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			Introduction

			Une main serrée sur une perle pendant qu’une parole inaudible trouble le silence. Un déplacement rapide des doigts fait circuler un chapelet : 150 fois le mouvement recommence, 150 répétitions d’une prière qui, à elle seule, incarne la piété mariale.

			C’est en référence à ce geste séculaire que ce dictionnaire comporte 150 articles. C’est bien peu face aux sommes qui rassemblent des milliers de notices. Il est vrai qu’on écrit depuis si longtemps sur la Vierge ! Ici, près de quarante universitaires (historiens, théologiens, politistes, philosophes, littéraires, anthropologues…) croisent des décennies de travaux pour tenter une synthèse.

			Un dictionnaire, malgré la prétention de son titre, n’est jamais exhaustif. Que de pèlerinages oubliés dans nos pages alors que nous en citons 600. Que de traités, de manuels ou de livres négligés alors que notre bibliographie compte déjà plus de 500 titres. Nous avons voulu faire une histoire mariale loin des listes topographiques ou des rubriques théologiques. Nous avons refusé d’envisager directement les promoteurs de dévotions qu’ils soient laïcs, réguliers ou associations ; ils sont partout mais nulle entrée propre ne leur est consacrée. Nous avons encore décidé de ne pas analyser les formes spécifiques de la vie régulière. Notre propos est centré sur le fidèle, ses gestes et la manière dont il dynamise les lieux. Nous le suivons quand il s’attache à des formes connues du culte (Immaculée Conception, Notre-Dame de Providence…), quand son temps est marial (le samedi, en mai…), quand il se fixe sur des dévotions purement locales. Saut-d’Eau à Haïti nous montre un culte qui s’est façonné au contact du vodou et qui, aujourd’hui, tente de prendre en compte la protection de la nature. Lourdes nous révèle une vision plus globalisante puisque les images de la grotte des Pyrénées se retrouvent maintenant partout où des catholiques s’installent.

			Nous suivons aussi le fidèle dans ses gestes les plus intimes. Marie est présente dans les maisons et les églises, mais aussi dans les bandes dessinées, les contes pour enfants, le cinéma… Dans une chansonnette célèbre, elle sauve le petit mousse que l’équipage affamé d’un navire s’apprête à manger. Elle est aussi celle à qui des centaines de milliers de personnes pensent devoir une guérison, une préservation ou toute autre grâce. Elle est celle vers laquelle, depuis des siècles, s’élèvent des prières. Elle est universelle avec des sanctuaires connus de tous (Lourdes, Fatima, La Salette) mais aussi locale avec ses fontaines sacrées, ses arbres mystérieux… Elle est Vierge noire et Immaculée Conception, ferment de résistance à Hitler et mère de l’œcuménisme. Elle est priée par des dévots, mais aussi par des footballeurs ou des marins. Elle est peinte par les plus grands artistes, et des Américains croient voir son effigie sur des toasts grillés… C’est sur une image de l’Annonciation de la Vierge que les mafiosi font couler une goutte du sang du futur membre de Cosa Nostra, et c’est devant Notre-Dame d’Aparecida que sont déposés tous les mois 19 000 objets et ex-voto. C’est en son nom que les Loups de la Nuit parcourent les routes de Russie et d’Europe centrale sur leurs motos, c’est toujours en clamant son nom, un rosaire à la main, que les Philippins se sont élevés contre la dictature. Des malades se tournent vers elle pour obtenir une guérison, alors que les mystiques réclament leur anéantissement ou leur éblouissement. Marie est de toutes les causes, de tous les temps et de tous les continents. L’Église se méfie et se félicite de cette plasticité. Elle appuie les transformations ou les freine. Elle crée des dévotions et subit celles imaginées par des fidèles. Ces hésitations ne sont pas celles d’une époque, elles sont permanentes. Elles traduisent la tension entre le souci de préserver une foi au plus proche des textes et le désir de prendre en compte les aspirations du peuple des croyants. L’histoire mariale se fait également en marge de l’Église car bien des courants hétérodoxes se revendiquent de tel message ou suivent tel voyant.

			Pour décrire les innombrables facettes du culte rendu à Notre-Dame, nous avons développé quatre types d’entrées. Les premières sont des articles généraux, synthèses de sujets déjà bien étudiés ou chantiers qui restent à ouvrir car les domaines d’investigation demeurent nombreux. Les secondes abordent les dévots, confessions constituées (orthodoxes, protestants…) ou groupes sociaux moins cohérents (motards, footballeurs, marins…). Les troisièmes visitent des sanctuaires. Enfin, les dernières laissent la parole aux critiques ou aux remises en cause. Toute liste est sujette à choix. Pourquoi, ici, Marseille et pas Paris ? Les Philippines et pas le Vietnam ? La Bretagne et pas la Lorraine ? Nous n’avons pas voulu dresser une énumération ou un recensement. Les hauts lieux, tels Aparecida, Guadalupe et Lourdes, sont présents à côté de sanctuaires plus modestes. Tous, outre leur dimension confessionnelle, disent quelque chose du monde qui les a créés et de l’univers dans lequel ils s’épanouissent. Certains sont des lieux de syncrétisme, d’autres d’œcuménisme, d’autres de résistance à un pouvoir, d’autres encore des lieux d’identité. Ici, musulmans, juifs et catholiques se retrouvent autour d’une statue de la Vierge ; là, des chrétiens se rassemblent pour lutter contre une oppression ou lancer une croisade. Au-delà de la spiritualité qu’ils portent, ces sanctuaires traduisent les fonctions sociales, anthropologiques et politiques du culte marial. Ce n’est pas leur nombre qui est essentiel mais leur diversité, leur adaptabilité face aux problèmes, leur capacité à être à l’écoute des sociétés.

			Ce dictionnaire montre l’immense diversité d’une dévotion universelle qui sait aussi se faire locale. Elle repose sur peu de dogmes, énoncés tardivement, quelques textes officiels et, surtout, beaucoup de traditions et de vitalité. Depuis plus de quinze siècles, des vagues successives de dévots créent des dévotions, investissent des lieux, se tournent vers le ciel. Ils dessinent les contours d’une histoire qui s’articule autour de trois moments forts : le début du XVIe siècle lorsque la figure mariale s’affirme comme un étendard face au protestantisme et qu’en conséquence les dévotions personnelles ou collectives s’amplifient ; le milieu du XIXe marqué par l’émergence de nouveaux hauts lieux et par la proclamation du dogme de l’Immaculée Conception ; le milieu du XXe, temps où le concile Vatican II recentre une piété mariale que d’aucuns jugent envahissante. La piété mariale a une fabuleuse capacité à se renouveler et à vivre d’accommodements entre les Évangiles, les textes non canoniques, les traditions et la foi des foules. Ce mouvement est toujours en marche. Certains militent pour que la corédemption devienne un dogme ; d’autres croient deviner la figure mariale dans des taches hasardeuses sur les murs. Car le culte marial est capable de tout supporter : les croyances de milieux traditionalistes et celles de passionnés de web, les attentes de fidèles en recherche ou de traqueurs de paréidolies. Cette plasticité, cette capacité à se régénérer sans se trahir, fait de la dévotion mariale une des formes essentielles de la religiosité actuelle, au-delà même du monde chrétien.

		

	

A

ACCULTURATION

Malgré la banalisation de son usage, le concept d’acculturation reste indispensable pour rendre compte du transfert et de l’évolution des croyances. Il s’applique parfaitement à la piété mariale et à son aptitude à s’enraciner dans des univers culturels très différents. À toutes les époques et sur tous les continents, elle revêt des traits semblables mais elle témoigne aussi de sa capacité d’accommodement à de nouveaux contextes.

Dans son sens le plus large, l’acculturation est définie comme l’ensemble des phénomènes qui « surviennent lorsque des groupes d’individus de cultures différentes entrent en contact direct et continu, et que se produisent des changements à l’intérieur des modèles culturels de l’un ou l’autre des deux groupes ou chez les deux » (Herskovits). On l’entendra ici comme un processus qui permet à une croyance et aux rites qui lui sont liés de circuler dans le temps et dans l’espace, de s’adapter aux changements culturels et de se faire adopter par de nouvelles sociétés. Caractéristique du catholicisme (et du christianisme orthodoxe), la dévotion mariale se diffuse ainsi selon une double logique. Elle est à la fois imposée par les agents qui la véhiculent et adoptée par les populations qui la reçoivent, reproduite selon des modèles importés et reprise à leur compte par les fidèles sous des formes particulières.

