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lecteurs a une reprise en considération des Rites de
passage d’Arnold Van Gennep '. La Rédaction du
moment se préoccupait en effet de familiariser ses lecteurs
avec quelques outils majeurs du domaine anthropologique,
susceptibles d’engager une meilleure intelligence des phé-
nomenes rituels °. Aux coOtés de textes de Durkheim, de

I | y a presque trente ans, La Maison-Dieu 1nvitait ses

I. Amold VAN GENNEP, Les Rites de passage, Etude systématique des
rites de la porte et du seuil, de 1"hospitalité/de 1'adoption, de la grossesse
et de |I'accouchement/de la naissance, de | entance, de la puberté/de 1 ni-
tiation, de I"ordination, du couronnement/des hangailles et du
mariage/des funérailles, des saisons, etc. Paris, Librairie critique Emile
Nourry, 1909. (Réimpression : Mouton et Cie, et Maison des Sciences de
I’'Homme, Paris, 1969). Jean-Yves HAMELINE, « Relire Van Gennep : les
Rites de passage », La Maison-Dieu, 112, 1972, p. 133-143.

2. Cette entreprise ou s engageaient le Centre National de Pastorale
Liturgique, et I'Institut Supérieur de Liturgie, connut une sorte de lan-
cement public lors d'un Colloque tenu a Bievres en 1973, et d'une ren-
contre nationale tenue a Francheville, en collaboration avec la faculté
de théologie de Lyon, en 1974. Le numéro 119 de La Maison-Dieu en
donne les principales communications autour d’une intervention
magistrale et programmatique du Pere M. D. Chenu.
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Mauss, de Max Weber, on ne pouvait ignorer ['ap ort de
Van Gennep et la réelle puissance de son élaboration théo-
rique, laquelle semblait, une fois passé I"accueil disgra-
cleux que lui réserverent Marcel Mauss et les durkhei-
miens ', avoir fait 'unanimité des savants. On ne saurait
é¢videmment oublier le reste de son ceuvre, représenté avant
tout par les forts volumes du Manuel de Folklore frang¢ais
contemporain, toujours éclairé par ce qu’il considérait
comme sa véritable découverte *. Ce qui n’empéchait pas
une anthropologue britannique, consacrant de longues
pages attentives aux Rites de passage, de présenter Van
Gennep comme «a man who i1s known largely for one
book » ~

Une conjoncture intellectuelle exceptionnelle

L ouvrage de Van Gennep, paru en 1909, prend place
dans une conjoncture intellectuelle particulierement active,
qui voit, a I'articulation des x1x° et Xx° siecles, I'émergence
et la constitution savante d’un domaine proprement
moderne de |"anthropologie sociale et de ses objets d’élec-
tion, au premier rang desquels se tient I’étude de la reli-
gion, de ses formes et de ses transformations. On est
frapp€, a la lecture des notes bibliographiques des Rites de

—_—

3. Nous avions, dans la livraison précédemment citée de La
Maison-Dieu, tait état du compte rendu peu aimable, et, en fin de
compte, manquant de clairvoyance, que Marcel Mauss fit des Rites de
passage dans les colonnes de L’Année sociologique en 1910 (Marcel
Mauss, (Euvres, 1. 1, Les fonctions sociales du sacré, Présentation de
Victor Karady, Paris, Editions de Minuit, 1968, p. 553-555) reprochant
a l'ouvrage un comparatisme sans rigueur, alors que, non sans les
défauts d’une compilation un peu hétéroclite, Van Gennep posait en
fait un des jalons qui allait permettre a 1’anthropologie moderne de
sortir précisément de 1’orniére comparatiste.

4. Cf. Nicole BELMONT, Arnold Van Gennep, le créateur de ['eth-
nographie francaise, Paris, Payot, 1974.

5. Jean S. LA FONTAINE, [nitiation, Ritual Drama and Secret
Knowledge across the World, Londres, Penguin Books, 1985, p. 24.
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passage, de la masse, du sérieux, et du caractere tres récent
des ouvrages auxquels 'auteur se réfé:re non sans en dis-
cuter, quand il le faut, les assertions. 1l s’y forme un pano-
rama impressionnant de ce qui peut apparaitre aujourd hui
comme un tournant décisif, mené en une vingtaine d’an-
nées, des sciences de 'homme et de la société.

Van Gennep n’ignore pas les ouvrages majeurs, pour la
plupart de langue anglaise, et I intérét suscité par les ana-
lyses du fait religieux. On trouve cité les maitres livres de
["anthropologie britannique, souvent domineés par une
vision €volutionniste des faits de culture et de sociéte °:

Edward B. 'Tylor, Primitive Culture, Londres, 1871 (3° édition, 1891).

J.G. Frazer, The Golden Bough, Londres, 1890 et suivantes.

Andrew Lang, The Making of Religion, Londres, 1898.

W. Robertson Smith, The Religion of Semites, Londres, 1889.

R.R. Marett, The Treshold of Religion, 1909,

Salomon Remnach, Cultes, mythes et religion, Paris, 1905-1908.
Autour d’Emile Durkhe:m et de I'Année sociologique,

fondée en 1896, on s’intéresse aussi aux formes fondamen-

tales des actions religicuses et a leur fonction sociale. Van

Gennep n’ignore pas les travaux de Marcel Mauss et de

Henri Hubert, parus dans I’Année sociologique ; 1l citera :

H. Hubert et M. Mauss, « Essai sur la nature et la fonction du sacri-

fice », II, 1899,

M. Mauss, « Esquisse d’une théorie générale de la magie », VII,

1904 7.

6. Un réexamen critique de cette anthropologie €évolutionniste peut
étre lu dans : Melville J. HERSKOVITS, Les Bases de ['anthropologie
culturelle, traduit de 1'anglais, Paris, Petite Bibliotheque Payot, 106,
1967, p. 156-169.

7. Cet effort en direction des pratiques rituelles, dont il est pourtant
un des promoteurs, pourra méme paraitre excessif a Marcel Mauss qui,
en 1933, observe que « le gros effort que nous avons fait du coté de
la ritologie manque d’équilibre, parce que nous n’avons pas fait I'ef-
fort correspondant sur la mythologie », lacune que comblera magis-
tralement, comme on sait, I'ceuvre de Claude LEVI-STRAUSS. Bulletin
de ['Institut frangais de sociologie, 9 juin 1933, p. 112. Cité par
Maurice LEENHARDT, Do Kamo, la personne et le mythe dans le monde
mélanésien (1947), nouvelle édition, Paris, Gallimard. (les Essais,
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[Les procédures initiatiques, par ailleurs remises au gout
du jour par une vague d’intérét pour I’ésotérisme et 1'oc-
cultisme *, bénéficient d’études savantes sur les religions
de 1’ Antiquité et les cultes a mysteres. Mais trois ouvrages
vont faire date par leur approche approfondie des rituels et
des sociétés initiatiques, méme si Van Gennep leur repro-
chera un déficit théorique qu’il tentera de combler. Ce
sont :

L. Frobenius, Die Geheimbiinde und Masken Africas, 1898.
H. Schurtz, Altersklassen und Mdnnerbiinde. Berlin, 1902.
H. Webster, Primitive Secret Societies, New York, 1908.

Touteforis, I'anthropologue qui se situe le plus pres de la
ligne de recherches et de découvertes ou se meut Van
Gennep, comme s1 ¢ é€tait les objets méme d’étude qui se
constituaient de leur propre mouvement en un champ de
plus en plus intelligible, est incontestablement Robert
Hertz. Auteur, pour le compte de I'Année sociologique,
d'une Contribution a une étude sur la représentation col-
lective de la mort, qui, des 1907, le place comme un des
meilleurs espoirs de I'école de Durkheim et de Mauss, il
s'intéressera par la suite, comme Van Gennep, a des faits

154), 1971, p. 43. Leenhardt s’appuie sur cette remarque de Mauss
pour justifier la priorité qu’il donne, dans son maitre ouvrage, a I’étude
des structures de pensée et d’existence sur une approche descriptive,
voire herméneutique, des rites. Bruno Bettelheim tentera, dans le
sillage de Roheim, de réactiver I'analyse des actes symboliques inté-
gres a I'un ou Mautre point de la séquence rituelle, en particulier les
phénomenes de mutilation sexuelle. Bruno BETTELHEIM, Les Blessures
symboliques, Essai d’interprétation des rites d’initiation, traduit de
I"anglais (1954), Paris, Gallimard, coll. « Connaissance de 1’incons-
cient », 1971.

