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Avant d’aborder les relations qui se tissent entre le couple religion
populaire et superstition au cours du Moyen Age, il faut d’abord
situer rapidement la notion de religion populaire dans I’historiogra-
phie des derniéres années, ceci afin de mettre en valeur différents
aspects sous-jacents a cette problématique.!

En quéte de religion populaire

C’est a partir du milieu des années 1960 que la notion de religion
populaire commence a attirer de plus en plus I’attention des cher-
cheurs en France et en Italie notamment. Parmi les facteurs pouvant
expliquer cet intérét, mentionnons I"impact de Vatican II et des réfor-
mes liturgiques proposées par lui, les orientations développées par les
recherches en sociologie religieuse, les discussions en historiographie
au sujet de la déchristianisation, et enfin I’influence de I’école des
Annales et de la « nouvelle histoire ». Un des apports principaux de
ces différents facteurs, et aussi leur point en commun, consistait a
délaisser I’histoire de la structure ecclésiastique pour privilégier

1. Indiquons qu’a Porigine de cette réflexion, il y eut la motivation
d’explorer les mentalités a la fin du Moyen Age et que, pour ce faire, la
thématique de la religion populaire s’est imposée rapidement comme un filon
particulierement fertile. Comme complément aux informations présentées
dans cet article, voir notre thése de doctorat présentée a I’Université de
Montréal en juin 1998 : La religion populaire en France a la fin du Moyen
Age. Fécondité et limites d’une catégorie historiographique, 402p.
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I’étude du peuple. A travers la diversité des discours et des tendances,
chacun de ces facteurs a contribué a renouveler, ou du moins a poser
différemment, la problématique liée a la dialectique entre le christia-
nisme officiel et la religion populaire.

Au cours des années 1970, les discussions autour de la notion de
religion populaire suscitent de nombreux colloques et publications
tant en Europe qu’au Québec.? Spécifions que ces recherches viennent
de disciplines diverses — histoire, ethnologie, sociologie et histoire
des religions — qui travaillent avec des méthodes, des présupposés ou
des objectifs pouvant diverger de fagon importante. ’aspect multidis-
ciplinaire se révele alors trés stimulant et créateur, mais il se trouve
également a I’origine de certaines impasses conceptuelles. Les discus-
sions sont ponctuées de nombreuses polémiques, mais les différents
chercheurs s’entendent sur un point : la richesse et la complexité des
acceptions englobées par ’expression « religion populaire ».

Deés le départ, la question de la définition de la notion retient
’attention des chercheurs. De fagon implicite, ’appellation « religion
populaire » laisse entendre que cette religion n’est jamais congue de
maniére autonome mais plutot qu’elle existe de facon complémen-
taire a une autre entité.? Si ’on tente de résumer les diverses approches

2. Ladocumentation est extrémement abondante et nous ne pouvons citer ici

que quelques travaux : Bernard PLONGERON (dir.), La religion populaire .
Approches historiques, Paris, Beauchesne, 1976, 237p. ; Guy DUBOSCQ et al.,
La religion populaire, Colloque international du CNRS en 1977, Paris, Editions
du Centre national de la recherche scientifique, 1979, 449p. ; Carlo PRANDI,
« La religion populaire : problémes théoriques », The Annual Review of the
Social Sciences of Religion, 4 (1980) p. 31-60 ; Franco BOLGIANI, « Religione
popolare », Augustinianum, 3 (1981) p. 7-75 ; Vittorio LANTERNARI, « La
religion populaire. Perspective historique et anthropologique », Archives de
sciences sociales des religions, 53 (1982) p. 121-143 ; Benoit LACROIX et Jean
SIMARD (dir.), Religion populaire, religion de clercs? , Québec, Institut
québécois de recherche sur la culture, 1984, 444p. ; Michel LAUWERS,
« Religion populaire », dans Catholicisme. Hier, aujourd’hui, demain, tome 12,
Paris, Letouzey et Ané, 1990, p. 835-849.

3. La question d’une autonomie de la religion populaire était sans conteste
au coeur du débat lors du colloque international du Centre national de la
recherche scientifique a Paris en 1977 ; voir notamment les commentaires lors
de la Table ronde dans G. DUBOSCQ et al., op. cit., p. 402.
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et catégories utilisées par les différents auteurs qui se sont intéressés a
la question de la définition, on peut dire que la religion populaire est
le plus souvent analysée en relation avec les trois lignes directrices
suivantes : 1) la religion officielle, cléricale et savante, 2) le folklore,
le paganisme et les superstitions, 3) les conditions sociales. Chacun de
ces points mériterait de longs développements, mais dans le cadre de
cet article, seule la deuxiéme dimension sera ici explicitée : la place,
I'importance et le sens a accorder a la superstition dans la composi-
tion ou la nature de la religion populaire.

Pour certains chercheurs, la spécificité de la religion populaire se
définit par la présence de pratiques et de mentalités que I’Eglise condam-
nait en tant que superstition, paganisme ou magie. Ces termes compor-
tent un dénominateur commun : ils font intervenir comme essentiel a la
religion populaire un élément structural complémentaire qui n’est pas
d’origine chrétienne. Cette idée suggere que, dans sa structure méme, la
religion populaire ne peut pas se définir seulement par son élément chré-
tien, pour aussi important qu’on veuille bien le considérer. Elle est struc-
turellement « autre » que le christianisme officiel. 'importance et la
place accordées a cet autre élément varie, mais il est toujours présent.

