes. "Si 1'on admet avec J. Le Goff,
qu’existent des rapports entre la facon dont une société
organise son espace terrestre et son espace dans 1'au-
dela, on est alors en droit d'estimer que les oratoires
dans 1'espace rural répondent & la vision panthéiste de
l'espace céleste : le terroir est peuplé de saints comme
I'est le paradis'" (1). Cette idée -appliquée & l'ensemble
des cultes, dans les édicules indépendants et dans
l1'église paroissiale- est d'autant plus intéressante que
l'on peut émettre l'hypothése que le "panthéon" particu-
larise l'espace considéré. Le palmarés des saints théra-
peutes permet-il de dégager la spécificité de la zone
d'enquéte ? En d'autres termes, les intercesseurs priés en
Flandre sont-ils les mémes que ceux priés en d'autres
régions ? Et qu'est-ce qui distingue les saints

guérisseurs des autres saints ?
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A- CRITERES DE DIFFERENCIATION DES SAINTS

La plupart des saints peuvent étre invoqués pour diverses
raisons, sans intention particuliére.

Parmi ceux priés pour des raisons de santé, il faut
distinguer les saints guérisseurs des '"saints médecins".
Ces derniers sont ainsi appelés parce qu'ils ont exercé la
médecine de leur vivant, & l'inverse des saints
guérisseurs, ils ne sont pas spécialisés. Le plus
représentatif d'entre eux est Saint-Luc surnommé "le
médecin". Saint-Come et Saint-Damien, patrons des
chirurgiens, sont également célébres ; ce sont des saints
anargyres car ils ne se faisaient pas rétribuer pour leurs
actes.

L'iconographie permet de les différencier des saints
guérisseurs car ils sont souvent représentés munis de
fioles, de pots a onguent ou de tout autre instrument leur
servant a exercer leur métier tandis que les saints
thérapeutes sont souvent représentés avec les emblémes de
leur spécialisation. Nous voyons ainsi que les attributs
des thaumaturges jouent un réle important puisqu'ils en
autorisent l'identification et permettent aux pélerins de
mémoriser leurs spécialités.

Si les saints médecins sont en quelque sorte les
généraliétes, les saints-guérisseurs sont eux des
spécialistes puisqu'ils sont généralement invoqués pour un
mal particulier ou pour une famille de maux.

Le saint et la maladie étaient parfois si associés qu'au
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Moyen-Age, certaines d'entre elles étaient désignées par
le nom du saint qui pouvait les combattre. Ainsi, "les
feux de Saint-Antoine" qualifiait le "mal des ardents"
(ergotisme),l'épilepsie et la folie -souvent assocides-

sous celle de '"mal de Saint-Gilles"

Les saints peuvent étre invoqués en faveur des hommes ou
en faveur des animaux, on parle alors de saints animaliers
ou vétérinaires. Certains d'entre eux, tel Saint-Antoine
ermite, peuvent étre invoqués dans les deux cas.

Pour les maux affectant 1'homme, la spécialisation du
saint se fait généralement en fonction de la maladie ou de
l'organe atteint par le mal. La spécialisation des saints
vétérinaires se fait plutdt par espéce {(les bovins, les
volatiles, les porcs ...).

D'autres saints sont priés en faveur des éléments naturels

(pluie, sécheresse, orage ...).

Un méme saint peut donc avoir plusieurs spécialités,

divers critéres en sont a l'origine.

1- LA SPECIALISATION DES SAINTS : ORIGINE ET DIVERSITE

* Le métier exercé par le saint peut avoir donné naissance
4 une attribution particuliére. Saint-Eloi qui était
maréchal-ferrant est invoqué en faveur des chevaux. A
Wavrin, le jour de la féte du saint, les propriétaires de
ces animaux les amenaient afin que le prétre de la
paroisse les bénisse en les touchant au front avec le
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marteau de Saint-Eloi -son embléme en raison de son

métier- contenant ses reliques.

* Un épisode particulier de la vie du saint peut aussi

étre la raison de sa spécialisation.

Elle peut provenir des circonstances ou des instruments de

son martyre.

Sainte-Apolline eut les dents arrachées a l'aide d'une
tenaille (2) avec laquelle elle est fréquemment
représentée, c'est pourquoi elle est priée contre les maux
de dents et qu'elle est la patronne des dentistes.
Saint-Laurent qui fut martyrisé sur le gril est 1lui,
honoré contre les brililures et par extension, contre toutes

les affections cutanées. En Flandre, les "cloques'" sont

surnommés '"cloches de Saint-Laurent" -Sinte Lauwerin
Blaren en flamand-.

Sainte-Godelieve, qui mourut étranglée, est invoquée
contre les maux de gorge.

Saint-Antoine ermite est le protecteur de la race porcine
en référence aux tentations que Satan lui infligea dans le
désert de Thébaide. Alors qu'il s'astreignait au jeline et
au silence en signe de pénitence, le démon lui envoya des
odeurs de cette viande cuisinée pour tenter de le faire

succomber (3).

Elle peut étre due aussi 4 la maladie qu'il a lui-méme

éprouvée : par exemple, Saint-Roch, le "saint pesteux",
fut contaminé par la maladie alors qu'il se dévouait a
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soigner ses semblables. Il se retira alors dans les bois
ol il vécut en ermite, avec pour seul compagnon un chien
désormais aussi célébre que lui. Il aurait écrit, avant de
mourir, que quiconque le prierait serait guéri de la
peste. Il fut souvent invoqué aux grandes périodes
d'épidémie (XIVéme siécle pour la peste et XVIiIéme pour le
choléra)} ou son culte connut son apogé€e. La persistance
d'une dévotion aussi particuliére s'explique par
l'extension de ses pouvoirs thérapeutiques a toutes les

maladies contagieuses.

Elle peut étre due enfin, au miracle que le saint

accomplit de son vivant ou aprés sa mort : Saint-Blaise
sauva un enfant qui avait avalé une aréte de poisson en
croisant, en forme de croix de Saint-André, deux cierges
devant le cou du gargonnet ; c'est pourquoi il est invoqué
contre les maux de gorge. Les petits Anglais catholigues
perpétuent ce geste miraculeux, chaque année, le jour de
sa féte. Cette coutume était également observée a Roubaix

au XIXéeme siecle (4).

* Les rapprochements homophoniques : la spécialité du
saint est en rapport avec une assonance ou un calembour a
propos de son nom et de la maladie ou de l‘'organe concerné.
Sainte-Claire est spécialisée dans les affections touchant
les yeux, Saint-Cloud est invoqué contre les furoncles
vulgairement appelés "clous", Saint-Corneille est le
protecteur des bétes a cornes

Le jeu de mots peut étre typique du parler local, ce qui
peut expliquer pourquoi un méme saint est prié pour des
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raisons différentes dans des régions distinctes ou qu'un
mal identigque suscite l'invocation de divers saints selon
les lieux concernés. C'est ainsi qu'en Flandre, Saint-
Momelin est invoqué contre les difficultés d'élocution
parce que dans le langage populaire "momeleu" signifie
macher ses mots, ce que fait en quelque sorte celui qui
bégaie. Les parents dont les enfants tardent & parler
viennent "servir" le saint dans le village qui porte son
nom a proximité de Saint-Omer. Sainte-Dorothée est priéde a
Eecke contre les rougeurs (et diverses maladies de peau)
parce que son nom contient "rod", rouge en flamand. Saint-
Erkembode est honoré a Saint-Omer contre la déformation
des pieds (et par extension pour la marche des enfants) en
raison de la confusion entre '"bode" et "pode", pied en
flamand. Selon J. Dezitter (5), Saint-Blaise, est
également invoqué contre les tempétes parce gue son nom
-Blazius- offre quelques analogies avec "blazen',
souffler. C'est encore en raison d'un jeu de mots qu'il
est prié contre les gastrites '"qui provoquent des tempétes
intérieures". Enfin, A. Van Gennep (6) pensait que la
popularité en Flandre du culte de Saint-Gohard ou Gowaert
pouvait étre ainsi expliquée. En effet, le nom du saint

donne en "flamand dialectal" : Goe(d)-waerten, c'est a

dire bien protéger, ce qui expliquerait qu'il soit si
sollicité.

Les exemples pourraient ainsi étre multipliés, tous illus-
trent l'importance du pouvoir évocateur du nom, la
puissance de la parole comme dans la magie ou la simple
énonciation entraine 1l'effet escompté. Ils mettent
également en évidence la place, dans les thérapies
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traditionnelles de la "théorie des signatures" ol le
semblable attire le semblable. Selon cette théorie, 1la
forme, la couleur... des plantes ou des objets de 1la
nature, leurs qualités sensibles sont en guelque sorte la
marque extérieure, la "signature" de leur parenté avec une
partie du corps humain. Ce principe semble s'appliquer aux
saints guérisseurs qui développent des affinités avec
certaines maladies selon des modalités propres au rituel
homéopathique (& l'inverse de l'allopathie qui joue sur
les contrariétés). Ce symbolisme rappelle également la loi
de similitude mise en évidence par Sir J. Frazer et fondée

sur l'association d'idées par similarité.

Dans les croyances et les pratiques traditionnelles, le
symbole occupe une place de choix, nous voyons ici qu'il

peut méme se situer 1la ol on ne l'attendait pas.

L'imagination ne joue pas uniquement avec les sons, mais
aussi avec les "images", le culte de Saint-Erasme en offre
une illustration. Patron des marins, il était souvent
représenté avec un guindeau autour duquel était enroulé un
cdble qui aurait été pris pour les intestins du saint.
Cette confusion donna naissance a la légende du martyre de
Saint-Erasme selon laquelle l'extrémité de ses intestins
tirée par le nombril aurait été enroulée autour d'un
treuil md par les bourreaux. C'est pourquoi le saint est
invoqué contre les coliques communément appelées
"tord-boyaux". L'invocation de Saint-Nicolas en faveur des
enfants provient, elle aussi, d'une méprise "iconogra-
phique". Le saint aurait sauvé trois officiers emprisonnés

-139-



qui allaient étre exécutés. Pour cette raison, on le
représentait accompagné des dits officiers enfermés dans
une tour, et dont seules les tétes dépassaient. Les
conventions artistiques voulaient que 1la grandeur
spirituelle du saint apparaisse dans la représentation,
c'est a dire qu'il soit nettement proéminent par rapport
aux trois autres personnages dont la petite taille
explique qu'ils furent confondus avec des enfants. La
légende raconte que le boucher auquel ils venaient
demander l'hospitalité les assassina, mais Saint-Nicolas

les ressuscita, c'est pourquoi il est leur protecteur.

Le récit légendaire occupe donc une place substantielle
dans le culte des saints-guérisseurs qu'il concerne la vie
du saint ou l'histoire du lieu cultuel.

Par exemple, celui de Saint-Vulmar est 1ié & la fondation
du village d'Eecke dont il est le patron. Le saint vivait
en ermite dans la forét de Mempicus (la Flandre). La
légende raconte qu'il dormait dans le creux d'un chéne.
Cet arbre donna son nom & la localité, "eke" signifiant
chéne en flamand. Cet arbre reste encore a 1l'heure
actuelle le symbole de la communauté villageoise puisqu'en
1983 et en 1993, Eecke a accueilli la féte internationale
de "la chaine des chénes" qui regroupe plusieurs villes
-essentiellement septentrionales- ayant le chéne pour
embléme. C'est également dans cette localité qu'est
invoquée Sainte-Dorothée dont le culte aurait été
introduit par Saint-Vulmar au VIIéme siécle (7).

A Bollezeele, la Vierge serait apparue sur les bords de
1'Yser. En souvenir de cet événement, une statue de pierre
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fut déposée a l'endroit ou jaillissait une source. Quand
les paroissiens déciderent de placer la statue dans
1'église, celle-ci retourna & son emplacement originel et
le trajet qu'elle avait accompli fut marqué par un fil
rouge. L'opération fut renouvelée sans succés jusqu'a ce
gu'une procession solennelle soit organisée.

A Vendeville, bon nombre de paroissiens pensent avoir été
épargnés pendant la seconde guerre mondiale grice a
Sainte-Rita. En effet, seuls deux d'entre eux furent tués
malgré la fréquence des bombardement causés par 1la
proximité d'une base militaire aérienne. Le premier périt
alors qu'il était parti dans un village voisin, le second
aurait été épargné par la bombe qui tomba dans son champ

"s'il n'avait pas tenté de rejoindre son cheval" (8).

A. Dupront (9) remarquait que dans les récits relatant des
apparitions ou la découverte de statues miraculeuses, "les
innocents sans culture" occupaient souvent le devant de la
scéne comme si un moment particulier de revanche sur 1la
vie leur était offert. A OQudezeele, c'est un modeste
blicheron qui eut le privilege de trouver un crucifix qui
fut le point de départ d'un culte important a Jésus
flagellé (10). De méme plus récemment, & Lourdes, c'est a
une bergére que la Vierge apparut ; au Portugal comme en
Yougoslavie, ce sont toujours a des personnes d'origine
modeste que la Vierge fait des révélations

D'autres exemples pourraient é&tre cités a propos des
saints et des lieux qui nous intéressent, mais ce qu'il
faut noter c'est que si les fideles connaissent rarement
la vie des thaumaturges auxquels ils rendent une dévotion,
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ils connaissent plus fréquemment (tout au moins pour les
plus anciens) la légende locale qui les relie au lieu.
Quand le personnage n'est pas "du cru", elle permet
souvent en l'intégrant a l'histoire locale de "1l'adopter"
et de particulariser son culte en l'inscrivant dans le
terroir. En effet, tous les saints guérisseurs honorés sur

le territoire ne sont pas originaires de la région.

2— SAINTS GUERISSEURS UNIVERSELS ET SAINTS GUERISSEURS

LOCAUX

La plupart des études sur le culte des saints se conten-
tent de les classer par ordre alphabétique ou en
respectant la chronologie calendaire de leur féte, ce qui
ne permet pas d'en dégager la spécificité.

En dehors de leur spécialité thérapeutique, leur
"renommée" semble étre un critére de classement pertinent
qui rejoint la différence entre saints "territorialisés"
et saints "universels".

Les premiers sont définis comme ceux dont une partie de
l'histoire est en rapport avec le terroir considéré. Ce
lien peut étre divers : il peut étre originaire de 1la
région (Sainte-Pharailde), avoir été un de ses évangéli-
sateurs (Saint-Erkembode, Saint-Momelin), y avoir vécu une
partie de sa vie -méme bréve- (Saint-Firmin, Saint-Gohard)
ou encore y étre mort (Sainte-Mildréde, Sainte-Godelieve,
Saint-Folquin)... Ces circonstances délivrent gau saint une
certaine "autochtonité".

Les seconds se confondent avec ceux qui donnent lieu & un
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culte universel dans 1'Eglise, notamment les premiers
martyrs, les papes comme Saint-Antoine, Saint-Roch, Saint-
Corneille ... Cette distinction entre les thérapeutes
autorise la mise en évidence d'un "panthéon'" autochtone et
conduit a nous interroger sur les raisons de l'implanta-

tion locale d'un culte universel.

3- SAINTS GUERISSEURS ORIGINELS, SAINTS GUERISSEURS
MEDIEVAUX ET SAINTS GUERISSEURS POST-TRIDENTINS

Enfin, un classement historique des intercesseurs est
indispensable pour achever la caractérisation du
"panthéon" des saints invoqués en Flandre. Il elit été
intéressant de l'effectuer également a partir de la date
d'apparition des cultes ; malheureusement, nous ne
disposons pas, dans plusieurs cas, d'informations
suffisantes ou vérifides pour les catégoriser en fonction
de 1'époque ou, pour la premiére fois, s'est manifesté le
culte de chacun d'entre eux. Aussi, devons-nous nous
contenter d'un classement des saints selon les époques de
leur vie ; la méthode s'est avérée pertinente dans
d'autres travaux (11).

On peut alors distinguer trois grandes périodes de durée
inégale

la premiére correspond au groupe des saints originels,
elle couvre les premiers siécles du christianisme
(approximativement de la christianisation a la chute de
1'Empire romain), la troisiéme s'étend du Concile de
Trente (12) jusqu'a aujourd'hui tandis que la seconde -qui
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s'intercale entre les deux- correspond pratiquement au

Moyen-Age.

B- CARACTERISTIQUES DU PANTHEON AUTOCHTONE

I1 faut noter qu'en ce qui concerne les chapelles, nous
nous intéressons exclusivement agux titulatures offi-
cielles. Certains édicules comprennent, en effet,
plusieurs statues ou autres représentations de saints
(médailles, images pieuses...) comme si son propriétaire
éprouvait le besoin de multiplier les sources de
protection. Ce surcroit de sacralité ne concerne pas tous
les édicules et favorise plutdt des cultes récents
principalement celui de Notre-Dame de Lourdes ainsi que
celui de Sainte-Thérése de Lisieux (13). Si ce phénoméne
avait touché autant d'oratoires qu'en Avesnois et y avait
pris une ampleur aussi importante -parfois plus de dix
statues ornent l'intérieur d'une chapelle (voir photo-
graphie)- nous aurions été tenue de le prendre en
considération pour la caractérisation du "hit-parade" des
intercesseurs, mais s'agissant de cas isolés -pour les
édicules portant le vocable d'un saint guérisseur tout au

moins- nous nous contentons de 1'évoquer.

1- SAINTS UNIVERSELS ET SAINTS LOCAUX

La prédominance des saints universels est écrasante pour
"les cultes thérapeutiques" (14) organisés dans les
églises, puisqu'ils sont les bénéficiaires de deux de ces
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cultes sur trois. Au contraire, parmi les chapelles
dédiées aux saints guérisseurs, les dédicataires
"autochtonisés" sont plus nombreux (approximativement dans
des proportions inverses de précédemment). L'importance
des saints "territorialisés" serait fortement minimisée si
l1'ensemble des édicules était pris en considération
puisque nous avons vu antérieurement que la majorité
d'entre eux sont dédiés a la Vierge. Ce premier constat
corrobore lthypothése de la mainmise de 1'Eglise sur les
cultes "populaires" en Flandre, puisqu'elle s'est efforcée
de promouvoir des cultes universels. Sa moindre emprise
sur les titulatures de monuments indépendants n'est pas
sans rapport avec le fgit que les chapelles sous 1le
patronage d'un saint thérapeute sont souvent plus
anciennes que les autres ; le contrdle ecclésial était
alors moins rigoureux et s'exercait plutdt sur les
"déviations superstitieuses" et les "exces profanes" lors
de 1la féte des saints que sur les pieuses initiatives.
L'étude dynamique du panthéon révéle qu'il ne s'agit pas
d'une tendance contemporaine mais historique. En prenant
comme point de repére les années cinquante (15}, on
constate qu'avant cette date, la suprématie des saints
universels parmi les cultes organisés au niveau paroissial
est encore plus nette. En effet, cing cultes sur six leur
sont dédiés contre deux sur trois aujourdthui. Il semble
donc que la diminution du nombre des pélerinages organisés
par 1'Eglise se soit faite aux dépens des cultes vouédsaux
saints universels, ce qui peut sembler paradoxal étant
donné ce gui a été dit sur la politique ecclésiale. En
réalité, les spécialités thérapeutiques des saints
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concernés permettent de l'expliquer, comme on le verra. On
peut également présumer que la ferveur des fideéles 3
l1'égard des saints "territorialisés'" demeure plus
importante dans la mesure ou ils restent les "marqueurs"
d'une identité locale. C'est alors sous la pression des
fidéeles que le clergé serait amené a perpétuer ces cultes.
L'examen du Missel Diocésain et du Propre du diocése de
Lille (16) permet d'établir les points de rencontre entre
le panthéon "populaire" et la liste des cultes "encou-
ragés"” par l'Eglise. Un quart des premiers y figurent
{17), ce qui est loin d'étre négligeable comparé 3
d'autres régions francaises comme le Perche ou le Berry.
En effet, les fétes propres a un diocése concernent
presque exclusivement les saints titulaires ou patrons des
paroisses, or, 1l apparait que dans un c¢as sur quatre,
culte liturgique et culte populaire soient confondus.
L'importance de saints "territorialisés" parmi les patrons
des paroisses flamandes explique en partie cette
particularité. Si le saint a été choisi par l1'Eglise,
c'est en vertu de son rbéle d'évangélisateur. Or, ce n'est
pas l'homme d'Eglise que viennent prier les fidéles mais
le thaumaturge ; le culte "populaire" ne se superpose donc
pas au culte "officiel"”, mais s'y greffe.

De méme, le cas de Saint-Corneille nous invite a réfléchir
sur la pertinence du critére de distinction entre saints
"locaux" et saints "universels". Saint-Corneille, pape et
martyr, est l'archétype méme du saint universel, or, son
culte particularise la Flandre. Pendant trés longtemps, il
fut le premier destinataire des demandes de protection en
faveur des enfants qu'il devait préserver des convulsions.
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C'est ainsi que bon nombre de Flamands portent le nom de
Corneille ou Cornil (Cornélie pour les filles) parmi leurs
prénoms de baptéme. On ne peut donc présumer du degré
d'autochtonie d'un saint a partir de sa seule origine
géographique ou méme, de sa participation & la christiani-
sation de la région. Et ce d'autant moins que les fidéles
s'intéressent et connaissent peu la vie des saints qu'ils

viennent honorer.

2- SAINTS ORIGINELS, SAINTS MEDIEVAUX ET SAINTS

POST-TRIDENTINS

Les saints originels sont non seulement les plus nombreux
-plus de la moitié des intercesseurs appartiennent & ce
groupe, tous lieux et époques de référence confondus- mais
ils sont également les principaux bénéficiaires des cultes
-deux lieux de culte sur trois leur sont dédiés-. Qui plus
est, parmi les saints de 1'époque médiévale, plus de 1la
moitié sont nés avant le Xéme siecle, tandis que les
saints post-tridentins sont sous-représentés. Cette prédi-
lection des fideles pour les premiers modéles de sainteté
n'est certainement pas sans rapport avec "la personnalité
religieuse" des personnages. Les premiers martyrs
accomplissaient des miracles ou des exploits susceptibles
de séduire les fidéles alors que les saints plus récents
se caractérisent essentiellement par leurs vertus
chrétiennes. De plus, les saints anciens jouissent d'un
certain flou hagiographique qui permet a "l'imagination
populaire”" de jouer pleinement son réle. La vie du saint
moins connue et moins codifiée est plus aisément sujette
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aux interprétations locales, ne serait-ce qu'au sujet des

invocations particuliéres.

3- AUTRES PARTICULARITES LIEES AUX SPECIALITES

THERAPEUTIQUES DES SAINTS

Au regard des diverses spécialités (18) des saints
invoqués en Flandre, il semble que les maux principaux
étaient quasiment tous représentés au moins jusque dans
les années 1950. Chaque affection physique renvoyait a un
lieu de culte et 1l'on peut dire a l'instar de A. Bensa
(19) que "la totalité des lieux de culte est comparable &
un dictionnaire médical déployeé dans 1'espace'". Tous les
Flamands ou presque connaissent un nombre -plus ou moins
grand- de lieux ou aller "servir" contre telle ou telle
maladie (20). Ces correspondances entre les affections et
les lieux "spatialisent 1'image du corps malade'", chaque
lieu fait reéeférence a un organe ou a une fonction vitale
si bien que "1'unité du corps n'est saisissable qu'a
travers 1l'unité de 1'espace pratiqué” -"a la fois support

et agent de guérison'"- (21).