8. On peut penser a la revue L'Initiation, fondée en 1888, par le Dr
G. d’Encausse, autrement dit Papus. Mais les lecteurs de La Maison-
Dieu ne manqueront pas d’évoquer le nom de Louis DUCHESNE, dont
les Origines du Culte chrétien paraissent en 1889. Van Gennep ne peut
¢viter de le citer, a propos du catéchuménat ancien et de I’initiation
chrétienne. Voir P.-M. Gy, « La notion chrétienne d’initiation », La
Maison-Dieu, 132, 1977, p. 33-54. Sur Mgr Louis DUCHESNE, La
Maison-Dieu, 181, 1990,
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relevant de ce qu'on appellera le folklore °. Tué au front,
en 1915, autour de sa trentieme année, il ne put dévelop-
per ses intuitions premieres. Il partagea sans doute les pre-
ventions de ses maitres vis-a-vis de l'ceuvre de Van
Gennep, mais, sans avoir jamais formulé I'équivalent de la
théorie des Rites de passage et de son schéma tripartite, 1l
manifeste souvent davantage de pénétration dans | obser-
vation et I’analyse de faits de nature tres voisine, en parti-
culier dans le cas des processus de deuil, a propos desquels
1l souligne I'importance du travail social et psychologique
accompli a la faveur de ce qu’il appelle un « état transi-
toire », qui « demande du temps » .

Nous n’avons retenu icl que des travaux et des auteurs
citeés par Van Gennep, lequel, bien sur, en utilise beaucoup
d’autres, et en particulier de nombreuses monographies. 1ls
donnent une 1dée de la connaissance que | auteur avait de
la littérature disponible ; plus encore, la lecture de ces titres
majeurs laisse deviner toute la richesse d une exception-
nelle conjoncture intellectuelle, au sein de laquelle 1l est
clair aujourd’hur que Van Gennep fit faire un grand pas.

Cette effervescence, comme on le sait, ne s’arréta pas en
si bon chemin. C’est en 1912 que Durkheim publie Les
Formes élémentaires de la vie religieuse, et Freud, en 1913,
lotem et labou, ouvrages dont on peut dire que la des-
cendance n’est pas vraiment €teinte. Freud, dans 1'auda-
cieuse ouverture qu’il fait de la psychanalyse vers I'an-
thropologie, sera immédiatement relayé par deux de ses
disciples au moins, Théodore Reik et Geza Roheim ".

9. Robert HERTZ, Sociologie et folklore, Parns, Presses Universitaires de
France, 1970, p. 1-83.

10. Ibid., p. 76. Le terme travail qu’utilise Robert Hertz peut étre assu-
rement rapproché de celui que Freud utilisera a son tour quelques années
apres, en forgeant I'expression travail du deuil (Trauerarbeit, 1915),
comme 1l avait employé des 1900 |'expression travail du réve
( Traumarbeit).

1. Théodore REIK, Le Rituel, Psychanalyse des rites religieux, traduit
de I'allemand (1917), préface de Sigmund Freud, Pans, Denoél, 1974. Sur
la chronologie des ceuvres de Geza Roheim, depuis 1911, on consultera :
Roger DADOUN, Geza Roheim, Paris, Petite Bibliotheque Payot, 196, 1972.
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Rites de passage

En dépit d’un démarrage difficile consacré a un projet
démesuré et peu cohérent de classification des rites, suivi
d’une tentative de définition d’'un domaine magico-reli-
gieux, qui se montrera par la suite sans veéritable intérét,
I'exposé de la théorie des Rites de passage est mené avec
une grande clarté . [’ auteur la reprend d’une manieére tres
ferme dans ses conclusions. On la retrouvera pour I’essen-
tiel dans I'introduction au premier volume du Manuel de
folklore francais contemporain V. D’excellents auteurs
Iont exposée a leur tour, et I’on pourrait dire que c¢’est un
exercice (un passage !) oblhigé de toute entreprise d’anthro-
pologie généraliste ". Toutefois, quand 1l s’agit d’en don-
ner une fidele retransmission, la tentation est grande de for-
cer quelque peu le trait, de souligner de maniere

e

12. Les pages 13-15 de I'ouvrage de Van Gennep, ou |’auteur
expose I'essentiel de sa théorie, ont été reproduites dans La Maison-
Dieu 112, 1972, p. 138-139.

13. En 1908, Van Gennep avait publié dans la Revue des Etudes
ethnologiques et sociologiques de Paris, qu’il dirigeait, un « Essai
d'une théorie des langues spéciales » (republications Paulet, avril
1968). La visée scientifique est celle méme qu’il développera dans les
Rites de passage : faire apparaitre un processus formel, pouvant, de
par son schématisme méme, et son insertion active dans une logique
de différenciation et de cohésion de nature sociale, rendre raison d’un
erand nombre de faits dispersés. Faisant allusion aux langues liées aux
rites d imitiation, il développe a propos de ces rites sa vision tripartite
du processus rituel, sans employer toutefois I'expression qui, a la suite
de la publication de 1909, fera le tour du monde.

4. Les exposés de la théorie des Rites de passage abondent dans
la littérature anthropologique. Outre I’ouvrage cité plus haut de Nicole
Belmont, nous nous contenterons d’en signaler trois trés remar-
quables : Nicole SINDZINGRE, « Rites de passage », Encyclopaedia
Universalis, DVD Version 6, 2000. Martine SEGALEN, Rites et rituels
contemporains, Paris, Nathan Université, 1998. Pierre CENTLIVRES,
« Rites, seuils, passages », Communications, 70, 2000, p. 33-44 ; I'en-
semble de ce numéro, dirigé par Martin de la Soudiere, est une mise
au travail de la notion socio-anthropologique de passage.
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préférentielle les éléments qui, dans |'apport de Van
Gennep, constituaient une véritable avancée théorique, et
d’anticiper quelque peu sur les potentialités qu’ils conte-
naient, ¢’est-a-dire de s’efforcer de « saisir sa pensée en
acte et le mouvement méme de sa recherche " ».

Séquence cérémonielle

Van Gennep insiste d abord sur la notion de séqguence
céréemonielle. C'est dire qu’il s'intéresse avant tout a ce
qu’on pourrait appeler une logique de I'action. Il recom-
mande donc d’éviter de traiter isolément tel ou tel €lément
du ritwel. II lm parait nécessaire, pour en interpreter la
signification, de les replacer dans un processus d’ensemble
dont le déploiement consiste en une forme temporelle, ren-
due signifiante et opérante par une disposition séquentielle
contraignante. Ainsi, la portée significative et |’efficace du
rituel proviennent, avant toute interprétation de détail, de
la forme et de la nature d’un parcours. Pour Van Gennep.
qui rejoint en ce point les durkheimiens, c’est par cet
ensemble séquentiel que peut des lors étre posée valide-
ment la question de la fonction sociale de ce rituel, dans
I"examen du rapport entre |'état antérieur et 1'€tat consé-
quent des partenaires du rite.

Ce point de vue, liant avec bonheur forme et fonction,
permettait de sortir d’'un comparatisme qui n’aurait porté
que sur des eléments allégoriques ou intentionnels du
rituel, en proposant un modele logique a vocation univer-
selle. Par contre, i1l permettait de comprendre 1’extraordi-
naire condensation (au sens presque freudien du mot) qui
viendrait se fixer sur des figures matérielles actives, véri-
tables 1cones logiques et anagogiques du processus de tran-
sit ou de passage : le Pont, la Porte, et toute I'économie

15. Ces expressions sont de Raymond BoOUDON, La Crise de la
sociologie, Questions d’épistémologie sociologique, Geneve, Librairie
Droz, 1971, p. 75-76. L’auteur les applique a une relecture de
Durkheim et de Tarde.
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matérielle des acces et des limites. Van Gennep y consacre
le chapitre sans doute le plus poétique de son livre ™.

[.'isolement théorique de la séquence cérémonielle, véri-
table « systeme formel immergé », comparable a certaines
structures de la langue, et I’établissement de sa vahdite
universelle permettaient par le fait méme d’éviter deux dif-
ficultés qui obéraient gravement la réflexion anthropolo-
gique antérieure. On y voyait 1’anthropologue mettre de
facto sur un pied d’égalité les moeurs des sociétés dites
« primitives » et celles des soci€tés « civilisées », et
rompre, par le fait méme, avec la perspective évolution-
niste qui, par exemple, marquait encore si fort I'ceuvre d’E.
Tylor et de J.G. Frazer ; par la s’ouvrait la voie d’une eth-
nologie contemporaine des populations européennes.

D’autre part, I’application de la séquence cérémonielle
a toutes sortes de situations, dont I'intitulé se donnait a lire
dans le sous-titre de l'ouvrage ", constituait en fait une
véritable sécularisation du concept, que 1'on ne pouvait
plus lier nécessairement au domaine, désormais incertain,
de la religion, ou du « magico-religieux ». Ainsi s’ ouvrait
le champ d’une ritologie générale, située en amont de la
différenciation religicuse, méme si I’on devait reconnaitre
que cette derniere ne pouvait guere s’ opérer sans le moyen
du processus rituel.