Pour situer les difficultés liés a cette thématique, quelques remarques
méthodologiques s’imposent : 1) Les auteurs contemporains qui utili-
sent le terme de superstition dans le contexte des discussions au sujet du
« populaire » spécifient rarement ce qu’ils entendent par cette notion et
ils n’expliquent pas souvent a quel type de pratiques ou de croyances ils
font référence. Pourtant, les connotations liées a ce terme sont loin d’étre
claires et, surtout, il est peu probable qu’elles aient eu le méme sens pen-
dant toute la période médiévale. 2) Le terme de superstition porte un
héritage lourd de significations diverses. D’ou I'importance, pour com-
prendre le sens du mot superstition pendant la période médiévale, de
présenter ’évolution de la notion en la replagant dans une perspective
historique. 3) Pour analyser les mentalités populaires, il faut paradoxa-
lement mais inévitablement passer par le discours écrit et savant de
I’époque, en "occurrence celui des clercs. C’est seulement ensuite qu’il
sera possible de présenter en guise de conclusion le sens et 'importance
des pratiques superstitieuses dans les mentalités populaires.

Notre objectif est donc de présenter et d’analyser la facon dont la
notion de superstition a été définie pendant le Moyen Age afin
d’observer son évolution au cours de cette période. Il ne s’agit pas ici
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de procéder a une étude en profondeur de la superstition pendant les
mille années de I’histoire médiévale. Cette tache serait tout a fait dis-
proportionnée et hors sujet. Le propos est plus modeste : se servir de
travaux récents pour faire ressortir quelques traits fondamentaux de
la perception et de la définition des superstitions par les auteurs du
Moyen Age. Cette étape permettra également de faire ressortir quel-
ques unes des valeurs accolées au terme superstition, valeurs qui ont
traversé les siecles et qui se sont répercutées jusque dans les travaux de
chercheurs de la deuxieme moitié du XX€ siecle.

Enquéte au sujet de la superstition

Dans l’introduction d’une étude sur les superstitions, Jean-Claude
Schmitt fait remarquer que déja a ’époque romaine le mot superstitio
a pris un sens défavorable. Il est opposé a religio qui désigne le scru-
pule religieux et le souci d’accomplir les rituels selon les regles. « La
superstitio est donc congue comme une forme pervertie de la religio,
souvent entachée d’exagération suivant cet autre sens du préfixe
super- : ce qui est superflu (super-fluus ), vain, rajouté (super-institus,
super-additus ), ou méme étranger.* » Selon Schmitt, le christianisme
hérita de ces conceptions et la notion de superstition s’identifia a une
valeur négative puisqu’elle n’était, pour les auteurs chrétiens, que le
paganisme se survivant a I'intérieur du christianisme.

Saint Augustin est le grand théoricien des superstitions et ce qu’il
a écrit a ce sujet a pesé sur la tradition chrétienne pendant plusieurs
siecles. Deux idées sont particulierement importantes dans sa fagon de
les concevoir. La premiére est que les superstitions sont les survivances
de croyances et de pratiques que la mise en place du christianisme a en
principe abolies. Ces survivances du paganisme font référence, dans la
plupart des cas, a ce que les auteurs chrétiens appellent généralement
« idolatrie ». Ce mot, au-dela du culte des idoles proprement dites,
désigne « ’adoration de la créature, qu’il s’agisse de ’homme, du dia-
ble, d’un élément de la nature ou d’un objet fabriqué.’ » Lautre idée

4. Jean-Claude SCHMITT, « Les “superstitions” », dans, Jacques LE GOFF
et René REMOND (dir.), Histoire de la France religieuse, tome I, Des dieux de
la Gaule a la papauté d’Avignon, Paris, Editions du Seuil, 1988, p. 425.

5. Ibid., p. 429.



RELIGION POPULAIRE ET SUPERSTITION AU MOYEN AGE 23

fondamentale chez saint Augustin, c’est [’association qu’il établit
entre superstition et démonologie.

L’Eglise chercha donc dés le début a refouler les superstitions
parce qu’elle voyait en elles des survivances du paganisme et la preuve
de ’emprise du diable sur I’esprit des hommes. Schmitt souligne
cependant que les conditions sociales de ’établissement et de la diffu-
sion du christianisme ont également beaucoup pesé, pendant tout le
haut Moyen Age, sur la maniére dont les hommes d’Eglise percurent
et luttérent contre les superstitions.® La fusion de la hiérarchie ecclé-
siastique et de ’aristocratie fonciére gallo-romaine, qui se produit aux
IVE-V€ siecles, a renforcé I'opposition entre ces milieux privilégiés et
I’ensemble du peuple. Il rappelle les polarités idéologiques que tradui-
sent les mots urbani et rustici, de méme que ’évolution du mot paga-
nus qui, en francgais, a donné a la fois les termes « paysan » et
« paien ». Cette association entre superstitions et monde paysan sera
reprise a travers les siécles.”