Dès les origines du christianisme, la vénération de la mère de Jésus par les chrétiens se présente comme un trait propre à la nouvelle religion mais se superpose à des croyances anciennes. L’influence de mythes païens sur les évangiles de l’enfance de Jésus et la virginité de Marie ont fait l’objet de vives controverses autour des emprunts au paganisme. Un consensus s’est au contraire établi pour reconnaître dans les cultures du monde méditerranéen un terrain favorable à la réception de la dévotion mariale. Que ce soit dans le monde sémitique avec le culte d’Astarté, en Égypte avec Isis, dans le monde grec avec les multiples cultes des déesses mères et vierges, tel celui de Déméter à Éleusis, ou encore en Gaule, le culte de la Terre-Mère est largement répandu et vise à garantir la perpétuation de la vie par la fécondité de la terre et des femmes. Mais l’inscription dans ces traditions n’empêche par le culte marial de se charger de nouveaux contenus, quand bien même le sanctuaire chrétien prend la suite d’un sanctuaire et d’une fête païens.

Les relectures de la figure de Marie évoluent au fil des siècles en fonction des controverses théologiques et des aspirations des fidèles. Elles comportent cependant des caractères permanents. La virginité est un premier élément qui confère à Marie une place à part dans l’humanité et lui vaut de faire le lien entre la terre et le ciel en tant que médiatrice. La querelle christologique favorise le culte de la mère de Dieu (théotokos) qui revêt d’abord les traits de l’impératrice en Orient, puis ceux d’une reine quand l’Empire latin s’effondre en Occident. Mais au cours du Moyen Âge la figure qui s’impose et se diffuse le plus largement est celle de la mère qui protège, qui console, qui guérit. Elle traverse les siècles tout en revêtant les vêtements propres au temps dans lequel vivent les artistes. Elle donne naissance à une multitude de lieux de culte et de pèlerinages* en Occident et en Orient.

La capacité à l’acculturation prend une dimension universelle avec le développement des voyages à l’époque moderne. Les marins* ibériques sont à l’origine du transfert de la dévotion vers les nouveaux mondes où ils introduisent des images* et des statues de la Vierge, notamment lorsqu’ils ont expérimenté sa protection contre la maladie ou les naufrages. Mais l’action décisive revient aux missionnaires qui accompagnent systématiquement l’évangélisation des populations d’une initiation à la dévotion mariale. Cependant la greffe n’aurait pas réussi sans sa réception autochtone. Le cas le plus connu est le culte de la Vierge de Guadalupe*, près de Mexico, né des apparitions* dont se réclame en 1531 un Indien nahuatl récemment converti, Juan Diego Cuauhtlatoatzin (1474-1548). Le culte qui s’ensuit pour la Vierge brune (morena) permet le réinvestissement et la christianisation du culte rendu dans le même lieu en l’honneur de Tonantzin, déesse-mère de la religion aztèque. Si à Copacabana, en Bolivie, l’initiative du culte revient aux Espagnols et aux missionnaires, avec pour objectif la christianisation d’un pèlerinage inca désormais tourné vers la Vierge de Candelaria, la greffe réussit quand Francisco Yupanqui, un aymara de la région, sculpte et installe une Vierge noire* à laquelle les Indiens attribuent des pouvoirs miraculeux. Quelques décennies plus tard, en pays tamoul, au sud de Pondichéry, le port de pêche de Velankanni accueille une chapelle érigée par des marins portugais sauvés d’un naufrage. Mais à nouveau le succès passe par l’appropriation indigène. Selon la tradition orale, l’origine du culte en faveur de Notre-Dame de Bonne Santé est en réalité liée aux apparitions dont aurait bénéficié un enfant du village en 1580. La réorientation au profit d’une demande de santé laisse supposer un transfert de dévotion par la substitution de Marie à la déesse Maryamin ou Maryamann, divinité très populaire en pays tamoul parce qu’elle protège de la maladie (variole). L’analogie entre les pouvoirs attribués à la divinité et Marie favorise l’adoption du culte. Mais elle passe en amont par un récit fondateur dans lequel les populations locales peuvent s’identifier au voyant* auquel la Vierge s’adresse dans sa langue et avec ses codes culturels. L’initiative autochtone est tout aussi visible à Madhu au Sri Lanka où le sanctuaire doit son implantation en 1658 à des catholiques ceylanais d’origine tamoule qui fuient dans la jungle la persécution des Hollandais et se placent sous la protection d’une statue de Notre-Dame de Bonne Santé. Elle acquiert la réputation de protéger contre les reptiles, guérir les maladies et apporter la fécondité.

Si l’acculturation du culte marial selon le modèle de l’Europe et de l’Amérique latine lui confère un caractère national et valorise l’identité religieuse catholique, le succès populaire de la dévotion suit d’autres voies là où les catholiques sont minoritaires. Il est assuré par sa capacité à attirer les croyants d’autres religions comme en témoignent les pèlerinages à la mère de Jésus (‘Isa) dans le monde musulman* ou l’affluence en Asie des pèlerins hindous ou bouddhistes aux côtés des fidèles catholiques avec lesquels ils partagent certains rites (colliers de fleurs, offrande de fruits et de bougies).

L’expansion missionnaire contemporaine diffuse la dévotion dans de nouveaux territoires et donne naissance à des scénarios du même type. Dans le Pacifique comme en Afrique, la figure polysémique de Marie trouve dans les croyances locales ce que les missionnaires catholiques appelleront au XXe siècle des « pierres d’attente ». La figure de la mère entre spontanément en résonance avec l’importance accordée à la maternité* et à la fécondité dans la plupart des sociétés. Conscients des analogies entre des divinités dites païennes et la Vierge, les missionnaires s’emploient à substituer la nouvelle dévotion aux anciennes. Ainsi au pied des volcans du nord Kivu, les assomptionnistes remplacent la déesse protectrice des éruptions par une statue de la Vierge. Dans les Grands Lacs, les Pères blancs capitalisent l’importance accordée à la maternité pour installer la dévotion à la mère de Dieu et de l’humanité.

Fruit d’une interaction, l’acculturation du culte marial n’est cependant pas programmable et aboutit à des résultats qui peuvent intriguer ou déconcerter ses propagateurs. En Chine en 1900, les récits collectés dans les villages chrétiens assiégés par les Boxers rapportent « l’apparition d’une dame vêtue de blanc flottant au-dessus des lieux et jetant la panique parmi les Boxers. Ce phénomène est à chaque fois décrit comme la réponse de Marie à la prière continue du rosaire* dans l’église du village » (Jean-Paul Wiest). Une de ces mariophanies* donne naissance au pèlerinage de Donglü, le plus populaire de Chine. Plus inquiétantes, des dissidences au sein du catholicisme ont pu aboutir à la fondation de mouvements se réclamant d’une vision mariale pour légitimer leur action illégale, et parfois l’usage de la violence, tel en Ouganda le Mouvement pour la restauration des Dix Commandements de Dieu (MRTC) qui a organisé le massacre de ses propres membres en 2000. Ces dérives exceptionnelles illustrent la fragilité des frontières.

La lecture majoritaire dans le monde catholique interprète le succès de la dévotion mariale comme un modèle de transfert réussi. Elle y voit une illustration de la capacité du catholicisme à s’acculturer, au sens de s’inculturer, notion vulgarisée par le supérieur général des jésuites Arrupe en 1978 : « L’inculturation est l’incarnation […] du message chrétien dans une aire culturelle concrète, en sorte que non seulement l’expérience chrétienne s’exprime avec des éléments propres à la culture en question […] mais aussi que cette expérience devienne principe d’inspiration, à la fois norme et force d’unification, qui transfigure et recrée cette culture, étant ainsi à l’origine d’une nouvelle création. » De fait, l’enracinement de la dévotion mariale suppose cet aller et retour qui met en évidence la capacité des fidèles à s’approprier la dévotion à partir de leur héritage culturel tout en restant dans un cadre acceptable par l’orthodoxie.