I.e schéma tripartite

["apport théorique de Van Gennep, si simple et si €lé-
gant, pourrait se résumer en un aphorisme, un peu trivial
cette fo1s : un passage ne se fait pas en deux temps, mais
en trois. Pour en définir les trois phases, I’auteur emploie

16. Michel be CERTEAU remet au travail les figures du Pont et des
Bornes, dans L'Invention du quotidien, 1: Arts de faire, Paris, UGE,
10/18-1363, 1980. On peut lire aussi le commentaire du Jeu de 1'Oie,
tait par Michel Serres au séminaire dirigé par Claude Lévi-Strauss :
Michel SERRES, « Discours et parcours », L'ldentité, Paris, Grasset,
1977, p. 25-49.

|'7. On pourra se reporter ci-dessus a la note 1.
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une double terminologie, I'une plus fonctionnelle, I"autre
plus formelle. « Je crois lIégitime de distinguer, écrit-il, une
catégorie spéciale de Rites de passage, lesquels se
décomposent a ’analyse en Rites de séparation, Rites de
marge et Rites d’agrégation » *. Quelques lignes plus loin,
il propose un « schéma complet », constitu€ en theorie, de
rites préliminaires, liminaires, postliminaires, en atfirmant
toutefois la possibilité d’une certaine variabilit¢ de pro-
portion pour |I'une ou 'autre des trois phases.

La premiere proposition terminologique, séparation-
marge-agrégation, fait bien apparaitre trois moments
caractérisés par une opération que 1’on peut dire fonction-
nelle. Son modele d’origine pourrait bien étre celur des
procédures initiatiques. Mais Van Gennep 1'étend a toute
forme de passage, fortement ou faiblement ritualise.
lorsque ce passage opere, a des niveaux bien sur assez
variables, un changement de position ou de statut des béné-
ficiaires du nituel, comme pourrait eétre, par exemple, le
passage d’une frontiere, le déplacement d'une sphere pri-
vée a une sphere publique, I'entrée dans un temple, une
aire sacrée, une éghse. Le rituel, par la méme, est amenée
d'une part a s’appuyer sur une institution identitiable ou
simplement coutumiere, mais suffisamment Iégitime pour
fonder le jeu des positions et des statuts, mais il se pré-
sente, d autre part, comme une « visibilisation » opérante,
permettant |'entretien du régime des positions et des sta-
tuts et son intériorisation par les acteurs.

Les termes employés dans la seconde formulation, preé-
liminaires, liminaires, postliminaires, ne sont pas sans
importance. Ils accentuent le coté formel et séquentiel du
schéma, et surtout mettent en ¢vidence d’une maniere lexi-
calement tres heureuse lI'importance de la marge, de la
phase intermédiaire, moment de « flottement » (sic) entre
deux positions marquées. Van Gennep fait crédit a Robert
Hertz de la reconnaissance de cet état transitoire, et plus
encore, de 1'extension de ce concept, employé a propos des
processus de deuil, a d’autres domaines de I’existence, par

8. Les Rites de passage, p. 14.
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ou se voyait confirmée sa portée géné€rale, sinon univer-
selle . Cette notion de liminalité se révélera comme une
des plus fécondes de I'anthropologie ultérieure, comme en
témoigne, entre autres, 1’ceuvre de Victor Turner *.

[extension du modele tripartite, ou Marcel Mauss ne
voulait voir qu’un truisme, allait plutot permettre d’enga-
ger une étude mieux armée des micro-rituels de la vie quo-
tidienne, une véritable ethnologie des espaces et des depla-
cements. Son extension vers le cérémonial de la rencontre,
de la salutation dans I'espace quasi liminal de la station
face-a-face, tierce zone de régrédience originaire, pouvait
laisser présager 1’apport de 1'éthologie, ou Erwin Goffman
se révelerait maitre. Et pourquol pas ne pas penser, en
matiere de banale vie quotidienne, a I'ici-la-maintenant du
paillasson devant la porte, micro-rencontre du temps avec
lui-méme, mélant 1’ attention et I’attente ! La notion de site
rituel, les protocoles de son institution spatio-temporelle,
peuvent prétendre trouver leur source dans une intuition de
Van Gennep ou, sur la fin de son ouvrage, 1l n hésite pas
a attribuer a 'action processionnelle un caractere de limi-
naliteé -'.

Rites d’initiation. Rites du cycle de la vie

On devine tout de méme que le morceau principal de
I'ouvrage concerne les rites du cycle de la vie, ceux que
|"anthropologie de langue anglaise désigne par I’expression
de rites life-crisis, theme que reprendra la formule sugges-
tive du Manuel de folklore francais contemporain : « du
berceau a la tombe ». L'organisation des chapitres est tout

19 +Ibids: b, 273,

20. Voir en particulier : Victor W. TURNER, Le Phénoméne rituel,
Structure et contre-structure, traduit de I'anglais (The Ritual Process,
1969), Paris, Presses Universitaires de France, 1990 ; et dans ce
numero de La Maison-Dieu, la contribution de Catherine Bell.

21. Nous nous permettons sur ce point de renvoyer a nos propres
travaux, en particulier : Une poétique du rituel, Paris, Ed. du Cerf, coll.
« Liturgie » 9, 1997.
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a fait €loquente a ce sujet. On y voit se déployer les ctapes
successives et ritualisées qui forment le cours obligé d une
transitivité individuelle : la grossesse et I’accouchement, la
naissance et I’enfance, les rites d’initiation, les fiancailles
et le mariage, les funérailles.

Rites de la premiere fois

[l faut reconnaitre que, passé cet ensemble, le chapitre
sutvant, qui est le dernier de l'ouvrage, donne un peu
I’impression d’un rassemblement résiduel de procédures
rituelles dépareillées ~, et I'on comprend que |'expression
rites de passage, souvent mentionnée en francais dans les
ouvrages €trangers, ait fini par désigner préférentiellement
les rites liés a I’accomplissement du cycle de la vie *. Cest
pourtant dans ce dernier chapitre que Van Gennep propose
une analyse fine des rites de la premiere fois, qu'il €largit
du domaine quotidien jusqu’aux initiations et aux investi-
tures. Or les petites mises en forme rituelles qui accompa-
gnent le plus souvent des faits domestiques de croissance :
premiere dent, premiere nourriture carnée, premiers pas,
premiere culotte, etc. ont quelque peine, quoi qu’en dise
I’auteur, a faire apparaitre le schéma tripartite, sauf a faire
coincider avec la phase liminale 1’état de trouble, passager
ou durable, qui touche le sujet, trouble que la reconnais-
sance sociale de I'entourage apaisera, et qui n’en pourra

22. Van Gennep y traite de « quelques rites de passage considerés
1Isolément » : cheveux, voile, langues spéciales, rites sexuels, coups et
flagellation, rites de la premiere fois. Il aborde ensuite les rites liés au
calendrier, les sacrifices, pelerinages et veeux. On reconnait la un des
défauts le plus souvent reproché a Van Gennep, a savoir un entasse-
ment d’informations hétérogenes dont le risque est de diluer quelque
peu la vigueur de ses schémas analytiques.

23. C’est le titre d’un grand album de photographies commentées.
recueillies de toutes les parties du monde, et placé des I'entrée sous le
patronage de Van Gennep : David CoHeN (éd.), The Circle of Life,
Rituals of the Human Family Album, Londres, Harper Collins
Publishers, 1991,
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pas moins « marquer pour la vie ». Par contre, le parcours
biographique jalonné par les rites de la premieére fois s 1n-
sere parfaitement dans la vision irréversible et discontinue
de I'accomplissement de destinée, et dans une conception
du travail rituel comme apte a négocier perpétuellement
continuité et discontinuité, permanence et changement,
dans une perspective de socialisation et de culturalisation
des processus biologiques.

[La notion d’initiation, dont on a dit la relative fortune a
I’époque, prend des lors normalement sa place dans cette
vision qu’on pourrait deés lors dire macro-séquentielle des
transitions individuelles, en tout premier lieu par les rites
dits de puberté (méme si, comme le fait remarquer Van
Gennep, la puberté sociale ne coincide pas logiquement et
chronologiquement avec le processus physiologique que le
rite est amené a traiter).

Elargissement de la notion d’initiation

[l faut toutefois reconnaitre que le chapitre consacré aux
rites d’initiation rompt quelque peu avec la rigueur du
deroulement de la grande séquence des rites obligeés de
destin€e. Car, outre les rites de puberté intéressant les
classes d’age d'un méme ensemble social, Van Gennep y
preésente des rites d'entrée dans des sociétés particulieres,
des fraternités magico-religieuses, des confréries de mys-
teres, des monasteres. Il y ajoute des rites d’investitures ou
d intronisation, sans oublier 1’ordination des prétres catho-
liques. A vrai dire, Van Gennep estime sans doute, et le
fait est gros de conséquences théoriques, que les procé-
dures initiatiques, en tant que telles, instrumentent et véri-
tablement travaillent la destinée des sujets, méme si la
diversité des trajets initiatiques, en dépit d’une parenté for-
melle et d’'une méme logique processuelle, les situe sur des
axes tres différents par rapport a 1'organisation de la
societé globale. Il a pu étre utile, a la suite de Mircea
Eliade, de les ramener a trois catégories : les rites concer-
nant les adolescents dans leur passage au statut d’adulte,
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les procédures d’entrée dans des sociétés particulieres,
souvent secretes, l'initiation individuelle nécessaire a
I’acquisition d’un pouvoir personnel, tel qu'on l'observe
dans le cas de chamanes ou de guérisseurs *.