Si toutes les maladies sont pratiquement représentées dans
le "panthéon", la fréquence de certaines d'entre elles est
plus importante. Quelles sont les maladies ou les familles
de maux les plus nombreuses ?

Elles apparaissent d'abord par l'importance des invoca-
tions, puils par l'affluence des peéelerins aux sanctuaires

concernés.
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LES SPECIALITES LES PLUS REPRESENTATIVES

Avant 1950, les invocations les plus nombreuses concernent
les maladies infantiles qui arrivent largement en téte
(23,9 %), viennent en seconde position les maux localisés
dans la partie supérieure de l'organisme (céphalées,
maladies oculaires, maux de dents et de gorge : 17,9 %)
puis loin derriere les rhumatismes/maladies osseuses ou
musculaires et les fievres (7,4 %), les cultes en faveur
des futures parturientes représentent un groupe non
négligeable (6 %) ; enfin, les affections cutanées (4,5
%), les maladies contagieuses (3 %) et les maux de ventre
{3 %) sont les moins représentés. Le petit nombre de lieux
de culte ayvant trait gaux maladies contagieuses résulte de
deux facteurs. D'une part, la date-repére choisie n'est
pas assez ancienne. Si nous avions pu obtenir un
inventaire des siécles précédents, ils auraient vraisem-
blablement été beaucoup plus nombreux. D'autre part, la
Vierge sous différents vocables (Notre-Dame de Joyel 3
Thiennes, Notre-Dame du Fief a Bailleul ...) est également
invoquée contre les maladies contagieuses. Or, nous avons
vu antérieurement que, depuis la Contre-Réforme, le culte
marial est privilégié par 1'Eglise.

De méme, ies fideéles venaient fréquemment -et viennent
encore- "servir'" contre les fiévres aux calvaires, surtout
le vendredi saint, afin d'en étre préservés toute 1l'annéde.
Tout ceci explique la faible représentation des saints
guérisseurs parmi les instances invoquées contre ce mal,
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bien que les dévotions pour lutter contre les états
fébriles fussent fréquentes et nombreuses en Flandre.

La diminution du nombre des pélerinages collectifs a
modifié le palmarés des spécialités, certains cultes ont
disparu parce qu'ils n'avaient plus lieu d'étre, ne
serait-ce gu'en raison des progrés de la médecine.

Les cultes pour la protection et la guérison des enfants
restent les plus représentés (23,3 %) mais ils sont
rejoints par ceux qui ont trait aux maux affectant la téte
et le cou (23,3 %), viennent ensuite les rhumatismes (13,3
%), les maladies de peau (10 %), puis les invocations en
faveur de la maternité, les maux de ventre et les fiévres
(tous a 6,7 %).

Hormis la progression des maladies chroniques ou mal
soignées par la médecine (affections oculaires, maladies
de peau), le "hit-parade" est bouleversé par la trés nette
diminution des invocations concernant les activités
agricoles {en faveur du bétail (cochons, vaches laitieéres,
animaux de trait ...), des animaux de basse-cour, des
récoltes ou contre les intempéries) . En effet, elles
étaient les plus nombreuses avant 1950 (26,9 %) et sont

parmi les moins représentées aujourd'hui (6,7 %).

SPECIALITES THERAPEUTIQUES ET CELEBRITE DES CULTES

Si 1l'on s'intéresse non plus au nombre des cultes, mais a
1'affluence des fidéles au pelerinage, cet écart se creuse
davantage car les dévotions en faveur des animaux ou des
fruits de la terre attirent de moins en moins de fidéles.
Le caractére agraire de ces saints-guérisseurs tend a
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disparaitre en faveur de leur spécialité thérapeutique.
Par exemple, le culte de Sainte-Pharailde en faveur des
volailles est pratiquement tombé dans 1'oubli tandis
qu'elle est encore invoquée comme protectrice des enfants.
De méme, Saint-Antoine ermite qui devait essentiellement
son succés a son statut de protecteur de la race porcine
voit son culte décliner avec 1la disparition des épidémies
animales. L'apparition de cas de "peste porcine" en
Belgique (Flandre occidentale), ces derniéres années
pourrait cependant permettre la recrudescence d'anciennes
dévotions. Pour 1l'instant, le saint est plus souvent
invoqué aujourd'hui contre les affections cutanées
(particuliérement le zona). Sans "reconversion" ou
extension de leur spécialité, d'autres saints comme
Sainte-Brigitte ou Saint-Donat voient leur célébrité
péricliter. Le culte de Saint-Roch -aux siécles précédents
un des plus représentatifs de la région en raison de
l1'importance des épidémies- ne fait plus 1l'objet désormais
que de dévotions individuelles de plus en plus rares
malgré l'extension de ses pouvoirs & toutes les maladies
contagieuses. Il est aujourd'hui invoqué contre le sida.
La perduration des dévotions et l'importance des péleri-
nages sont donc liées a la nature de la ou des spécialités
thérapeutiques du saint. Si les lieux de cultes en faveur
des enfants restent les plus nombreux, les célébrations
qui s'y déroulent ne sont pas celles qui attirent le plus
de fidéles. En revanche, les bénédictions des enfants a un
moment particulier de la neuvaine connaissent encore un
certain succés (notamment a4 Eecke pour Sainte-Dorothée et
4 Saint-Momelin). Si le pelerinage est effectué pour
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demander la guérison des enfants, il est plus fréquemment
accompli de facon préventive surtout pour Saint-Momelin ou
l'invocation tend a prendre le caractere d'une protection
générale. Toutes les mamans qui tendent leurs enfants au
prétre au moment de la bénédiction ne désirent pas tant
que leur progéniture soit préservée des difficultés
d'élocution ou ait le don des langues mais plutdt qu'elle
bénéficie de sa protection générale.

Les peélerinages qui attirent le plus de fidéles sont
dédiés a des saints que l'on invoque contre des maux que
la médecine ne guérit pas ou pas assez rapidement, en
particulier les rhumatismes, les affections cutanées, les
maladies nerveuses. En revanche, la généralisation de 1la
vaccination -des hommes comme des animaux- et l'amélio-
ration des thérapeutiques ont fait ou vont faire
disparaitre de nombreux cultes. Combien de peélerins
interrogés ont déclaré qu'"avec les antibiotiques, on ne
va plus servir, on est guéri tout de suite alors
qu'autrefois, on allait servir pour les fiévres, pour les
rages de dents, pour les yeux...'". "Avant, on allait
servir pour tout. Pour mes gosses, j'ai été a Borre, au
Parc pour pas qu'ils aient la coqueluche, au Mont des Cats
quand 1ils avaient la fiévre ... Ma mere m'avait donné la
litanie de Sgint-Folguin quand j'attendais, j'suis allée
servir 4 Esquelbecq avec elle pour que tout se passe comme

il faut a la naissance..."

En résumé, moins d'une dizaine de pélerinages & un saint
guérisseur continuent d'attirer aujourd'hui les pélerins
en grand nombre :

-152-



-celui de Saint-Gohard a Arneéke, vénéré contre les
rhumatismes et autres maladies osseuses et musculaires
mais qui attirent autant sinon plus d'étrangers que de
gens du cru

- celui de Sainte-Dorothée a Eecke invoquée contre les
affections de la peau

- celui de Saint-Momelin mais presque exclusivement le
troisiéme dimanche d'octobre et particuliérement lors de
la bénédiction des enfants

- celui de Saint-Firmin (rhumatismes, fiévres, fortifier
les malades) a Morbecque qui semble davantage rester une
"féte pour soi" (22) car c'est un des rares pélerinages ou
les paroissiens sont plus nombreux que les étrangers 3 la
paroisse

- celui de Saint-Bonaventure a Zeggerscappel,

- et celui de Sainte-Mildréde (fiévres) a Millam.

Une caractéristique essentielle différencie les
pélerinages d'autrefois (23) de ceux d'aujourd'hui, c'est
que ces derniers se font de plus en plus par une
célébration d'une ou deux journées (les dimanches), alors
qu'autrefois, le culte s'étalait sur l'ensemble des

nombreuses cérémonies de la neuvaine.
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C—_ SAINTS GUERISSEURS, ESPACE ET TEMPS

1- LES "MAITRESSES-PLACES"

La hiérarchie entre les cultes n'est pas uniquement
fonction de la spécialité thérapeutique du saint, mais
aussi du lieu. En effet, un méme saint guérisseur peut
étre prié en divers endroits, mais les dévotions
effectuées en un lieu particulier sont considérées comme
plus efficaces que celles accomplies ailleurs bien
qu'elles soient adressées au méme thaumaturge.

A. Bensa a mis en évidence, pour les pélerinages du
Perche-Gouét la notion de "maitresse-place" (24) qui
désigne l'endroit olt le saint est le plus "fort". Cette
hiérarchie n'apparait pas de facgon explicite chez tous les
pélerins interrogés (25), cependant les différences
d'affluence et de renommée des cultes précédemment évoqués
en révélent l'existence. Ainsi, Saint-Gohard était
invoqué, avant 1950, en divers lieux dont Bailleul,
Caudescure et Arnéke qui en est la "maitresse-place". Pour
Sainte-Apolline, trés priée en Flandre (Cassel,
Buysscheure, Merckeghem, Morbecque, Bailleul, Terdeghem et
Staple ...), les deux derniéres paroisses peuvent étre
considérées comme les plus importantes. Nous pourrions
multiplier les exemples avec Saint-Blaise, Saint-Antoine,
Sainte~Brigitte, Saint-Erasme ..., ce qu'il faut retenir,
c'est gqu'un méme saint est souvent hoﬁoré en plusieurs
lieux -bien que notre zone d'enquéte ne s'étende gque sur
cing doyennés- mais qu'il est souvent considéré "plus
fort" ou "plus efficace”" en une de ces places.
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A. Bensa avait remarqué que celles-ci désignaient des
localités qui avaient abrité des communautés monastiques.
"I1 est fort possible, dés lors, que la piété populaire
ait attribué un surcroit de puissance miraculeuse aux
saints guérisseurs résidant a proximité des moines ou
issus de ces communautés religieuses" (26). Ceci se
vérifie sur quelques cultes flamands, notamment Saint-
Antoine ermite & Bailleul. Les Antonins y fondérent une
communauté dés le XIIéme siécle et la localité pouvait
étre considérée comme une "maitresse-place” du saint.
D'autres lieux uniques de culte & un saint, dans la méme
situation, ont représenté et représentent encore
d'importants centres de dévotions notamment Millam ou est
invoquée Sainte-Mildréde de Thanet (elle y fonda une
abbaye), Saint-Momelin qui porte le nom de 1l'évangéli-
sateur qui y fonda un monastére. On peut donc penser que
l'hypotheése de A. Bensa liant importance du culte et
présence d'une communauté religieuse est pertinente pour
la Flandre.

Nous avons constaté que pouvaient également étre
considérées comme '"maitresses-places" les lieux ou le
saint avait vécu ou était mort. C'est pourquoi les fidéles
vont plutdt prier Saint-Gohard & Arnéke (dont il fut le
prétre) qu'a Caudescure, Saint-Folquin a Esquelbecqg (ou il
mourut) qu'a Volkerinckhove

Comme cela a été observé par le méme auteur dans le
Perche, un méme saint peut avoir plusieurs
"maitresses-places" (27), mais, il s'agit rarement de
localités proches. En effet, on constate que plus les
lieux d'invocation d'un méme saint sont proches, plus l'un
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des cultes tend a prendre le pas sur l'autre ou sur les
autres.

Dans le méme ordre d'idée, parmi les saints ayant une méme
spécialité, certains sont considérés plus "efficaces" que
d'autres quel que soit le lieu de culte considéré. On
pourrait alors parler de '"maitre-saint", c'est ainsi que
contre les rhumatismes, Saint-Gohard a toujours été
préféré 3 Saint-Maur ou méme 3 Saint-Firmin ; les femmes
enceintes allaient plutdt prier Saint-Folquin que
Sainte-Marguerite ... ; contre les convulsions,
Saint-Corneille a toujours été considéré comme "le plus
fort", c'est pourquoi le culte de Saint-Ghislain s'est peu
répandu en Flandre.

La supériorité attribuée a certains intercesseurs apparait
dans le discours des pélerins, en voici un exemple : "ma
Grand-Mére disait que Saint-Corneille était beaucoup plus
efficace pour les enfants que Saint-Ghislain, c'est pour
cela qu'elle avait tenu a ce que Maman m'appelle
Cornélie... Elle était d'ailleurs allée jusqu'a Hazebrouck
pour déposer mes langes devant la statue de Saint-

Corneille" (28).

On remarque ainsi qu'en présence de plusieurs thérapeutes,
le fidéle a plutdt érigé en "maitre-saint" un protecteur
lié au terroir -c'est a4 dire bénéficiant d'un culte
"territorialisé'"- qu'un saint d2 renommée universelle et
un thaumaturge invoqué en vertu d'une spécialité unique
plutdt qu'un saint aux pouvoirs multiples (il a alors
tendance & privilégier un de ses domaines d'intervention).
Le lien entre le degré "d'autochtonie" du saint et son
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efficacité dans un espace déterminé est immédiatement
compréhensible ; le fait qu'il ait de son vivant traversé
un lieu suffit a lui conférer un surcroit de sacralité. La
polyvalence du saint n'est pas ou plutdét n'était pas
obligatoirement aux yeux des fideles une preuve de sa
puissance, il semble au contraire que la concentration de
sa "force" sur un mal unique ait été le garant de sa
capacité a le vaincre. Nous utilisons le passé parce que
si les "maitresses- places" sont immuables -sauf quand le
culte a disparu-, nous avons vu que les "maitres-saints"
eux changent d'autant plus qu'a 1'heure actuelle les

fidéles se tournent davantage vers les saints polyvalents.

2- TEMPS ET SAINTS-GUERISSEURS

Si les dévotions dédiées aux saints peuvent se faire tout
au long de l'année, le moment de célébration de leur féte
a son importance puisqu'il compléte la caractérisation du
"panthéon" local : y a t-il des périodes de 1l'année
privilégiées pour les pélerinages flamands ? Différent-
elles selon qu'il s'agit de saints invoqués en faveur des
hommes ou des animaux ? La féte de ceux qui ont antérieu-
rement été définis comme '"saints agraires" intervient-elle
a des moments critiques pour les activités agricoles ?
Notons que lorsque qu'un méme saint est invoqué dans
plusieurs lieux, les "neuvaines" se déroulent aux mémes
dates sauf pour Saint-Erasme ot elle est célébrée en hiver
(février) a Lederzeele et en été (juin) a Sercus, ce cas

particulier méritait d'étre signalé.
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Nous intéressant & une zone a dominante rurale ol les
activités agricoles étaient et sont encore importantes,
nous avons divisé l'année en deux parties, la "pleine
saison" -d'avril 3 septembre-~ ol les travaux des champs
sont prépondérants et ol les menaces sont plus importantes
pour les récoltes, et la '"morte saison" -d'octobre & mars-
ol les activités différent (entretien du matériel et du
bati, soins aux animaux ...).

Pour les saints guérisseurs dont les pouvoirs concernent
exclusivement les hommes, la répartition entre les deux
périodes est pratiquement équilibrée.

La distribution calendaire des "saints agraires'" est
beaucoup plus significative. Les pélerinages organisés en
faveur des animaux représentent les deux-tiers des
célébrations liées aux activités agricoles, ce qui montre
l'importance de 1'élevage en Flandre. Et surtout, elles se
situent toutes en hiver et surtout en janvier et février
{sauf celle de Saint-Roch en ao(t, également invoqué
contre les épizooties), période ol la promiscuité des
bétes augmente les risques d'épidémies. De méme, les
pélerinages aux saints invoqués en faveur des récoltes ou
contre les intempéries se déroulent de mai a début aofit,
moment ol les risques de destruction sont les plus
importants. Par exemple, la féte de Saint-Donat -prié
contre les orages, la sécheresse et autres exces
climatiques- se situe en juillet, avant les moissons, mais
nous avons trouvé dans les monographies paroissiales que
des oraisons étaient récitées de juin a4 septembre dans
diverses paroisses afin de renouveler le voeu de
protection durant toute la période critique. Saint-Gohard
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dont le pélerinage est en mai, était également ,avant 1950
et méme un peu au dela, invoqué pour la profusion des
fruits de la terre. Enfin, Saint-Laurent (peélerinage
autour du 10 Aolit) n'était pas seulement honoré a Merris
contre les brfilures mais aussi "pour l'heureuse rentrée
des moissons", un salut était d'ailleurs chanté a cet
effet, chaque soir pendant la neuvaine, il attirait de
nombreuses personnes (29). Un dicton lie également la féte
du saint aux travaux des champs : "Quand il fait beau a 1la
Saint-Laurent, il faut mettre la faucille au froment".

Au regard des cultes liés aux activités agricoles
(importance et répartition calendaire des célébrations),
et bien que nous n'ayons constaté aucune orientation
particuliere des chapelles situées a proximité des champs,
le r6le de conjuration du malheur écologique dans la
"piété populaire" ne peut étre laissé de cdté. Les rites
des rogations qui ont pour but d'attirer sur les champs et
les bétes la protection divine, l'appel au prétre lors des
violents orages pour qu'il les détourne du village, les
crucifix accrochés dans les étables, les rites de la

. Saint-Jean ... en montrent la preégnance.

Tout ce qui vient d'étre dit illustre le lien et 1l'adé-
gquation des pratiques et croyances avec le terroir dans

lequel elles ont pris racine.

Mais, aujourd'hui, bon nombre des cultes "agraires" ont
disparu ou semblent voués a une mort proche. Les propos de
ce pélerin sont révélateurs : '"Mon neveu est cultivateur,
il a fait des études, il est ingénieur. Ne lui parlez pas
d'aller servir, il vous rirait au nez ... Comme beaucoup
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dtagriculteurs, il utilise des semences spéciales, les
prévisions météorologiques ... et ces choses-1a sont pour
lui d'un autre temps."

Cependant, face au malheur (destructions des récoltes,
épizooties ...), si la science peut apporter un reméde,
elle ne fournit pas toujours une explication : pourquoi
moi ? La personne touchée se tourne alors parfois, sur les
conseils de son entourage, vers le saint (ou vers le
désorceleur si le sort s'acharne (30)). Si la croyance au
pouvoir des saints en matiére agricole n'est plus partagée
par tous, elle reste une solution de "secours'" face aux

limites de la science.

3- SAINTS INVOQUES EN FLANDRE ET SAINTS INVOQUES EN

D'AUTRES LIEUX

I1 s'agit de voir si certains personnages du "panthéon"
flamand sont également invoqués dans d'autres régions
(31). Et, dans l'affirmative, s'ils le sont en vertu des
mémes spécialités.

Par exemple, nous avons vu précédemment qu'une assonance
ou un jeu de mots pouvait expliquer les raisons
d'invocation d'un saint. Dans ce cas, il y a fort a parier
que si ce saint est prié ailleurs, ce ne sera pas pour les
mémes raisons car ces jeux verbaux se font dans la langue
vernaculaire, et en l'occurence, ici, en flamand. C'est
ainsi que nous n'avons pas trouvé de trace d'invocation de
Sainte-Dorothée contre les rougeurs hormis en Flandre ;
ailleurs elle est généralement priée contre les céphalées
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parce qu'elle efit la téte tranchée.

Comme on pouvait s'y attendre un certain nombre de saints
de renommée universelle sont priés également en d'autres
points de 1'hexagone en particulier : Saint-Antoine,
Saint-Blaise, Saint-Laurent, Saint-Roch, Sainte-Apolline,
Saint-Corneille ...

Les motifs d'invocation a Saint-Antoine sont en tous lieux
identiques et il semble que son statut de saint
vétérinaire soit la raison de son succés, car il fait
souvent partie des thérapeutes les plus représentatifs des
"panthéons" des zones rurales. Saint-Laurent est
pratiquement toujours prié contre les brGlures ou les
affections de la peau, sauf dans le Perche o il est
invoqué contre les maux de dent. Les dévotions flamandes &
Saint-Blaise se distinguent toutefois de celles qui lui
sont rendues dans les autre régions. S'il était autrefois
-approximativement jusque dans les années 1950- invoqués
en faveur des bovins dans la zone d'Hazebrouck et de
Wemaers-Cappel (32), A. Van Gennep (33) s'étonnait que son
caractere agraire y soit si peu affirmé ; il n'y est pas
invoqué a l'instar d'autres régions, comme protecteur des
blés en vertu du jeu de mots sur blé et Blasius, Blaise.
Le culte a Saint-Corneille (convulsions) particularise
également la Flandre car s'il est aussi prié dans d'autres
régions, il est loin d'y étre aussi populaire sauf peut-
étre lorsqu'il est invoqué en faveur des bétes a cornes
comme en Bretagne. Nous n'avons pas trouvé de traces de
dévotions a Sainte-Brigitte dans les régions méridionales,
les dévotions qui lui sont adressées en faveur des vaches
laitiéres, comme en Flandre se retrouvent en revanche dans
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la Somme.

On voit ainsi que l'origine géographique d'un saint peut
expliquer son absence dans certains martyro- logues
autochtones. Un culte a davantage de probabilités de se
propager dans des aires proches géographiquement ou
culturellement ; des foyers de diffusion des cultes
pourraient étre repérés par une étude systématique des

espaces ol ils se développent (34).

Le nom méme du saint peut parfois varier. Par exemple,
Saint-Genoulph ou Gendulphe est vénéré en Flandre sous le
nom de Saint-Gangoen ; Sainte Godeleine, originaire du
Boulonnais est appelée Sainte-Godelieve en Flandre...

Est-ce le moyen de "territorialiser" le culte ?

Etant donnés les liens historiques entre la Flandre
francaise et la Flandre belge, nous avons souhaité étendre
nos investigations & ce second espace géographique afin de
voir si les saints priés de chaque cb6té de 1la frontiére
étaient identiques (35).

Nos recherches semblent montrer l'existence d'un
"panthéon" commun. Les intersections ne concernent pas
uniquement des saints "locaux", comme Sainte-Pharailde de
Gand ou Sainte-Godelieve mais également des saints de
renommée universelle comme Saint-Antoine, Saint-Blaise,
Sainte-Apolline ... ou des saints de renommée "intermé-
diaire'", c'est a dire ceux qui se caractérisent par des
foyers particuliers de dévotions comme Sainte-Brigitte.
Les points communs ne s'étendent pas seulement aux
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personnages mais aussi a la fréquence de leur culte. Si
toutes les églises de Flandre francaise avaient leur
statue de Saint-Antoine ermite et que de nombreuses
paroisses perpétuaient les dévotions au saint vétérinaire,
le culte n'en était pas moins répandu en Belgique.
Certains pourraient mettre en avant la proximité géogra-
phique des deux espaces considérés mais alors comment
expliquer que le panthéon flamand belge soit si proche du
francais et différent du wallon qui semble plutdt se
rapprocher du Hainaut ? Seule 1l'appartenance & un "fond
culturel commun" permet d'expliquer ces "coincidences'". I1
faudrait pousser plus loin la comparaison entre Walonnie
et Hainaut, mais les recherches existantes se sont avérées
insuffisantes pour autoriser des conclusions globalisantes

; ceci reste une piste a exploiter.