Une seconde lecture, nourrie par la rivalité avec le protestantisme* et par les travaux ethnologiques, voit au contraire dans ce processus une forme de syncrétisme hétérodoxe. Le culte marial permet à des cultes non chrétiens de se perpétuer sous le masque d’une conformité aux normes catholiques. Dans une pastorale qui a longtemps été commandée par la lutte contre les superstitions et le renoncement aux fétiches, la dévotion mariale constitue un moyen de réinvestir des croyances anciennes. Les usages privés du chapelet* comme substitut aux fétiches illustrent le détournement de pratiques liées à la dévotion. Loin de distinguer le catholicisme, le culte marial aurait donc pour effet de favoriser la confusion des croyances que symboliserait le succès des sanctuaires mariaux auprès de populations hindoues, musulmanes ou d’autres religions.

Désireux de sortir de cette controverse autour du degré d’orthodoxie ou d’hétérodoxie de la dévotion, l’anthropologie s’efforce d’imposer une interprétation plus distanciée qui s’intéresse à la dimension dynamique du travail syncrétique, et met en évidence le « bricolage des héros chrétiens » (André Mary). La dévotion mariale se présente alors comme un vecteur privilégié pour permettre aux croyants de maintenir une certaine continuité avec leur héritage non chrétien tout en l’orientant désormais dans un sens catholique, selon une combinaison qui varie. Entre fidélité aux ancêtres et coupure exigée par la conversion, le culte marial se prête remarquablement à ce rejeu permanent de références universelles auxquelles le catholicisme vient donner ses propres significations.

Claude PRUDHOMME
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ACTION SOCIALE

Être un dévot de la Vierge ne signifie pas s’enfermer dans son oratoire pour prier. La piété implique une action dans le monde. Marie est alors le fer de lance de bien des mouvements, des congrégations ou des ordres.

C’est l’ambition des confréries* mariales animées en particulier par les jésuites à l’époque moderne. Un des membres de celle de Naples écrit en 1581 : « Beaucoup de ces frères ne se contentent pas de leur propre perfection, mais ils veulent l’étendre au prochain. » Les règles prévoient qu’ils assistent les morts, aident les malades, nourrissent les plus démunis, visitent les prisons, luttent contre les jureurs, surveillent les tavernes… Certains sont si intrusifs dans la vie des autres qu’ils sont affublés du sobriquet de Schwicksbrüder (frère au vif coup d’œil). Ce souci de « réformer le monde » est diversement apprécié. Si en France ces dévots sont, au XVIIe siècle, souvent mal considérés, ils sont respectés à Munich. La dévotion mariale est l’occasion de changer les comportements en profondeur. À Lucerne, en 1805, le responsable de la confrérie rédige les Cent instructions paternelles dans lesquelles il esquisse non seulement le portrait du catholique idéal mais aussi de l’ouvrier parfait : économe, honnête, respectueux des horaires, travailleur zélé, non revendicatif, bien formé à son métier… L’historien Louis Châtellier qualifie ces sodalités mariales de « révolutionnaires sans le savoir ».

Le XIXe siècle met Marie au cœur de l’action sociale. Le vicomte Alban de Villeneuve-Bargemont (1784-1850), qui aime se qualifier de « chevalier de la Bienheureuse Vierge Marie », est un des pères de l’action catholique, dénonçant les méfaits de l’industrie, faisant voter des lois sociales… Dès 1833, Frédéric Ozanam (1813-1853) place ses conférences de charité sous le patronage de saint Vincent de Paul et de l’Immaculée Conception*, expliquant que « trois femmes bénies m’assisteront aussi : la Vierge Marie, ma mère et ma sœur ». Bien d’autres trouvent l’inspiration de leur action dans la dévotion mariale. C’est après un pèlerinage à Notre-Dame de Providence* qu’en 1831 le père Thomas Manini et mère Marie-Hélène Bettini fondent une congrégation féminine vouée à l’éducation des filles. Les exemples sont innombrables. Ailleurs des associations mariales voient le jour pour encadrer la société. Ainsi, les sulpiciens de Montréal créent la Société Notre-Dame des Anges en 1877 pour offrir des loisirs aux garçons qui seront ainsi détournés des loisirs laïcs. Le début du XXe siècle ne ralentit pas ce mouvement. En Italie, Bartolo Longo (1841-1926) construit ses œuvres sociales autour du pèlerinage de la Madone de Pompéi*. En Allemagne, le père Joseph Kentenich (1885-1968) lance en 1914 les bases du Mouvement de Schönstatt dont la devise est dédiée à la Sainte Vierge « Nichts ohne dich. Nichts ohne uns » (« Rien sans toi. Rien sans nous »). L’institut gère aujourd’hui des écoles, des collèges, des hôpitaux et des institutions caritatives.

Parmi les nombreux mouvements d’action mariale existant à notre époque, la Légion de Marie tient une place particulière. Né le 7 septembre 1921 à Dublin autour de Frank Duff (1889-1980), le mouvement s’inspire du Traité de la Vraie dévotion à la Vierge Marie de saint Louis-Marie Grignion de Montfort. Aujourd’hui, il compterait dans le monde 3 millions de membres actifs et plus de 10 millions de membres auxiliaires. Ses buts sont doubles : sanctifier ses membres et participer à la mission d’évangélisation en menant un apostolat auprès de ceux qui sont éloignés de l’Église. Le manuel officiel préconise les visites aux hôpitaux et cliniques, l’organisation de bibliothèques tournantes, le soutien scolaire… Cela fait partie de ce qui est appelé « le travail légionnaire ». Les instructions conviennent que c’est parfois difficile mais qu’il faut mener des « activités héroïques ». Elles précisent : « Il n’est point de quartier mal famé où la Légion ne doive descendre […]. Le Légionnaire doit avoir en ce travail une attitude courageuse. Il doit affronter hardiment bien des incommodités et des ennuis. »

Mais, il ne s’agit pas uniquement de mouvements. Le congrès marial de Fribourg d’août 1902 demande que « le croisé de Marie entre en campagne », qu’il organise des associations mariales afin de former des « bataillons ». C’est une guerre qui est lancée, par l’intermédiaire de Marie, contre la Ligue de l’enseignement et la franc-maçonnerie. En France, Gabriel-Marie Jacquier (1906-1942), frère de Saint-Vincent-de-Paul, donne toute son importance au règne social de Marie ; son principal manifeste étant L’Ordre social chrétien par le règne social de Marie (Paris, 1939). Sa pensée est popularisée par Robert Doury, dans Vie et doctrine mariale du R. P. Gabriel Jacquier (Paris 1946), ou la réédition de ses écrits, spécialement La Croisade pour le règne social de Marie (Lyon, 1995). Il y lance un appel « pour la restauration de la chrétienté par le règne social de Marie ». Pour cela, il prône la constitution d’unions mariales professionnelles et des actions envers les décideurs. Ces convictions sont, à l’heure actuelle, défendues par les membres de la fraternité Saint-Pierre.

Le 25 mars 2001, fête de l’Annonciation, ils ouvrent le site Internet SALVE REGINA. Ils y expliquent que le désordre règne dans l’État, le domaine social, la famille et les individus. Il convient donc de rétablir l’ordre social chrétien, détruit par la Révolution de 1789, en agissant avec la Vierge, appelée par Dieu à détruire le serpent*. Cela passe par la consécration* à Marie des familles et des individus, mais aussi par la création de groupements de métiers qui s’émancipent de la notion de classe. Pour fléchir les autorités, il faut utiliser la prière comme arme de pénitence.

Tenter de dresser la liste des personnes, des œuvres et des mouvements qui s’inspirent d’une spiritualité mariale pour agir dans le monde serait un travail infini. Ils ont un point commun : se consacrer à la Vierge suppose que le fidèle se confronte aux réalités du quotidien pour tenter de réaliser les vues du Ciel.