La notion de « pacte avec le diable » est déja présente, a sa facon,
chez Augustin mais c’est I’age scolastique qui la précise et la modifie
en substituant aux démons la figure du diable. Entre le X€ et le XIII®
siecle, les mutations des structures économiques et sociales créent de
nouveaux poles a I’intérieur de la culture médiévale et ameénent une
évolution dans la perception des superstitions par le clergé.® Les déve-
loppements techniques, le défrichement de nouveaux espaces, la
croissance démographique sont tous des facteurs qui contribuent au
renouveau des échanges commerciaux, a la naissance des villages et a
la renaissance des villes.” Ces transformations sociales, culturelles et
idéologiques ébranlent la puissance traditionnelle de I"Eglise.

Affaiblie par I’ensemble des mutations du temps, I’Eglise ne pouvait
maintenir sa position dans la société qu’en s’infiltrant dans ces cellules
nouvelles, en particulier dans les villes. Pour la premiére fois de son his-
toire, elle s’intéressa vraiment aux laics ; il n’était plus possible de voir

6. Ibid.,p. 441,
7. Ibid., p. 442
8. Mais Pattitude de celui-ci ne fut pas tout d’une piéce et il faut distinguer
selon les époques et selon les catégories qui le composent. Pour des détails sur

les milieux cléricaux concernés, voir Ibid. p. 502-504.
9. 1bid., p. 499-500.
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seulement en eux une masse informe, inculte et « illettrée » ; il fallut
adapter le langage de I’Eglise a chaque groupe particulier, a chaque sta-
tus /.../. En matiére de « superstitions », les clercs firent ainsi des décou-
vertes insoupcgonnées. Dans les filets de leurs visites pastorales, de leurs
tournées de prédication ou de leurs inquisitions, ils ramenérent une mas-
se d’informations d’une richesse sans précédent sur des légendes, des
croyances, des rituels.!?

Au XIII¢ siecle, ’équilibre entre la curiosité « ethnologique » et la
visée répressive est rompue. La création des Ordres mendiants et la
spécificité de leur mandat amorcent un tournant dans ce sens. « Les
superstitions paysannes sont devenues incompréhensibles a ces reli-
gieux formés et vivant en ville et ne pensant plus que dans les catégo-
ries bien tranchées du droit canon ou de la théologie scolastique.!! »

Le role joué par saint Thomas d’Aquin fut décisif dans la défini-
tion de la théorie de superstition. Saint Thomas s’inspire largement de
saint Augustin, mais il a une conception plus restrictive de la supers-
tition et il porte un jugement plus dur envers ceux qui s’en rendent
coupables. Celui qui a passé un « pacte expres » avec le diable n’est
pas coupable par ignorance ou simplicité mais plutdt parce qu’il est
un complice actif de Satan. Le « thomisme a donc fait faire un pas
considérable aux attitudes répressives a I’égard des “superstitions”,
ou du moins des plus graves d’entre elles. Le concept clérical de sor-
cellerie, tel que la “chasse aux sorciéres” le mettra trés concrétement
en ceuvre a la fin du Moyen Age, trouve ici un des ses points d’ancrage
théorique. 12»

C’est aussi pour d’autres raisons que le XIII® siecle marque une
étape dans la perception des superstitions. D’abord, le durcissement
des positions théologiques de la hiérarchie ecclésiastique trouve un
écho dans Iintensification de la lutte contre ces pratiques. Mais sur-
tout, ’époque connait une modification dans la fagon de les conce-
voir. Le regard des clercs change et les superstitions, malgré une
apparente immobilité, ne sont plus toujours les mémes. Différents
facteurs — les transformations de la société, les conditions d’encadre-
ment des fideles, les succes de la christianisation — lient plus étroite-

10. Ibid., p. S02.
11. Ibid., p. S04.
12. Ibid., p. 505-506.
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ment que par le passé les superstitions aux formes officielles du culte
chrétien.’ Elles sont davantage percues comme un détournement des
pratiques légitimes par les autorités ecclésiastiques.

Il n’était plus question, aux XIII® et XIV® siécles, de condamner comme
dans le passé les « survivances » les plus outranciéres du paganisme
antique ; désormais, c’est au sein méme des pratiques légitimes qu’il fal-
lait traquer les « superstitions », dans I’espace de I’église et du cimetiére,
dans la pratique des sacrements, ou encore a la limite, souvent transgres-
sée par les laics, d’un domaine du sacré que les prétres entendaient se ré-
server.!

Les pratiques considérées comme superstitieuses pendant ces
deux siécles concernent les fétes populaires et religieuses, le cimetiere,
I’église, I’hostie, le saint-chréme, le culte des saints et des images.
Deux dynamiques peuvent étre observées a travers ces différents cas.
D’une part, « la concurrence acharnée que se livrent la culture de
I’Eglise et la culture folklorique pour le contréle des lieux sacrés et
notamment de I’espace des morts »,!% et d’autre part, la transforma-
tion de plusieurs formes du culte divin qui modifie de maniére sensible
les rapports entre le licite et Iillicite ou entre la religion et la supers-
tition.'® Pendant la méme période, les clercs s’occupent aussi de tra-
ditions qui ne peuvent pas étre assimilées aux pratiques légitimes et
qui concernent le culte des morts.!”