On peut penser qu’il y avait deux manieres possibles
d’élargir la notion d’initiation ; la premiere, comme nous
venons de le voir, par la différenciation du champ en types
ou catégories ; la deuxieme, a I'inverse, par |'affirmation
de la centralité et I’exemplarité des initiations pubertaires,
élargi a la considération de I'ensemble de |'itinéraire exis-
tentiel comme un parcours unifié par une méme logique
initiatique ~.

C’est un peu ce que fait Van Gennep, en ne craignant
pas de dégager de I'ensemble de ses analyses ce qu'on
pourrait appeler une philosophie de la vie. « Pour les
groupes comme pour les individus, vivre c’est sans cesse
se désagréger et se reconstruire, changer d €tat et de forme,
mourir et renaitre. C’est agir, puis s arréter, attendre et se
reposer, pour recommencer ensuite a agir, mais autrement.
Et toujours, ce sont de nouveaux seuils a franchir, seuils
de 1’été ou de I'hiver, de la saison, du mois ou de la nuit ;
seuil de la naissance, de 1'adolescence ou de I'age mur ;
seuil de la vieillesse ; seuil de la mort ; et seuil de I'autre
Vie, pour ceux qui y croient . »

24. Mircea ELIADE, Naissances mystigues, Essal sur quelques types
d'imtiation, Paris, Gallimard, 1959, Du méme : Le Chamanisme et les
techniques archaiques de ['extase, 2° éd. revue, Paris, Payot, 1968.

25. C'est la position avancée par Jean JONCHERAY, « Rites et
construction de I"identité sociale : des rites de passage aux rites d’inter-
action et aux grands rites collectifs séculiers », in Rites et ritualités,
ouvrage collectif sous la direction de Bernard Kaempf, Paris, Ed. du
Cerf Lumen Vitae-Novalis, coll. « Théologies pratiques », 2000,
p. 392-414. L’auteur y voit la source d’une des difficultés majeures
opposées aux rites de passage dans la société d’aujourd’hui, par
I’absence méme de toute vision intégratrice d’un quelconque itinéraire.
Ibid., p. 399.

26. Les Rites de passage, p. 19.
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Une mécanique sociale

Mais cette philosophie de la vie et du temps, que la psy-
chanalyse naissante est en train de déplacer et de réécrire,
est liée chez Van Gennep a une certaine vision de la sociéte
et des processus de socialisation. Les rites de passage ne
tiennent leur pertinence, et sans doute leur efficience, que
d’une distribution suffisamment ferme des places et des
statuts dans un certain €tat de soci€te, distribution que par
ailleurs 1ls visibilisent et renforcent.

[ opération est a la fois logique (il s’agit d’identifier des
catégories), processuelle (il faut passer), et psychologique
(1l faut intérioriser le nouveau statut et s"approprier les atti-
tudes que le code social lur attache), sans parler des grati-
fications dont I'1tmage de so1 peut s’embellir, et qui rendent
le rituel désirable, en dépit de son caractere d’é€preuve.
Cette fermeté de l'assignation sociale semble pour Van
Gennep une condition indispensable au fonctionnement
des rituels : « Nous avons vu I'individu, écrit-il, catégorisé
dans des compartiments divers, synchroniquement ou suc-
cessivement, et, pour passer de 1'un a I'autre afin de pou-
voir se grouper avec des individus catégorisés dans
d"autres compartiments, obligé de se soumettre, du jour de
sa naissance a celuir de sa mort, a des cérémonies souvent
diverses dans leurs formes, semblables dans leur méca-
nisme “.» Cette conception « mécanique » du systeme
social d’affectation et de « pivotement » des statuts et des
places dans la configuration sociale n’est pas sans évoquer
I’expression méme de Durkheim parlant de solidarité
mécanique dans De la division du travail social, un des
ouvrages fondateurs de la sociologie moderne, publié en
1893. Mais précisement Durkheim, en opposant a la soli-
darité mécanique des sociétés coutumieres la solidarité
organique des soci€tés industrielles, posait implicitement,
quinze ans avant la publication de Van Gennep, la redou-
table question du devenir des institutions coutumieres dans

21, Jbid., p. 2L,
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une société moderne, ou la définition des places, des
valeurs désirables, des itinéraires individuels, ne manquait
pas de se trouver profondément troublée.

Une double descendance

Il y aurait donc une double descendance des Rites de
passage de 1909 : d’une part, une ritologie affinée de la
vie quotidienne et des conduites cérémonielles, bénéticiant
du concept méme de passage et de la puissance explicative
du schéma tripartite, comme nous le mentionnions plus
haut. Cette descendance est plutdot bien portante.

L’autre descendance se formait a partir de la partie la
plus étendue du livre de Van Gennep, de ses €tudes sur les
divers passages du cycle de la vie, relayées par ses études
du folklore contemporain. Sa continuité est plus problé-
matique, comme on le voit par |'insistance de la question :
qu’en est-il des rites de passage dans la société moderne,
voire, comme 1'on dit aussi, postmoderne * 7 Cette ques-
tion, comme le savent bien les lecteurs de La Maison-Dieu,
touche €galement depuis un demi-siecle le domaine de la
pastorale “, et tout spécialement celui de la pastorale sacra-
mentelle, en particulier a propos des pratiques religieuses
lies en boucle aux diverses phases de I'existence : bap-
téme des petits entants, enfance, adolescence, nubilité,
parentage, avec bien sur la sortie du cycle par la mort et
les funcérailles. C’est le theme propre du XVIII® Congres
de la Societas Liturgica.

28. La question fut posée avec acuité et fermeté dans un Colloque
organis€ par la Société d’ethnologie de I'université de Nedchatel en
1981. Les Actes de ce colloque furent publiés sous la direction de
Pierre Centlivres et Jacques Hainard : Les Rites de passage aujour-
d’hui, Lausanne, Editions L’age d"homme, 1986. Nous signalons a nos
lecteurs le remarquable texte de conclusion d’Isaac Chiva, p. 226-236.

29. On pourrait se référer entre mille possibilités a La Maison-Dieu,
119, 1974, que nous avons cité en note 2, en particulier, lors des Tables
rondes du Colloque de Francheville, aux interventions de Raymond
Didier, Antoine Vergote, Henri Denis et du signataire de ces lignes.
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I.a mise en question des Rites de passage

Van Gennep n’avait pas la naiveté de négliger les diffé-
rences existant entre les sociétés industrialisées occiden-
tales et les ethnies lointaines dont 1l rapportait les moeurs
et les coutumes. Il s’en explique au début de son cha-
pitre 3 : « Chaque société générale peut étre considérée
comme une sorte de maison divisée en chambres et en cou-
loirs, a parois d’autant moins €paisses et a portes de com-
munication d’autant plus larges et moins fermeées, que cette
société se rapproche davantage des notres par la forme de
sa civilisation. Chez les demi-civilisé€s, au contraire, ces
compartiments sont soigneusement i1solés les uns des
autres, et pour passer de 1'un a I’autre, des formalités et
des cérémonies sont nécessaires ... »

On ne peut guere éviter de penser, a la lecture de la der-
niere phrase, que lesdites formalités devraient €tre moins
nécessaires dans ce type de société « proche de la nbtre »,
caractérisée par une moindre rigidité des cloisonnements,
et ou de larges portes restent ouvertes. Van Gennep ne va
pas plus loin, mais la métaphore apparemment naive, qu’il
file avec soin, n’est pas loin de constituer un rude obstacle
a I"application pure et simple de sa théorie dans une pers-
pective universelle. Or quelques années plus tot, comme
nous l'avons dit, Durkheim avait posé les bases d’une
comparaison raisonnée entre les sociétés de type tradition-
nel et les sociétés modernes *'.

30. Les Rites de passage, p. 35.

31. Les observations et réflexions de sociologues, moralistes, poli-
tologues, philosophes sur I'évolution de la société moderne abondent,
comme on le sait. Mais 1l nous a semblé préférable d’aller relire
Durkheim, pour rester proche de la conjoncture intellectuelle que nous
avons signalée, et parce qu'une grande partie des propos tenus par la
sulte ne dépassera pas toujours les synthéses durkheimiennes.
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Durkheim : solidarité mécanique, solidarité organique

Si toute société peut étre dite systeme d’attributs et de
relations, la maniere dont se détermine et s opere le lien et
le mode d’attribution et de réciprocité des statuts et des
roles peut varier au point de constituer des sociétés difte-
rentes quant au principe et aux processus qui les fondent.
Durkheim voit une solidarité mécanique * ou les statuts et
les attributions sont fondés sur des prescriptions et des
interdits d’ordre mythique ou religieux. L' appartenance au
groupe est premiere, et les éléments individuels ne recoi-
vent cette attribution d’individualité que dans la perspec-
tive et le fonctionnement de la totalité sociale, et sur la base
de leur ressemblance et de leur conformité a I'intérieur
d’'une méme catégorie. La différenciation des rbles ne
s’opere pas en fonction d’un rapport instrumental de tra-
vail ou de production, mais par I'inscription des roles dans
une configuration de places que garantit et protege la loi
religieuse et rituelle *.