Philippe MARTIN
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AFRIQUE

La dévotion mariale occupe une place centrale dans la piété catholique du nord au sud de l’Afrique. Attestée très tôt en Égypte, elle connaît un essor continental au XIXe siècle avec le développement des missions et s’enracine dans la vie des fidèles selon des modes d’appropriation qui tiennent à la fois de la reproduction de modèles importés et de l’accommodation aux sociétés africaines.

La cartographie des grands sanctuaires mariaux telle qu’on peut la dresser en 2015 atteste la diffusion de la dévotion dans tous les pays. Les sanctuaires régionaux ou nationaux attirent des foules considérables. De l’Algérie à l’Afrique du Sud, du Nigeria au Kenya, sans compter Madagascar ou les Mascareignes dans l’océan Indien, la carte met en évidence un véritable quadrillage des territoires. Il se concrétise par la présence de sanctuaires, l’organisation de pèlerinages* et la reproduction de grottes de Lourdes*, plus rarement des apparitions de La Salette* et Fátima*.

Le succès de la dévotion remonte aux premiers temps du christianisme en Afrique. L’Égypte occupe une place à part avec environ 160 églises, catholiques et orthodoxes, dédiées à la Vierge dans des lieux reliés par la tradition à des épisodes bibliques, en particulier la venue de la Sainte Famille. Les sanctuaires les plus connus sont pour les coptes la chapelle du Buisson ardent au monastère orthodoxe de Sainte-Catherine sur le mont Sinaï, la cathédrale de l’Annonciation à Alexandrie et l’église de la Vierge Marie de Zaytûn* à Héliopolis. Celle-ci a été le théâtre d’apparitions* très médiatisées depuis 1968. Le pèlerinage copte de Deir Drunka près d’Assiout, où la Sainte Famille aurait embarqué sur le Nil, attire des foules considérables de toute religion, et son monastère serait le cadre d’apparitions depuis 1980. Pour les catholiques, on peut citer la cathédrale de Notre-Dame d’Égypte au Caire, l’église-sanctuaire de « Celle qui a été élevée » à El-Fustat, au Caire, et l’église-sanctuaire Sainte- Marie à Maadi. Les Églises du Maghreb, dans un contexte colonial, ont à leur tour édifié de nombreuses églises dédiées à la Vierge, les plus célèbres étant la basilique de Notre-Dame d’Afrique à Alger* (1876) et la chapelle de Santa-Cruz à Oran.

En Afrique subsaharienne, la diffusion du culte marial est le fruit de la pastorale missionnaire catholique depuis l’arrivée des Portugais à la fin du XVe siècle sur les côtes de l’Angola, plus tard au Mozambique. La première chapelle construite en Angola est dédiée à Notre-Dame Sainte Marie, de même que l’une des premières églises édifiées au Mozambique. Mais la dévotion se développe surtout au XIXe siècle avec les sociétés missionnaires qui entreprennent l’évangélisation du continent : société des missionnaires d’Afrique (Pères blancs), spiritains, missions africaines de Lyon, oblats de Marie, scheutistes (congrégation du Cœur Immaculée de Marie), jésuites, capucins… Les missionnaires ont coutume de consacrer la mission dans laquelle ils s’installent à Marie. Ils distribuent aux catéchumènes des chapelets* et des médailles à l’effigie de la Vierge. Les congrégations religieuses féminines contribuent aussi dans leurs catéchismes et leur apostolat auprès des femmes à la pénétration de la dévotion dans la vie familiale et quotidienne.

Cette dynamique mariale impulsée par les missionnaires étrangers s’acclimate d’autant mieux qu’elle se dote de relais laïques. Le clergé introduit dans les paroisses les associations mariales comme les Enfants de Marie. L’implantation de la Légion de Marie* dans les années 1930 par l’Irlandaise Edel-Mary Quinn (1907-1944) en Afrique orientale britannique et à l’île Maurice, puis son expansion rapide vers l’Afrique des Grands Lacs et l’Afrique australe, et enfin dans l’Afrique francophone contribuent fortement à la diffusion de la piété mariale dans les milieux populaires. Elle utilise un mode de diffusion fondé sur le voisinage, à partir de groupes de base ou praesidia, et favorise l’émergence de responsables laïcs, notamment des femmes. En complément ou en concurrence avec l’Action catholique et d’autres mouvements, l’importance de la Légion de Marie est considérable.

Cette pastorale met donc la dévotion mariale au cœur de la spiritualité. Elle donne le maximum d’éclat aux grandes fêtes en l’honneur de Marie, aux mois de mai* (mois de Marie) et d’octobre (mois du rosaire*). Pour le clergé, la liturgie permet d’entrecroiser « la sublimité de la liturgie catholique et la simplicité de la religiosité populaire ». Les années mariales (1954-1955, 1987-1988) sont marquées par de nombreuses manifestations. Les fidèles catholiques africains expriment leur adhésion en participant en masse aux pèlerinages et aux pérégrinations de statues de la Vierge dans les villages. La célébration de Marie est une occasion privilégiée pour donner libre cours à l’expression collective et exubérante de la foi. Mais la dévotion a aussi une dimension individuelle et personnelle qui s’exprime par la récitation du rosaire et des pratiques individuelles destinées à obtenir la protection de « la Mère de Dieu ».

Avec les indépendances, les jeunes Églises ont tenu à donner un caractère national au culte. La décision de placer une église locale sous le patronage de Marie suscite une forte adhésion, parfois au-delà du monde catholique. Au Bénin, la grotte de Dassa, bénie sous le nom de Notre-Dame d’Arigbo en 1954, est devenue un grand centre de pèlerinage national et rayonne au-delà du pays. Le sanctuaire de Notre-Dame des Apôtres à Mvolyé (Yaoundé) rappelle les origines du catholicisme camerounais au cœur du pays béti. Linzolo (Congo-Brazzaville), une des premières missions fondée en 1883 par les spiritains, à quelques kilomètres de la capitale, compte une gigantesque grotte de Lourdes, devenue le lieu de rencontre marial le plus important. Le Burkina Faso et la Côte d’Ivoire se caractérisent par une multiplicité d’initiatives en matière de construction de sanctuaires mariaux. Si le premier possède à Yagma, près de Ouagadougou, le principal centre de pèlerinage du pays avec une reproduction en brique et terre cuite de la grotte de Lourdes, cinq autres diocèses ont aussi leur sanctuaire. Dans la seconde, la consécration à Abidjan du sanctuaire de Notre-Dame d’Afrique de toutes Grâces en 1987 n’a pas dissuadé le président Houphouët-Boigny d’entreprendre l’édification de la plus grande basilique mariale dans la nouvelle capitale de Yamoussoukro*, avec l’ambition d’en faire le « palais africain de Notre-Dame ».

L’Afrique anglophone manifeste la même ferveur mariale et le même engouement pour la construction de sanctuaires. On le vérifie aussi bien au Nigeria qu’en Ouganda (80 % des églises auraient une titulature* mariale) ou en Tanzanie (sanctuaires à Notre-Dame de Fátima et Marie Consolata). Au Kenya, une église de Nairobi, construite en 1968-1971 pour accomplir un vœu, dans le contexte de la rébellion anticoloniale Mau Mau, est devenue en 1989 sanctuaire marial national, dédié à la Vierge de la Consolata. En Afrique du Sud, placée sous le patronage de Marie en 1954, le Natal reste particulièrement marqué par la spiritualité mariale des oblats de Marie et des trappistes allemands. Le pays compte plusieurs sanctuaires dont certains sont le but de pèlerinages très populaires, comme celui de Kvelaer dans le diocèse de Marianhill introduit par des missionnaires germanophones et dédié à Notre-Dame consolatrice des affligés.

Dans l’océan Indien, Madagascar confirme le succès de la piété mariale, favorisée puissamment par les missionnaires (notamment les pères de La Salette à Antsirabé et les jésuites) qui lui dédient cinq cathédrales et encouragent les pèlerinages dans des sanctuaires régionaux. L’île de La Réunion résume l’importance de cette dévotion en juxtaposant un lieu de pèlerinage introduit de l’extérieur mais largement acculturé (La Salette de Saint-Leu) et d’autres en lien avec l’histoire locale (Vierge Noire*, Vierge parasol).