Schmitt situe I’évolution de la notion de superstition pendant le
bas Moyen Age en relation avec la sorcellerie et la culture urbaine. Il
cite différentes mentions de sorcellerie dans les textes cléricaux entre
les XII¢ et XIII® siécles qui relatent des exemples de sorts jetés aux gens
ou aux bétes. « Les sorts permettaient d’expliquer toutes les formes
du “malheur biologique” ; la maladie, la mort et, surtout, I"impuis-

13. Ibid., p. 506-507.

14. Ibid., p. 510. Un auteur qui a travaillé sur la magie au Moyen Age
remarque la méme transformation de la notion de superstition a cette époque,
un phénomeéne qu’il place en relation avec la préoccupation du clergé quant
a ’existence possible d’une magie diabolique. Voir Richard KIECKHEFER,
Magic in the Middle Ages, Cambridge, Cambridge University Press, 1989,
p. 184-185.

15. J.-C. SCHMITT, « Les “superstitions” », p. 511.

16. Ibid., p. 513.

17. Ibid., p. 524-533.
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sance sexuelle.» 18 A travers les récits de maleficium, ce n’est pas ’exis-
tence de telles pratiques de sorcellerie paysanne au XIII® siecle que
Schmitt veut faire ressortir, puisqu’elles sont aussi attestées dans des
textes du haut Moyen Age, mais plutdt la différence qui s’accentue
entre les conceptions cléricales et ces textes.

Ce qui est relativement nouveau a partir du XIII® siecle, et qui se
révélera déterminant pour les siécles suivants, c’est I’association de
plus en plus fréquente, de la part du clergé, entre les sorts (le malefi-
cium ) et la question d’un pacte conclu avec le diable. A partir de ce
moment, le fossé se creuse entre la conception cléricale de la sorcelle-
rie et celle pratiquée par la société rurale.

Certains des facteurs qui ont influencé les conceptions cléricales
relévent de la situation de I’Eglise au XIII® siecle qui se sent menacée
par le développement d’hérésies populaires, notamment celles des vau-
dois et des cathares. En 1258-1260, les membres de I'Inquisition, le tri-
bunal créé pour combattre ces hérésies, recoivent I’ordre de s’intéresser
aussi aux superstitions, sortiléges et divinations ayant saveur d’hérésie.
Il s’agit la d’un tournant important dans la facon de percevoir les
superstitions et cette hantise cléricale des menées diaboliques se conti-
nue au XIV€ siécle et elle s’amplifie a partir du XV€ siecle.

La culture urbaine, qui s’est développée a partir des XI¢-XII€ sie-
cles, a ouvert un autre front pour I’Eglise dans sa lutte contre les
superstitions. « Pour bien des raisons, cette culture urbaine était une
culture paysanne urbanisée. Mais, en ville, tout était différent : I’orga-
nisation d’un espace plus dense et fermé, une scansion plus forte du
temps, une plus grande diversité des groupes sociaux et des formes de
sociabilité par lesquelles chacun d’eux affirmait son identité.!® » Schmitt
observe quelques transformations et adaptations dictées par le con-
texte urbain, a travers les rituels de la féte des fous, du carnaval, et du
charivari. Mais il montre aussi que la lutte contre les superstitions y
prend une autre connotation. Leur condamnation ne vise plus seule-
ment a sauvegarder I"authenticité de la foi ou la conformité des com-
portements religieux par rapport a la norme cléricale, mais il s’agit
tout autant de marquer la supériorité de la ville sur la campagne en

18. Ibid., p. 535.
19. Ibid., p. 543.
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portant un jugement culturel qui s’exprime par la dérision et I’ana-
théme.? Dans le cadre de la culture urbaine, les superstitions perdent
leur statut proprement religieux, en ce sens que progressivement elles
sont davantage associées a I’obscurantisme populaire et rural qu’au
paganisme. « Elles trahissaient une carence culturelle et non plus un
manque de foi.?! »

On peut donc résumer ainsi les deux tendances majeures mises en
relief pour la fin du Moyen Age : 1) L'association de plus en plus fré-
quente, a partir du XIII® siecle, dans I’esprit des clercs et des théolo-
giens, entre les pratiques de sorcellerie et la notion de pacte
diabolique. 2) La perte du statut religieux des superstitions dans le
contexte urbain.

Valeurs accolées a la superstition

Trois autres chercheurs mettent en lumiére la transformation des
valeurs accolées au terme « superstition » pendant le Moyen Age.

Jean-Claude Bologne résume de la facon suivante le parcours de la
superstition et de la magie percues par les clercs au Moyen Age : ido-
latrie, superstition, invocation des démons. Lauteur se sert du juge-
ment de 'université de Paris sur Jeanne d’Arc pour illustrer cette
évolution.

Idolatre? Cest le stade du haut Moyen Age, lorsqu’il fallait encore lutter
contre le paganisme et que tout acte a relents animistes semblait un culte
rendu a d’anciens dieux. Superstitieuse? C’est I’attitude des XII®-XTII®
siecles, lorsque le paganisme semble vaincu et que les croyances paysan-
nes inspirent plutdt le sourire ou la pitié. Invocatrice de démons? C’est
la hantise du XV¢ siécle, quand on verra le diable derriére toutes les ma-
nifestations surnaturelles. De magicienne antique a paysanne crédule,
Jeanne est devenue sorciére.??

Il indique que le méme schéma pourrait s’appliquer a plusieurs
autres themes.?? Les trois périodes qu’il dégage correspondent, selon

20. Schmitt cite a Pappui des textes littéraires comme le Roman de Fauvel,
le Jeu de la Feuillée ou les Evangiles des Quenouilles.

21. 1bid., p. 551.