Ce type d’organisation est a 1'évidence tres proche de
celur auquel préférentiellement se référait Van Gennep. Le
rituel qui autorisait le changement de statut s autorisait

32. Il était assez commun de faire remarquer que les termes choi-
sis par Durkheim n’étaient ni élégants, ni trés exacts, et que I'organi-
cité aurait pu apparaitre comme une qualification des sociétés tradi-
tionnelles, en raison de la manieére dont elles résolvent leur rapport
serré et renouvelé a leur environnement naturel et leur mode de repro-
duction et d’entretien. Quant a la mécanicité, ¢’était un trait qui pou-
vait tout aussi bien faire apparaitre certains aspects de la régulation
instrumentalisée et rationalisée tant de la part de I'Eglise que de 1'in-
dustrie. Michel Maffesoli, qui fait aussi cette critique, en développe
plus systématiquement les conséquences : Michel MAFFESOLL, La
Violence totalitaire, Essai d anthropologie politique, Paris, Presses
Universitaires de France, 1979, p. 210 s.

33. On pourra se reporter a I’analyse du systeme des castes en Inde
dans une perspective de sociologie comparée, dans : Louis DUMONT,
La Civilisation indienne et nous, Paris, Armand Colin, Cahiers des
Annales, 23, 1964, p. 16-28.
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lui-méme de sa Iégitimité traditionnelle et de 'univers de
croyances communes qui le rendait plausible et efficace.
Par ailleurs, dans une méme classe statutaire, le passage
ritualisé différenciait pour mieux conformer, si 1’on peut
dire.

La solidarité organique est lice a un processus de
complexification croissante et quasiment inexorable de la
division du travail social, et en particulier a I'intensifica-
tion des relations qui viennent mettre en rapport les indi-
vidus sous des liaisons fonctionnelles multiples. A la
conformité fondée sur 1'équivalence rituelle, succede une
différenciation fondée sur la complémentarité dans 1’ attri-
bution et I'exécution de taches selon un critere d’efficacité.
D’ ou "apparition d'une hi€rarchie non plus d’ordre mais
d aptitudes et de compétence, qui justifie le développement
de I'instruction corrélé a une logique de promotion et de
concurrence, laquelle engendre du fait méme frustration et
ressentiment . Car ce que Durkheim, dans son étude
exemplaire du suicide *, ne craint pas d’appeler indivi-
dualisme, voire égoisme, est la rancon de ce nouveau type
d organisation. L'individu fortement intégré dans le tout
social par la solidarité mécanique se trouve désormais
1solé, ou du moins défini par sa seule fonction instrumen-
tale et économique (travailleur rémunéré dans un cadre de
rentabilité, mais tout de méme suffisamment pour consti-
tuer un client solvable pour des biens que la publicité se
charge de lui faire désirer) au détriment d’une réelle charge
symbolique, face a un avenir marqué par I’incertitude, dans
un cadre geénéral qui contradictoirement lie le discours
commun d’autonomie et d’émancipation démocratique a
une pression de tous les instants, en particulier horaire et
calendaire, et a un contréle institutionnel généralisé et
rationalisé.

34. Sur les positions de Durkheim en matiére d’éducation dans son
rapport a la culture, on peut lire Daniel HAMELINE, « Pédagogie : le
statut de la pédagogie », Encyclopaedia Universalis, DVD version 6,
2000.

35. Emile DURKHEIM, Le Suicide, Paris, Félix Alcan, 1897.
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Anomie

C’est cette production malheureuse d'un effet géneral
aux conséquences « morales » que Durkheim désigne sous
le nom d’anomie. « Le concept d’anomie forge par
Durkheim, écrit Raymond Boudon, est un des plus impor-
tants de la théorie sociologique. Il caractérise la situation
ou se trouvent les individus lorsque les regles sociales qui
guident leurs conduites et leurs aspirations perdent leur
pouvoir, sont incompatibles entre elles ou lorsque, minées
par les changements sociaux, elles doivent céder la place
a d’autres ™. » Ainsi, la spécialisation des taches et des
savoirs rend de moins en moins plausible un gouvernement
totalisant de la pensée. L articulation des fonctions et des
fonctionnements, soumise a une évolution constante, ne
peut procéder que par des ajustements contradictoires pro-
ducteurs d’effets indésirés, sans parler du désordre engen-
dré par la logique promotionnelle, qui fait des statuts une
conquéte farouche et incertaine, en contraste avec la
logique qu’on pourrait dire positionnelle des sociétés tra-
ditionnelles. Pour beaucoup d’individus, privés ainsi d ho-
rizon, la vie se confond avec une simple survie, sans but
et sans aspiration, allant jusqu’a engendrer le suicide ano-
mique. Selon Raymond Boudon, on repere ici « I'intuition
fondamentale de Durkheim, a savoir que la complexifica-
tion des systemes sociaux entraine une individualisation
croissante des soci€taires et, partant, des effets de “dére-
glement’” croissants 7 ».

Ainsi, 1l est clair que le rite de passage, en milieu tradi-
tionnel, est coercitif, en rapport avec I'imposition de sta-
tuts sociaux rendus désirables par les gratifications per-
sonnelles qu’ils apportent ; mais 1l a l'avantage de
permettre d’identifier la pression, sa forme et ses procé-

36. Raymond BOUDON, « Anomie », Encyclopaedia Universalis,
DVD version 6, 2000.

37. R. BOUDON et F. BOURRICAUD, Dictionnaire critique de la socio-
logie, Paris, Presses Universitaires de France, 1982, p. 21.
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dures. Il y a soumission, mais l'instance soumettante,
elle-méme soumise a la regle, est connue, repérable. Dans
la situation de société moderne, la disparition de la visibi-
lité des instances rituelles a pu sans doute €tre mise au
compte d’une libération par rapport a des tutelles considé-
rées comme asservissantes, mais, de ce fait, la pression se
disperse et se masque, ne serait-ce que sous la forme du har-
celement publicitaire, et 1’on voit se reformer des violences
concurrentielles et des névroses d’échec et de frustration *.
Il va sans dire que 1 opposition symétrique des deux
types de solidarité que Durkheim décrit ne doit pas subir
de forcage. L observation des sociétés, et tout spécialement
I’observation des soci€tés traditiannellex s1 1’on suit sur ce
point les lecons de Georges Balandier , amene a consta-
ter qu’il y a toujours du jeu entre le H}“H[EH‘IE de la pratique
et la pratique du systeme, et que les codes les mieux 1déa-
lement assurés restent fragiles et nécessitent une stratégie
constante d’entretien et de renouvellement *. Les sociétés
« se découvrent de plus en plus — et a I'échelle qui est la
leur — comme des sociétes problématiques, vulnérables, en
depit de leurs techniques de possession du monde "' »

Heéterogénéité et dischronie

surtout, les transformations qui font corps avec ce qu’il
est convenu d’appeler la modernisation, engendrent a 1'in-
terieur des sociétés quelles gqu’elles soient des effets de
dischronie. Des configurations d’age différent coexistent,
introduisant un fort coefficient d"hétérogénéité, comme on
peut le constater, par exemple, avec la transformation des

38. Voir Cornelius CASTORIADIS, « En mal de culture », Esprit,
octobre 1994, p. 48.

39. Georges BALANDIER, Sens et puissance, Les dynamiques
sociales, Paris, Presses Universitaires de France, coll. « Bibliothéque
de sociologie contemporaine », 1971.

40. Entretien et renouvellement étaient certainement une fonction.,
a tout le moins latente, des rites de passage.

41. Ibid., p. 45.
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équipements et des techniques, I'alphabétisation et la sco-
larisation, la formation des grands agglomérats urbains, et,
bien au-dela de la ville proprement dite, I'urbanisation,
elle-méme hétérogene, des mceurs, et plus récemment
I’extension accélérée des moyens de communication et
d’information. Ainsi, au sein de populations travaillées par
des mutations évidentes ou souterraines, certaines formes
anciennes subsistent, d’autres, au contraire, font retour par
un phénomene de type réactionnel, voire antimoderne. A
I’inverse, des microsociétés « expérimentales » se multi-
plient, sans qu’on puisse leur assigner a coup sur un statut
de refuge, d'impasse, ou d innovation *.

LL.a succession des générations

Une autre forme de dischronie se manifeste dans le
brouillage des limites d’age, en particulier, comme 1l est
commun de le faire observer, par le prolongement de la
période des études, par le retard ou les difficultés des
jeunes générations a entrer dans une vie financierement
indépendante.