On pourrait ainsi poursuivre, pays par pays, la longue énumération des sanctuaires et lieux de pèlerinage. Anglophone, francophone ou lusophone, le catholicisme africain manifeste la même ferveur mariale. L’inscription dans des lieux et dans des constructions de la dévotion ne doit cependant pas faire conclure à une reproduction passive des dévotions proposées par les missionnaires. Le succès de la piété mariale eût été impossible si elle n’avait pas trouvé dans les cultures locales des points d’ancrage. L’importance accordée à l’oralité, symbolisée par la récitation du chapelet, l’attraction exercée par la polysémie des figures mariales, l’efficacité, y compris thérapeutique, attribuée aux objets de dévotion et aux représentations de la Vierge sous forme d’image ou de statues sont, comme ailleurs, autant de facteurs qui participent de ce succès. La dévotion laisse un espace aux initiatives des fidèles sur lesquelles le clergé porte un regard tolérant dès lors qu’elles ne revêtent pas un caractère ouvertement hétérodoxe.

La dévotion mariale confirme ainsi en Afrique sa capacité à capter les aspirations des croyants. Pèlerinages collectifs et dévotions privées sont autant d’occasions de signifier son adhésion au catholicisme et de sceller l’unité de la communauté. Le port de vêtements (T-shirts, boubous) reproduisant une image mariale prolonge dans la rue cette affirmation confessionnelle. Nouvelle étape dans ce processus d’enracinement, l’Afrique subsaharienne est à son tour depuis les années 1980 terre de visions, qualifiées d’apparitions*, forme d’expérience religieuse qui était jusque-là propre à l’Égypte copte. Les premières visions déclarées par des Africains interviennent au Nigeria (Ede-Oballa, 1980), au Rwanda (Kibeho, 1981), au Burundi (Mushashah, 1984), au Burkina Faso (Yagma et Louda, 1986), à Madagascar (Anosivolakely, 1990). Si elles présentent de fortes analogies avec les apparitions des XIXe et XXe siècles en Europe, tant dans la sociologie des voyants* que dans la nature du message, elles s’inscrivent aussi dans des contextes marqués par la montée des désillusions et des inquiétudes. Elles suscitent la controverse au sein des Églises, mais connaissent un succès populaire que le clergé s’efforce de canaliser. Seules les apparitions de Kibeho* et de Yagma et Louda ont été reconnues par l’évêque diocésain.

Depuis l’âge missionnaire, la dévotion mariale est donc au cœur de la piété catholique. Elle constitue une manière de se démarquer du protestantisme* et donne naissance de manière épisodique à des conflits avec des Églises de la mouvance évangélique qui assimilent le culte à une forme d’idolâtrie. Inversement, des pèlerinages ou des processions* rassemblent catholiques, orthodoxes*, musulmans* dans plusieurs pays caractérisés par le pluralisme religieux. Source de controverses ou facteur de cohabitation interreligieuse, la dévotion mariale, en Afrique aussi, est une donnée structurante des manières de croire au sein du catholicisme et du christianisme orthodoxe.

Claude PRUDHOMME
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AIX-LA-CHAPELLE

Le trésor de la cathédrale d’Aix-la-Chapelle renferme plusieurs reliques* de la Vierge qui en ont fait un important centre de pèlerinage* européen depuis le IXe siècle. Ces objets auraient été obtenus par Charlemagne lui-même en Europe orientale et au Proche-Orient, au moment où l’empereur multiplie les contacts avec Constantinople et Jérusalem, envoie de l’argent pour la construction d’églises et pour le soulagement des chrétiens de Terre sainte. Un reliquaire est construit en 1238 pour remplacer les châsses commanditées par Charlemagne. À partir de cette date commencent conjointement le culte des reliques mariales et l’instrumentalisation politique de la mémoire de Charlemagne, empereur d’Occident. La liturgie médiévale témoigne de la conjonction volontaire de ces deux éléments politiques et religieux.

Les quatre « grandes reliques » consistent en linges sacrés : la robe blanche que la Vierge aurait portée au moment de son accouchement ; les langes du Christ dans la mangeoire ; le linceul de Jean-Baptiste et le drap qui ceignait le Christ sur la Croix. On trouve aussi, parmi les « petites reliques », la ceinture de lin de la Vierge. Au milieu d’une vingtaine d’autres reliques prestigieuses (clous de la passion, cordes qui liaient les mains du Christ, et surtout des os de Charlemagne qui, après sa canonisation en 1165, a bénéficié d’un culte), ces reliques mariales installent le pouvoir impérial au cœur des mystères de l’Incarnation et de la Rédemption. Aix-la-Chapelle, lieu de l’inhumation de Charlemagne, fut en effet aussi le théâtre du couronnement des empereurs germaniques jusqu’au XVIe siècle.

L’ostension de ces reliques a lieu tous les sept ans, en principe entre le 10 et le 24 juillet ; elle est attestée depuis 1312 au moins et oblige alors le pouvoir impérial à agrandir l’édifice. Le chantier aboutit à la reconstruction du chœur dans le plus pur style gothique, avec plus de mille mètres carrés de surface vitrée. Lors des ostensions, la robe de la Vierge est dépliée et montrée du haut d’une galerie. Cette cérémonie provoque le rassemblement de foules importantes. En 1496, il y aurait eu plus de 140 000 personnes en l’espace d’une seule journée ; en 1832, 60 000 pèlerins seraient venus, pour une cité qui comptait moins de 40 000 habitants. En 2014, lors de la dernière ostension, 100 000 pèlerins de toute l’Europe se sont présentés à la cathédrale d’Aix-la-Chapelle. C’était, il est vrai, une année jubilaire, celle du 1 200e anniversaire de la mort de Charlemagne.

La pastorale autour des reliques a connu plusieurs moments qui montrent l’évolution du discours autour des objets saints. À l’origine, le Marienschrein (châsse d’or contenant la robe de la Vierge) était proposé à la vénération des fidèles pour mêler culte impérial et culte marial dans un même esprit d’universalité afin d’asseoir solidement le pouvoir des empereurs, notamment à l’égard des peuples d’Europe centrale, invités à pèleriner jusqu’à Aix-la-Chapelle. Une chapelle pour l’accueil et la prière des Hongrois est même construite au XIVe siècle. Les sources manquent pour l’époque moderne. La ville ayant eu à souffrir des conflits européens, le sanctuaire a vu sa fréquentation s’éroder. Il semblerait en outre que les pratiques pèlerines allemandes aient privilégié les pèlerinages de proximité, ce qui n’a pas été favorable au sanctuaire d’Aix. L’esprit des Lumières ne manque pas de critiquer ces dévotions : les Amusemens des eaux d’Aix-la-Chapelle de Karl Ludwig von Pöllnitz (1736), ironisent ainsi sur les toilettes de la Vierge et leur inélégance, en passant en revue la garde-robe* de Marie telle qu’elle est connue par les reliques de toute l’Europe (chemises, pantoufles…) Au XIXe siècle, de multiples guides du pèlerin d’Aix-la-Chapelle insistent surtout sur la commémoration des épisodes de la vie du Christ, commémoration facilitée par le contact des objets sacrés. Les soies qui enveloppent les reliques sont renouvelées tous les sept ans et celles qui ne servent plus sont découpées en petits morceaux pour être remis aux fidèles. Il s’agit alors de reliques de contact que chacun conserve précieusement. Les guides de pèlerinages insistent sur l’humilité de Marie et sur la nécessité de se mortifier en se déclarant serviteur de la Vierge, devant laquelle rois et empereurs n’ont pas craint de s’incliner. Aujourd’hui, les organisateurs de l’ostension à l’évêché d’Aix n’accordent plus aucune importance à l’authenticité des reliques, qui est, du reste, fort discutable : le site officiel de l’Aachener Heiligtumsfahrt 2014 évoque seulement « de vieilles étoffes » et reste très prudent sur l’origine de ces objets. Ils servent seulement de prétexte pour catéchiser les pèlerins autour de la régénérescence de la société par l’Église par la « mise en chemin » et le message fort de rédemption par le sacrifice du Christ. On voit ainsi comment s’est déplacée une dévotion d’abord politique, puis centrée sur la figure de Marie dans l’ordinaire de la maternité*, enfin ramenée au salut par la conversion au Christ.