22. Jean-Claude BOLOGNE, Du flambeau au biicher. Magie et superstition
au Moyen Age, Paris, Plon, 1993, p. 84.
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lui, a trois mouvements qui se recouvrent, mais aussi qui dominent a
certains moments de ’histoire médiévale.

Un mouvement d’assimilation, un mouvement de folklorisation, un
mouvement d’exclusion. Leur succession suit ’élimination progressive
de la culture paienne : & un premier stade, on tiche de la fondre dans
une culture commune ; a un second, on la tolére a un niveau inférieur de
la connaissance du monde (culture savante, culture populaire) ; 2 un
troisiéme, on la nie en tant que culture propre et on en fait une contre-
culture, diabolique et non-divine.**

Mary O’Neil, de son coté, propose une vue d’ensemble de appli-
cation historique du terme superstition. Tenant compte du fait que les
significations accolées a ce terme ont varié énormément selon les
périodes et les contextes, cette approche lui semble la meilleure et pré-
férable a une définition abstraite. En ce qui concerne la période médié-
vale, ses remarques rejoignent et complétent celles des auteurs cités
précédemment. I’Eglise primitive hérite de la perception des Romains
pour qui la superstition est définie en relation avec des conduites reli-
gieuses fausses, erronées ou excessives qui proviennent de I’ignorance
du peuple ordinaire (vulgus ) et de celui des campagnes (pagus ). La
condamnation des superstitions concerne aussi les pratiques d’idola-
trie. « This use of superstitio to categorize the whole of classical
pagan religion as idolatrous and even demonic constitutes a basic core
of meaning that persists throughout the Christian era. » Pendant le
haut Moyen Age, la question des superstitions est per¢ue comme un
combat contre les survivances du paganisme. Puis, a partir de la
période scolastique, avec saint Thomas d’Aquin, on classifie en géné-
ral les pratiques idolatres, la divination et les pratiques magiques en
tant que superstitions. « The Scholastic theory of the diabolical pact
as the causative mechanism behind magical effects assured that
superstition in its medieval version was perceived as neither “harm-
less” nor inefficacious. » Dans le contexte du développement des
hérésies et des débuts de I’Inquisition, le XIII® siecle marque un point
tournant dans P’attitude envers les pratiques magiques, parce que,
progressivement, la juridiction inquisitoriale commence a s’occuper

23. «/.../ les croyances, fragmentées apres la dislocation des cultes paiens
(culte des morts, cultes de la nature, personnification du destin...), persistent
sous forme de superstitions tenaces. » Ibid., p. 91.

24. 1bid., p. 280-281.
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aussi des cas de superstition possiblement teintée de satanisme. « By
the fifteenth century, however, the theory of the implicitly diabolical
pact was invoked to extend inquisitorial jurisdiction to the magical
activities of the illiterate population.?’» Notons que I’auteure parle de
pratiques magiques et superstitieuses sans les définir ou faire des dis-
tinctions entre elles.

Pierre Boglioni, pour sa part, note qu’entre les V€ et XV¢ siecles
une série de textes théologiques, pastoraux et juridiques montrent la
préoccupation constante de I’Eglise d’extirper des pratiques religieu-
ses alternatives qui sont désignées principalement sous le terme de
superstitiones. Il remarque la difficulté de traduire le mot superstition
dans le langage moderne et de lui conserver les nuances que lui attri-
buent les auteurs médiévaux.?® Une analyse des textes médiévaux con-
cernant la superstitio montre que le sens du terme se trouve en
équilibre instable entre trois dimensions divergentes, bien que com-
plémentaires. Pour chacune de ces dimensions, ’auteur cite les quali-
ficatifs utilisés dans les textes médiévaux. La premiere dimension,
d’ordre historique, rattache la superstition a la culture religieuse pré-
chrétienne en tant que vestige du paganisme ; la deuxiéme, d’ordre
culturel ou social, interpréte la superstition comme des sottises qui
sont le fait d’ignorants ou bien elle ’associe a la notion d’infériorité
sociale et de marginalité ; la troisieme, d’ordre théologique, interpréte
la superstition comme une invention de Satan et son instrument de
domination sur les hommes.?’

Ces différentes dimensions ne sont ni étanches ni exclusives entre
elles et leur importance respective se transforme au cours de la période
médiévale. Entre les VI® et XI® siécle, la dimension historique prédo-
mine et les phénomenes décrits comme superstitions sont désignés
comme des persistances du paganisme. Puis entre le XII¢ et le XIV® sie-
cle, dans le contexte du développement des hérésies, I’ennemi principal

25. M. O'NEIL, “Superstition” in Mircea Eliade (éd.), The Encyclopaedia
of Religion, 1987, vol. 14, p. 164.

26. Pierre BOGLIONI, « Le sopravvivenze pagane nel medioevo », in Peter
Slater et al. (éds), Traditions in Contact and Change. Selected Proceedings of
the XI1Vth Congress of the International Association for the History of
Religions, Waterloo, Wilfrid Laurier Press, 1983, p. 349.