Margaret Mead, au lendemain des années soixante, avait
formul€ avec un certain bonheur la transformation du rap-
port entre les générations, a partir de I'effervescence qui
marquait sur ce point les Etats-Unis . Elle proposait de
distinguer trois configurations : celle ou lesjeunes sont ins-
truits et formés par les générations précédentes (postfigu-

42. L'expression est de Jean Duvignaud, cité¢ par G. BALANDIER.
Sens et puissance, p. 96. Michel Maffesoli a cherché a renverser la
tendance générale et le diagnostic d’'individualisation, pour avancer
celul de « tribalisation », émergence de multiples formes de lien grou-
pal, hors institution, manifestation dyonisiaque d’une sorte d’énergé-
tique cosmique et sociale, promesse d’'un homme nouveau, enfin tota-
lement nietzschéen.

43. Margaret MEAD, Culture and Commitment, a Study of the
Generations Gap, New York, Doubleday and Cie. 1970. Trad. fr. Le

Fossé des générations, Paris, Ed. Denoél, coll. « Bibliotheque
Meédiations » 125, 1971.
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ratives), celle ou tous ceux qui sont tenus a formation sont
a égalité devant les nécessités engendrées par les nouvelles
situations et les nouveaux savoirs (cofigurative), celle ou
les jeunes se trouvent dans la nécessité d’engager d eux-
mémes un rapport a I’avenir, sans pouvoir vraiment recou-
rir au savoir des plus anciens, dont ils deviennent d’une
certaine facon les maitres (préfigurative). Dans un article
de la revue Projet, Antoine Kerhuel et Alain Thomasset
distinguent plutdt deux positions, peut-étre mieux ajustées
que les trois paliers un peu systématiques de Margaret
Mead : a une logique de I'affrontement et du contlit que
l’on pouvait dire classique, succede une logique de la
« concurrence dans I'évitement », dont une figure emblé-
matique est donnée dans le marché du travail et la distri-
bution des emplois *,

Transformation et prégnance de la référence familiale

LLe cadre tamihal se transforme et, avec lui, les mceurs
attachées au statut matrimonial et parental, a I’éducation et
a la scolarisation, a la sexualité, a la résidence. La famille
apparait a la fors comme fragile et prégnante. En effet, les
travaux les plus récents s’élevent contre I'idée d un dépé-
rissement du lien et du groupe familial en milieu urbain.
[La formation de zones urbaines différenciées territoriale-
ment et culturellement semble étroitement lié a 1'implan-
tation résidentielle des familles. A ce titre, les banlieues en
viennent a constituer pour les jeunes gens dont les parents
et alliés sont issus de I'immigration de véritables
« communautés de destins résidentiels **> >, U1 ne manque-
ront pas d’¢tablir leurs propres prncéduresi d’intégration,

44. Antoine KERHUEL, Alain THOMASSET, « De I'affrontement a la
concurrence », Projet, 256, 1998, p. 51-60.

45. Thierry BLOSS, « Comprendre le lien familial », Projet, 256,
1998, p. 87-96. Ce numéro déja cité ci-dessus comprend un riche dos-
sier, avec orientations bibliographiques, sur les rapports entre les géné-
rations.
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voire d’initiation. Restent, bien sir, les rudes questions
posées par les aventures de la généalogie : divorces,
familles recomposées, monoparentales, voire homo-
sexuelles.

Privatisation des rites de passage

Dans une telle conjoncture, les rites life-crisis, et tout
particuliecrement lorsqu’on les considere dans toute I'€ten-
due du parcours d’'une existence, ou leur séquence pouvait
faire systeme « du berceau a la tombe », ne contribuent
plus a 'intégrité et au maintien de statuts et de roles
sociaux a I’échelle d’une « societeé » achevée, au sens durk-
heimien du mot, « société » qui, comme telle, n existe sans
doute plus guere, (méme si, bien sar, il existe des popula-
tions régulées par un état civil, une scolarisation obliga-
toire, un régime d’assurance-maladie, une administration
fiscale). Leur domaine se privatisera donc, non sans le
risque de se réduire au cercle familial, ou au cercle des
proches, tout juste élargis, avec leur charge d affectivite,
leur pression rapprochée et, quand une prestation est
demandée a |'extérieur (Eglises, Pompes funecbres,
Municipalités), une exigence de personnalisation, qui vient
réduire la distanciation rituelle et risque de transformer le
cérémonial en célébration de I’entre-soi et en manifesta-
tion publique de I'intime ™.

Ainsi les micro-rituels de la scolarisation : premiere ren-
trée (qui voit surtout les meres inquietes, car ce sont elles
aussi les sujets du rituel !), premiere panoplie du petit éco-
lier, liminalité du lieu scolaire et en particulier de la cour

46. Richard SENNETT, dans un ouvrage traduit sous le titre Les
Iyrannies de ['intimité, Paris, Ed. du Seuil, 1979, proposait de voir la
fin de la culture publique avec la naissance d’une société intimiste, qui
érige en principe I'expression vraie de soi, engendrant I'incivilité d un
encombrement permanent, et dévalorisant I’expression rituelle et le
jeu. Félix MOSER, « Les rites, révélateurs de notre vie en société », in
Rites et Ritualités, p. 205-222, tire un judicieux parti des études de
Sennett.
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de récré, idylles garcons-filles, etc., sont souvent, pour les
enfants des couches bien intégrées de la population, sur-
déterminés par une charge affective familiale tres forte qui
s’exprime par 1’anxiété des meres, parfois compensée par
une dérive dépensiere et concurrentielle qui peut gauchir
le passage progressif de I'enfant hors de 1I’emprise fami-
liale et principalement maternelle *.

Ritualités alternatives

On peut aussi, avec Raymond Lemieux *, observer que
nos contemporains sont soumis a une grande multiplicité
d’épreuves et de passages, a des déménagements matériels
et psychologiques, a des examens, des €preuves de sante,
des mutations professionnelles ; I'allongement de la duree
de vie pose, comme jamais auparavant, la question d’une
gestion €économique, psychologique et spirituelle de la
vielllesse. Il ne s’étonne pas de voir se tormer ic1 ou la,
quand un environnement groupal le permet, des ritualisa-
tions plus ou moins formalisées, et des procédures inté-
gratives. Cecl1, pense-t-il, pourrait représenter pour des
groupes affinitaires une tache a réinventer, en rapport avec
leurs 1ntéréts et leur type de communalisation.

LLa prise en compte de tout ce qui pourrait se rapporter
a une ritualisation alternative ou nouvelle en matiere de
rites de passage est souvent corrélative a la question posée
de leur statut dans la société d’aujourd hui. Les processus
décrits sont caractérisés par une hétérogénéité compréhen-
sible.

[Is peuvent se présenter comme des conduites fonction-
nelles, apparemment banalisées, mais ou | observateur

47. On pourra lire, au sujet du mariage, la maniére dont se déploient
les nouvelles stratégies cérémonielles, dans : Martine SEGALEN, Rites
et rituels contemporains, p. 92-117, a partir des travaux de Laurence
Hérault (1996).

48. Raymond LEMIEUX, « La ritualité insoupgonnée », dans
Liturgie, Foi et Culture, Bulletin national de Liturgie, Montréal-
Quebec, 29, 1995, p. 31-40.
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décele une structure, une économie spatio-temporelle, une
configuration d’acteurs et de comportements, qui les rap-
proche de la forme et de la fonction des rites de passage.
Ainsi, au colloque de Neuchatel, Julian Pitt-Rivers décele
dans le cérémonial entourant le voyage aérien les traits
constitutifs d’une liminalité active entre deux franchisse-
ments protocolaires de frontiere d’aérogare ¥. Dans le
méme ouvrage, Anne-Nelly Perret-Clermont s interroge
sur I’enseignement de la lecture et de | €criture : s’agit-il
d’une initiation a un savoir, une procédure de différencia-
tion sociale ou un rite de passage " 7

Nous serions tenté de penser qu'il conviendrait de distin-
guer entre la forme d une proceédure, et I’ expéerience que des
sujets peuvent en faire et surtout la maniere dont ils 1'ins-
crivent dans I'accomplissement vécu de leur destin. Dans un
¢tat de soci€té ou la ritualisation coutumiere est comme telle
assez effacée, et en dehors du champ proprement thérapeu-
tique ou clinique, des opéerations apparemment banales ou
neutres peuvent présenter pour des sujets tous les traits et
I'effectivité d’une expérience de passage uréversible. Les
rites life-crisis I instituaient communément pour leurs sujets,
avec une portée non seulement statutaire, mais investie,
amenant normalement de nouvelles conditions dans la fré-
quentation de sol-méme comme soi-méme. Ce résultat peut
étre obtenu par des expériences moins ou non ritualisées,
dont la profondeur et I'intensité, dans une conjoncture favo-
rable, viennent bouleverser I'économie du sujet, et le rap-
port de so1 a so1 ancré dans les montages de la petite enfance.
A ce titre, 1l faudrait sans doute remettre au travail la notion
de premiere fois dans I'ensemble de I'itinéraire ou I'exis-
tence personnelle prend forme comme passage a |I'inconnu.