Fabienne HENRYOT
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ALGER

Quand les Français prennent possession de la Régence d’Alger au XIXe siècle, de chrétienté autochtone il n’est plus question depuis des siècles. Pourtant, dès 1837, la ville d’Alger devient un évêché et le catholicisme, arrivé dans les malles du conquérant, s’installe. L’une de ses plus emblématiques réalisations reste la construction de la basilique de Notre-Dame d’Afrique qui atteste de l’importance des dévotions mariales au XIXe siècle dans le monde catholique méditerranéen.

Le culte voué à Notre-Dame d’Afrique est un des premiers à s’être structuré en Algérie : une chapelle provisoire est inaugurée en juillet 1857, à l’initiative de l’évêque d’Alger, Mgr Pavy, et l’église devient officiellement basilique en 1876, sous l’archiépiscopat de Mgr Lavigerie. De style néobyzantin, elle se trouve sur un plateau dominant la mer à 124 mètres d’altitude. Très vite la chapelle de la Vierge, qui est une Vierge noire*, devient l’un des lieux où se concentre la dévotion mariale. En 1885, on comptabilise 8 000 ex-voto* qui renvoient au nombre de miracles* attribués à la Vierge. Les vœux correspondants sont indiqués : monter à la basilique les pieds nus ; offrir ses béquilles, un ex-voto, des cierges, des neuvaines, des messes… La gestuelle est aussi présentée : on appose à la statue un morceau de tissu que l’on emporte pour le malade, l’eau* du puits de Notre-Dame d’Afrique sert aussi de remède. Ses bontés, la Vierge les distribue à tous car les sources indiquent que des musulmanes et des juives demandent des cordons de la Vierge bénits par les prêtres pour leurs enfants. La basilique est l’un des lieux où se déroulent les plus importantes manifestations catholiques durant toute la période coloniale.

Au moment de l’indépendance, la fonction du sanctuaire marial demeure car l’une de ses spécificités est d’être aussi l’objet d’une dévotion chez les musulmans* et, en particulier, chez les musulmanes. À Alger, cette dévotion mariale ne se dément pas jusqu’à aujourd’hui. Des prières sont adressées à « Madame l’Afrique » en vue d’obtenir une guérison, la fertilité… Des bougies et des offrandes sont apportées lorsque le vœu est exaucé. Les mécanismes sont similaires à ceux rencontrés pour des saints musulmans. Les responsables de la basilique ont noté une poursuite des visites durant la décennie sanglante qu’a traversée l’Algérie. Il semblerait que la basilique n’a pas été directement menacée pendant cette période. Au milieu des années 2000, la fréquentation est estimée à environ 40 000 personnes dont plus de 95 % de pèlerins musulmans. Sans être un lieu de dévotion majeur à l’échelle de l’Algérie, « Madame l’Afrique » continue à remplir sa fonction protectrice auprès des Algérois qui lui témoignent une grande affection : elle a réussi la transition de Notre-Dame d’Afrique à « Madame l’Afrique », devenant ainsi la Vierge algéroise.

Oissila SAAIDIA
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ALMONTE

Jusqu’au milieu du XXe siècle, le culte de Nuestra Señora del Rocío n’était connu que par la légende*, transmise oralement avec certaines variantes. Au début du XVe siècle, un berger, ou bien un chasseur qui, sur les limites du territoire d’Almonte, parcourait des terres incultes appelées « la Rocína », aperçut un merveilleux lys au milieu d’un roncier alors que, sur le tronc d’un arbre* sec, trônait une statue de la Vierge. Une chapelle est alors édifiée sur le lieu de l’apparition* de la Virgen de las Rocínas. L’ermitage, situé dans des terrains de chasse de la couronne de Castille (actuellement en lisière nord des premiers marécages du Parc national de Doñana), est pourtant mentionné dès le deuxième tiers du XIVe siècle sous ce nom, alors que la statue vénérée est datée de la fin du XIIIe siècle. On peut donc supposer que les origines du culte sont plus anciennes que ne le rapporte la légende, et qu’elles remontent au temps de la conquête de ces territoires par les Rois Catholiques et de leur peuplement.

Cette dévotion s’exprime notamment par la multiplication des confréries* rocieras qui tissent leur toile autour du sanctuaire. S’étendant d’abord d’Almonte et de Villamanrique aux localités voisines, les confréries rocieras se sont répandues dans toute la péninsule. Ainsi, outre la confrérie mère d’Almonte, il existe aujourd’hui une centaine de confréries « filiales » et de nombreux autres regroupements paroissiaux rocieras.

En 1587, le Sévillan Baltasar Tercero, qui a émigré au Pérou, fonde, avec 2 000 pesos d’argent, une chapellenie dont il attribue le patronage au Concejo de Justicia y Regimiente d’Almonte (ce qui lui évitera, d’ailleurs, de subir les lois de desamortización). Le 29 juin 1653, fête de Saint-Pierre, à Almonte, c’est « la Vierge del Rocío » (« la Vierge de la Rosée ») et non « la Vierge de las Rocínas », qui est désignée comme la patronne de la ville. Une terrible épidémie sévissait alors dans la région, et les pèlerins accouraient pour prier la Vierge et recouvrer la santé. En espagnol, la rosée signifie également, au sens figuré, les inspirations divines et les mouvements de la grâce. Mais ce changement de nom s’inspire directement de la liturgie de la messe de Pentecôte, qui compare l’action de l’Esprit Saint à la fécondité de la rosée. C’est la raison pour laquelle la fête du sanctuaire est transférée du 8 septembre au dimanche, solennité de Pentecôte. Ainsi, la Vierge du Rocío devient la Vierge de la Pentecôte, la Vierge de l’Esprit Saint, pour laquelle on proclame : « Viva esa Blanca Paloma », en allusion à la colombe qui représente l’Esprit Saint. Et cette dernière renforce encore la dévotion, particulièrement affirmée en Espagne, de l’Immaculée Conception*. Le vœu du Rocío Chico commémore, tous les 19 août, l’intercession de la Vierge pour sauver la population d’Almonte de l’armée française en 1813.

En 1919, la Vierge du Rocío est couronnée (voir Couronnements) canoniquement. En 1969, l’évêque de Huelva inaugure le nouveau sanctuaire. En septembre 1992, il accueille la clôture du 18e Congrès marial* et du 11e Congrès mariologique alors que, l’année suivante, il reçoit Jean-Paul II.

Le pèlerinage* de Pentecôte (dimanche et lundi de Pentecôte) attire près d’un million de fidèles. La semaine précédente, chaque confrérie quitte son église d’attache pour gagner l’ermitage par des chemins parfaitement établis. À pied, dans des charrettes ornées de rubans et de guirlandes de fleurs en papier, à cheval et désormais aussi en véhicules tout-terrain, vêtus du costume traditionnel, confrères, hommes et femmes, suivent leur char d’argent tiré par des bœufs, qui transporte le sinpecado (« [conçue] sans pêché », ou « Immaculée Conception »), effigie virginale en forme de bannière. Chants et danses accompagnés de la récitation du rosaire* et de la messe matinale scandent les étapes journalières. À l’ermitage, tout le samedi* est consacré à rendre hommage à la « Colombe blanche » encore appelée « Notre-Dame des Marais ». Le dimanche est occupé par la messe solennelle, la récitation du rosaire et les visites. Enfin, à l’aube du lundi de Pentecôte, peu avant le lever du soleil, les jeunes gens d’Almonte sortent en procession* la Vierge du sanctuaire.