I1 apparait donc que non seulement les saints jouent un
rbéle particulier au niveau local -il y a une complémen-
tarité des lieux de culte de fagon a ce que les principales
maladies soient représentées- mais aussi au niveau

régional puisque certains d'entre eux -notamment les

saints "territorialisés" -semblent représenter des

"marqueurs" d'identité.

D- LE CULTE MARTAL ET LE CULTE DE LA PASSION

La Vierge ne fait pas partie des saints guérisseurs ; les
dévotions a Marie constituent un cas particulier dans la
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religion chrétienne car elle est invoquée a la fois en
tant que sainte et en tant que mére du Christ. C'est dans
cette mesure que les dévotions qui lui sont adressées sont
encouragées par l'Eglise qui les juge plus conformes a
l'orthodoxie religieuse.

Or, il est impossible de caractériser la religiosité
flamande sans évoquer les cultes voués a la Vierge. Ce
n'est pas par hasard que la Flandre est appelée "le jardin

de Marie" (36), le vocable Onze Lieve Vrouw -Notre Chére

Dame- traduit a la fois le respect et 1'affection que les
Flamands ont envers Marie. Elle n'est pas seulement priée
dans les églises, de trés nombreuses chapelles lui sont
dédiées. Ces faits spécifient d'autant plus 1l'espace
considéré que les vocables sous lesquels apparaissent les
cultes sont divers et souvent particuliers a la Flandre
Notre-Dame des Sept Douleurs, Notre-Dame des Affligés,
Notre-Dame de la Consolation, Notre-Dame des Dunes,
Notre-Dame des Larmes... D'autres sont originaires de 1la
Belgigue et les pélerinages ont essaimé, par exemple celui
de Notre-Dame de Hal prés de Bruxelles qui s'est propagé
en Flandre. D'autres sont liés au voeu qui est a l'origine
de 1'édification de 1la chapelle (Notre-Dame du Fief &
Bailleul), a la mémoire d'une dévotion particuliére (celle
4 Notre-dame de Montaigu serait devenue & Cassel Notre-
Dame de la Crypte en souvenir de la crypte de la
Collégiale Saint-Pierre ol elle était honorée (37), ou
encore aux principales raisons d'invocation (Notre-Dame de
la Visitation a Bollezeele, Notre-Dame des Fiévres au Mont
des Cats, Notre-Dame des Crampes a Merckeghem)... Car les
pélerins vont trés souvent "servir" la Vierge en cas de
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maladie ou pour s'en préserver. Les cultes voués a la
Vierge font donc partie intégrante du panthéon thérapeu-
tique flamand.

Les raisons d'invocations sont variées et différent selon
les lieux, par exemple : stérilité a Bollezeele,
rhumatismes et fiévres a Bailleul, affections oculaires a
Caestre (Notre-Dame de Grace)... De plus, les pélerins
effectuent des rites identiques & ceux mis en oeuvre pour
les dévotions aux saints guérisseurs et ils ont souvent
mieux résisté a l'usure du temps (les '"chapelles & loques"
qui désignent communément les édicules dont la grille est
recouverte de morceaux d'étoffe déposés par les pelerins,
procession, cortége historique ...). En outre, sans
spéculer sur d'éventuels liens entre les chapelles d'arbre
et les cultes paiens aux arbres sacrés, on ne peut
s'empécher d'imaginer que ces représentations de la Vierge
ont été placées en des lieux particuliers (en bordure des
champs et des bois) pour attirer sur eux ses pouvoirs
bénéfiques.

Nous sommes loin d'étre convaincue que le culte marial est
aussi conforme a l'orthodoxie et a l'orthopraxie que
l'affirme 1'Eglise. D'une part, l'universalité apparente
de la médiatrice par excellence semble niée par la
multiplicité des vocables. D'autre part, plusieurs
anecdotes recueillies ou vécues lors de 1l'enquéte de
terrain (38) nous font penser que pour les fidéles, il ne
s'agit pas de la méme Vierge. Sous une apparence moderne
et orthodoxe, le culte marial n'est pas moins que le culte
des saints guérisseurs un culte "panthéiste". Tout semble
se passer comme sSi en donnant un vocable particulier, le
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fondateur de la chapelle (qu'il s'agisse d'un individu ou
d'une communauté) faisait de la Vierge sa Notre-Dame ; J.
Candau (39) a constaté le méme phénoméne pour le Var ol le
culte marial est également trés bien implanté.
L'appropriation des cultes situés dans les églises n'est
pas moins importante, ils représentent souvent les
"marqueurs" d'une identité locale. Par exemple, les
paroissiens de Bollezeele sont fiers de Notre-Dame de 1la
Visitation liée & la '"Grande Histoire'" (40) et qui est une
des rares Vierges couronnées (41) de la région avec
Notre-Dame de la Treille (Lille) et Notre-Dame du
Saint-Cordon (Valenciennes). Ils utilisent rarement la
dénomination officielle précédemment citée et lui préfere
celle de Notre-Dame de Bollezeele qui inscrit le culte
dans un espace particulier. D'autres exemples recueillis
lors des entretiens ou au cours des pélerinages montrent
que les pélerins identifient plus souvent le culte en le
liant au lieu qu'en utilisant le vocable officiel, ce qui
rapproche encore les cultes dédiés a Marie de ceux dédiés
aux saints guérisseurs.

L'évolution récente montre que le culte marial, en Flandre
comme en d'autres points de 1'hexagone, subit les
vicissitudes de la "mode" avec un net engouement pour
Notre-Dame de Lourdes. En effet, 1'étude des titulatures
récentes montre un appauvrissement du panthéon en faveur
essentiellement des dédicaces a Marie et parallélement une
moins grande diversité des appellations Notre-Dame.
Aujourd'hui, il n'est plus vraiment demandé aux saints
comme 4 la Vierge d'étre spécialisés mais polyvalents,
comme le résume parfaitement le vocable Notre-Dame de Tous
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Pouvoirs. Il sera intéressant de vérifier ce fait dans
l1'étude des priéres laissés par les pélerins dans les
églises ; respectent-elles encore le domaine privilégié
d'intervention du saint ou tendent-elles a montrer

l'extension par les fidéles de ses pouvoirs ?

Un autre type de "dévotions populaires" spécifie la
Flandre, c'est le culte de la Passion. Il est intéressant
de voir que comme pour le culte marial, le modele
doloriste est dominant. La Pieta qui réunit dans une méme
dévotion, culte marial et culte au Christ, est également
trés répandue en Flandre.

Son importance rapproche encore Flandre frangaise et
Flandre belge ou il est également trés développé. La
réputation du pélerinage du Saint-Sang a Bruges est
internationale. En Flandre francaise, plusieurs lieux de
culte sont dédiés aux souffrances du Christ notamment au
Mont des Cats (Chapelle de la Passion, Korse Kapelle en
flamand), la chapelle a Jésus Flagellé dans la forét de
Clairmarais {(Chapelle du Long Chéne) ... a Oudezeele un
autel est également dédié a Jésus Flagellé. Ces chapelles,
mais aussi plusieurs calvaires sont des '"chapelles ou
calvaires a loques" ou l'on vient "servir contre les
fiévres". De méme, le vendredi saint est un jour
particulier pour les rituels thérapeutiques : les oeufs de
ce jour ne pourrissent pas et permettent de guérir les
fiévres. On voit ainsi que le Christ a également sa place

parmi les instances célestes priées pour la guérison.
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L'importance du culte marial spécifie donc l'espace
considéré puisqu'il est des régions ou il est solidement
implanté comme la Flandre, le Var, l'Alsace ... et
d'autres comme le Berry ou le Perche ou il a pénétré plus
difficilement. A travers la prégnance ou la faiblesse de
ces dévotions, c'est l'empreinte historique majeure qui se
révéle. En effet, nous avons vu précédemment que la
Contre-Réforme s'était évertuée a le promouvoir.
Enfin, la spécificité du culte en Flandre -notamment &

artir de l'étude des vocables- a permis une fois encore
p

de constater qu'elle était proche de son homologue belge.

L'étude dynamique du "hit-parade" des saints guérisseurs
invoqués en Flandre particularise l'espace considéré dans
la mesure ou il se caractérise par la prédominance des
saints de renommée universelle. Cependant, nous avons vu
que les cultes qui attirent actuellement le plus de
fidéles sont dédiés a des saints "territorialisés™. Ces
derniers ne sont pas uniquement originaires du terroir,
les critéres d'appropriation locale d'un culte pouvant
étre multiples : jeu de mots en langue vernaculaire
permettant de conférer au saint des pouvoirs originaux
voire inédits, légende locale inscrivant le personnage ou
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le culte dans l'histoire locale, vocable spécifique pour
la Vierge, culte particulier pour le Christ ...

Si dans la premiére moitié du siécle, chaque village avait
sa neuvaine, aujourd'hui bon nombre de pélerinages ont
disparu en raison notamment de la thérapeutique médicale
actuelle qui a empéché le renouvellement d'une grande
partie des fideles.

Ce recul de la pratique ne frappe pas les cultes
uniformément. Parmi les plus touchés se situent les
dévotions liédes aux activités agricoles (récoltes et
animaux d'élevage) ; la célébrité d'un culte est fonction
de la spécialité du thérapeute. Autrefois, en raison de
l'importance de la mortalité infantile, les pélerinages en
faveur des enfants étaient trés suivis ; il en était de
méme pour ceux qui concernaient les futures parturientes,
étant donnés les risques qu'elles encouraient. Les
dévotions aux saints spécialisés dans les maladies
contagieuses étaient accomplies par le village dans son
ensemble lors des grandes épidémies. Désormais, les cultes
qui perdurent concernent surtout des maladies que la
médecine ne guérit pas encore ou pour lesquelles les
traitements sont trés longs.

Mais, les progrés de la médecine et la diminution de 1la
ferveur des fidéles ne sont peut-é&tre pas les seules
raisons de la disparition des peélerinages, nous y
reviendrons ultérieurement.

D'autre part, nous avons essentiellement parlé des cultes
collectifs -les seuls qui soient réellement quantifiables-
mais les dévotions peuvent étre strictement individuelles
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et donner lieu également a des pratiques particulieéres
justifiant le titre de ce chapitre, le culte des saints

guérisseurs étant & maints égards panthéiste.
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(1)- J. Candau (1984, p. 193) en référence a J. LE GOFF, La

naissance du purgatoire, Paris, Gallimard, 1981, p.14.

(2)- Une seconde version du martyre de Sainte-Apolline
raconte qu'elle elit les dents broyées a coup de pierre
par la foule déchainée.

(3)- D'autres versions attribuent 1'invocation de
Saint-Antoine-ermite en faveur de la race porcine a
d'autres faits
- Les Antonins avaient le privilége de laisser leurs
porcs circuler librement dans la ville afin de la
débarrasser des ordures, c'est ce qui serait 3
l'origine de l'invocation du saint en faveur de ces
animaux.

- Un reméde recommandait d'appliquer sur "les feux de
Saint-Antoine" des morceaux de lard, c'est pourquoi par
la suite, le saint et 1l'animal furent associés.

Les hagiographes penchent plutét en faveur de 1la
version des tentations de Saint-Antoine qui parait
moins fantaisiste que la derniére.

(4)- Monographie paroissiale, Série Z, Archives du Diocése
de Lille.

(5)- J. Dezitter (1949, p.99)

(6)- A. Van Gennep (1935, p. 331 a 340)

{7)- La seconde version situe l'apparition du culte a 1la
sixieme croisade avec Baudouin IX -Comte de Flandre-.
Un chevalier d'Eecke y aurait participé et aurait
ramené , en 1204, de Constantinople, une relique de la
sainte {(Manuel de dévotion &4 Sainte-Dorothée-1929).

(8)- Entretiens auprés de paroissiens en 1993,

(9)- A. Dupront (1973, p. 52/53)
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(10)-
(11)-

(12)-

(13)-

(14)-

(15)-

Archives du Diocése.

Notamment A. Bensa (1979, p. 225)

et J. Candau (1984, p. 221)

Le Concile oecuménique de Trente se déroula de 1545 a
1563, il précisa les points fondamentaux de la doctrine
catholique visés par la Réforme en se positionnant vis
a vis du protestantisme. I1 fut l'instrument de la
Contre-Réforme, c'est pourquoi il nous semble pertinent
de l'utiliser comme point de repére chronologique.

Il s'agit de statuettes de la Vierge en platre ou en
plastique contenant alors de 1l'eau bénite, souvenirs
d'un pélerinage a Lourdes ou achetées dans un magasin
d'objets pieux. On y trouve également des médailles,
des priéres ou des litanies ainsi que des cierges.
Autrefois, on y trouvait également des photographies de
défunts comme dans le coin souvenir du foyer, ce qui
permettait de prier pour eux mais aussi de matérialiser
la recommandation du mort au saint. Cet usage a
pratiquement disparu aujourd'hui.

Cette expression est utilisée pour faciliter 1la
lecture, elle permet d'éviter de répéter : un culte
dédié 3 un saint guérisseur.

Les années 1950 ont été choisies comme période
charniére pour diverses raisons. D'une part, c'est une
période de transformation de la société dans son
ensemble, suite aux bouleversements de la seconde
guerre mondiale et & la reconstruction qui en a
découlé. C'est également une période de profondes
mutations pour les zones a dominante rurale. Postulant
que les changements de la société ne sont pas sans
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(16)-

(17)-

(18)-

(19)-
(20)-

(21)-
(22)-

affecter les "traditions" des espaces considérés, le
repére parait pertinent. D'autre part, les archives du
diocése nous fournissent deux points de repére, 1l'un
fin XIXéme siécle mais qui ne concerne pas toutes les
paroisses, l'autre en 1942 sur l'ensemble du dioceése.
Le Missel Diocésain est le recueil dans lequel figurent
les célébrations locales ajoutées au calendrier romain
général et a celui des fétes propres a la France.

Voir en annexe la liste des saints inscrits dans le
Propre du Diocése.

Signalons que lorsqu'un saint est invoqué contre
plusieurs maladies, chacune d'entre elles a été
comptabilisée. Par exemple, Saint-Folquin prié contre
les fiévres et en faveur des femmes enceintes apparait
dans ces deux catégories de maux.

A. Bensa (1979, p. 171).

I1 faut noter & ce propos que les pélerins rencontrés
semblent plus souvent mémoriser le couple lieu/maladie
que le couple maladie/saint excepté les cas ol un jeu
de mots en facilite la mémorisation ou lorsque 1la
renommée du culte s'étend & toute la région comme pour
Saint-Gohard a Arnéke, c'est alors l'ensemble
lieu/maladie/saint qui est retenu.

A. Bensa (1979, p. 171/172).

L'expression "féte pour soi" est tirée de A. Julliard

in M. Bertrand (1993, p. 142). L'importance

exceptionnelle {au regard des autres pélerinages) des
paroissiens par rapport aux étrangers résulte
vraisemblablement de l'orientation donnée par le prétre
a la célébration. Par un "compromis" -dont les termes
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(23)-

(24)-
(25)-

sont décrits dans le chapitre sur le clergé local- il
parvient a concilier les attentes de tous les fidéles.
I1 n'est pas exclu que l'étendue de la paroisse y soit
liée également. La messe dominicale comme le pélerinage
annuel représentent des occasions de se retrouver
"entre soi", de se sentir a nouveau une communauté.

Une des constantes des entretiens ou des "conversations
informelles" se situe dans 1l'absence de repéres
temporels précis. Chaque fois qu'un pélerin faisait
référence au passé, ils utilisaient des expressions
trés floues du type "autrefois'", "dans le temps" ... Si
pour la sorcellerie, la personne concernée rejetait la
croyance vers un "ailleurs", ici, c'est dans le passé
que l'on cantonne des pratiques ou des croyances qui
sont considérées par beaucoup comme "archaiques" ou
"naives". C'est seulement lorsque l'intéressé évoque
des exemples personnels que surgissent des références
temporelles précises mais elles ont trait au temps
vécu, familial (c'était avant la communion de X, aprés
la naissance de Y, Z devait avoir trois ans ...). Dans
ce cas, il est rare que des rites particuliers soient
décrits, seules les circonstances sont évoquées. Quand
ils le sont, 1'emploi du passé est quasiment
systématique ou on affirme savoir que "g¢a se fait
encore", sans autre précision.

A. Bensa (1979, p. 184)

Lors d'entretiens, CertainS fideéles -parmi les plus
anciens- ont souvent déclaré qu'il vallait mieux "aller
servir" tel saint dans tel lieu que dans tel autre car
"on est exaucé plus rapidement'". A la question de
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(26)-
(27)-
(28)-

(29)-
(30)-

(31)-

(32)-

(33)-
(34)-

savoir pourquoi, personne ne savait répondre mais
plusieurs personnes ont dit l'avoir vérifié. Notamment
cette personne a propos du culte de Saint-Gohard
"J'habite plus prés de Caudescure que d'Arnéke, eh bien
je vais quand méme tous les ans 3 Arnéke. Je ne vais
jamais a Caudescure, si j'y suis allée une fois, il y a
longtemps et je ne me sentais pas tranquille alors je
suis retournée a Arnéke... C'est comme si j'avais senti
que je devais le faire... j'avais l'impression que
Saint-Gohard ne m'avait pas entendu."

A. Bensa (1979, p. 184)

notamment p. 183 et 185

Entretien auprés dtene fervente fidéle des pélerinages,
4dgée de soixante-quinze ans.

La coutume de laisser les langes des enfants devant
1'autel de leur protecteur est attestée a4 Hazebrouck
(église Saint-Eloi) jusqu'aprés la seconde guerre
mondiale ; c¢'était alors une pratigue courante.
Chanoine Flahaut (1894, p. 28 et 29).

Les Flamands ont souvent recours aux Péres d'Ypres
quand ils se pensent victimes d'un sort. Ceux-ci se
rendent alors sur place pour anéantir 1la cause du mal.
Voir bibliographie comparative.

A. Van Gennep (1935, p. 316). L'enquéte de 1942 ne
mentionne pas ces invocations particuliéres ; soit
elles ont disparu entre temps ~ce gqui est treés
possible- soit elles ont été occultés par le prétre qui
a répondu au questionnaire.

Idem p. 317.

Ceci a été fait notamment pour le culte de Saint-Roch
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(35)-

(36)-
(37)-
(38)-

les foyers sont la France méridionale (région du Puy et
de Lodéve) et 1'Italie du Nord, de Plaisance a Brescia,
ainsi que Venise & partir de laquelle il gagna
1'Allemagne du Sud, le Brabant et la Flandre.

F. Hornstein et T. Lefaire (1992, p. 58 a 74).

Il nous était matériellemnt impossible d'effectuer une
enquéte aussi approfondie qu'en Flandre francaise. Nous
avons assisté a quelques pelerinages, mais surtout nous
avons eu la chance de rencontrer un informateur
privilégié qui étudie depuis plus de trente ané les
"dévotions populaires". I1 a collecté les litanies, les
drapelets ou fanions de pélerinage, les affiches de
neuvaine ... 11 a en quelque sorte pu ainsi dresser un
inventaire des cultes dans la région, ce qui a
considérablement facilité la comparaison.

Chanoine L. Destrez (1936)

P. Devianne in A.R.A.R.C.0. (1988, p.12) et entretien.

Lors d'un entretien, une fidéle nous a déclaré avoir
été choquée par l'attitude d'un prétre. Alors qu'elle
lui demandait le moyen de se procurer les clés d'une
chapelle dédiée a 1la Vierge pour pouvoir rendre hommage
a celle gu'elle était venue prier, le prétre lui aurait
répondu de déposer son offrande dans l'église o0l se
trouvait également une statue de la Vierge. Elle lui a
répondu que c'est a Notre-Dame de X et non pas 3
n'importe quelle Vierge qu'elle désirait s'adresser !
Pour elle, la dévotion n'aurait pas eu le méme effet
car elle priait cette Vierge depuis des années y
compris dans ces priéres intimes.

D'autres anecdotes du méme genre nous ont été relatées
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(39)-
(40)-

(41)-

par des prétres de la zone d'enquéte.

J. Candau (1984, p. 209)

L'Infante d'Espagne serait venue lui demander de 1lui
donner un héritier pour le Royaume.

C'est un honneur religieux réservé a quelques rares
madones. Notre-Dame de Bollezeele fut couronnée en
1910, pour le soixante-dixieéme anniversaire du
couronnement, un édicule fut bati sur les lieux de

l'apparition de la Vierge.
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SAINTS GUERISSEURS de RENOMMEE UNIVERSELLE et SAINTS GUERISSEURS LOCAUX selon le LIEU d'INVOCATION
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REPARTITION des SAINTS GUERISSEURS selon leur(s) SPECIALITE(S) THERAPEUTIQUE(S)
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€Morbecque
Chapelle Sainte-Apolline
(a proximité des bois)

CHAPELLES RURALES

Morbecque
Sainte-Brigitte d'Irlande
En bordure des champs
(en faveur du bétail)=>»




A Saint-Gohard-Arnéke
au "Bramel-Hof"

CHAPELLES DE ROUTE

Saint-Donat
Bailleul
Route d'Hazebrouck =




€Millam
Chapelle Sainte-Mildréde

DE VERITABLES PETITES EGLISES

Zeggers-Cappel
Chapelie dédiée a Saint-Bonaventure
"Chapelle de la Cloche"=»




M Bollezeele
Notre-Dame de |a Visitation
La source

LE SAINT ET L'EAU

La fontaine dédiée a
Saint-Firmin
"L'écuelle de
Saint-Firmin"=»




CHAPITRE V

LES TRAJECTOIRES THERAPEUTIQUES

DES PELERINS

Comme il n'y a pas deux pélerins identiques, il n'y a
pas un seul itinéraire amenant le fidele a demander
protection et guérison a un saint guérisseur.

Celui-ci peut décider "d'aller servir" parce qu'il

"croit davantage au saint gu'au médecin'" (1), parce
qu'il a consulté un guérisseur qui lui a prescrit
d'effectuer une neuvaine, mais aussi parce que la
médecine s'est avérée inefficace ou encore en recours

d'accompagnement.

Si aujourd'hui, dans le monde occidental, religion et
médecine sont deux domaines séparés, il n'en a pas
toujours été ainsi. Autrefois, 1l'homme était considéré
comme un tout composé de deux éléments intimement liés,
le corps et 1l'éme.