D’autres auteurs sont sensibles a I’'émergence de ritua-
lisations plus explicites, voire volontaristes, ce dernier trait
pouvant les rapprocher du psycho-drame morénien, ou
d'un training plus ou moins méthodique. La délimitation

49. Julian PITT-RIVERS, « Un rite de passage de la société moderne :
le voyage aérien », in Les Rites de passage aujourd hui, p. 115-130.
50. fbid., p. 107-114.
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ici n'est pas tant a faire entre le religieux et le non-reli-
gieux, souvent indécidable, mais entre ritualisation et the-
rapie, ou tout au moins prise en charge psychologique,
comme on le voit dans les travaux souvent remarquables
concernant le travail du deuil ou les soins palhatifs
Michele Fellous tente de prendre en considération I’ action
rituelle, pensée pour elle-méme, comme dépassement de la
situation émotionnelle vers ce qu’elle appelle une « dimen-
sion symbolique plus large ** ». Les cas présentés dans son
ouvrage illustrent bien la diversité des situations, mais
aussi "unité peu discutable de la problématique : deuil
d’enfants morts in utero, de malades morts du sida, rites
de naissance et d’adolescence aux Etats-Unis, rite d’ado-
lescence juif laic, aménagement d’un rite liturgique catho-
lique. C’est cette unité fonciere des rites de passage, envi-
sagés préetérentiellement sous le concept d'initiation,
qu’Abel Pasquier cherche a mettre en valeur et a illustrer
dans son émouvant ouvrage posthume, dont le titre Mourir
pour vivre veut exprimer lI’essentiel de la fonction initia-
tique. Comme africaniste, Abel Pasquier est persuadé que
la trajectoire 1nitiatique est affaire de toute une vie. Les
rites en inscrivent la trame dans le corps et le cceur, et vien-
nent comme donner une figure anticipatrice de ce que
seront les passages réels, et particulierement 1’approche de
la mort . Que penser des lors, se demande-t-il aussi, citant
Georges Balandier, de la déréalisation et des effets d’ hal-

51. Voir Le Deuil, ouvrage collectif, sous la direction de N. Amar,
C. Couvreur, M. Hanus, Paris, Presses Universitaires de France, coll.
« Monographies de la Revue frangaise de Psychanalyse, Section cli-
nique » 1994, E‘Udlemcnt Mourir aujourd’hui, les nouveaux rites funé-
raires, Paris, F duuma Odile Jacob, coll. « Opus », 1997.

52. Michele FELLOUS, A la recherche de nouveaux rites, Rites de
passage et modernit¢ avancée, Paris, I'Harmattan, coll. « Logiques
sociales », 2001, p. 208.

53. Abel PASQUIER, Mourir pour vivre, les rites de passage et la foi
chrétienne aujourd’hui, Paris, les Editions de 1’Atelier, coll.
« Questions ouvertes », 2001. L'auteur y aborde avec beaucoup de dis-
cernement la question du rapport ambigu entre le domaine des théra-
pies collectives et celul de ce qu’il estime étre une véritable initiation.
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lucination hors du corps et des mémoires dont 11 détient
I"inscription vive, produits par le développement de 1'es-
pace virtuel des derniers media ™ ?

Un dernier trait pourrait marquer la pratique et ['espace
proprement rituels dans les circonstances actuelles : dans
un cadre de vie chargé d'un taux parfois insupportable de
pression sur les individus (pression calendaire, journaliere,
horaire, contrainte du temps servile et des déplacements,
lourdeur des relations administratives, information, TV,
sans parler de la pression affective) lié au rapprochement
des autruis, ou a la frustration causée par leur absence ou
leur inexistence, le rituel se situe comme un lieu de déprise
et de liberté intérieure dans la rencontre médiée de soi-
meéme, plutot que d’emprise et d imposition, ce qu 1l €tait
d’une maniere froide dans le cadre des sociétés coutu-
mieres, et vers quoi 1l peut ghsser dans le cadre trop pres-
sant d une communalisation sectaire .

Inculturation paradoxale des rites du cycle de la vie
en regime chreétien

Les difficultés touchant les rites life-crisis et leur ges-
tion pastorale sont d’abord immanentes au christianisme
lui-méme. 11 est d’ailleurs aujourd’hui tres largement
admis que bon nombre de traits des conceptions modernes
de la personne et de ses liens ont un fondement dans I'ap-
port évangélique.

A ce titre, 1l est clair que la formation initiale sous
laquelle se présente la sociabilité chrétienne, de méme que
les principes qui gouvernent 1’adhésion aux premieres
communautes, se situent au plus loin de I'appareillage

54. Abel PASQUIER, « Identification de rites initiatiques contempo-
rains », in Rites et ritualités, p. 161-182, in fine. Sur le cadre apporté
par les nouveaux médias : Régine ROBIN, « Du corps cyborg au stade
de I'écran: les nouvelles frontieres », Communications, 70, 2000,
p. 183-208.

55. C'est ce qu’exprime une personne interrogée par Michele
FELLOUS, p. 143.
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social d’un groupe ethnique administrant pour ses
membres les rituels du cycle de la vie et des fétes saison-
nieres.

La nouvelle configuration religicuse met en avant une
conversion, a la suite d’un appel. Mais cette conversion
n’est pas en premier lieu un exercice méthodique ou asce-
tique ; son contenu attitudinel est la charité *, son lieu
d’application est le monde détaché de toute idolatrie, son
schéma figural est un Passage, celui du Christ dans sa pas-
sion, mort, sépulture, descente aux Enfers, résurrection,
ascension, qui donnera a la profession narrative de la foi
une allure de récit initiatique. [’extréme personnalisation
de la démarche, qui s’instruit de la « personnalit€ » méme
du Christ ¥, est compensée par une agrégation a une
communauté fervente de témoins, de disciples qui ont
é¢couté et entendu I'annonce €vangélique, ont €t€ baptises
et participent au repas rituel, scellant par la méme une
alliance dans la foi, qui les exempte de toute servitude
lignagere ou nationale, par une filiation adoptive que
I"Esprit du Fils conforte par les mots de la priere d’adresse,
vraie religion des fils et des filles.

[La conversion, affaire éminemment personnelle, va donc
jusqu’a mettre en question le lien géné€alogique et 1'atta-
chement familial, au profit d’une alliance nouvelle enga-
geant la foi, et d’une filiation toute divine a vocation uni-
verselle. Le lien a une terre ancestrale est rompu, ou, s’il
en subsiste quelque chose, ce n’est qu'au profit d’une
mémoire historique des faits qui ont permis, « sous Ponce
Pilate », cette émancipation méme. Des lors, les Peres sont
moins peres que témoins, participants exemplaires d’une
chaine continue de témoignage. La perspective est celle
d’un Royaume ou d’un Regne de Dieu, dont les Béatitudes
du Sermon sur la montagne sont la Loi, et qui ne saurait
se confondre avec celui de César, mais dont la forme

56. Voir Antoine DELZANT, « Lecon académique : recherche sur la
notion de tradition », Transversalités, Revue de 'Institut catholique de
Paris, 79, 2001, p. 163-174, in fine.

57. Voir Christian DuQuoc, « Le christianisme et 1'invention de la
personne », Lumiere et vie, n° 249, 2001, p. 53-63.
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sociale reste indécise, voire énigmatique. Le formalisme
dans lequel peut dériver une religion de protocole et
d’observance est dénoncé, au profit d’une simplification de
la relation a Dieu, et d une interactivité fraternelle.

Etrangement cependant, la nouvelle configuration reli-
gieuse, qui se proclame radicalement emtenque comporte
un certain nombre de traits qui ont pu €tre lus comme 1ni-
tiatiques. Le baptéme de Jean, lustration de pénitence, se
transforme pour le Prophete prédicateur itin€rant en onction
de I’Esprit, et manifestation élective de la tendresse pater-
nelle de Dieu. Ce méme Prophete, dans une sorte d’itiné-
raire qu'on pourrait presque dire chamanistique, est pré-
destiné sur la foi de signes célestes, se retire dans le désert,
est tenté, recoit I'onction de I'Esprit, préche et exerce des
dons de thaumaturge, souttre, est trahi, soupe avec ses dis-
ciples, meurt, affronte les Enfers et le séjour des morts, et
se manifeste au terme d’une épreuve glorifiante qui ouvre
pour les siens cette méme onction de I'Esprit. Paul le dit
bien : ¢’est en sa mort que vous avez ¢été baptisés. Il ne fait
aucun doute, méme s1 le vocabulaire et la pratique rituelle
proprement initiatiques ne sont pas originaires, que | itiné-
raire du Christ a été lu comme le mystere d'un passage.
dont fait mémoire le repas eucharistique, et qui fonde 1’acte
baptismal et I’effusion spirituelle. A travers ces figures, que
le rite rend actives, le fidele, dans un mouvement de régré-
dience-progrédience, €tait rejoint au niveau méme des
apprehensions indecises de la vie et de la mort que laissent
en tout sujet les traversées heureuses et douloureuses de son
histoire primitive, ou méme de sa préhistoire. Dans I'Eglise,
déja plus établie, des siecles suivants, le catéchuménat
exploitera les potentialités de cette configuration rituelle,
dont la mystagogie déployait le sens et dégageait les consé-
quences pour une vie de charité selon I’Evangile et I'esprit
du Royaume. C’est évidemment ce méme itinéraire qui
reste comme 1'€talon et le scheme fondamental de toute ini-
tiation chrétienne **.