Serge BRUNET
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ALTÖTTING

Centre d’un important pèlerinage* marial depuis la fin du Moyen Âge, la petite ville d’Altötting (13 000 habitants) se situe dans le sud-est de la Bavière, proche de la frontière autrichienne, dans le diocèse de Passau (avant 1822, celui de Salzbourg). Le site historique est étroitement lié aux origines du duché de Bavière et demeure le sanctuaire principal du pays. À côté d’un palais ducal, siège du pouvoir séculier depuis le VIIIe siècle, une église collégiale est construite par les ducs Agilolfing. Il en subsiste l’actuelle Sainte-Chapelle (Heilige Kapelle) qui abrite la Vierge noire* d’Altötting, une statue de la Vierge à l’Enfant* sculptée au XIVe siècle, probablement dans les pays rhénans. Nécropole des souverains de Bavière depuis Carloman (mort en 880), le sanctuaire joue un rôle crucial dans l’histoire religieuse et politique du pays. Le chapitre canonial périclite au Xe siècle, à la suite des invasions des tribus magyares, mais la communauté religieuse est refondée par le duc Louis Ier (1173-1231) qui établit le pouvoir des Wittelsbach, famille régnante de la Bavière jusqu’à la chute de la monarchie (1918).

Les chanoines prennent soin du pèlerinage marial à la fin du XVe siècle, en faisant imprimer à partir de 1494 des rapports détaillés des miracles* qui se produisent à Altötting. L’affirmation de la dévotion mariale par la théologie catholique de la Contre-Réforme attribue à Marie le rang de sainte patronne de la Bavière (Patrona Bavariae). Le prévôt d’Altötting Martin Eisengrein (1535-1578), professeur de théologie à l’université d’Ingolstadt et éminente figure du catholicisme tridentin, contribue à stabiliser et à renouveler le pèlerinage après une grave crise à l’époque de la Réforme. Une identité territoriale prend forme qui s’appuie sur le catholicisme et accentue le culte marial. Depuis la fin du XVIe siècle, les princes et princesses de la maison de Wittelsbach font des pèlerinages annuels à Altötting où se déploie tout le faste de la dévotion baroque. Lieu hautement symbolique, Altötting voit la fondation de la « Ligue catholique », dirigée par la Bavière, à la veille de la guerre de Trente ans (1607) et la conclusion d’une alliance austro-bavaroise contre les Ottomans qui menacent l’Autriche (1681).

Le pèlerinage marial est encadré par les jésuites (depuis 1593) et les frères mineurs capucins (depuis 1653). Vers 1730 arrivent environ 150 000 pèlerins par an, originaires de Bavière, d’Autriche, de Bohême et même de Rhénanie. Un déclin s’amorce à partir des années 1750 et s’accélère après la suppression des jésuites (1773). En 1803, le gouvernement bavarois supprime le chapitre canonial et sécularise les biens de la collégiale. Un tournant politique et religieux, à la suite de l’arrivée sur le trône du roi Louis Ier de Bavière, influencé par les courants du romantisme, permet un renouveau de la dévotion mariale dans le royaume et notamment à Altötting. Depuis 1826, les frères mineurs capucins assurent la direction spirituelle et la gestion du pèlerinage. La figure emblématique de cette piété populaire du XIXe siècle est le frère convers Conrad de Parzham (1818-1894). Portier du couvent d’Altötting pendant quarante ans, il prend en charge l’organisation des pèlerinages. Béatifié en 1930, canonisé en 1934, ce saint issu d’une famille de paysans représente l’attachement de la Bavière rurale à ses traditions religieuses. Sa personnalité charismatique contribue beaucoup au nouvel essor du culte marial à Altötting. Ce dynamisme est symbolisé par la construction d’une vaste basilique de style néobaroque, consacrée en 1912, et la refondation d’un chapitre canonial en 1929.

Le rayonnement spirituel d’Altötting attire d’autres congrégations, surtout féminines. Outre l’Institut de la Bienheureuse Vierge Marie (sœurs de Loreto) qui s’y installe en 1721, la petite ville voit l’arrivée des Pauvres franciscaines de la Sainte-Famille (1893) et des Filles de la Sagesse de Saint Louis-Marie Grignion (1938). Le centre bavarois de la dévotion mariale connaît une implication particulièrement forte des femmes dans la vie ecclésiastique. Trois visites papales (1782, 1980, 2006) soulignent l’importance du sanctuaire marial d’Altötting.

Thomas NICKLAS
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ANDÚJAR

Le sanctuaire de Nuestra Señora de La Cabeza est blotti au cœur du parc naturel de la Sierra de Andújar, à 19 kilomètres au nord de cette dernière cité, sur les premiers contreforts de la Sierra Morena.

En 1225, le roi Ferdinand III de Castille, saint Ferdinand de Castille, conquiert Andújar sur les Arabes. Selon une tradition orale, recopiée au XVIIe siècle, dans la nuit du 11 au 12 août 1227, un pauvre berger manchot de Colomera (Grenade), Juan de Rivas, qui recherche une de ses vaches, voit rayonner de prodigieuses lumières d’une anfractuosité de la Cerra de la Cabeza, pic de la Sierra Morena qui ressemble à une tête (cabeza). S’approchant, il découvre une image de la Vierge qui lui parle, lui rend l’usage de son bras et le charge de transmettre aux habitants d’Andújar sa volonté d’édifier un sanctuaire dans ce lieu. C’est pour cette œuvre qu’est créée la Hermandad de Caballeros Hijosdalgo, actuelle confrérie* de la Vierge de la Cabeza.

Commencées en 1287, les constructions sont achevées en 1304 et peuvent accueillir l’image miraculeuse de la Vierge. Celle-ci (la primitive) était considérée comme une réalisation des premiers temps du Moyen Âge, d’influence byzantine. La tradition rapporte qu’elle aurait jadis été cachée là, et oubliée, pour échapper aux destructions de la conquête arabe d’Andújar.

La célébrité du sanctuaire se manifeste déjà dans la littérature à partir d’Alphonse X le Sage, et Alphonse XI (roi de Castille et Léon, 1311-1350) en célèbre l’importance dans son Libro de la Montería. La dévotion à ce sanctuaire croît constamment, notamment au Siècle d’or et au XVIIe siècle, des milliers de pèlerins provenant d’abord d’Andalousie et de la Manche. La confrérie mère d’Andújar est approuvée par l’évêque de Jaén en 1505, et, en 1518, le pape Léon X lui confirme la possession du sanctuaire. Un hospice est joint au sanctuaire pour l’accueil de pèlerins de plus en plus nombreux, qui sont autant des gens modestes que des princes, nobles, prélats et autres grands personnages. Suivant l’extension de l’Empire espagnol, le culte de la Vierge de la Cabeza se diffuse au Mexique, au Pérou et au Chili. Miguel de Cervantes Saavedra est particulièrement impressionné par l’affluence et la piété, lorsqu’il participe au pèlerinage de 1592 (Persiles y Sigismunda, liv. III, chap. 6). L’année suivante, la conversion spectaculaire du fils du sultan du Maroc, Moulay ech-Cheikh (alias Felipe de África), a un fort retentissement international. La « Reina de la Sierra Morena » produit alors des innumerables milagros (Juan de Ledesma, 1633). En 1677, on compte jusqu’à 75 confréries filiales de celle d’Andújar qui se rendent, depuis toute l’Espagne, aux festivités de La Cabeza (accompagnées d’une grande foire), et, en 1702, 24 000 pèlerins sont dénombrés. Mais on parle, durant le XVIIe siècle, de 100 000, et la presse jusqu’à 300 000, personnes qui accourent à la romería (pèlerinage*) de La Cabeza, qui est alors l’une des trois plus grandes manifestations religieuses d’Espagne. C’est l’apogée du sanctuaire.

Cependant, comme dans le reste de l’Espagne, le sanctuaire est affecté par l’Ilustración du règne de Charles III qui entraîne la dissolution de toutes les confréries non autorisées (décret du 25 juin 1783) et interdit les pèlerinages au Cerro del Cabezo. C’est ensuite la desamortización, l’influence libérale et les luttes fratricides qui caractérisent la décadence espagnole du XIXe siècle.