27. 1bid., p. 350.
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de ’Eglise n’est plus I’héritage du passé, mais plutot ces nouvelles for-
ces qui contestent ses structures et les bases de son pouvoir. On assiste
également a une folklorisation de la superstition. La culture ancestrale
recule avec I'urbanisation et, grace au renfort apporté par les ordres
mendiants dans ’encadrement des fideles, ’Eglise croit que le poids
des superstitions s’est affaibli et qu’elles peuvent dorénavant étre con-
sidérées comme des curiosités inoffensives et d’intérét mineur. Enfin, a
partir du début du X V¢ siecle, ’explication théologique de la supersti-
tion comme le résultat de ’ceuvre satanique et son identification avec
la sorcellerie efface les anciennes interprétations. La sorcellerie appa-
rait aux théologiens non comme un vestige du passé, mais comme une
anti-religion contemporaine. Tout a coup, des éléments folkloriques
épars et incohérents sont promus a la dignité d’une nouvelle religion et
sont reliés non a des racines historiques ou locales, mais a une anti-
église universelle. Dans Pexplication de la superstition, la théologie se
substitue entierement a I’histoire et a la sociologie.

A ces trois grandes périodes (VI®-XI® S., XII¢-XIV® S., Début
XVe¢S.) de la thématique médiévale de la superstition correspondent
des situations documentaires diverses et différents problémes métho-
dologiques. Dans la premiére phase, le matériel est abondant, direct,
mais la limite de cette documentation réside dans le fait qu’elle repré-
sente uniquement le point de vue de I’Eglise et qu’elle montre une
nette tendance a la répétition. Ainsi les textes peuvent mentionner
comme encore vivantes des pratiques déja déclinantes ou transposer
d’une région a une autre des phénomenes comparables. Malgré la
grande quantité de documents et ’apparente abondance de détails
dans les textes du haut Moyen Age, la religion concréte du petit peu-
ple nous échappe, plus encore que pour toute autre période. Du XII®
au XIV€ siecle, le matériel devient plus fragmentaire, plus difficile a
repérer et les informations concernent davantage la discussion théo-
rique des lettrés que Pexpérience directe. Cependant, la culture laique
commence a laisser filtrer un contenu qui lui est propre, soit dans la
production de langue vulgaire, soit a travers divers filons qui péne-
trent la culture ecclésiastique (exempla, art, légendes). Puis au XV¢
siecle la documentation redevient abondante avec différents textes
portant explicitement sur les superstitions. Les manuels des Inquisi-

28. Ibid., p. 351.
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teurs s’en occupent également et, en rapportant les propos du peuple,
ils fournissent une documentation d’un nouveau type. Dans ce type de
sources, désormais, la problématique de la superstition est devenue
presque exclusivement celle de la sorcellerie, mais, dans la conscience
des inquisiteurs, le rapport entre celle-ci et le monde paien du passé a
tout a fait disparu.?’

Les superstitions dans les mentalités populaires

Maintenant que nous avons vu comment les autorités médiévales
percoivent et définissent les superstitions, nous aimerions mettre en
valeur le sens et 'importance des pratiques superstitieuses dans les
mentalités populaires.

En effet, I'une des questions qui se situent au cceur de la définition
de la religion populaire concerne la présence d’un systéme de croyan-
ces et de pratiques qui, loin d’étre marginales et irrationnelles, feraient
en fait partie d’une conception cohérente du monde. ’idée revient
chez plusieurs auteurs pour expliquer le sens, la fonction et impor-
tance de la superstition et de la magie dans les conceptions populaires.
Selon eux, plutot que de se demander si une pratique est magique,
superstitieuse ou populaire, il faut chercher ce qu’elle représente et la
signification qu’elle recéle.

Les discussions entre I’historien Keith Thomas et I’anthropologue
Hildred Geertz illustrent ce propos.3? Pour résumer I’essentiel du
débat, disons que Geertz reproche a Thomas de ne pas avoir pergu le
sens et la fonction véritables des pratiques magiques dans les menta-
lités populaires.?! Thomas, en décrivant les rituels magiques en tant
que simples réponses a des besoins matériels immédiats, aurait négligé
de tenir compte du fait que ces pratiques reposaient sur des fonde-
ments conceptuels qui constituent une cosmologie cohérente. Les
croyances magiques, selon Geertz, possédent une existence qui leur
est propre tandis que Thomas les aurait décrites simplement en termes

29. 1bid., p. 351-352.

30. « An anthropology of Religion and Magic. Two views », Journal of
Interdisciplinary History, 6 (1975) p. 71-109. Cette discussion fait suite a la
publication du livre de K. THOMAS, Religion and the Decline of Magic,
New York, Charles Scribner’s Sons, 1971, 716p.

31. H. GEERTZ, op. cit., p. 86-87.
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utilitaires, ce qui impliquerait que ces croyances naissent pour répon-
dre a des besoins pratiques et qu’elles sont écartées lorsque ceux-ci
disparaissent.

En réponse a Geertz, Thomas rappelle qu’il avait suggéré que les
rituels magiques pouvaient parfois contenir des aspects chargés de
sens, mais il réaffirme que leurs objectifs étaient habituellement stric-
tement d’ordre pratique. Si les médecins, la police ou I'Eglise avaient
été en mesure de répondre aux besoins des gens, ceux-ci n’auraient
pas eu recours aux magiciens en tous genres. « Counter-witchcraft,
magical healing, exorcism, were not just expressive or symbolic rites :
they were meant to work.32 »

Thomas rappelle également que les anthropologues sont loin de
s’entendre sur le degré de cohérence qu’un chercheur peut s’attendre
a trouver dans I’étude des croyances d’un peuple et que les schémas
développés par certains sont considérés par d’autres comme bien au-
dela des évidences fournies par les données ethnographiques.