Pendant la premiére moitié du Moyen-Age occidental, 1la
guérison des corps incombait de fagon privilégiée aux
religieux. "Ce n'est qu'au XIIéme siécle et surtout au
XIIIéme siécle gue s'amorga une rupture institutionnelle
entre 1'Eglise et la Médecine, qui ne devait étre véri-
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tablement consommée qu'a la fin du XVIIIéme siécle,
aprés bien des résistances de la part des ecclésias-
tiques et de nombreuses équivoques nées du désir des
médecins d'exercer a leur tour un véritable
sacerdoce."(2)

Depuis cette époque, excepté le cas de quelgues
pélerinages de renommée internationale, l'homme est
incité a se tourner vers l'Eglise pour la guérison de
1'4me et vers 1la médecine pour celle du corps. Méme ces
grands pélerinages comme celui de Lourdes tendent a
perdre aux yeux de 1'Eglise, leur vocation thérapeutique
; les cas de guérisons attestées -par 1l'Eglise en
collaboration avec la médecine officielle- sont de plus

en plus rares.

Le culte des saints guérisseurs représente en quelque
sorte le lieu de la négation de cette séparation
puisqu'il réunit en une méme démarche le spirituel et le
thérapeutique.

I1 se situe au confluent de deux domaines, la médecine
et la religion populaires, le point de rencontre étant
le corps. 11 est omniprésent dans les dévotions & un
saint thérapeute. Il est impliqué dans les rites ou les
gestes du corps sont effectués pour augmenter
l'efficacité des rituels. I1 est également au centre de
la féte "profane" (danse, banquet, beuveries...) qui
entoure 1la célébration de la féte du saint.

De méme, dans la médecine populaire, les rituels théra-
peutiques souvent d'ordre symbolique "s'enracinent dans
le concrét du corps' (3).
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Ce corps n'est pas un corps morcelé tel que notre
société technicienne nous a accoutumés a le concevoir.
C'est un corps dont les fonctions primordiales:
instrument de travail, moyen de jouissance, objet de
spectacle et sujet de défaillance (4) ne sont pas
séparés. C'est un “corps total" (5), non

limité a des déterminations biologiques. C'est une

"conception traditionnelle" du corps qui est a 1l'oeuvre.

A- ECLECTISME DU SOUFFRANT : DIVERSITE DES TRAJECTOIRES

THERAPEUTIQUES

Nous avons vu dans le premier chapitre que le recours a
un saint guérisseur et le recours a un médecin ne sont
pas des pratiques exclusives l'une de l'autre. Médecine
populaire et médecine officielle (6) ne sont pas
incompatibles pour le sujet souffrant. En effet, il est
trés fréquent, aujourd'hui, qu'un malade effectue une
dévotion a4 un saint réputé guérir telle ou telle maladie
aprés avoir consulté un médecin. I1 y a alors plusieurs

cas de figure

a) Le malade peut "aller servir" en cas d'échec médical
total ou relatif. Le recours au saint thérapeute vient
alors remplacer ou relayer le traitement médical soit
parce qu'il s'est avéré inefficace soit parce gque son
efficacité est différée dans le temps et que le malade
ne peut attendre (c'est souvent le cas pour les
affections chroniques ou les maladies affectant les
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enfants) (7).

La personne est alors souvent incitée a accomplir un
pélerinage par une personne proche, parent ou ami : "Il
était tellement abattu, et depuis plusieurs jours. Ma
mére m'a dit, y a plus que ¢a a faire." - "Les
médicaments lui avaient rien fait. Le docteur ne

comprenait pas. Alors j'y suis allée." (8)

b) Le recours au saint peut également intervenir en
accompagnement du traitement médical :

* Le sujet tente ainsi de mettre toutes les chances de
son cOté en multipliant les démarches.

Un pélerin nous a expliqué avec beaucoup d'humour que
"deux traitements, un d'en haut, un d'en bas, ca
multiplie les chances d'étre guéri'.

C'est également le principe du "on ne sait jamais" qui
nous a souvent été révélé : '"Ma grand'mére m'a dit
qu'elle allait servir, que de nombreuses fois, le saint
lravait guérie, elle ou un membre de notre famille.
Alors, j'y suis allée gquand méme, on ne sait jamais." Le
"on ne sait jamais" est relativement fréquent dans 1la
bouche des jeunes meéeres qui déclarent souvent au départ
désirer contenter leur mére ou grand'mére, et qui
avouent que "si ¢a ne fait pas de bien, ¢a ne peut pas
faire de mal’".

Le "on ne sait jamais" peut également cacher des
croyances qui n'osent s'avouer. La peur d'étre taxé
"dtarriéré", de "superstitieux" par des personnes de
l'entourage qui ne croient pas ou plus a4 ces pratiques
traditionnelles conduit souvent le sujet & cacher la
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motivation de sa démarche. Par exemple, une jeune
aide-soignante nous a déclaré "aller servir" Saint-
Julien (Morbecque) pour que son enfant soit protégé de
la coqueluche (il avait été vacciné). Elle a justifié sa
démarche par un attachement aux traditions familiales et
le désir de "ne pas faire de peine a sa mére", elle a
ajouté que plusieurs de ses collégues de travail avaient
trouvé sa démarche ridicule et que pendant un certain
temps, ¢a avait été un sujet de plaisanterie entre
elles. Plus avant dans l'entretien, elle a dit que Saint

Julien l'avait protégée ainsi que ses fréres.

* Le pélerin peut également "aller servir" parce qu'il
craint l'inefficacité du traitement médical, voire le
courroux du saint s'il néglige d'effectuer une dévotion
en son honneur. Nous retrouvons ici la conception de
l1'ambivalence du saint : qui peut le bien peut le mal.
Dans de nombreuses régions frangaises, on parle
d'ailleurs de "mal de saint". On pense que si le saint
peut guérir, il peut aussi s'il se sent offensé
provoquer la maladie. Cette conception apparait rarement
de fagon explicite -c'est a dire exprimée- en Flandre

aujourd'hui, mais on la retrouve sous-jacente ici.

* La consultation d'un médecin peut servir essen-
tiellement a4 obtenir un diagnostic. Une fois, 1la
maladie nommée, on se tourne vers le saint guérisseur

et/ou le guérisseur.
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c) Le pélerinage peut également intervenir aprés la
consultation d'un guérisseur. Soit c'est celui-ci qui
recommande au mglade d'effectuer une neuvaine et lui
indique le cas échéant le lieu ou "aller servir", soit
le sujet s'y engage de sa propre initiative.

La démarche peut étre uniquement gratulatoire, on se
déplace pour remercier le saint qui a permis la
guérison. Car faire une neuvaine n'implique pas toujours

de se rendre sur le lieu du culte.

d) Les dévotions aux saints guérisseurs peuvent étre
accomplies en accompagnement de la pharmacopée populaire.
On peut également "aller servir" pour augmenter
l'efficacité des "remédes de grand'mére". Il existe en
effet, de nombreuses recettes qui se transmettent de
génération en génération. Elles sont parfois inscrites
sur des cahiers pour éviter "qu'elles ne se perdent".

Sur certaines de ces presciptions de pharmacopée
populaire familiale figure la recommandation d'effectuer

une neuvaine pour "obtenir des résultats plus rapides"

(9).

e) Enfin, le malade peut se tourner directement vers un
saint guérisseur aprés un auto-diagnostic ou aprés qu'un
proche lui eut révélé la nature du mal et le lieu ou
"aller servir".

Du recours premier et unique aux recours multiples, il y
a donc une diversité de trajectoires amenant le malade,

ou un de ses proches 3 se tourner vers un saint

guérisseur.
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Un des facteurs déterminants du recours a un saint
thérapeute semble étre "le roman familial" (10). I1
existe dans l'histoire vécue de la famille des épi-
sodes particuliers -qui peuvent parfois étre anciens- ot
la vie d'un membre de la famille a été sauvé par
l'intervention d'un saint guérisseur. Ces faits qui font
partie du "roman familial" sont racontés aux descendants
qui les enfouissent dans un coin de leur mémoire
jusqu'au jour ou des circonstances similaires ou proches
surgissent. C'est ce qui peut conduire des personnes,
pourtant non familiéres de ce type de démarche, a y

avoir recours.

B- LE GUERISSEUR "TRADITIONNEL"

Lt'appellation de "guérisseur traditionnel" veut
signifier la différence existant avec les praticiens
"modernes" tels que les radiesthésistes, les
magnétiseurs... c'est a dire cette catégorie
d'empiristes qui ne font intervenir aucun élément
religieux dans leur thérapie et qui sont en définitive
beaucoup plus proches des médecins que des thérapeutes
"traditionnels".

I1 est souvent nommé "panseur de secret" dans plusieurs
régions francgaises (11).

Cette appellation révele 1l'alliance du sacré et du
secret dans les rituels de guérison qu'il met en oeuvre.
Plusieurs tendances spécifient son activité et sa place

au sein de la communauté.
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1- I1 se considére comme un intermédiaire entre 1'homme
et le sacré.

I1 posséde un don d'origine divine qui lui a été donné
pour "faire le bien'", "venir en aide 3 ses semblables"
(12). I1 a hérité des connaissances particuliéres qui ne
sont pas opératoires si le sujet ne posséde pas de
prédisposition, de don. Il est, en effet, l'héritier
spirituel de celui qui a su remarquer ses qualités de
futur guérisseur, et qui lui a transmis "les secrets"
avant de cesser lui-méme d'exercer. La transmission
implique, dans la majorité des cas, l'arrét de

l'activité du transmetteur.

2- Il partage avec ceux qu'il traite les croyances qui
fondent son action. Il est convaincu de posséder un don
d'origine divine et donc, de ne pas étre en désaccord
avec Dieu, gquel que soit le discours de 1'Eglise & son
égard.

I1 interpréte souvent son action moins en termes de
fluide, d'onde... que de force, de victoire sur le
"mal". On dit que l'on est allé faire "lire le mal en
bas".

Chaque intervention laisse le guérisseur épuisé, sans
force. Une des gualités requises pour étre reconnu par
celui qui transmettra les secrets de guérison est
justement la force physique. I1 faut avoir "le sang
fort". C'est souvent quand il s'estime devenu trop vieux
ou trop faible pour exercer son don qu'il décide de
transmettre son pouvoir a une personne suffisamment
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forte pour continuer a exercer.

Quand il y a prescription de plantes sous diverses
formes (tisanes, onguents...), celles-ci sont réputées
agissantes moins en fonction de leurs propriétés
chimiothérapiques que de l'esprit qu'elles véhiculent et
des croyances liées a leurs formes, leurs couleurs, le
lieu et le temps de leur cueillette...

On peut parler d'efficacité symbolique puisqu'elle
s'appuie moins sur les propriétés des éléments que sur
le rapport a la nature et le strict respect d'un rituel
pour le lieu et le moment de la cueillette, pour le mode
de préparation et pou l'utilisation : récitation de
formules... Les thérapeutes traditionnels ont une
conception particuliére de l'homme en rapport avec la
nature. Leur thérapie utilise les correspondances entre
le corps et l'univers. La maladie est congue comme une
rupture de l'équilibre entre les diverses parties d'un
tout. L'action du thérapeute traditionnel vise a

rétablir cet équilibre.

3- Si le thérapeute recoit de l'argent ou un don d'une
autre nature de la part de celui qu'il traite, il ne
demande rien. Il "est au service d'autrui", c'est de son
propre chef que le malade lui offre quelquechose en
échange du rituel accompli : "on donne ce gqu’on veut. Il
ne demande rien, il fait ¢a pour rendre service. C'est
un brave, vous savez."

Les guérisseurs traditionnels n'en font pas un métier.
Leur activité n'est pas lucrative, 1ls exercent tous une
activité professionnelle par ailleurs.
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En dehors de l'aspect déontologique mis en avant par les
intéressés, ils seraient de toute fagon incapables de
vivre de leur don tant la perte d'énergie causée par

leur action est importante (13).

Consulter un guérisseur tel qu'il vient d'étre défini
reste aujourd'hui, en Flandre, un recours possible et
plutdt occasionnel ; ils semblent rester relativement
nombreux.

L'importance de ce recours est difficilement mesurable.
Celui qui consulte un guérisseur n'en parle pas a
n'importe qui, ne serait-ce que pour éviter que "le curé
ne soit au courant'". Les prétres désapprouvent en
général cette pratique, et parlent souvent de
charlatanisme. Celui qui est allé faire "lire le mal en
bas" évite également de l'ébruiter pour ne pas porter
préjudice au guérisseur. Pour avoir accés & ces réseaux
clandestins, il faut étre demandeur c'est a dire étre
soi-méme atteint d'un '"mal".

Celui gui a recours au thérapeute traditionnel ne se
tourne pas obligatoirement vers ce dernier chaque fois
qu'il est malade. Ce recours est dt'autant moins
systématique que le guérisseur, a l'instar du saint, est

spécialisé. Il posséde généralement le don de guérir un

"mal" précis (ou plusieurs s'ils sont liés par exemple

le zona et l'eczéma) : "lire les coliques en bas",
"arréter le zona", "soulager les maux de dents'", "faire
partir (ou cerner) les verrues", "réparer les entorses”
(14), "oter le feu des brllures"...

De méme, les usagers ne considérent pas que le recours
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au médecin et le recours au guérisseur soient des
recours incompatibles. On va plutdét aujourd'hui chez
l1'un en complémentarité de ltautre. On s'adresse au
médecin lorsque la maladie est d'emblée jugée trop grave
et, on se tourne plutdt vers le guérisseur en cas de
maladie chronique ou de maux bénins mais douloureux
risquant d'affecter 1l'activité du malade (maux de dents,
entorses, briilures...). La démarche est alors souvent
analogue a4 celle qui conduit bon nombre des pélerins
vers un saint guérisseur. Il y a toujours quelgqu'un dans
l'entourage du malade pour lui dire ce qu'il doit faire.
Car, soit cette personne a connu elle-méme le méme type
d'affection, soit elle connait quelqu'un qui en a été
affligé. Le souffrant connait ainsi la thérapie
entreprise par un tiers et surtout ses résultats. Cette
tierce personne joue un rdle important, car en dehors de
la révélation d'une thérapie efficiente, elle permet au
malade, du fait méme d'appartenir a un "réseau
clandestin d'étre réinséré dans un réseau social
chaleureux'" (15). La maladie est ,en effet, toujours un
temps de rupture sociale, d'isolement et dans le monde
rural peut-étre davantage encore qu'ailleurs puisque
c'est la survie de la famille et le maintien du

patrimoine qui sont en jeu.

LE RITUEL DE GUERISON

Nous ne désirons pas caractériser la thérapie du
guérisseur dans ses moindres détails -ce qui aurait
demandé de trés longues investigations-, mais seulement
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montrer qu'il existe une continuité entre le recours a
un guérisseur et le recours a un saint guérisseur. Cette
continuité peut d'ailleurs étre effective puisque nous
avons vu précédemment qu'il était fréquent que le
guérisseur recommande d'effectuer une neuvaine a un
saint guérisseur (par exemple a Saint-Laurent invoqué a

Merris contre les briilures).

Il existe certaines ressemblances entre le saint et 1le
thérapeute traditionnel, elles permettent d'éclairer la

juxtaposition des deux recours :

* Ils représentent tous deux des intermédiaires entre
1'homme et le ciel, entre le sacré et le profane. Mais,
ce rble de médiateur est dans les deux cas souvent
"oublié" par le malade qui reconnait en eux ceux qui ont
le pouvoir de guérir. Si 1'Eglise est la pour rappeler
que le saint adresse les priéres du pélerin a Dieu, le
guérisseur manque rarement de dire que son pouvoir de

vaincre le mal lui a été donné par Dieu.

* Le pouvoir de la parole rapproche les deux formes de
rituel. C'est le guérisseur qui détient le secret des
paroles agissantes. I1 récite -ou plutdét "marmonne"- des
incantations secrétes, souvent inintelligibles pour les
personnes présentes (16). Elles font plus qu'accompagner
les gestes du guérisseur, elles font partie intégrante
du rituel, lui conférent son efficacité.

Dans la dévotion au saint guérisseur, c'est le malade
-ou celui qui effectue la dévotion en son nom- qui
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accomplit le rituel et qui récite les paroles
appropriées : les litanies du saint, les oraisons ou
encore toutes formules particuliéres qui se transmettent
par le vecteur familial ou ont été révélées par la
personne qui a conseillé "d'aller servir le saint"”. Ces
paroles servent a optimiser l'efficacité de la dévotion

(17).

Nous avons pu obtenir quelques "priéres" utilisées par
des guérisseurs lors de rituels de guérison (18). Nous
employons délibérément le terme de priéres car les
paroles récitées par les thérapeutes traditionnels en
sont souvent trés proches et par leur contenu et par
leur forme. Deux prétres nous ont spontanément parlé des
"formules utilisées par les rebouteux" ou les
guérisseurs lorsqu'ils ont évoqué les pratiques
entachées de superstition. Pour eux, il s'agit soit "de
formules récitées autrefois a 1'église qui ont été
déformées et auxquelles on ajoute quelques mots du cru
(en flamand)" soit "de formules magiques qui proviennent
de vieux livres qui circulaient autrefois et que 1'on
recopiait souvent sur des cahiers pour ne pas les
oublier"”.

Elles portent parfois la marque d'une région : le nom du
saint invoqué différe pour une méme maladie, mais le
reste de la priére est identique ou la formulation
différe dans sa forme ... Mais, la plupart du temps,

elles présentent de troublantes analogies (19).
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* La gestuelle des rituels est, dans les deux recours,
trés importante puisqu’elle en conditionne l'effica-
cité. Les gestes ne sont pas purement techniques, ils se
référent 4 la totalité du corps. C'est pourquoi on peut
parler comme pour un métier de la nécessité d'un
apprentissage. Ils nécessitent l'acquisition d'un savoir
faire.

Les gestes a accomplir lors de la dévotion sont connus a
force de les avoir vu faire dans 1l'enfance puis en
imitant la personne que l'on accompagnait (le plus
souvent une grand mere ou la mére).

Le guérisseur, lui, les a regus en héritage de son
"initiateur spirituel". La transmission du savoir-faire
et du savoir peut étre considérée, en effet, comme un
rite d'initiation. Elle nécessite des conditions
spécifiques : il faut que lthéritier ait atteint un
certain dge et soit suffisamment fort pour pouvoir
vaincre le mal. La révélation doit se dérouler dans le
secret. Mais, a8 la différence de la plupart des rituels
d'initiation qui concernent une classe d'age, elle se
déroule uniquement entre deux personnes, le transmetteur
et 1l'héritier. L'initiation signe pour 1'initié (et
souvent pour l'initiateur) le début d'une vie nouvelle :
un dévouement total aux souffrants (et pour le

transmetteur la fin de l'exercice du don).
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C- RECOURS AU _SAINT GUERISSEUR ET AU THERAPEUTE

TRADITIONNEL : UNE CONCEPTION IDENTIQUE DU MONDE ET DE

LA MALADIE

Ce qui rapproche donc incontestablement le recours au
thérapeute traditionnel et le recours au saint
guérisseur, c'est la référence a un corps total faisant
lui-méme partie intégrante de l'univers.

L'éventail des maux que traitent saint et guérisseur et
les représentations qui leur sont souvent associées
(maux externes : peau, dent, yeux ... ou internes
fiévres, coliques, rhumatismes ...) nous livrent moins
une catégorisation des maladies qu'un discours sur
celles-ci (20). Ce dicours traduit plus qu'un simple
rapport entre un symptdme et une partie du corps
atteinte par 1la maladie, il exprime le lien entre le
corps et le milieu environnant. Il signifie gque 1le
fonctionnement corporel n'a de sens que dans le rapport
au quotidien : les notions de santé et de maladie sont
définies en fonction de l'environnement dont le corps
sain ou malade est tributaire.

Le corps est cong¢u comme un ensemble de deux parties

" formant une véritable géographie" (21) : le corps
extérieur auquel se rapportent des familles parti-
culieres de maux (dermatoses diverses : verrues, eczéma,
zona... ou maux causes par des accidents domestiques
brilures, blessures ... ou encore des maux centrés sur
la téte : dents, yeux...) et le corps intérieur
constitué d'os, de muscles, de nerfs et d'organes auquel
font référence les seconds types de maux (coliques, maux
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de gorge, fievres ...).

Cette représentation qui effectue une véritable
"cartographie" du corps permet au sujet de se penser
dans son intégrité physique et surtout de penser
celle-ci en fonction des rapports qu'il entretient avec
son environnement, avec 1l'espace qui l'entoure : le
proche, par définition plus accessible et connu -le
corps extérieur, visible renvoie plutdét au naturel-, le
lointain -le corps intérieur renvoie a ce que l'on ne
connait pas et que l'on ne peut qu'imaginer, au
surnaturel. Le surnaturel est congu comme participant
pleinement au naturel, n'en étant qu' "un autre aspect,
celui qui donne sens a nos actes et qui détermine la

vision du monde et de la maladie" (22).

Comme nous l'avons vu précédemment, le lien entre corps
et terroir se manifeste de facon privilégiée dans le
recours au saint guérisseur. La géographie du corps se
déploie dans l'espace, les lieux de pélerinage
thérapeutique ayant chacun leur spécialité, soit un type

d'affection, soit un organe.

Les affections qui impliquent le recours aux guérisseurs
et aux saints guérisseurs ont principalement deux
origines :

- elles peuvent résulter d'un "accident", d'un mauvais
usage ou d'un mauvais entretien du corps. Ce sont les
plaies, brGilures, entorses, maux de dents ...

Car, la médecine populaire n'est pas seulement curative,
elle est aussi prophylactique. La sagesse populaire a
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ses préceptes qui s'expriment au quotidien dans l'usage
de proverbes ou le corps a souvent une place centrale
(23).

-elles peuvent résulter d'un contact prolongé ou répété

avec des "forces mauvaises'".

Si ces affections sont d'origine naturelle, le guéris-
seur peut en venir a bout. Si son action thérapeutique
se solde par un échec, l'interprétation va dans le sens
d'une origine surnaturelle du mal, et c'est vers un
"leveur de sorts" que le sujet se tourne alors. C'est
également vers un désorceleur que le sujet se tourne
face 2 la répétition du malheur, car ce n'est pas tant
le malheur qui pose question que la multiplication des
événements négatifs (accidents, maladies...).
Evans-Pritchard parlait du "surgissement, a la faveur
des événénements malencontreux, de la surnaturelle
étrangeté".

Se révele, ici, une différence avec le recours au saint
guérisseur. Si le rituel du guérisseur est inefficace
quand 1'origine de la maladie est attribuée a un
sorcier, il arrive que celui qui se pense ensorcelé
fasse appel au saint guérisseur. Plusieurs messages
adressés par les pélerins aux saints évoquent 1l'action
d'un "sorcier" et demandent au thaumaturge d'aider le
demandeur a le combattre -parfois méme en lui renvoyant
le mal comme lors d'un rituel de désorcellement-. Le
sorcier est rarement nommé en tant que tel, mais
ltorigine du mal -ou de la répétition des malheurs- est
explicitement attribuée &4 l'action d'une personne
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"malfaisante", "qui fait le mal", "qui m'en veut", "qui

cherche & nous nuire”.