58. Voir Henri BOURGEOIS, Théologie cathécuménale, A propos de
la « nouvelle » évangélisation, Paris, Editions du Cerf, 1991.
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L’Eglise a la rencontre des populations

Mais, dans sa rencontre avec les populations communes,
I’expansion chrétienne s établit désormais sous la forme
d’une « Eglise » se donnant pour charge, selon I'expres-
sion de Max Weber, d’administrer les biens du salut a
I’échelle de populations étendues. Elle ne pouvait pas, dans
ces conditions, ne pas rencontrer des dispositifs fortement
implantés, en particulier le cycle, faisant systeme, des
ritualités de passage aux quatre saisons de la vie : nais-
sance, adolescence, nubilité, mort. Cet ensemble séquen-
tiel était li€ a une conception discontinue du recours reli-
gieux, lequel faisait corps avec les « dates critiques ** » de
I"existence ; se développe ainsi une religion fonctionnant
par phases, et s’opposant a la continuité idéale d’une piété
permanente. Par la se posait aussi la question redoutable
de I'intégration chrétienne du lien parental, et du statut de
I’enftant par rapport au partage des biens du salut *.

[La sanctification chrétienne des phases décisives de
I’existence et la mise en place d un appareil rituel et sacra-
mentaire qui s’efforce de I'intégrer peuvent, post festum,
étre interprétées comme un phénomene que I'on dirait
aujourd hui d’inculturation *'. Comme tout phénomene de

59. La notion de « dates critiques » est empruntée 3 Henri HUBERT,
Etude sommaire de la représentation du temps dans la religion et la
magie, Ecole pratique des hautes études, Section des Sciences reli-
gicuses, Imprimerie Nationale, 1905, p. 1-39. On trouvera une présen-
tation et un commentaire de ce texte dans : Frangois-André ISAMBERT,
De la religion a ['éthique, Paris, Editions du Cerf, coll. « Sciences
humaines et religions », 1992, p. 183-212.

00. La reconnaissance de I'enfant comme sujet plénier de la religion
et beneficiaire des biens du salut n’était pas un fait de petite importance.

01. 1l va sans dire que la vision rétrospective esquissée ici est plus
que sommaire. On sait par exemple que la cérémonie de la Communion
solennelle, liée au redéploiement de la catéchese et de la pastorale mis-
sionnaire apres le concile de Trente, est donc de fondation récente.
L habillement des enfants en petits mariés et petites mariées, qui accen-
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ce type, il se présente a la fois comme 1névitable, sans nul
doute heureux, mais limité, et susceptible d engendrer des
effets indésirés. Car ce qui fait sa force et sa fragilite, c’est
d’abord de se présenter comme une formation de compro-
mis : rejoignant les individus sur la trame méme de leurs
solidarités famihiales, territoriales, culturelles, dont les
intéréts ne s’identifiaient pas nécessairement avec la
recherche du Royaume de Dieu, I'Eglise tablait sur une
modélisation et une transmission de type coutumier ou la
tradition de I’Evangile se mélait a des fonctionnements
sociaux dont elle n’avait pas la maitrise, tout en pouvant
penser les controler et les amener sur ['axe d une démarche
croyante.

L histoire des peuples et des populations anciennement
évangélisés montre a quel point, d'une région a | autre,
cette inculturation s’est diversement réalisée, et que ces
supports rituels ont pu encadrer d’admirables existences
chrétiennes comme aussi un « conformisme saisonnier »,
pouvant tout aussi bien marquer le contact que la distance
vis-a-vis des prescriptions de I'Eglise. Certains de ses €lé-
ments pouvaient méme se retourner contre ce que 1’on pen-
sait €tre leur signification chrétienne. Ainsi, en milieu rural
traditionnel, ou la pratique religicuse féminine pouvait dif-
férer notablement de la pratique masculine, la Communion
solennelle des garcons €tait amence a fonctionner comme
passage de la religion des femmes a la religion des
hommes. Si cette derniere n’intégrait la présence a la
messe qu'a Paques et a quelques grandes solennités, les
nouveaux communiants avaient évidemment disparu des
bancs de 1'église des le premier dimanche qui suivait la
cérémonie. Le pasteur essuyait un échec du fait méme que
le rite de passage avait parfaitement accompli sa fonction *.

tue la fonction prépubertaire du rituel, tout au moins en milieu urbain,
ne date guere que des dernieres années du xix© siecle.

62. Sur la Communion solennelle et sa mise en perspective Socio-
logique, on aura toujours profit a relire I'article de Francois
A. ISAMBERT, paru dans Catéchese, 50, 1973, p. 73-9, reproduit dans
De la religion a [’éthique, p. 117-134.
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Eglise en situation pluraliste

L’Eglise catholique, au moins en France, n’est plus en
situation wéberienne d’« Eglise », méme si elle en a gardé
I’organisation et I'image, pas toujours flatteuse au demeu-
rant. C’est dans le cadre d’une situation désormais plura-
liste, et sans I’appui de ce que pouvait étre une réelle trans-
mission coutumiere, que le recours a un prestataire de
service religieux, pour des motifs qui iront du plus futile
au plus décidé, et sans contrepartie assurée d’appartenance
ni de véritable partage de la confession de la foi, doit €tre
désormais interprété, et non plus sans doute comme une
démarche de mauvais chrétiens .

Raymond Lemieux, dans I'article que nous avons cité,
fait bien apparaitre deux phénomenes : d’une part, le reten-
tissement interne de la situation générale sur la pertinence
des dispositits chrétiens, tiraillés entre 1" état de survivance
formelle ou celui de refuge réactionnel, deux situations que
récusent les pasteurs ; et d’autre part, une situation « écla-
tée » par la multiplicité et la revendication d’autonomie des
trajets individuels *.

C’est cette situation qu’il faut sans aucun doute regar-
der en face. Peut-étre est-ce précisément dans ce caractere
individuel, voire individualiste, de la démarche qu’il faut
aller jusqu’a voir la chance pour les demandeurs de ren-
contrer le mystere chrétien . C’est un peu ce que semble
%uggérnr Louis-Marie Chauvet *, mais pour avancer aus-
sitot la présence énigmatique du mystere de la Croix. HEI’II‘I
Bourgeois met aussi en garde contre ce qui ne serait qu’une

63. Voir la description des attentes religieuses de la « nouvelle cul-
ture » : Henn Bourgeois, Foi et cultures, Paris-Montréal, Centurion-
ldllmm paulmea coll. « Parcours », 1991, p. 110-132.

64. Voir aussi : Jean JONCHERAY, art. cit., p. 402 s.

65. Voir Christophe BOUREUX, « Le salut disqualifié par 1'indivi-
dualisme ? », Lumiére et Vie, n° 250, 2001, p. 67-78.

06. Louis-Marie CHAUVET, « L'initiation a la Foi », Catéchése,
n® 138, 1995, p. 91-98.
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démarche calquée sur les canons recus de la culture, sans
engager une « modification des spontanéités et des €vi-
dences recues “». Car si1, par certains cotés, le christia-
nisme originaire est en consonance avec 1'un ou l'autre
aspect de la culture en cours, 1l ne saurait constituer une
simple religion refuge, sans détournement de ce qu’il est.
Mais i1l ne saurait non plus subsister dans la fidélité a ce
qu’il est sans pratiquer généreusement une véritable hos-
pitalite religieuse, sans parler de I’accueil envers ceux que
touche la « fatigue d’€tre so1 ®». Il est possible qu’il soit
dans la nature des choses d’aujourd’hui de devoir méler,
aux plus hautes voies d'une mitiation pléniere, des ren-
contres certes plus sporadiques, vues du coté de 1'institu-
tion ecclésiastique, mais qui, du coteé des preneurs de rites,
peut engage un detour et I'appréhension d’une dimension
autre, non pas du monde mais d eux-mémes.

Reste a définir et a constituer la base minimale de socia-
bilit€ qui puisse engager un axe, méme inchoatif, d’expé-
rience partagée ™. Et si l'institution ecclésiastique reste
sensible a sa nature hospitaliére, qui seront les hospita-
liers ?

Jean-Yves HAMELINE

67. Henr1 BOURGEOIS, Théologie cathécuménale, p. 16.

08. A. EHRENBERG, La fatigue d'étre soi, Dépression et société,
Paris, Odile Jacob, 1998.

69. C'est une dimension sur laquelle insiste Danielle HERVIEU-
LEGER, « Les formes nouvelles de la religiosité », in Qu'est-ce que la
culture ?, Université de tous les savoirs, dir. Yves Michaud, vol. 6, Ed.
Odile Jacob, Paris, 2001, p. 440-448.