Selon Thomas, ce que le chercheur rencontre pour la période étu-
diée ne consiste pas en un code unique mais plutot en un amalgame
de débris culturels de différentes fagons de penser, tant chrétiennes
que paiennes, germaniques ou classiques, et il serait absurde de pré-
tendre que ces éléments ont été réorganisés en un systéme nouveau et
cohérent.33

Méme si Thomas reconnait qu’une plus grande place doit étre
accordée a ’aspect symbolique du magique populaire, il insiste
pour dire qu’il reste a établir si ces rituels constituaient toujours un
systéme cohérent ou bien si, comme I"implique I’ancienne maniere
de définir le mot superstition dans le sens de survivance, ils repré-
sentaient seulement des vestiges inorganisés d’anciens modeéles con-
ceptuels.3*

Le débat repose peut-étre sur un probleme de sémantique, en ce
sens que les diverses définitions par lesquelles les théologiens, les his-
toriens et méme jusqu’a tout récemment les anthropologues qui ont

32. K. THOMAS, « An Anthropology of Religion and Magic, II », p. 101.
33. Ibid., p. 104.
34. Ibid.,p 106-107.
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essayé d’atteindre les différents systémes ou pratiques, sont en fait un
produit des débuts de la période moderne.?’ Les distinctions entre
superstition, magie et religion ont été énoncées par les réformateurs
du XVI€siécle dans le but d’attaquer les éléments de la religion médié-
vale qu’ils n’acceptaient pas, mais ces catégories seraient inadéquates
pour illustrer les réalités de la période qui précede la Réforme.3¢

Pour les chercheurs qui se sont intéressés aux phénomenes reli-
gieux populaires, la question de savoir si les pratiques superstitieuses
et magiques forment un ensemble de croyances ou bien si, au con-
traire, il s’agit de notions éparses ayant une fonction ponctuelle est
importante parce qu’elle concerne le « statut » de la religion
populaire : faut-il considérer celle-ci comme un ersatz de la religion
officielle ou bien représente-t-elle une véritable « religion alter-
native »? La réponse est reliée a la notion de culture folklorique et a
I’importance qu’il faut lui accorder dans la définition de la religion
populaire.

Jean-Claude Schmitt et Jacques Le Goff ont été les premiers a utili-
ser la notion de culture folklorique — le terme « culture » soulignant la

35. Patrick J. GEARY, « La coercition des saints dans la pratique religieuse
médiévale », dans Pierre BOGLIONI (dir.), La culture populaire au Moyen
Age, Montréal, IAurore, 1979, p. 158.

36. Jacques Le Goff et Jean-Claude Schmitt font une remarque similaire en
signalant un probléme conceptuel et méthodologique présent dans plusieurs
études sur les mentalités religieuses ou populaires. « Leur défaut le plus
fréquent est d’oublier que sous la continuité apparente du langage, I’histoire
a fait son ceuvre, et que les notions de “religion”, de “sacré”, de “magie”, de
“croyance”, comme du reste celles d’“économie” ou de “politique” et bien
d’autres encore, ne peuvent s’appliquer telles quelles aux réalités médiévales.
En effet, les sens que nous reconnaissons aujourd’hui a ces mots et
Pautonomie relative des sphéres d’activité que ces mots distinguent dans le
champ social, sont largement le produit d’une époque récente, celle des
Lumiéres puis de la société bourgeoise du XIXe siécle, celle du premier
développement de la science historique. Mais le travail de médiéviste consiste
au contraire a penser autrement les “caractéres originaux” d’une époque tres
différente de la ndtre par son organisation matérielle, sociale, idéologique. »
Voir « Lhistoire médiévale », La recherche sur le Moyen Age a I'aube du
vingt-et-uniéme siecle, Cahiers de civilisation médiévale, 39 (1996) p. 16.
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cohérence du systeme social — comme élément dialectique essentiel
dans la définition de la religion populaire et de sa dynamique.

Pour Jean-Claude Schmitt, la religion populaire ne peut étre dis-
sociée de la culture folklorique qui sous-tend le quotidien et I’essen-
tiel de la vie religieuse des masses : leurs croyances, leurs légendes,
leurs attitudes a I’égard de leurs parents, de leurs morts, etc.’” 1l
s’interroge sur le sens a donner a « religion » et sur la place de celle-
ci dans la culture folklorique. Dans le contexte de la société médié-
vale, ou les rapports des hommes entre eux et avec la nature étaient
particuliérement étroits, la religion, en tant que « systéeme symboli-
que d’interprétation du monde et d’action symbolique sur lui, avait
un champ d’extension extrémement vaste : elle informait ’ensemble
des représentations que les hommes avaient de leurs activités.’® » La
progression du christianisme ne pouvait se réaliser sans rencontrer la
culture folklorique.?® C’est pourquoi le probleme de la religion popu-
laire doit étre posé a travers les relations de la culture cléricale et de
la culture folklorique dont il faut chercher a comprendre les signifi-
cations et les enjeux.4?