Dans la culture traditionnelle, il n'y a pas de
séparation entre ciel et terre, entre le matérialisme
quotidien (travail, entretien du corps...) et le
symbolisme des rituels festifs, thérapeutiques ... "Ces
divers éléments sont reliés au corps par lequel et dans
lequel tout se joue, tout se transforme, corps multiple
et cependant unifié" (24). Le corps est le creuset de la
rencontre entre nature et culture, entre le concret et
l'imaginaire, entre le matériel et le spirituel. La
spécificité de la culture populaire est d'étre dirigée
vers la recherche de cette harmonie avec la nature avant
de se soumettre a quelqu'autre principe (25). Le monde y
est congu comme une globalité ; pour que l'homme puisse
survivre, il faut qu'il y ait harmonie entre le corps et
l'univers. Cet équilibre n'est pas préétabli, non
seulement il faut 1'établir mais qui plus est, il faut
savoir le conserver car il est sans cesse remis en
cause. La maladie est la conséquence de ce déséquilibre.
Elle est vécue soit comme le résultat d'une défail-
lance ou d'un manque, soit comme le résultat de 1la
pénétration dans le corps d'un élément pathogéne. Dans
le premier cas, elle appelle un "rituel additif" (26)
pour rétablir 1'équilibre perdu. Ce peut étre par
exemple le fait de toucher 1la statue du saint. Dans le
second, elle appelle un "rituel soustractif" (27)
d'extraction puis d'expulsion. "Lier les fievres" -c'est
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a dire accrocher a la demeure du saint un morceau
d'étoffe appartenant au malade- est un "rite
soustractif" dans la mesure ot il symbolise 1l'expulsion
du mal et son transfert au saint.

Toute action thérapeutique s'efforce donc toujours
d'établir un lien entre un complexe pathologique (le
malade ou 1l'organe affecté par le mal) et un complexe
thérapeutique (le traitement).

Ces correspondances peuvent étre administrées sous la
forme de "médicaments" ou sous la forme de rituel ou
encore fonctionner en association. Elles peuvent étre
mises en oeuvre en agissant sur les affinités ou sur les
oppositions et les contrariétés entre le complexe
pathologique et le complexe thérapeutique. La médecine
des signatures utilise le principe des affinités : les
qualités sensibles du complexe thérapeutique (forme,
couleur, golt quand il s'agit de plantes mais aussi,
homophonie...) sont le signe extérieur -la signature-

de leur parenté avec le complexe pathologique ou ses
signes visibles (la partie affectée du corps, la
maladie, le symptdéme...). Par exemple : faire "suer" un
malade atteint de fievre (chaud contre chaud), soigner
les morsures de serpent avec une plante qui en a la
forme, administrer une plante rouge pour la circulation
du sang, prier Sainte-Claire contre les affections
oculaires, Sainte-Dorothée contre les rougeurs, Saint-
Erkembode pour la guérison des pieds déformés, avant de
réciter la formule adéquate, le guérisseur cerne la
"roue de Sainte Catherine" (affection de la peau formant
un cercle rouge) avec son sang... (voir rituel en annexe)
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Ces exemples montrent a quel point 1l'homme et l'univers
sont liés. Une illustration particuliére de l'étroitesse
des rapports entre l'homme et la nature nous a souvent
été contée au cours de nos pérégrinations. Lors du décés
de la fermiére ou du fermier, il était de coutume en
Flandre, encore dans les années cinquante, d'en prévenir

les animaux de la ferme. Le chef de famille se rendait a

l1'étable, a4 1'écurie... pour leur annoncer '"Ze Boeren is

Tod" et il bénissait chaque animal en le nommant (28).
Certains ajoutent que si on omettait de prévenir les
chevaux, ils peinaient et amenaient le cercueil a

1'église avec beaucoup de difficultés.

La conception particuliére du monde et de la maladie qui
caractérise la culture populaire est commune au sujet et
au thérapeute traditionnel. Ce partage de croyances et
de valeurs fonde l'efficacité des rituels de guérison.
I1 semble donc bien exister une continuité entre recours
au guérisseur et recours au saint guérisseur. Les deux
démarches participent d'une méme conception du monde et
de 1la maladie qui spécifie la culture populaire.

Peut-on pour autant en conclure que ceux qui se tournent
vers ces types de thérapie compensent ainsi les manques
de la médecine "officielle" ou "savante" ?

Médecine et religion populaires permettent-elles de
répondre aux attentes auxquelles ni 1'Eglise ni 1la
Médecine ne sont plus toujours, aujourd'hui, en mesure
de le faire ?

Les généralistes renvoient leurs patients aux
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spécialistes, faisant ainsi du corps malade un corps
morcelé tandis que les ecclésiastiques -cherchant 3
limiter le plus possible la référence au surnaturel-
renvoient, dans la majorité des cas, malades,
"miraculés" et ensorcelés aux médecins.

Le succés grandissant des "médecines paralléles" (29)
illustre le besoin d'une médecine alternative plus
"humaine", prenant en compte le sujet souffrant et son
histoire, s'appuyant sur des principes différents

-essentiellement moins "agressifs" pour 1l'organisme- de

ceux de la biomédecine.

Le guérisseur traditionnel insiste, lui, sur l'unité de
1'étre. 11 prend en charge un "corps total", non un
corps réduit & l'organe malade. Il prend en compte la
souffrance comme langage méme du corps mais aussi de
1'étre social et fournit au souffrant une interprétation
différente.

Le saint guérisseur, nous l'avons vu, réconcilie

médecine et religion, recours thérapeutique et spirituel.
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(1)-
(2)-
(3)-
(4)-
(5)-
(6)-

(7)-

(8)-

(9)-

Propos d'un pélerin.

M.C. Pouchelle (1978, p.116)

F. Loux (1979, p.175)

J. Cuisenier préface au livre de F. Loux (1979) p.7
Idem p.35

En utilisant le qualificatif "officiel", nous désirons
essentiellement distinguer ce que certains nomment la
médecine savante de la médecine populaire. Autrement
dit, il s'agit de désigner la médecine en tant que
corps institutionnel et science reconnue officiellement.
Les cas les plus fréquents qui nous ont été rapportés
concernent les maladies affectant les enfants (fievres,
coliques...) ou les douleurs osseuses comme les
rhumatismes.

Il est a4 noter que l'acte de dévotion est rarement
nommé en tant que tel, quand un épisode vécu est
rapporté : "il fallait le faire", "y'avait plus qu'ga a
faire", "on devait y aller". 11 faut également noter que
l'expression traduit souvent une obligation, la seule
issue.

B. Degunst (sous la direction de) : Guérir en Flandre

(1990).

(10)- Le rb6le du "roman familial" dans la démarche

thérapeutique a été mis en évidence par R.
Dericquebourg (livre a paraitre ) a propos notamment
de 1'Antoinisme. Nous reviendrons sur ce point lors de
la comparaison de la démarche du pelerin avec celle du

fidéle d'une "religion de guérison".

{11)- Dans le Berry, En Normandie, en Bretagne.

D. Camus (1990) parle de "leveurs de maux".
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(12)- D'apreés des propos de guérisseurs exercant leur don en
Flandre.

(13)- Nous retrouvons ici certaines ressemblances avec la
sorcellerie. Comme le désorcelleur ou "leveur de
sorts", le guérisseur semble '"prendre le mal sur lui"
: 1l'accomplissement du rituel de guérison le laisse
épuisé, il présente parfois des signes de malaise
physique (vomissements, maux de téte...) aprés de
difficilesinterventions
On retrouve chez certains thérapeutes traditionnels 1la
nécessité d'une ascése avant toute intervention :
abstinence sexuelle, jefine ... comme étapes de
préparation a la rencontre du mal pour lagquelle il
faut étre pur.

(14)- L'expression "réparer les entorses" nous a été données
plusieurs fois. Elle fait vraisemblablement référence
a la confusion fréquente entre " se déplacer ou se
casser quelquechose” et " se faire une entorse'". On
dit alors que le "rebouteux a remis les choses en
place","il a réparé ma cheville"...

(15)- Si les démarches ne s'excluent pas, le sujet ne dira
cependant jamais au médecin qu'il consulte un
guérisseur.

De méme, "on n'en parle pas a tout le monde". Comme
dans la sorcellerie, il faut étre soi-méme atteint
pour que les langues se délient. C'est en ce sens que
1'on parle de "réseaux clandestins" a l'instar de

D. Camus (1990, p.15).

(16)- Certains pensent que c'est l'explication de 1la
formulation "faire lire le mal en bas" : le guérisseur
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(17)-

(18)-

récite a voix basses les formules secrétes permettant
de vaincre le "mal". Car, une formulation similaire
est utilisée pour qualifier une neuvaine récitée a
voix basse c'est a dire souvent pour parler de
pélerinage individuel effectué en dehors des
célébrations officielles lors desquelles les priéres
au saint sont récitées collectivement et a voix haute
(les litanies étaient également récitées collecti-
vement et & voix haute, autrefois). On dit aujourd'hui
encore "servir bas".

Nous pensons plutdét que la formulation veut signifier
faire "tomber le mal", le faire descendre en bas du
corps pour qu'il le quitte. Une personne nous a
d'ailleurs parlé d'un guérisseur "qui faisait descen-
dre les coliques".

Par exemple pour le culte de Saint-Gangoen a Outter-
steene dont il a déja été question dans le chapitre
sur les dévotions.

Voir annexes.

I1 est difficile de connaitre les priéres récitées par
les guérisseurs parce qu'elles doivent généralement
rester secrétes pour conserver leur pouvoir. Nous
avons pu, cependant, obtenir quelques priéres qui nous
ont été confiées sans que le rituel ne nous soit
révélé, ainsi 1l'efficacité du '"secret" ne pouvait étre
compromise. Le secret se compose, en effet, de
plusieurs éléments : "la formule et son rituel, et les
prérogatives pour les transmettre et les exercer.
Seule leur conjonction permet qu'il soit actif pour
peu qu'on posséde également des prédispositions
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particuliéres (le don) auxquelles le relier."

D. Camus {1990, p.23) a ainsi pu publier certaines
formules de guérison qui lui avaient été révélées en
respectant la déontologie.

(19)- De nombreuses formules recueillies par D. Camus (1990)
se retrouvent en Flandre (CF B. Degunst : Genezen en
Aflezen (1990)). I1 serait intéressant de pousser plus
avant les comparaisons interrégionales.

(20)- D. Camus (1990, p.133)

(21)- Idem p.135

(22)~- Idem. Cette conception du monde et de la maladie n'est
pas obligatoirement partagée par tous les pélerins,
c'est ce que nous tenterons de découvrir en étudiant
les cahiers d'intention de plusieurs lieux de culte.

(23)- F. Loux en collaboration avec Ph. Richard (1978)
sagesses du corps, la santé et la maladie dans les
proverbes francgais.

(24)- F. loux (1979, p.47)

L. Trenard (1985, P.102/103) décrit le rble des
almanachs dans la diffusion des connaissances sur le
corps. "Destinés a un large public, ils livrent des
considérations plus proches des croyances populaires.
Dés la fin du régne de Louis XIV, 1l'almanach appelé
Loi de Lille indique les correspondances entre le
microcosme du corps humain et le macrocosme de
lt'univers, mélant astrologie et physiologie ; les
phases de la lune doivent étre respectées si l'on veut
opérer une saignée, couper les ongles ou les
cheveux... Tout étre vit dans une harmonie univer-
selle. I1 faut en tenir compte pour soigner les
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(25)-
(26)-
(28)-

(29)-

malades." Il cite également les Feuilles de Flandre.
F. Loux (1979, p.33)

et (27)- F. Laplantine (1978).

Cette tradition est également attestée en Lorraine.
F. Loux (1979, p.44)

La publication d'un sondage d'opinion réalisé au mois
d'octobre 1978 pour la SOFRES nous apprenait que 34%
des Francais avaient au moins eu recours une fois dans
leur vie aux médecines paralléles.

Au mois d'octobre 1985, le méme institut de sondage
effectuant la méme enquéte, révéle que 49% des
Frangais utilisent ces thérapies.

Cité par F. Laplantine (1987, p. 27).
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CHAPITRE VI

LES DEVOTIONS POPULAIRES

A- LE PELERINAGE

Parler de pélerinage n'est pas un artefact de la pensée
scientifique, mais veut exprimer le désir de caractériser
l'essence du phénomene, ce qui n'implique en aucune facon
la négation de l'immense diversité ni de 1'hétérogénéité

des multiples peélerinages.

Jusqu'au milieu du XIéme siécle, le terme pélerin -dérivé

du latin peregrinus, celui qui est parti au loin- désigne

1'étranger qui n'a pas droit de cité. A partir de cette
époque, le pélerinage désigne un voyage individuel ou
collectif vers un lieu saint effectué principalement pour

des motifs religieux.

1- CARACTERISTIQUES DU PELERINAGE

Les divers essais de définition du pélerinage mettent en
évidence trois caractéristiques principales:
-1'existence d'un lieu consacré ot l'on décide de se

rendre ;
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-le déplacement individuel ou collectif vers ce lieu
particulier ;
-et, le but de ce déplacement qui est l'obtention d'une

chose spécifique matérielle ou spirituelle.

Le voyage que représente le pélerinage, n'est donc pas une
errance, mais un cheminement vers un but : un lieu
déterminé qu'il faut atteindre et privilégié comme tel.
Ceci apparait dans la formulation des pélerins, ils
parlent toujours d'"aller servir a" et nous avons vu
précédemment que l'identification du pélerinage se fait
davantage par le lieu que par le saint.

Ce qui anime la quéte des fideéles et lui donne un sens,
c'est que l'effort sera consacré par l'atteinte du but. Le
départ signe la rupture avec un espace connu et ordinaire
que certains qualifieraient de profane. Car, le pélerinage
est découverte d'un espace inconnu, recherche d'un lieu
extra-ordinaire car‘sacré. Il est méme maitrise de cet
inconnu. "Dans la marche pélerine, il y a une énergétique
de 1'espace vaincu...Marcher dans 1'engagement du corps
entier n'est-il pas toujours élévation et sublimation ? En
définitive, la maitrise de 1'espace est aussi "triomphe de
soi” (1).

Pour "gagner'" l'ailleurs, le pélerin doit vaincre les
difficultés cosmiques mais aussi mener un combat contre
soi-méme : aller a la rencontre de l'altérité implique de
se faire "autre" ou "neuf" (2). Autrefois, le pélerin
abandonnait tout ce qui le reliait a la vie matérielle
pour prendre le biaton. Aujourd'hui encore, il y a dans
tout "pélerinage, une volonté spirituelle et corporelle
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d'atteindre 1'autre, la mutation de soi qu'elle soit
guérison, conversion, régénération ou délivrance par la
priére”" (3). Ce changement d'état ne se fait pas sans
effort, la notion de peine physique -méme lorsqu'il ne
s'agissait pas de pélerinage lointain- était souvent et
est encore parfois inséparable du pélerinage. Le fideéele
effectuait le trajet jusqu'au lieu de culte & pied (il
couvrait parfois de trés longues distances), en
s'astreignant au jeline et au silence. Le sacrifice
personnel était censé augmenter l'efficacité de 1la
dévotion. Ces gestes particuliers peuvent également étre
interprétés comme des rites préparant a la rencontre du
sacré. En effet, le contact avec le sacré peut étre
dangereux pour celui qui n'y est pas préparé.

L'étude des traditions éfricaines regorgent d'exemples
illustrant les précautions a prendre pour éviter les
risques de la rencontre du sacré et du profane. Le roi
d'Allada, désigné par l'oracle et donc d'origine divine
vit la plupart du temps dans l'enceinte sacrée du palais.
Ses sujets ne peuvent le regarder ni manger ni dormir, les
soins multiples que lui prodiguent ses épouses obéissent a
des rites tres précis. Quand le souverain doit se rendre
sur la tombe des ancétres, il est transporté en palanquin
Car ses pieds -investis de la sacralité du personnage; ne
doivent pas fouler le sol profane qu'ils bridleraient et
rendraient stérile (4).

A. Van Gennep, étudiant les rites de passage (5), a montré
l'importance de 1la conviction que le passage d'un état a
un autre était un acte grave qui ne saurait étre accompli
sans précautions particuliéres. Il existait autrefois des
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rites de séparation effectués avant le départ, l'arrivée
au sanctuaire était précédée de rites de purification (6)
et le retour de rites de rentrée dans la vie ordinaire.
Par dela les motifs évoqués ou présumés, ces circonstances
contribuaient a faire du cheminement un moment particu-
lier, hors du quotidien. Car, si le départ vers le lieu
saint consacre la rupture avec l'espace familier, il
consacre également la rupture avec le temps ordinaire, 1la
banalité et la monotonie du quotidien. Cet état de fait
semble évident ou davantage repérable pour le pélerinage
effectué le jour de la féte du saint. Son cortége de
manifestations sacrées et profanes ou plutdt religieuses
et laiques a longtemps marqué la rupture avec le temps
ordinajire -la féte du saint est jour chémé- instaurant le
temps du relidchement donc et des excés. Ce ne l'est pas
moins pour un pélerinage effectué en un temps qui reste
ordinaire pour celui qui n'y est pas engagé.

Le pélerinage est donc un moment particulier de rupture
avec le temps et l'espace ordinaires, temps et espace du

pélerinage se conjuguant au sacré.

2- PUISSANCE SACRALE DU LIEU

Plusieurs éléments conférent sa puissance sacrale au lieu
(locus (7)).

I1 peut avoir été le lieu d'une manifestation surnaturelle
historique ou légendaire : épisode particulier de la vie
d'un saint, lieu de miracles, sacralisation d'un accident
physique de la nature (montagnes, monts...), lieu de
sépulture d'un martyr, lieu de découverte d'une
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représentation sacrée, et depuis un siécle surtout, lieu
d'apparition mariale... ou plus simplement lieu contenant
une parcelle de sacré matérialisée par la possession d'un

fragment du corps d'un saint.

Quel qu'il soit, c'est vers ce point spatial précis -qui
n'est pas nécessairement au coeur de l'espace sacré- que
se dirige le fidele, il est le centre du culte.

Ceci est flagrant quand le reliquaire ou encore la statue
du saint est situé sur la latérale de l'église
paroissiale, le fidéle s'y dirige directement, souvent
sans méme avoir témoigné la moindre déférence au Christ.
L'ensemble du lieu ne l'intéresse guére, ce n'est pas pour
cela qu'il est venu. L'élan le conduit a la représentation
matérielle du sacré (l'imago). Statue ou icdne constitue
le support incontournable du pélerinage, la matériali-
sation de la présence sacrée en ces lieux. 1Ils permettent
-nous l'avons déja évoqué- aux "pulsions anthropomorphes"

de 1'homo religiosus de s'assouvir.

Troisiéme et dernier élément de la puissance d'impré-
gnation sacrale du locus, "la constitution et la compo-
sition historico-scénographique" d'un espace sacral
alentour (8). Il s'agit tout a la fois du bdti environnant
une source ou une fontaine, de la niche qui contient 1la
statue du saint, mais aussi des chemins pour y accéder,
tout ce qui confére a donner au locus son caractére de
lieu particulier : la difficulté d'accés ou la longueur du
parcours, le c6té caché qui signe l'harmonie totale avec
la nature environnante ou l'impression de dominer qui
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caractérise les locus situés sur des hauteurs ...

Quelle gque soit son origine, guel que soit le rayon
d'attirance des pélerins, qu'il soit fontaine, grotte
chapelle ou cathédrale, l'espace sacré ot l'on se rend en
pélerinage est le lieu de la rencontre de la nature et de

la surnature, du commun des mortels et du divin.

Le pélerinage revét parfois des dénominations qui
particularisent les espaces considérés et les pratiques
qui y sont liées.

En Flandre, nous avons déja eu l'occasion de 1l'évoquer,
les fidéles disent "aller servir" ; dans le Berry, le
Perche... 1ils parlent de "faire un voyage". Dans le
Périgord, certaines dévotions portaient le nom de
"roumivages'" en référence aux femmes "roumigues' qui
avaient fait le voeu de se rendre sur les lieux jusqu'a
épuisement de leurs forces aux heures convenues entre
elles et le saint (9).

En dehors de ces appellations originales, les dévotions se
spécifient selon les régions en fonction de la prégnance

de certains rites.

B- LES RITES

Ils font partie intégrante du pélerinage. Il en existe
-nous l'avons vu précédemment- qui concernent le départ
vers le locus sacré et le retour a la vie ordinaire. Ceux
gue nous étudions ici, sont essentiellement des rites
accomplis au coeur du lieu sacré. S'ils sont de nature
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trés diverse, ils ont souvent pour objectif d'augmenter
ltefficacité du pelerinage.

Ils peuvent étre classés en cing catégories :

- les rites de contact ;

- les rites d'incorporation ;

- les rites d'alliance ;

- les rites d'immersion et de libation ;

- les rites de circumduction ou circumambulation ;

Le malade peut ne pas effectuer lui-méme la dévotion, soit
parce gqu'il n'en est pas capable (s'il est trop malade
pour y participer ou si c'est un jeune enfant...), soit
"parce qu'il n'y croit pas" et dans ce cas, ses proches
sont convaincus que sa dévotion restera sans effet.

Un proche, le plus souvent une femme de la famille
(grand-mére, mére, ou tante...) effectue un pélerinage par
procuration, c'est a4 dire en son nom et en emportant avec
elle quelque chose appartenant au malade pour symboliser
sa présence sur les lieux du culte. Il était également
fréquent autrefois -mais beaucoup moins aujourd'hui- de
faire appel &4 une "personne confirmée" pour effectuer la
dévotion. Cette personne -généralement une femme- a la
réputation d'effectuer les pélerinages au nom d'autres
personnes. Elle connait les rites a accomplir et les lieux
ol aller "servir". Elle recoit en échange de sa prestation
des dons en argent ou en nature.

Nous avons pu rencontrer deux personnes qui avaient fait
appel a ces "voyageuses patentées", elles avaient une
totale confiance en elles et les présentaient comme des
femmes dévouédes envers leur prochain : "On lui donnait un
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petit quelquechose. On n'y était pas obligé, elle ne
demandait rien ; mais tout ¢a lui prenait beaucoup de
temps et puis, c'était quasiment sa seule ressource, elle
était veuve depuis la guerre... On la remerciait comme on
voulait. Elle nous rendait service, il était normal de
faire un petit geste..."

En approfondissant les propos des personnes qui ont fait
appel a une voyageuse reconnue comme telle par la
communauté (en général, ceux qui résident dans le méme
village ou dans les villages immédiatement voisins), on
s'aper¢oit qu'il y a parfois un autre motif que celui de
ne pouvoir se rendre soi-méme au sanctuaire

"En faisant appel a elle, on savait que ce serait fait
comme si c'était nous, méme mieux car elle avait
1'habitude depuis le temps qu'elle allait servir 4 Saint-X.
Elle connaissait les litanies et combien de fois il faut
les dire et quand ... "

Second témoignage concernant une autre "voyageuse" : "elle
le connaissait bien son saint, elle lui parlait tous les
jours depuis tant d'années. Elle, elle disait qu'ils se
parlaient tous les deux, que Saint-Y lui répondait, 3 sa
maniére bien sir. Je sais que pour moi, elle avait dit,
vous verrez, ¢a marchera. Elle 1'avait senti comme on dit.
Elle sentait ces choses-1a a force. Et, elle avait raison,
au bout de deux jours aprés que ¢a avait empiré, j'ai plus
rien eu... Ah, elle était bien, pour ¢a on pouvait avoir
confiance.” (10)

La "voyageuse" ayant accompli maintes et maintes fois les
mémes gestes et son efficacité ayant été mise a 1'épreuve
des faits (les témoignages de grices obtenues circulent
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entre les peélerins : untel a eu recours 3 elle, et sa
requéte a été entendue...), son savoir-faire est reconnu :
"elle sait parler au saint”. Le malade ou celui qui le
représente a la conviction que par son intermédiaire 1la
dévotion sera plus efficace, comme si elle possédait des
pouvoirs particuliers qui optimisaient les chances d'étre
entendu ; elle maitrise les rites de contact avec le sacré
et tout semble se passer comme si ses nombreuses relations
avec le thaumaturge avaient fini par la faire bénéficier
d'une certaine intimité avec lui. Celle~ci est d'autant
plus étroite qu'elle n'effectue pas n'importe quelle
dévotion, mais seulement celles qui sont dédiées a un
saint guérisseur particulier dans un lieu de culte unique.
En définitive, on peut se demander si cette familiarité et
cette intimité n'ont pas contribué i lui conférer, au
moins dans l'esprit de ceux qui ont recours a ses
services, une partie des pouvoirs du saint ; tout semble

se passer comme s'ils étaient "contagieux" (11).

1- LES RITES DE CONTACT

Ils recouvrent tous les gestes rituels visant 3§ établir un
contact physique avec 1'imago. Que le contact soit furtif
ou appuyé, qu'il consiste a baiser l'imago, & la toucher
du bout des doigts ou a y frotter la partie du corps
atteinte par le mal, le but est le méme, subtiliser 3 1la
présence sacrale un peu de sa puissance pour obtenir une
protection ou la guérison. Ces rites peuvent &tre comparés
a des rites magiques -magie instrumentale- puisqu'ils
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induisent l'utilisation d'un objet particulier, un
reliquaire, une étole, une statue... symbolisant le
thaumaturge. Le principe de contiguité (12) -qui stipule
que les choses qui ont été en contact une fois continuent
dtagir 1l'une sur 1l'autre alors méme que le contact a
cessé- y est a l'oeuvre : le contact avec la représen-
tation du saint peut se faire directement ou par
l'intermédiaire d'un objet appartenant au malade : un
vétement déja porté qui recouvrait ou non la partie du
corps atteinte par le mal, ou tout autre objet personnel
(par exemples un stylo pour la réussite a4 un examen, un
foulard pour une invocation contre des maux de gorge, ou
encore les langes d'un enfant contre les convulsions...).
Non seulement cet objet symbolise le malade, mais qui plus
est, il est investi des pouvoirs thérapeutiques du saint
par contagion parce qu'il a été en contact avec la
puissance sacrale du saint. C'est pourquoi il sera porté

et utilisé par la personne a guérir ou a protéger.

Dans le méme ordre d'idées, nous avons rencontré deux
personnes qui portaient constamment sur elles, des priéres
de saint de facon préventive. Pour l'une, il s'agissait de
la priére 3 Saint-Albert (culte a Ypres) pour "éviter les
sorts" (13). Pour l'autre (il s'agissait 1la d'un homme),
c'est une priére a Saint-Corneille, trés prié en Flandre
contre les convulsions. Tous deux ont dit porter ces
priéres prés du corps (accrochés a leurs sous-vétements)
"depuis toujours". La dame nous a méme précisé gque
lorsqu'elle faisait sa toilette ou la lessive, elle
ntétait "pas tranquille" et se dépéchait de remettre la
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priere sur elle. En la questionnant davantage, nous sommes
parvenue a cerner le type de protection qu'elle attribuait
a son "amulette", elle s'apparente 3 ce que B. Malinowski
caractérise comme '"la magie protectrice" qui ferme le
corps afin d'empécher toute substance ou entité néfaste
d'y pénétrer. En effet, cette personne nous a décrit la
protection non pas comme quelguechose créant un bouclier
entre elle et ses éventuels agresseurs, mais comme quel-
quechose qui renforce ses propres défenses ('"¢a me rend
plus forte").

Pour d'autres, c'est la médaille du saint qu'il ne faut
jamais quitter. Il s'agit toujours d'objets représentant
la présence du saint et qui doivent étre en contact
constant avec la personne a protéger. De nombreuses
similitudes semblent les rapprocher du talisman ou du

gri-gri africain.

Pour la protection des enfants, il était autrefois
coutumier de rouler le nouveau-né sur l'autel du saint.

Aujourdthui, il est plus fréquent de le lui présenter

Des rites de contact particularisent certains cultes : a
Esquelbecq ou 1l'on invoque Saint-Folquin principalement
pour les parturientes, il était d'usage qu'un des membres
de la famille de la femme en mal d'enfantement aille
chercher le prétre de la paroisse pour qu'il dépose sur
les épaules de la future maman 1'étole du saint. Cet usage
-qui eut cours jusqu'a la perte de la dite étole- avait
pour but de rendre l'accouchement plus facile et par
1'intervention du saint de soulager les futures méres et
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d'éviter que leur vie ne soit en danger (14).

Le culte de Notre-Dame-de-la-Visitation (Bollezeele) est
auréolé de récits historiques et légendaires (15).
L'Infante d'Espagne Isabelle qui ne parvenait pas a donner
un héritier au Royaume s'est rendue a Bollezeele pour y
prier Notre-Dame. Elle aurait également porté une ceinture
contenant des cheveux de la Vierge. Elle a offert a 1la
paroisse un reliquaire contenant les cheveux de la Vierge
en remerciement de la grice obtenue.

Ces rites illustrent 1l'importance de la '"magie
corporelle”, il faut que l'organe atteint ou & protéger
ait été en contact avec la représentation matérielle du
saint. Autrefois, il était fréquent que le malade frotte
la relique sur la partie du corps a protéger ou guérir. De
méme, ce n'est pas par hasard que les reliquaires de
saints invoqués en faveur des femmes enceintes soient
souvent des ceintures ou encore que l'on fasse bénir des
fils de soie que les futures mamans doivent porter autour

de la taille comme & Notre-Dame de Dadizeele en Belgique.

Plusieurs rites de contact interdits par l'Eglise ont
aujourd'hui officiellement disparus. En réalité, certains
d'entre eux sont encore effectués en secret et a l'insu du
prétre (par exemple rouler le nouveau-né sur le locus du
saint). Pour des raisons évidentes, il est impossible de
mesurer ces manquements a8 la régle. De méme, certains
contacts particuliers avec les reliques du saint - qui
étaient autrefois mis en oeuvre avec le concours du
prétre- (poser l'étole du saint sur les épaules du

malade...) ne sont plus accomplis de nos jours. Le contact
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physique le plus répandu est le baiser ou "l'attouchement
digital" du reliquaire lors des célébrations officielles
ou si le reliquaire reste dans 1'église lors de dévotions
privées. Quand l'aménagement des lieux le permet, le
pélerin touche la statue du saint, matérialisant ainsi sa
rencontre avec lui. Ces gestes maintes et maintes fois
répétés sont repérables & "l'usure" de certaines statues.
Le tombeau "suintant" de Saint-Erkembode (Saint-Omer) est
littéralement poli par les frottements des pélerins.
Quand la dévotion est effectuée a la chapelle portant le
vocable du saint, comme elle n'en renferme jamais les
reliques, c'est vers la statue qu"il se tournera. Pour le
pélerin, les murs ou les grilles de l'enceinte sacrée sont
également investis des pouvoirs du saint, c'est pourquoi

il recherche leur contact.

Quels qu'ils soient, les rites de contact sont quasiment
systématiques ; ils traduisent le besoin d'un rapport

direct et concrétisé avec le ciel.

2- LES RITES D'INCORPORATION OU D'ABSORPTION

Ils consistent a faire absorber au malade une substance 3
laquelle ont été transférés les pouvoirs du saint.
Celle-ci peut avoir des origines diverses : elle peut
provenir directement de la représentation matérielle du
saint (poussiéres de la statue ou des murs de la chapelle
qui ont été "grattés") ou détenir ses vertus du contact
avec les reliques du saint ou d'une bénédiction au nom du
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thérapeute.

Un prétre a évoqué la pratique de "rlcler" la statue du
saint pour obtenir une substance que 1l'on fait absorber au
malade. Il s'agit "d'une pratique trés paienne, inspirée
par des croyances magiques et non religieuées, elle est
interdite par 1'Eglise et ne se fait plus aujourd'hui”.
Nous avions pour notre part rencontré, lors de notre
premiére enquéte de terrain, une femme Agée qui nous a
raconté avoir eu droit & ce traitement, lorsqu'elle
n'était encore qu'une enfant. Elle souffrait de fortes
fiévres accompagnées de coliques, sa grand-mére qui la
soignait alors avait incorporé a sa bouillie "un peu de
poussiére provenant de la statue d'une Vierge des

environs" (16).

Des "produits comestibles" peuvent étre utilisés pour
augmenter les chances de guérison. Il s'agit de denrées
alimentaires de consommation courante qui acquiérent par
le biais d'un rite religieux un statut extra-ordinaire :
leur bénédiction au nom du saint leur confére des
propriétés thérapeutiques. Ici, c'est autant la "magie
verbale" -les paroles de bénédiction- que celle des gestes
-le rituel- qui transmettent les pouvoirs du saint aux
substances. Les pélerins les emportent avec eux pour les
utiliser a titre préventif -étre protégés de la maladie-
ou en cas de besoin.

Nous savons avec certitude gqu'a la fin du siécle dernier,
du pain, des gédteaux, du sucre, du sel ou diverses
produits alimentaires étaient bénis sous des formules et
avec des rites consacrés par 1'Eglise. L'enquéte
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diocésaine de 1942 révéle la continuité de ces bénédic-
tions par le prétre dans certaines paroisses {17). Nous
avons eu des témoignages mentionnant des bénédictions de
pain et de sucre, dans notre zone d'enquéte, il y a encore
une vingtaine d'années. La datation précise de leur
disparition n'a pu étre faite, les témoignages restant
toujours trés flous quand il s'agit de situer des
pratiques dans le temps. Une recherche approfondie dans

les archives paroissiales devrait étre fructueuse.

Ces substances pouvaient étre administrées aux hommes,
mais aussi aux animaux pour les préserver de la maladie.
Nous avons eu l'occasion de constater, dans le chapitre
précédent, l'importance des saints vétérinaires dans le
"panthéon flamand". Or, il était fréquent que du sel, qui
était destiné au bétail, soit béni au nom de ces saints.
Aujourd'hui, seule l'eau bénite est encore distribuée aux
pélerins, sur gquelques lieux de culte, lors des neuvaines.
Dans certaines paroisses, des petites bouteilles sont
laissées constamment 3 la disposition des pélerins de
passage (18).

Si aucun texte officiel ne stipule 1'interdiction
d'absorber l'eau bénite, certains prétres y sont obposés
car pour eux, boire l'eau bénite est trop souvent un geste
superstitieux. "C'est accorder a l'eau bénite selon les
rites de 1l'Eglise des vertus magiques. C'est la considérer
comme une potion magique. C'est pour ¢a, 4 mon avis que
les prétres ne laissent plus de bouteilles dans les
églises" (19). Pour ces prétres - qui ne représentent pas
la majorité et qui pour certains d'entre eux ne sont pas
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défavorables aux dévotions "populaires-, si 1'Eglise a
supprimé les bénédictions de substances, c'est parce que
le sens de ces bénédictions n'était pas toujours trés
clair dans l'esprit des gens qui leur attribuaient "un
pouvoir magique". Or, certains peélerins ont trouvé dans

l'eau bénite un substitut.

I1 est des "recettes" de pharmacopée populaire qui sont
liées aux saints guérisseurs. Certaines prescriptions
impliquent que les plantes servant a la préparation de
sirops, tisanes... soient cueillies prés d'une chapelle
dédiée & un saint pour en augmenter l'efficacité. Ces
plantes présentent parfois une homonymie ou une homophonie
avec le nom du saint ou celui du mal & guérir (par exemple
les coquelicots contre la coqueluche) mais elles peuvent
également n'avoir aucun lien apparent avec le saint hormis
leur provenance qui leur confére un surcroit d'efficacité.
Cet exemple montre qu'il convient de distinguer deux types
de pharmacopée populaire, une partie s'inscrit dans
l'empirisme médical -ce sont les techniques qui relévent
d'une connaissance plus ou moins éprouvée-, l'autre reléve
de procédés médico-magiques et donc d'une connaissance a
priori. Il ne s'agit pas de nier les connotations
symboliques de 1la prescription de plantes médicinales,
mais de mettre l'accent sur la différence entre, par
exemple, recommander de consommer de 1l'ail en raison de
ses vertus antiseptiques (vermifuge fréquemment donné aux
enfants) et porter de 1l'ail sur soi ou en suspendre dans

la maison pour lutter contre les influences maléfiques.
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Plusieurs témoins ont évoqué ces pratiques, mais toujours
de facon impersonnelle ou en faisant référence a4 un passé
plus ou moins proche : "c'étaient des choses qui se
faisaient dans 1l'temps" et dont ils ont entendu parler ;
elles sont présentées comme d'anciens usages de médication
familiale (concernant um membre de la famille aujourd'hui
décédé ou ayant des liens de parenté éloignés avec le
sujet) ou comme des pratiques concernant un guérisseur.
Nous retrouvons ici une des caractéristiques des croyances
considérées comme "marginales" comme les croyances aux
sorts, la personne intéressée les rejette sur un autre
distant géographiquement, socialement (le guérisseur, le
"paysan") ou historiquement (autrefois ...). Le discours
"savant" -celui des scientifiques, des prétres, des '"gens
de la ville"...~ fonctionne a bien des égards de maniére
"terroriste" ; en dévalorisant certaines pratiques et

croyances, il les cantonne dans la clandestinité et le

refus de s'avouer.

3- LES RITES D'IMMERSION ET DE LIBATION

Ils consistent a utiliser l'eau de la fontaine ou de 1la
source quil porte le vocable du saint et qui ainsi hérite
de ses propriétés thérapeutiques. Les pélerins s'immergent
complétement comme & la piscine aux malades de Lourdes ou
baignent seulement les parties du corps atteintes par le
mal.

Dans notre zone d'enquéte, la disparition (naturelle ou
artificielle) de nombreuses sources signe la fin de
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pratiques anciennes jadis trés répandues. L'histoire de
ces eaux vives donne 4 l'histoire locale la saveur des
légendes. Les récits légendaires concernant les saints ou
leur représentation sont souvent beaucoup plus connus de
la population villageoise que la vie des saints elle-méme.
La légende de "1l'écuelle de Saint Firmin", par exemple,
fait complétement partie de l'histoire de Morbecque.
Firmin, alors évéque d'Amiens, serait venu précher dans la
région. Il aurait fait jaillir une source sous les sabots
de son cheval, c'est & cette méme source que les fidéles
viennent encore aujourd'hui recueillir 1l'eau aux vertus
miraculeuses.

Ces rites , ol l'eau est centrale, mettent en évidence le
caractére purificateur du pélerinage. A l'instar de

A. Dupront, nous pensons que le pélerinage est régéné—
ration, nouvelle naissance de par la recharge sacrale
qu'il induit. L'immersion totale du malade n'est pas sans
rappeler les premiers rites de baptéme effectués par
Jean-le-Précurseur, 1l'annonciateur du messie nommé par la
suite Saint-Jean-Baptiste. En 1l'occurence, pour certains
prétres, les rites de bénédiction des enfants (avec
aspersion d'eau bénite au nom du saint), lors de 1la
neuvaine dédiée au saint guérisseur, sont officiellement

présentés comme un nouveau baptéme.

Le principe de similitude (20) qui spécifie la magie
imitative ou homéopathique pourrait expliquer les rites
liés 4 l'eau. La maladie a l'instar de la naissance est
une souillure, le corps doit donc étre pﬁrifié, c'est ce
que pourraient symboliser les rites d'immersion totale des
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malades.

Enfin, bon nombre de lieux sacrés auxquels est attachée
une source concernent des dévotions contre les fiévres
(Morbecque, Millam...). L'eau permet d'éteindre le feu
caractéristique des états fébriles. D'autres lieux
traitent des affections cutanées notamment les brdlures
comme a Angstain (prés de Villeneuve d'Ascq) ol est
invoqué Saint-Laurent. On retrouve ici un des principes de

la médecine "populaire", celui des contraires.

I1 faut noter que ces lieux auxquels est associée l'eau
conservent plus souvent que les autres une affluence
importante de fidéles, méme si la fontaine ou la source a
disparu. Ce qui tendrait a montrer que le surcroit de

"force" engendré par la présence de l'eau lui survit.

Enfin, ces rites ne sont pas sans rapport avec les cultes
paiens aux sources sacrées. Il est plausible que certaines
fontaines ou sources aient été consacrées a des idodles

avant d'étre dédiées aux saints.

4— LES RITES DE CIRCUMDUCTION OU CIRCUMAMBULATION

La circumambulation est l'une des constantes du péle-
rinage.

Etymologiquement, "circum”" signifie autour. Les rites
consistent donc & tourner autour du locus sacral, a le
ceinturer. Cette marche peut signer la maitrise d'un
espace plus ou moins étendu. Elle peut délimiter un espace
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sacral aussi large que les limites du village, c'était le
cas notamment lors des grandes épidémies. La marche
processionnelle avec les reliques du saint autour de 1la
cité marquait symboliguement les limites d'un espace
particulier que l1l'épidémie ne pourrait franchir puisque 1le
saint lui accordait sa protection. On peut ici encore
parler de '"magie homéopathique'" puisque par le rituel, le
semblable symbolique appelle le semblable réel, 1la
circumduction appelle 1la barriére protectrice du saint.
L'espace délimité peut étre uniquement celui qui renferme
le représentation du saint, le pélerin tourne autour de

1'église ou de la chapelle.

La circumambulation a "un sens giratoire tout a 1la fois
solaire et d'honneur : de la gauche vers la droite, en
signe de vénération pour garder constamment a sa droite
1'objet ou le lieu sacral" (21).

Elle a également une "rythmique" -celle des nombres trois,
sept, neuf - qu'il est indispensable de respecter pour
étre exaucé. Pour A. Dupront {(22), la rythmique est en
rapport avec l'intensité de la ferveur conjuratoire du
rite, dans notre zone d'enquéte, il semble plutdt,
aujourd'hui, qu'une rythmique particuliére soit attachée a
certains lieux. Par exemple, pour Saint-Gangoen invoqué i
Quttersteene, le pélerin doit effectuer trois fois le tour

de la chapelle en s'arrétant chaque fois devant la porte

pour dire "Sinte-Gangoen, Gy Moet dat by Godt doen", ce

qui signifie approximativement "Saint-Gangoen, intercédez
auprés de Dieu pour que mon voeu se réalise". Au Mont des
Cats pour "servir" contre les fiévres, il faut faire sept
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fois le tour de la chapelle. Pourquoi ces chiffres
sont-ils attachés a ces cultes ? Personne ne semble
connaitre l'origine de l'association du lieu et du
chiffre, beaucoup nous ont répondu "on a toujours fait
comme ¢a, mais savoir pourquoi ...".

Bien que les chiffres trois et sept aient une
signification symbolique dans toutes les civilisations
(textes bibliques et antiques), nous pouvons hasarder deux
hypothéses a propos du culte de Saint-Gangoen : la
chapelle d'Outtersteene se dresse au lieu dit "les trois
tilleuls", ce qui n'est peut-é&tre pas sans rapport. Ce
peut étre également une référence aux trois personnages de
la légende de Saint-Gangoen : le mari, la femme et l'amang,
Nous n'avons pas trouvé, parmi les rites ambulatoires, de
référence au chiffre neuf dont la teneur symbolique est
pourtant trés forte. Il renvoie au temps de gestation et
donc & la naissance, cette symbolique peut étre appliquée
a la neuvaine, invocation durant neuf jours, de laquelle
le pélerin attend une nouvelle naissance. Cette idée se
retrouve dans les croyances concernant l'évolution de 1la
maladie lorsqu'une neuvaine est effectuée : le mal

commence par empirer -"il mirit"- pour disparaitre au bout

de neuf jours.

La procession est i'autre gestuaire marquant la maitrise
de lt'espace. Elle est priere debout, marchée, imploration
préparant a la rencontre avec le saint.

Bon nombre de régions ont leur particularité : les
troménies bretonnes, les ostensions limousines, la Flandre

a ,elle, ses "ommegangen', processions circulaires.
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La plupart des processions lors des pélerinages 4 un saint
guérisseur ont aujourd'hui disparu de notre zone
d'enquéte, alors qu'elles spécifiaient autrefois "les
neuvaines flamandes".

Celles qui concernaient des saints territorialisés
s'accompagnaient de cortéges ol étaient représentés les
principaux personnages de l'histoire du saint liée & celle
du village, les banniéres de la paroisse suivies par les
membres des sociétés locales, puis les musiciens...
Certaines pratiques jugées paiennes conduirent les
autorités religieuses a interdire les cortéges et les
processions. Tel fut le cas de l'ommegang de Notre-Dame de
Gridce a Caestre dont l'histoire est ponctuée d'interdits
et de rétablissements : avant la révolution, une
procession se déroulait le dimanche avant la Visitation,
elle comprenait un cortége historique retracant la légende
attachée aux lieux (23). Jugée paienne par 1'Eglise, elle
fut supprimée en 1793, rétablie au Concordat et se
perpétua jusqu'en 1853 ou elle fut de nouveau interdite.
En 1888, elle fut autorisée & la condition de conserver un
caractére strictement religieux. En 1900, le maire la fait
supprimer une nouvelle fois et fait interdire aux
musiciens de jouer et de défiler dans la rue. En 1909, les
choses rentrent dans l'ordre et depuis, la traditionnelle
procession se déroule chaque année, en juin.

Toutes ne connurent pas une histoire aussi mouvementée que
la procession de Caestre car, aprés la Contre Réforme et
les efforts de délocalisation des cultes des chapelles
vers les églises paroissiales, les processions
constituérent souvent un moyen de ramener "en douceur" les
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pélerins vers le centre de la vie paroissiale. La part de
la célébration se déroulant a la chapelle diminua peu 2
peu jusqu'a complétement disparaitre pour la plupart des
cultes. Les épisodes historiques dévastateurs (Révolution,
guerres) facilitérent souvent le processus, les édicules
étant endommagés ou détruits, de nouvelles habitudes

furent plus faciles a inculquer.