Il apparait du moins que la christianisation, et par conséquent aussi les
contacts entre culture cléricale et culture folklorique sous I’une ou sous
Pautre forme, se sont intensifiés aux époques de transformation du
corps social, c’est-a-dire précisément quand le role et la position domi-
nante de ’Eglise risquaient d’étre brutalement mis en cause. La collecte
de récits folkloriques au tournant des XII®-XIII® siécles par les auteurs
d’exempla, les débuts de la chasse aux sorciéres au tournant des XI°-
XV¢ siecles, doivent étre analysés dans ces perspectives.*!

L’histoire des superstitions et de la magie rencontre celle de la cul-
ture populaire et du folklore. Pendant longtemps « la prise en compte
du seul point de vue de la culture officielle a empéché de comprendre
les logiques propres de la culture du menu peuple et réduit par exem-
ple la “religion populaire” a une forme dégradée de la religion des

37. J.-C. SCHMITT, « Religion populaire » et « culture folklorique »,
Annales ESC, 31 (1976) p. 944.

38. Ibid., p. 945.

39. Ibid., p. 947.

40. 1bid., p.947 et 940.

41, Ibid., p. 948.
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élites.*? » On retrouve ici un trait caractéristique de la culture folklo-
rique qui a été proposé par Jacques Le Goff : les pratiques supersti-
tieuses doivent aussi étre analysées comme P’expression d’une logique
particuliere.

Schmitt, pour sa part, met en valeur le principe méthodologique
important qui consiste a tenir compte de la dialectique entre concep-
tion cléricale et culture folklorique pour comprendre I’évolution du
sens accolé au mot superstition.

Tout en traitant des « superstitions », donc en partant du discours de
Pautorité, de Pordre et de la contrainte, il faudra essayer de tenir ensem-
ble les « deux bouts » de la réalité historique, pour montrer comment le
jugement porté sur les « superstitions » pouvait traduire des décalages,
des incompatibilités ou des incompréhensions culturelles ; pour monter
aussi que, sur la ligne de front fluctuante que les usages du mot
« superstition » dessinent a travers les siécles, ’assaut n’est jamais venu
d’un c6té seulement : la pression des « superstitions » a toujours entre-
tenu avec la loi et Pautorité un rapport dialectique dont le produit his-
torique, qu’on nomme Phistoire religieuse, est un enchevétrement et une
succession de figures de compromis.*?

Schmitt rappelle aussi la nécessité d’étudier cette notion par rap-
port a la fonction et a la signification de comportements superstitieux
pour ceux qui les intégrent. « Il est donc nécessaire d’essayer d’inver-
ser notre point de vue, de privilégier ce qui semblait au contraire
essentiel a la masse des fidéles et pouvait justifier son attachement
durable aux conduites ou aux représentations incriminées.** » Les
besoins des hommes de I’époque s’expriment principalement dans les
trois domaines suivants :

D’abord, dans une civilisation agraire et a la merci des forces de la na-
ture, le souci d’assurer la fertilité, la fécondité, la reproduction des hom-
mes, des bétes et des fruits de la terre. Ensuite, la maitrise symbolique de
P’espace, pour favoriser justement cette emprise de I’homme sur son en-
vironnement et pour inscrire dans Pespace social la succession des
générations ; le culte des morts et ses lieux spécifiques devinrent ainsi un
enjeu important du conflit entre "Eglise et les « superstitions ». Essen-

42. J-C. Schmitt, « Les “superstitions” », p. 422.
43. Ibid., p. 423.
44. Ibid., p. 453.
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tiels, enfin, sont la connaissance et si possible le controle du temps, du
temps qu’il fait et qui risque de ruiner les récoltes, et du temps futur que

les présages, peut-étre, permettront de deviner.*’

Ces différents domaines recoupent donc des angoisses séculaires
dans Phistoire de ’humanité. Elles tournent autour de thémes liés a la
vie, a la mort, a ’amour, au futur et a la nature. Que ces pratiques fas-
sent partie d’un systéme qui offre une lecture du monde ou qu’elles
puissent simplement jouer un role ponctuel, le débat reste ouvert entre
chercheurs. Mais a notre avis, I’'un des apports essentiels des études
qui définissent la spécificité de la religion populaire en relation avec la
présence de pratiques superstitieuses et magiques est d’avoir montré
Pimportance d’étudier ces pratiques non seulement en fonction de
’orthodoxie qui les combat mais aussi comme interpretes de roles cul-

turels et religieux originaux.

RESUME

La superstition, toujours difficile a cerner, est une forme de religion
populaire plus ou moins regue ou tolérée. Durant la longue période du
Moyen Age, elle prend différentes figures dont on ne peut rendre compte
facilement. Le propos de cet article est de faire ressortir, a partir de travaux
récents, quelques traits fondamentaux de superstitions au Moyen Age en
tenant compte, entre autres, de la perception de certains auteurs de cette
période. A la suite de cela, nous pourrons mieux saisir quelques unes des
valeurs accolées a ce terme de superstition, valeurs qui ont traversé les
siécles et qui se sont répercutées jusque dans les travaux de chercheurs de la
deuxiéme moitié du XX siécle.

ABSTRACT

Superstition as a form of popular religion more or less accepted or tolerated
is difficult to figure out. During the Middle Ages it undertook different faces
not easy to explain. With recent researches and the help of the perception
from some Middle Ages authors, this article will put forward traits of that
particular period about superstition. Following that we will be able to grasp
values that close related to the terms of superstition and have been carry on
through centuries, even in researchers’work of the second half of the
twentieh century.

45.

Idem.