Parmi les processions qui perdurent aujourd'hui, 1la
plupart sont relatives au culte marial a lt'instar de celle
que nous avons évoquée et ont un "caractére folklorique”
affirmé. Le cortége historique permet aux habitants de
renouer avec les anciennes fétes religieuses ou sacré et
profane étaient intimement mélés, il a de plus la ferveur
des touristes, ce qui est loin d'étre négligeable quand on

tente de redonner vie aux villages.

5- LES RITES D'ALLIANCE

Le voeu est déja en lui méme un rite d'alliance puiqu'il
instaure des liens particuliers, directs entre le saint et
le pelerin.

Pour certains chercheurs, cela va beaucoup plus loin
puisqu'ils gqualifient la "religion populaire" de religion
"contractuelle". Ils définissent alors les liens entre le
fidéle et le saint par la notion de contrat. Le fidele
exerce une sorte de chantage sur le saint, lui offrant ou
lui promettant quelque chose, il cherche a le contraindre
a agir en sa faveur. Nous reviendrons dans 1l'étude des
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intentions de priére sur cet aspect qui ne nous semble pas

caractériser l'attitude de tous les pélerins.

Quoi qu'il en soit, l'alliance avec le saint peut se
manifester de multiples facons :

- Appartenir a la confrérie du saint. Le fidéle paie une
cOtisation annuelle ou 4 vie et recgoit en échange une
attestation de son appartenance a la confrérie. La
confrérie s'engage & prier au nom de ses membres.

C'était autrefois un usage trés répandu ; aujourd'hui, la
plupart des confréries liées au culte des saints
guérisseurs ont disparu. A Vendeville ol le culte a
Sainte-Rita est trés encadré par 1'Eglise, une confrérie
existe et compte encore de nombreux membres. Lors de la
cérémonie hebdomadaire en 1'honneur de la sainte (le
dimanche), une priére spéciale est dite en leur nom. Ils
sont également assurés qu'une messe en leur honneur sera
dite lors de leur décés.

- Etre voué a un saint. Cette pratique concerne
principalement les enfants, elle était jusqu'a la seconde
guerre largement répandue. Elle pouvait étre visible
puisque l'enfant devait porter une couleur particuliére
durant une partie de son enfance. Si cette coutume est
surtout connue pour les enfants voués a la Vierge —ils
devaient porter du bleu-, elle était également répandue
pour les saints guérisseurs. Plusieurs cas nous ont été
relatés, le port de couleurs particuliéres s'étalait sur
trois périodes : la premiére année, le blanc, la seconde
le bleu et enfin, le gris.

La démarche peut étre propitiatoire, 1l'enfant est voué au
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saint pour étre protégé de la maladie ou gratulatoire, il
est voué au saint qui 1l'a sauvé.

Vouer un enfant & un saint dés sa naissance, peut aussi
se matérialiser dans le port du nom du saint parmi ses
prénoms de baptéme. Nous avons vu dans le chapitre
précédent que le prénom de Corneille était trés souvent
donné aux petits Flamands.

- Enfin, le pélerin peut signer son alliance avec le saint
en attachant a4 la demeure du saint ou a la statue un
morceau d'étoffe lui appartenant.

Il existe deux versions de cette coutume :

* la premiére consiste & couper le morceau de tissu en
deux et a accrocher 1'un des morceaux au locus sacral,
tandis que l'autre sera porté par le malade durant neuf
jours -le temps de la neuvaine de priéres dédiées au
saint- ou jusqu'a ce qu'il se détache de lui méme. La
coutume veut que si le morceau se détache avant neuf
jours, la dévotion soit recommencée sous peine d'étre
inefficace.

* la seconde version du rite porte une appellation plus
explicite "lier le mal", ce qui se dit en flamand 'het

zeer afbinnen". Il consiste & attacher un morceau d'étoffe

appartenant au malade le plus souvent a la grille de 1la
chapelle, de la source ou de la fontaine mais aussi
parfois aux arbres et buissons se trouvant a proximité.
Certains pélerins ajoutent que plus le linge est noué
serré, plus le mal s'en ira rapidement. i
Ces chapelles sont communément appelées '"chapelles a
loques", elles sont trés répandues en Flandre comme en

témoignent entre autres, les chapelles de Notre-Dame-des-
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Fievres (Mont des Cats), de Notre-Dame-des-Crampes

(Merckeghem), du Long Chéne a Jésus Flagellé (forét de
Clairmarais) ainsi que de nombreux calvaires (on va y
"servir" contre les fiévres) et des chapelles d'arbre

"boomkapellen" en flamand.

I1 est également fréquent que les prétres trouvent au pied
des autels des morceaux d'étoffe ou des vétements
d'enfants, il ne s'agit pas toujours de démarche
gratulatoire -habits offerts en ex-voto- il s'agit parfois

aussi de rite propitiatoire.

Le principe de contiguité est a l'oeuvre dans cette
pratique particulieére ; le mal est symboliquement
transféré du malade au saint, par contagion. Cette
conception particuliére de 1l'objet -récepteur et
conducteur des "états" (souffrances ...) des individus
auxquels ils agppartiennent- s'illustre dans d'autres
coutumes et croyances, notamment : un remede contre les
verrues préconise de frotter les excroissances avec une
piéce de monnaie qui devra étre déposée ensuite dans le
bénitier d'une église dans laquelle le sujet n'est jamais
allé. Les verrues quitteront leur propriétaire pour la
premiére personne qui touchera la piéce. Des émissions
télévisées qui exploitent le créneau du paranormal qui
connait a4 l'heure actuelle un vif engolement, ont présenté
plusieurs témoignages de personnes qui, aprés avoir acheté
un objet d'occasion se sont mis 3 ressentir d'étranges
sensations (malaises, agressivité, angoisses...). La
consultation d'un médium leur a révélé que 1l'objet avait
appartenu a une personne qui avait beaucoup souffert ; de
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ce fait l'objet était chargé des "émotions négatives" de
son ancien propriétaire et affectait le nouvel acquéreur.
Enfin, il est communément admis que la lecture des livres
de magie noire est dangereuse pour celui qui n'est pas
"initié" (24). Tous ces exemples tendent & montrer que la
croyance en l'objet conducteur des "émotions" est toujours

effective.

AUTRES PRATIQUES PARTICULIERES ENTOURANT LES PELERINAGES

Une version particuliére de la neuvaine est parfois
utilisée par les pélerins. Elle consiste & effectuer 1la
dévotion a neuf au lieu de prier le saint durant neuf
jours. Elle est recommandée dans le cas des causes

urgentes.

Une coutume ancienne voulait que le pélerin aille de
maison en maison demander la plus petite piéce du foyer
jusqu'a ce qu'il ait obtenu l'argent nécessaire pour faire
dire une messe en 1'honneur du saint. On peut rapprocher
cette pratique de la nécessité de 1l'effort qui caractérise
le pélerinage. Les notions de sacrifice et de souffrance
physique sont, nous l'avons vu précédemment, inséparables
du voeu. Symboliquement, ce peut étre le moyen de
rejoindre l'image originelle du pélerin, celle d'un

individu vivant de la mendicité.

Emporter avec soi quelquechose du lieu sacré est aussi une
constante du pélerinage. En dehors des parts infimes de
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sacré, de puissance sacrale que le pélerin tente de
dérober sur les lieux (petits fragments de statue,
pierres...) ou que les prétres lui autorisent a emporter
(substances autrefois, eau bénite aujourd'hui), il aime
revenir chez lui avec un '"souvenir" du pélerinage, un
signe tangible de sa présence en ces lieux.

Les premiers pélerins de Saint-Jacques de Compostelle
ramenaient de ce Haut-lieu sacré les coquilles qui se
trouvaient en abondance sur les plages du Padron, elles
étaient en quelque sorte la preuve de 1l'aboutissement de
leur pieux voyage. De méme, nous avons vu qu'au Moyen-Age
quand le pélerinage était le moyen d'expier une faute et
qu'il remplagait le bannissement, "les exilés temporaires"
devaient ramener un certificat de présence du lieu indiqué
par la sentence.

Autrefois, les Flamands ramenaient des pélerinages des
fanions ou drapelets représentant le saint et la paroisse
ou il était invoqué. Aujourd'hui, ils emportent médailles,

litanies et images pieuses.

C- L'OFFRANDE, LA DEMARCHE VOTIVE ET LA DEMARCHE

SCRIPTURAIRE

Si la religiosité du pélerin est religiosité de recours,
nous pensons dqu'elle ne saurait étre résumée par la notion
de contrat, le do ut des. Le don du pélerin n'est pas
obligatoirement un geste contraignant le saint a "se
libérer de sa dette" en concédant la grice demandée.
L'offrande cultuelle est souvent plus qu'un implicite
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" donnant-donnant, elle signe la communion symbolique avec
l'instance céleste. Elle est la matérialisation de cette

rencontre extra-ordinaire.

Diverses traces matérialisent le passage du pélerin dans
le sanctuaire et le motif de son voyage, la demande : les

ex-voto, les priéres et les cierges.

1- L'OFFRANDE DE CIERGE

Ltoffrande d'un cierge est une attitude antique. En effet,
les cierges semblent étre, dans 1'Occident chrétien, les
successeurs des lampes funéraires dont les Romains
couvraient les tombes pendant la semaine du culte des
ancétres (25). Les chrétiens transposérent cette pratique
au culte des premiers martyrs dont ils honoraient les
tombeaux, puis &4 tous les morts. Ces coutumes funéraires
connurent, au cours de l'histoire, réticences et inter-
dictions de la part des autorités religieuses, car elles
s'accompagnaient de fétes nocturnes aux "débordements
paiens" fréquents.

La coutume de briler des cierges bénis sur les tombes des
morts durant la nuit de la Toussaint (26) fut remplacée
par celle d'allumer des cierges dans les églises pendant
cette période. '"La seule trace actuelle de ces anciens
rites est la plus grande abondance de cierges, dans la
plupart des régions, dans les églises au moment de la
Toussaint" (27)}.

Une autre coutume liée au culte des morts particularisait
la Flandre. Elle était trés suivie par les agriculteurs.
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Le premier Novembre, pour le petit déjeuner étaient servis

des petits pains blancs nommés "Zielen Broodjes" -petits

pains des dmes- ; le soir, on dinait de soupe au lait

trempée de pain blanc nommée '"Zielen Soppenjes'" -soupe des

dmes~. Ces usages ont aujourd'hui disparu laissant place
comme partout au cortége des chrysanthémes.

Le culte des défunts fait-il encore partie des usages
flamands, nous tédcherons d'y répondre dans 1'étude des

priéres des peélerins.

Le cierge, lui, vise a invoquer l'esprit d'un mort que ce
soit un proche ou un saint, c'est 4 la fois un moyen de
lui signifier que l'on pense a lui et de lui demander sa
protection ou son aide. Offrir un cierge & un saint est
une pratique §i courante dque bon nombre de folkloristes
~-privilégiant plutdét les rites ayant une origine paienne
présumée- l'ont souvent négligée. F. Lautman (28) indique
que 1'Eglise, elle-méme, est restée relativement silen-
cieuse sur la place du cierge votif dans la dévotion aux
saints, ce qui semble indiquer que c'est une pratique
tolérée et non encouragée.

La disposition des supports devant recevoir les cierges
peut constituer a cet égard un indice de la place accordée
par les autorités religieuses locales aux dévotions
populaires. Si un support est "réservé" a un saint vers
lequel se dirige la ferveur populaire, ce peut &tre le
signe d'une tolérance ecclésiale (tout autant que le signe
d'un compromis). C'est le cas dans la majorité des cultes
a un saint guérisseur ou se déroule encore, chague année,
une neuvaine officielle. En revanche, l'absence de support

-233-



consacré a ces saints a proximité de leur statue peut étre
interprété comme le signe de la volonté ecclésiale de
diriger la ferveur populaire vers des "cultes universels".
Si les prétres de nombreuses églises du Nord-Pas-de-Calais
permettent aux fidéles de déposer un cierge a Sainte-Rita
dont le culte est relativement récent, le seul culte
vraiment encouragé est le culte marial. Nous avons pu
constater, a plusieurs reprises, le désarroi voire
l'inquiétude de certains peélerins devant 1l'absence de
support a co6té de la statue du saint qu'ils venaient
"servir". Pour témoignage, la question d'une fidéle qui
désirait offrir un cierge au saint qu'elle était wvenue
prier -vraisemblablement par manque de place,un méme
support était destiné & recevoir les cierges destinés a
plusieurs saints- : "Vous croyez que c'est 1a gqu'’on doit
mettre les cierges pour Saint-Antoine ? Je tiens a ce que

mon cierge soit pour Saint-Antoine...".

Si 1'Eglise émet certaines réticences a l'égard de l'usage
du cierge votif, c'est -qu'a l'instar de tous les rites
religieux- il est considéré comme pouvant &tre réinter-
prété par les pélerins dans un sens "magique". Nous avons
souvent vu les peélerins baiser le cierge avant de
l'allumer, d'autres se signent avec lui... Les cierges
dédiés a Saint-Donat sont parfois emportés pour étre
allumés chez soi en cas de violents orages, ce saint
protégeant de la foudre (de méme, on asperge la maison
d'eau beéenite).

Pour les pélerins, le cierge est la concrétisation de leur
priére, "la canne blanche de leur foi" (29). Il
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matérialise la requéte adressée au saint, il renvoie
symboliquement au corps de celui qui demande, comme
1'illustrent parfois les messages laissés sur les cahiers
de prieres : "Saint-Gohard, faites que ce cierge nous
soulage” (signé, mars 1988) ; "la flamme de ce cierge est
aussi vascillante que ma vie, Notre Dame éclaire moi..."

(Notre-Dame de Rocamadour).

2- LA DEMARCHE VOTIVE ET LA DEMARCHE SCRIPTURAIRE

Le méme "esprit" est & l'oeuvre dans la démarche votive.
L'ex-voto est le symbole de la reconnaissance du pélerin a
1'instance qui a exaucé son voeu. Le terme de symbole est
d'autant plus approprié que l'ex-voto offert est en
rapport étroit avec la grice obtenue : les cannes, les
béquilles et les prothéses offertes par les pélerins a
Saint-Gohard en remerciement du recouvrement de 1'usage de
leurs jambes ; les dents offertes & Sainte~Apolline
invoquée contre les maux de dents ; des membres en cire,
un plumier a Notre-Dame-du-Fief priée entre autre contre
les rhumatismes et la réussite aux examens ; des couronnes
de fer forgé garnies de meéeches de cheveux & Saint-Maur
thaumaturge spécialisé dans les céphalées ; des petits
cochons en cire a Saint-Antoine-ermite (invoqué en faveur
de la race porcine), des petits chaussons ou des
chaussures offertes a Saint-Erkembode prié contre les
déformations des pieds et pour pouvoir marcher, des
maquettes de bateau a Notre-Dame des Dunes...

Désormais, les objets déposés en vue d'une démarche
propitiatoire ou gratulatoire reflétent les changements
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contemporains et montrent ainsi que des pratiques
traditionnelles peuvent évoluer et ne sont donc peut-é&tre
pas condamnées & disparaitre. On trouve par exemple, prés
du tombeau de Saint-Erkembode (Saint-Omer) des
photographies d'enfants débordant de joie, aprés leur
guérison. On ne peut s'empécher de penser aux tableaux
offerts en ex-voto par les "miraculés'", ils représentaient
souvent la scéne de l'accident, la guérison ... avec
l'intervention du saint. Aujourd'hui, la présence du saint
est implicite, son action se lit sur les visages des
enfants qui ont pu grice a lui retrouver une existence

normale.

La démarche votive traduit également le désir proprement
humain de se relier au divin, ce qui est le sens premier
de la religion (religare). Elle est matérialisation de
l'appel en l'homme de la transcendance. Car l'ex-voto,
comme les graffiti qui recouvrent les murs de certains
sanctuaires de peélerinage ou les priéres inscrites sur les
cahiers -et qui sont en quelque sorte les successeurs
"domestiqués" des graffiti "sauvages'"- demeu{ent. Ils sont
témoignages pour les autres hommes et "suppliques ou
certitudes d'immortalité” (30). 1ls survivent au départ du
lieu sacral, ils symbolisent durablement un passage
furtif, et conjurent le caractére éphémere de la
rencontre. L'homme a toujours eu besoin de laisser des
traces de son passage, de transcender le temps en "faisant
mémoire', c'est pourquoi nous pensons due si cette
pratique évolue, elle ne va pas obligatoirement
disparaitre, il se peut qu'elle empreinte d'autres moyens
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d'expression.

La quéte d'immortalité et le désir de se lier a l'instance
divine se conjuguent dans la démarche votive et dans la
démarche scripturaire qui renvoient en derniére instance
aux demandes des pélerins. Seule 1'analyse de ces
derniéres nous permettront par la suite de rédellement

comprendre ce qui unit le fidéle au saint.
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(1)-
(2)-
(3)-
(4)-
(5)~
(6)-

(7)-
(8)~
(9)-
(10)-

A. Dupront (1978, p.48)

A. Dupront (1978, p. 136)

Idem p. 88

Documentaire CANAL PLUS "les rois d'Afrique".

A. Van Gennep (1909)

Ils sont encore parfois effectués comme a Saint-
Jacques de Compostelle ou a... Tours

(Magazine "24 heures"™ Canal Plus 1992).

F. Raphaél (1986)

A. Dupront (1987, p.390)

Idem p. 392

Cette piste n'a malheureusement pas pu étre exploitée
complétement. Deux cas nous ont été rapportés, mais
ces personnes étaient décédées quand nous avons
commencé notre recherche. Malgré nos nombreuses
recherches, nous ne sommes pas parvenue a obtenir des
renseignements sur l'existence d'une autre "voya-
geuse". Hormis les deux personnes précédemment citédes,

les autres personnes interrogées nous ont déclaré

savoir que "ga avait existé", "en avoir entendu
parler", "ne pas savoir", ou encore nous envoyaient
-confusion révélatrice ? - vers un guérisseur.

En revanche, nous avons obtenu d'autres témoignages
concernant le pélerinage par procuration
"occasionnel", mais il s'agit 1a encore d'un témoi-
gnage du passé : jusqu'aprés la guerre (d'aprés les
souvenirs des personnes rencontrées), il était assez
fréquent de demander a une personne du méme village
d'effectuer également le pélerinage en notre nom.
Par exemple : "On savait que tous les ans, il allait
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(11)-

(12)-
(13)-

servir a Arnéke, et comme ¢a faisait partir a quatre
heures du matin, car on y allait a pied, on 1lui
demandait de prier pour nous, d'autres lui demandaient
aussi. I1 roulait pas sur l'or, il était ouvrier
agricole a la ferme de X, alors on lui donnait 1la
piéce, ¢a lui faisait un petit appoint, c'était pas du
luxe, mais ¢a aidait. Attention, ce n'est pas pour c¢a
qu'il le faisait, il était trés croyant, il allait
tous les ans prier Saint-Gohard, il rendait service."
Une autre anecdote nous laisse penser que dans
l'esprit de certains pélerins la fréquence du contact
avec le sacré entraine comme par contagion (les
psychologues parleraient de transfert) la possession
d'une partie de ses pouvoirs. Les églises sont
aujourd'hui trés souvent fermées & clé, et pour se
rendre a 1l'autel du saint, il faut aller trouver la
personne qui détient les clés de 1'édifice. C'est dans
la plupart des cas, une dame habitant une maison
située a cd6té ou en face de 1l'église. L'une d'entre
elles nous a confié qu'un jour,"des gens de passage"
lui avaient demandé si elle ne connaissait pas des
"formules" pour les guérir. Cette personne nous a
déclaré avoir été trés choquée par cette demande qui
semblait faire d'elle une "sorciéere" et a ajouté "j'ai
attendu longtemps avant de pouvoir en parler a
monsieur le curé".

J. Frazer

Bon nombre de Flamands vont aujourd'hui encore
consulter les Péeres d'Ypres (des "moines blancs")
lorsqu'ils considérent que tout ce gu'il leur arrive
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(14)-

(15)-

(16)-

(17)-

n'est pas tout a fait "normal", lorsqu'il pense étre
victime "d'une mauvaise personne", "d'un sort". Dans
certains cas, les Péres se déplacent pour bénir la
maison et ses habitants. Dans d'autres, la bénédiction
du demandeur suffit. Ils se contentent parfois de
rassurer la personne sur l'origine de ses malheurs.
Les prétres de notre zone d'enquéte ne créditent guére
ces actions.

A Dadizeele (en Belgique, a proximité d'Halluin), on
faisait porter a la future maman, autour de la taille,
un fil ayant été en contact avec la relique pour que
la venue au monde de l'enfant se passe bien.

Nous parlons de récit historique et légendaire car si
1'Infante d'Espagne est venue a Bollezeele et a
réellement offert une relique de la Vierge (les
litanies de Notre Dame de 1la Visitation relatent
d'ailleurs ce fait : "N.D., qui donnez des héritiers
aux maisons royales...), il s'est bati autour de cet
événement des narrations plus ou moins légendaires.
Entretien auprés d'une personne en 1990, cette
personne est décédée depuis. Peu de renseignements
avaient pu étre tirés de cet épisode trés ancien de sa
vie qui lui avait été rapporté par sa mere quand elle
avait une quinzaine d'années.

Bergues et Cappelle-Brouck : bénédiction de sucre lors
de la neuvaine a Saint-Jacques-le-Mayeur invoqué
contre la coqueluche et en faveur des enfants.
Hardifort : bénédiction de sucre lors de la neuvaine 3
Saint-Corneille invoqué contre les convulsions et en
faveur des enfants

-240-



(18)-

(19)-

(20)-

(21)-

(22)-
(23)-

Pitgam : bénédiction de petits pains lors de 1la
neuvaine en 1l'honneur de Saint-Folquin, aprés la
bénédiction solennelle de l'eau de la fontaine bue sur
place par les pélerins. (pitje = fontaine en flamand,
d'ou viendrait le nom de Pitgam)

Borre : Bénédiction de gateaux lors de la neuvaine 3
Saint-Maclou invoqué essentiellement en faveur des
enfants. R. de Bertrand mentionne cette coutume pour
la fin du XIXéme siécle : deux petits giteaux sont
bénis dont 1l'un doit rester sur l'autel du saint
tandis que l'autre est donné par parcelle aux malades
(cité par Flahaut, 1895, Notes et documents relatifs
au culte de Saint-Maclou).

Sauf 3 Vendeville (Sainte Rita, avocate des causes
désespérées) olu il est possible de se procurer de
l*huile dans le magasin jouxtant 1l'église.

Extrait d'un entretien auprés d'un prétre agé
d'origine flamande, professeur a4 la retraite, avec des
responsabilités au sein de 1'Eglise locale.

J. Frazer distingue la magie contagieuse (principe de
contiguité précédemment évoqué) de la magie
homéopathique ou imitative qui fonctionne selon le
principe de similitude. Le magicien conclut qu'il peut
produire 1l'effet désiré par simple imitation.

A. Dupront (1987, p. 396)

Idem.

Culte de Notre-Dame-de-Grice a Caestre, voir la
légende du Chevalier aveugle de Strazeele et des trois

Vierges en annexe.

Les renseignements concernant les interdictions de la
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procession sont tirés de l'ouvrage de J. Dezitter
(1949, p. 156).

(24)- Propos recueillis auprés de divers interviewés lors
d'une enquéte en 1988 sur la croyance aux sorts en
Flandre. Les travaux de J. Favret-Saada sur la Mayenne
et de nombreuses recherches sur la sorcellerie dans
d'autres régions francaises corroborent ce fait.

(25)- Les "dii parentales" de février.

¥. Lautman (1978, p. 157)

(26)~ Coutume observée en Corse jusqu'au début du XXéme
siecle.
F. Lautman (1978, p. 157)

(27)- Idem

(28)- Idem : "Ils (les cierges) ne sont que tolérés car
l'examen de plusieurs missels ou livres de dévotions
de la fin du XIXéme siécle comportant des pages
éducatives sur la dévotion aux saints, les litanies et
priéres qu'on peut leur adresser, l'intercession qu'on
peut en attendre, ne mentionnent pas la pratique si
courante du cierge votif."

(29)- S. Bonnet (1976, p. 7)

(30)- A. Dupront (1987, p.403)
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€Arnéke
Saint-Gohard

LAISSER DES TRACES DE LEUR
PASSAGE

Priéres, cierges, ex-voto...
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Notre-Dame du Fief=»




ASaint-Omer
Saint-Erkembode
{les chaussons d'enfant)

LAISSER DES TRACES DE LEUR
PASSAGE

Priéres, cierges, ex-voto...

Eecke

Sainte-Dorothée

(Cahier d'intentions et l'eau bénite
laissée toute l'année & la disposition
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AHazebrouck
Saint-Corneille

LES FANIONS OU DRAPELETS QUE LES FIDELES RAPPORTAIENT
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17 JANVI‘ER. : )
LITANIES

og SAINT ANTOINE, Ass

' vénéré dans, 'église. d'Hardifort.
e —

‘Seigneur, ayez pitié de: nous: )

Jésus-Christ, ayez pitié de nous. "

Seigneur, ayez pitie de nous.

Jésus-Christ, écoutez nous. -

Jésus-Christ, exaucez-nous.

Pére Célesta, qui étes Dieu, ayes pitié de nous..

Fils, Rédempteur du monde, qui étes Dieu,
ayez pitié de nous.,

. Esprit-Saint, qui étes Dieu, ayez pitié de nous.

i Sainte-Trinité, qui étes un seul Dieu, ayes

{  pitié de nous. : .

| Sainte Marie, priez pour nous.

- S. Antoine, ‘

| S. Antoine, inodéle des enfants chrétiens

i S. Anteine, fideéle A la vocation divine,

' S. Anloine, zélé pour la pratique de loutes

" les vertus,

. 8. Antoine, merveille d’abstinence et de

- jelne,”

S. Antoine, objet de haine pour 'enfer,

’

priez pour nous

SAINTE DOROTHEE
Vierge et Martyre
invoquée depuis des siécles
dans P'Eglise paroissiale d'EECKE (Nord)
avec neuvaine du 6 au 14 février.

L I T A NI E S

) ' .
I S. Antoine, admis dans 'intimité de N.-S.,
|'S. Antoine, illustre parle don de prophétie,
*'S. Antoine, brilant de zéle pour la gloire
', de Dieu, PR IE S B
:S. Antoine, soutien
martyes, -~ .0 T, .
S. Antoine, martyr vous-méme de , -’
|'_ Pénitence .
5. Antoine, tout puissant sur:la nature, =
5. Antoine, vainqueur des démons et libé-
rateur des possédés,
S. Antoine, humble jusque dans la mort,
S. Antoine, gloricusement accueilli. par.
les anges et les saints & votre derniére : .
heure, . Co S :
Agneau de Dieu, qui ¢ffacez les péchés du
monde, pardonnez-nous, Seigneur, i
- Agneau de Dieu, qui effacez’ les péchésdu
monde, exaucez-nous, Seigneur.

Agneau de Dieu, qui effacez les péchés du
monde, ayez pitié de nous, Seigneur. . '
v.) S. Antoine, priez pour nous, L

R) Afin que nous ne succombions jamais
a la tentation. :

!

FAE N |
et consolateur des

priez “pour nous

Tt

. 1. /PRIONS . . . R

Seigneur Jésus, qui avez rovélu S. Antoine d'une force si

admirdble, qu’il a triomphd dn toutes les tentations et des

démons mémes, donnez-nous, nous aussi, nons vous en sup-

plions, I4 méme grice, afin que nous aussi, nous puissions

vaincre toutes los tentations et qu’ainsi nous méritions d’étre
couronnds avee lui dans la gloire céleslo, Ainst soit-il.

S. Antloine, toul puissant surles déimons, =

IMPRIMATUR : -
» L3 ~ Gassel, G Septembris 1918
Ch’JOURDIN, wv.g.
» |

imp. M, Balloy

LITANIES DE SAINTE DOROTHEE

invoquée contre les soies, I'eczéma,
I'érysipéle et les maux de téte.

Seigneur, prends pitié
Jésus-Christ, prends pitié
Seigneur, prends pitié

Pére Céléste, qui es Dieu
prends pitié

Fils Rédempteur du Monde,
qui es Dieu, prends pitié de nous.

Esprit-Saint, qui es Dieu,
prends pitié de nous.
Sainte-Trinité, qui es Dieu,

prends pitié.

Sainte-Marie, priez pour nous.

Sainte Dorothée, qui avez refusé de sacrifier
aux idoles, comme le tyran Maximien vous
pressait de le faire, priez pour nous.

Sainte Dorothée, qui, par ce refus, avez subi
la torture du chevalet, de la flagellation
et des torches ardentes, Priez pour nous.

Sainte Dorothée, qui, vousriant de ces cruau-
tés, vous étes écriée : Faites vite ce que
vous avez a faire, afin que j’arrive bientdt
au Paradis de mon céleste époux. Priez
pPour nous.

Sainte Dorothée, qui, au milieu de vos tour-
ments, inondée de joie et de délices, di-
siez au tyran : ’’Jamais de ma vie je n’ai
senti plus de joie”, Priez pour nous.

- Cassel

Sainte Dorothée, qu’on invoque efficacement
contre les maux de téte, I’érysipéle, I’ec-
zéma et les soies, Priez pour nous.

Sainte Dorothée grande est votre fol, veuillez
intercéder pour nous auprés du Seigneur.

Sanctifiée par Dieu, aidez nous a remercier
Dieu de nous avoir donné Marie pour
Mére et tant d’autres Saints, comme
modéles.

Seigneur prends pitié
Agneau de Dieu qui enléve le péché du
monde prends pitié de nous (3 fois)

PRIONS

Seigneur, nous te prions par ’intermédiaire
de Sainte Dorothée :

- apprends-nous 4 imiter le courage de celle

qui n’a pas hésité & mourir pour toi !

- que sa victoire nous remplisse de joie et
développe 1’énergie de notre foi !

- viens au secours de notre faiblesse et
accorde-nous le pardon de nos péchés !
- obtiens-nous la santé du corps et une
parfaite santé de ’dme !

Dieu admirable dans tes saints et source de
toute sainteté, sanctifie-nous, sauve-nous.

Amen.

Egition France Pubkcnt - 13511 La Seyne sur Mer Codex.
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CHAPITRE VII

LE CLERGE LOCAL

I1 est communément démontré que le culte des saints se
pratique plutdét indépendamment et méme souvent en cachette
du clergé local. La plupart des monographies décrivent la
position de ce dernier en la situant depuis une tolérance
bienveillante ou tacite jusqu'a une opposition latente ou

exprimée avec rigueur. Qu'en est-il en Flandre ?

Notre enquéte de terrain a permis de constater une certaine
tolérance d'une partie au moins du clergé. De plus, si
certains rites sont effectués dans la clandestinité, bon
nombre de pelerins participent aux célébrations officielles
organisées au niveau paroissial. Il semble donc y avoir
"une relative entente" -au moins en apparence- entre une
partie des prétres et des fidéles flamands ; cet état de

fait pourrait particulariser le phénoméne flamand.

Il ne s'agit pas tant de faire a proprement parler une
sociologié du clergé local que d'essayer d'éclairer les
variations d'attitude des clercs a 1'égard des fidéles par
leurs caractéristiques sociales : quelles réponses
apportent-ils a leurs attentes ?
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Nous avons vu, en effet, qu'une relative liberté de
jugement est laissée aux responsables ecclésiastiques des
différents diocéses. Tous les prétres interprétent-ils de
fagcon identique les consignes officielles ? Et si ce n'est
pas le cas, quels sont les facteurs explicatifs de ces

différences ?

Discours et comportements des prétres seront confrontés
pour tenter de répondre a ces interrogations. Ainsi, tout
décalage entre discours et pratique pourra étre repéré et
interprété au regard des circonstances, des stratégies et
des caractéristiques des acteurs. L'accent ne sera donc pas
mis uniquement sur les origines sociale et géographique des
prétres, mais aussi sur leur trajectoire particuliére qui
n'est pas sans influencer leurs représentations sociales
(1) et particuliérement celle qu'ils se font de leur rodle.
Celle-ci, quelle que soit la catégorie sociale concernée,
constitue toujours un enjeu ; le groupe social constitué
par les clercs n'échappe pas a cette régle bien qu'il soit
souvent considéré a priori comme un groupe a part, en
raison de la nature de son activité.

Constituant un enjeu, la définition du réle d'une catégorie
sociale doit tenir compte du débat interne et du débat
sociétal qui la concernent. Notre investigation doit donc
prendre en considération la situation actuelle du christia-
nisme : sécularisation, déchristianisation ou exchristia-
nisation ?

En effet, il est inévitable que la "crise" que traverse
1'Eglise influence les prétres et leur attitude a 1'égard
de ceux qui restent attachés a des pratiques religieuses
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"traditionnelles".

A- LA "NEBULEUSE THEORIQUE"

"Le christianisme, gqui fut la matrice sociale, politique,
culturelle de 1'Occident, est, dans 1'espace méme ou il
développa sa puissance civilisatrice, de plus en plus
refoulé sur les marges de la vie sociale..." (2)

Le processus de sécularisation est en'quelque sorte le
résultat de l'impact de la modernité sur la configuration
traditionnelle des rapports entre la religion et 1la
société. Il va au dela de la simple perte d'emprise de
1'Eglise -en tant qu'institution- sur la société civile,
puisqu'il veut signifier également le refuge du religieux
dans la sphére de la vie privée.

"La sécularisation n'est pas la disparition de la religion
confrontée a la rationalité, c'est le processus de réorga-
nisation permanente du travail de la religion dans une
société structurellement impuissante a combler les attentes

qu'il lui faut susciter pour exister comme telle." (3)

C'est ici que s'inteégre le débat déchristianisation/
exchristianisation.

La notion de déchristianisation explique la diminution de
1'influence de la religion sur la société par les transfor-
mations de cette derniére. A une date que certains situent
a la Réforme, d'autres au siécle des Lumiéres et d'autres
enfin a la Révolution industrielle du XIXéme siécle, 1la
société a connu de nombreux bouleversements économiques,
sociaux et culturels. L'Eglise a, elle, conservé ses
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institutions, ses valeurs, ses convictions politiques et
sociales. La société s'est donc en quelque sorte développée

en dehors de 1'Eglise.

Le concept d'exchristianisation révéle, lui, que la perte
d'emprise du christianisme se trouve dans 1l'évolution de
1'Eglise elle-méme. Ses transformations contemporaines sont
le fait d'une "minorité éclairée", d'une élite religieuse,
ou en termes wébériens de "virtuoses" (des clercs mais
aussi des laics). Le "commun des fidéles" a réagi
négativement a ces changements dans lesquels il ne se
reconnaissait plus, soit en désertant les églises, soit en
se raccrochant 3 certaines formes de croyances et de
pratiques dites "populaires" (4) qui constituent pour lui
le refuge du sacré, soit encore en se tournant vers des
"groupes religieux minoritaires" ou vers des pratiqgues
para-religieuses. C'est 1'évolution interne de
l'institution -commencée avec la Contre-Réforme et
poursuivie avec Vatican II- qui a conduit 1'Eglise 3 se

couper d'une partie des fidéles.

Ces deux interprétations engendrent des modes d'action et

des rapports différents entre clercs et laics.

Deux grands types de relation entre prétre et fidéles
peuvent étre distingués (5)

- Le premier met l'accent sur la différence des réles sacré
ou profane.

Le clergé posséde la compétence théologique et sacramen-
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telle qu'il met au service du culte. Son champ d‘'action se
limite a l'ordre du spirituel. Le laic, lui, se soumet a
cet ordre et demande en échange des sacrements. Cet état de
fait résulte principalement de la socialisation spécifique
des prétres dans les séminaires. Ils représentent, au moins
jusqu'a la fin des années 1960, des mondes clos extrémement
structurés visant a inculquer aux prétres un "habitus
sacerdotal". Ces "institutions totales'" -dont la Contre-
Réforme rendit l'existence obligatoire dans chaque diocése-
dispensent une formation dont les particularités tendent a
créer entre clercs et laics une "barriére" qui s'impose
progressivement comme une différence de nature (6).

- Le second type de rapport tend a rapprocher les réles.

Le laic demande des formes cultuelles qui lui permettent
une participation active. Il considére le prétre comme un
conseiller théologique. Le prétre, lui, cherche a supprimer
les barriéres qui le séparent du laic en s'assimilant le
plus possible a8 lui et en lui faisant jouer un rdéle actif
au sein de la vie paroissiale. La prétrise tend alors a se
définir non plus comme une fonction sociale en dehors de
toute classification professionnelle, mais comme "une
profession" (7). Le prétre tend a devenir '"un spécialiste

en spiritualité".

Cette typologie caricature jusqu'a l'opposition les traits
distinctifs des deux "modéles" de relations. Elle n‘'est
qu'un outil destiné & appréhender le réel et ne saurait
étre confondue avec lui. Par exemple, les "portraits" de
clercs et de laics fonctionnent, ici, en symbiose ; dans la
réalité, des conflits peuvent surgir de 1'inadéquation
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entre les attentes des deux parties et de la méconnaissance
du rbéle et de la place de chacun. Une méprise des fidéles
sur la fonction d'un prétre qui refuse de perpétuer un
pelerinage peut expliquer leur désaffection a 1'égard de la

religion.

B- LE CLERGE FLAMAND : LES PRETRES "TOLERANTS"

Tous les prétres exercant les fonctions curiales dans notre
zone d'enquéte n'ont pas toujours une telle attitude de
"tolérance" a l1l'égard des manifestations religieuses
populaires et du culte des saints guérisseurs.

Cependant, les attitudes d'hostilité sous-jacente ou
déclarée ne sont pas majoritaires.

En dehors du discours, la "tolérance" peut se révéler 3
partir de divers indicateurs ; le premier est aussi le plus
visible : l'existence d'un pélerinage officiel -c'est 2
dire organisé par le prétre- a un saint guérisseur dans la
paroisse (8).

Mais la disparition de cette pratique ne signifie cependant
ras forcément une hostilité du prétre 3 son égard, elle
peut également résulter de l'insuffisance de la ferveur des
fidéles ou du mangue de disponibilité du prétre qui a la
charge de plusieurs paroisses (9).

Ceux qui sont tolérants emploient diverses expressions pour
désigner la '"religion populaire”" : "foi populaire",
"religiosité pratique", l'insistance est portée par tous
sur le besoin de signes de la présence de Dieu.

Cette "religiosité" qu'ils spécifient tous est souvent
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définie comme l'apanage de catégories socigles parti-
culiéres au contour flou : les gens ou les milieux
d'origine modeste (pour la majorité des réponses), les gens
peu instruits ou encore "les petites gens".

Pour beaucoup -y compris pour des clercs non tolérants-
elle particularise le milieu rural : *"c'est une religio-
sité pratique qui sS'attache a4 des rites particuliers comme
les Rogations, les Ramegux ... qui est commune aux milieux
ruraux en général", "une fagon pratique de vivre sa foi
inspirée par sa condition, et qui est plus répandue dans
les villages que dans les villes”.

Pour deux prétres du corpus, cette forme de piété ne
spécifie pas seulement les milieux ruraux, elle est
également "en accord avec la mentalité des Flamands" dont
elle est une illustration (golGt pour les rassemblements
collectifs, attachement aux traditions locales qu'elles
soient ou non religieuses). Ces ecclésiastiques ont une
identité cuturelle flamande affirmée c'est & dire que non
seulement ils se définissent eux-méme comme des prétres
"typiquement flamands", mais ils se font également les
défenseurs de cette culture qu'ils revendiguent comme un
héritage. Pour 1'un d'eux, la Flandre constitue un espace
culturel qui traverse la frontiére ; les Flamands francais
et belges partagent une histoire et des traditions
davantage mises en valeur par les seconds que par les
premiers. Le militantisme de ce prétre de quatre-vingts
ans, né dans un village situé a la frontiére, consiste a
participer activement a des associations culturelles en
France et surtout en Belgique. La défense d'une culture
originale ne passe pas, pour lui, par une revendication
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séparatiste, mais par des sympathies pour le régime
politique royaliste. Chez le second prétre lui aussi
"enfant du pays", elle trouve son expression dans la mise
en valeur de la langue des autochtones dans une féte
religieuse qui attire de plus en plus de personnes.

Seul un prétre du corpus ne spécifiait pas (10) cette forme
de piété qui lui semblait "naturelle'". Trés 4gé et 3 1la
retraite depuis plusieurs années, il continuait & occuper
le presbytére ou il recevait les pélerins. Il y vivait
volontairement dans des conditions trés difficiles, il
avait choisi l'inconfort et la solitude pour "réfléchir et
vivre en harmonie avec Dieu". 11 representait un exemple
atypique de cette fin du XXéme siecle, un peu comme
1'héritier des prétres du début du siécle dans leur maniére
de vivre leur foi et leur sacerdoce. Il acceptait de
"réciter les évangiles" aux pélerins dans un but
thérapeutique, il bénissait le savon dont ils devaient se
servir pour leurs affections cutanées, autant de gestes que
bon nombre d'autres prétres se refusent & accomplir
aujourd'hui. Le fait qu'il ne soit plus le prétre officiel
de la paroisse mais qu'il continue a recevoir les pélerins
et qu'il leur dispense dans 1l'intimité des rites abandonnés
par les autres prétres, a conduit certains (11) & le
considérer comme détenteur de pouvoirs personnels. Sans
qu'ils ne le déclarent ouvertement, il semble que certains
d'entre eux aient vu en lui un guérisseur bien qu'il se
soit toujours refusé a l'admettre. Il définissait son
statut comme celui d'un "représentant du Christ", c'est
pourquoi il ne pouvait pas refuser des rites auxquels "le
Christ lui-méme s'était plié". Sa bienveillance envers les
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fideéles n'avait de commune mesure qu'avec son amertume a
1'égard des prétres qui incriminent ce type de recours :
"c'est un manque évident d'humilité, ils s'éloignent de
Dieu, c'est comme un docteur qui refuserait de mettre son

art au service des malades, il manquerait sa vie."

On constate donc quelques différences dans le comportement
des prétres passant pour tolérants, différences qui
apparaissent surtout dans l'évocation de leur expérience
personnelle. En effet, leurs propos font toujours valoir au
début une attitude plutdét négative, ils s'expriment alors
davantage en tant que membres d'un collectif -celui des
prétres- qu'en tant qu'individus. Ces propos généraux sont
souvent le reflet de 1la position officielle de 1'Eglise

la plupart reprennent des extraits de textes officiels
(discours du pape, articles du Concile Vatican II ...) ou
des passages des Ecritures (Bible, et surtout les
Evangiles) pour exprimer "leur" position. Leur propre
opinion n'apparait véritablement gque plus tard avec le
récit de leur vécu.

L'analyse de leur discours permet -essentiellement en
fonction de "leurs motivations"- de distinguer deux grandes
positions, la tolérance bienveillante et la tolérance de

compromis.
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1- CATEGORISATION DES PRETRES A PARTIR DE L'ETUDE DE LEUR

DISCOURS

La plupart des prétres tolérants a 1'égard de la
religiosité populaire la considérent comme inévitable, car
tous les chrétiens ne peuvent pas se satisfaire d'une
démarche de spiritualité ; il leur est nécessaire de
pouvoir témoigner concrétement leur foi ainsi que d'obtenir
des signes tangibles de 1la présence de Dieu.

Les prétres gqui ont une attitude de tolérance bienveillante
(12) se font les défenseurs de la sensibilité religieuse
qui caractérise les pélerins. Ils justifient leur position
par l'histoire du christianisme : "I1 y a toujours eu dans
1'Eglise des rites qui n'étaient pas indispensables si on
se place d'un point de vue purement spirituel. L'Eglise a
Jjoué de cela, c'est sur cette base qu'elle a entretenu et
méme suscité la foi des croyants, alors pourquoi condamner
aujourd’hui certaines pratiques si elles permettent 3
certains de témoigner leur foi".

Si tous ne s'expriment pas de maniére aussi radicale, il
est significatif que la trés grande majorité des prétres de
ce groupe fassent référence au passé religieux pour prouver
le bien-fondé de telles pratiques. En effet, 1la quasi
totalité d'entre eux sont 4agés de soixante-cing ans au
moins et plus souvent de plus de soixante-dix ans.

Un autre légitime sa position par les recommandations
officielles faites aux missionnaires a 1l'étranger

"pourquoi faudrait-il agir différemment en Flandre et au
Togo, en Tanzanie ou en Chine ? Pourquoi faudrait-il tenir
compte des particularités locales en Afrique ou ailleurs et
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pas en France ?"

Les prétres qui tiennent un discours aussi tranché en
faveur des traditions religieuses locales sont tous
originaires de Flandre, sauf un. Ce dernier est né et a
passé son enfance dans la métropole lilloise ou il fut trés
t6t familiarisé avec la culture flamande pour avoir habité
un quartier ot la population belge était majoritaire. De
plus, il a principalement exercé les fonctions curiales
dans des villages flamands.

Outre 1l'Age et 1l'origine géographique, le parcours
personnel de certains de ces prétres peut éclairer leur
position a 1l'égard de la religiosité des pélerins :

bon nombre d'entre eux sont des prétres ruraux, c'est &
dire qu'ils ont exercé la majorité de leur sacerdoce dans
des zones a dominante rurale (13) ; certains sont offi-
ciellement a la retraite, mais stoccupent encore d'une
paroisse pour pallier l'insuffisance des effectifs.
Plusieurs anciens prétres -qui allaient précher de paroisse
en paroisse- répondent a ce profil, la disparition des

neuvaines correspond pour eux a la fin d'une époque qu'ils

évoquent avec nostalgie.

La familiarité avec cette forme de piété semble donc étre
un facteur favorisant la tolérance. Celle-ci peut résulter
de divers facteurs dont le cumul semble caractériser ce
groupe de prétres : un age élevé, une origine flamande et