En 1909, Pie X déclare la Vierge de la Cabeza patronne d’Andújar et il la couronne (couronnements*) solennellement. En 1930, les trinitaires prennent possession du sanctuaire, mais celui-ci est détruit durant la guerre civile. Après sa reconstruction, Jean XXIII proclame la Moreneta (la « Petite brune », car il s’agit d’une Vierge noire) patronne du diocèse de Jaén et, l’année suivante, il couronne canoniquement la nouvelle image.

Le culte de la Vierge de la Cabeza participe donc de ces sanctuaires mariaux espagnols qui apparaissent avec la reconquête sur l’Islam, à partir du XIe siècle, et qui sacralisent l’espace ainsi gagné. C’est aujourd’hui l’un des principaux pèlerinages mariaux d’Andalousie, avec sa romeria du dernier dimanche d’avril.

Serge BRUNET
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ANGÉLUS

L’angélus est une prière liturgique mariale. Par métonymie, le mot désigne également la sonnerie de cloches qui, trois fois par jour, annonce l’heure de cette prière. Elle tire tardivement son nom du premier mot du verset qui la commence : Angelus Domini, nuntiavit Mariae ; jusqu’à la fin du XVIIe siècle, on l’appelle en France le « pardon », par référence aux indulgences attachées à cette dévotion ; en Italie, elle est nommée l’Ave Maria et « die Betglocke », « la cloche de la prière » en Suisse alémanique. Cette prière se compose dans sa forme actuelle de trois Ave Maria*, précédés chacun d’un verset et d’un répons. Elle se termine par une oraison. Depuis le XVIIIe siècle, on lui substitue durant le temps pascal l’antienne mariale Regina Caeli. Instituée par l’Église pour honorer le mystère de l’Incarnation, par conséquent la maternité* divine de Marie, elle commémore l’annonce angélique à la Vierge. Elle n’est pas d’obligation.

Cette prière et la sonnerie qui l’accompagne contribuent à une sacralisation du temps et de l’espace. Dans les périodes moderne et contemporaine, c’est à l’angélus du matin que le clergé accorde le plus d’importance, celui-ci évoquant à la fois l’Annonciation, l’Incarnation et le triomphe de Jésus au matin de Pâques. La cloche de l’aube invite à la consécration du jour nouveau qu’elle annonce. L’angélus vespéral rappelle symboliquement la mort du Christ, il convie au recueillement. Si, par sa symbolique plus imprécise, la sonnerie de l’angélus du midi paraît moins riche d’enjeux aux membres du clergé, paysans et artisans lui accordent une fonction essentielle à la scansion des rythmes de leur labeur.

Parce qu’elle apporte une simultanéité de la prière, elle est le symbole de l’identité et de la cohésion d’une communauté. « Messagère d’un temps sacré », sa sonnerie possède également un aspect pratique : outre son importance dans le déroulement du travail diurne au temps où n’existaient ni l’horloge civile ni la montre, la sonnerie de l’angélus eut parfois pour fonction de diriger le voyageur ou le navigateur égaré : au XIXe siècle, dans certaines régions du Puy-de-Dôme, elle est sonnée à cette fin pendant un long moment à 20 heures.

Les origines de cette dévotion sont obscures ; la seule certitude, c’est qu’il n’y eut initialement qu’un angélus du soir. On admet communément que cette prière est apparue pour accompagner la sonnerie du couvre-feu, mais il est également possible qu’elle ait pris naissance dans le monde monastique aux Xe et XIe siècles, prolongeant complies et se récitant au tintement de la cloche. Au XIVe siècle, elle se répand chez les laïcs, popularisée notamment par le pape Jean XXII, qui l’approuve en Avignon par acte du 13 octobre 1318, accordant une indulgence de dix jours à ceux qui réciteront trois Ave à genoux au son de la cloche. Le 7 mai 1327, il l’introduit à Rome par un autre décret. Vers cette époque, on commence à lui ajouter la prière du matin en l’honneur de la Résurrection, pratique d’abord répandue en Italie. L’angélus du midi, qui consiste à l’origine en une récitation du Pater, accompagnée parfois de l’Ave Maria, se répand au XVe siècle, le pape Calixte III en consacrant l’usage pour répondre spirituellement à la menace turque sur la chrétienté. L’assimilation du contenu avec l’angélus du matin et du soir ne se produit qu’à la fin du XVIe siècle, en même temps qu’apparaissent dans la prière les versets et leurs répons incorporés dans sa forme actuelle.

Au temps de l’expansion du protestantisme*, l’angélus est banni des espaces gagnés à la nouvelle confession et devient un marqueur du catholicisme. Nombre de récits de voyageurs originaires du monde protestant ne manquent pas de décrire cet usage qui surprend leurs auteurs et sur lequel ils portent souvent un regard critique, le qualifiant volontiers de superstition. Au temps de la Réforme catholique, une grande déférence est attachée à sa récitation en Italie et en Espagne, où toute la société s’agenouille à sa sonnerie en interrompant ses activités, alors qu’on se contente en France d’ôter sa coiffe. Le Menagiana de 1715 relate avec humour l’anecdote de deux Français se cherchant sur la place du Vieux-Palais de Florence, bondée de spectateurs divertis par un baladin ; l’angélus sonne et les deux Français, seuls à ne pas s’être agenouillés, n’ont plus de peine à se rejoindre. En 1775, le Dictionnaire historique et géographique portatif de l’Italie met en garde sur le risque de réactions hostiles de la part du peuple à l’égard d’étrangers qui ne se conformeraient pas à ce rituel.

La déférence accordée à cette prière dans le monde catholique est la conséquence des efforts du clergé à la répandre et à la solenniser : à partir de 1588, le Manuale catholicorum du célèbre jésuite Pierre Canisius, largement diffusé, contribue à populariser les trois angélus. Par un bref du 14 septembre 1724, Benoît XIII accorde cent jours d’indulgences à chaque récitation et une indulgence plénière chaque mois pour ceux qui l’auront dite au moins une fois par jour tout le mois au son de la cloche. Dans une notification du 20 avril 1742, Benoît XIV précise l’obligation de se mettre à genoux pour la récitation de cette prière, exceptés le samedi soir et le dimanche. Le 3 avril 1884 et le 20 mai 1896, le pape Léon XIII réglemente définitivement les indulgences de l’angélus. L’entretien et, au besoin, le renouvellement de la « cloche de l’angélus » fait l’objet d’une attention particulière, notamment dans les espaces de frontière et de confrontation confessionnelle.

Parce qu’elle joue un rôle important dans la conversion et la piété des masses, on a pu l’appeler le « bréviaire du peuple », cette prière est au centre des conflits qui opposent le clergé et les catholiques zélés aux anticléricaux, libres-penseurs et athées. En France, l’angélus est réduit au silence au moment de la déchristianisation opérée par la convention montagnarde, ce que confirme après la Terreur la loi du 3 ventôse an III (21 février 1795) interdisant les sonneries religieuses. Prenant acte des résistances, la loi du 18 germinal an X (8 avril 1802) apporte les conditions de son rétablissement en conviant les préfets et les évêques à se concerter pour définir dans l’étendue de leurs ressorts les modalités d’utilisation des cloches. L’angélus retentit de nouveau au clocher des églises une grande partie du XIXe siècle, tandis que le renouveau de la dévotion mariale consacre l’importance de cette prière. Sa sonnerie rencontre toutefois des vicissitudes à la fin du siècle, certains curés y renonçant par mesure d’économie. Des municipalités tentent alors de lui substituer une sonnerie civile. Transformées en conflits de croyances, ces affaires de cloches dédoublées prennent une ampleur nationale au lendemain de la loi de Séparation des Églises et de l’État (1905). En 1911, le Conseil d’État rend son arbitrage et annule les arrêtés municipaux instituant des sonneries dites « heures du repos », « reprise du travail »… Les catholiques entendent alors porter leur attention sur cette prière contestée : le 25 mars 1918, est fondée à Blois, le jour de la fête de l’Annonciation, une Association de l’Angélus pour les morts de la guerre, qui rassemble déjà 50 000 adhérents en 1921 et rencontre un succès encore plus grand après son transfert à Versailles en 1929. Chacun de ses membres s’engage à une récitation quotidienne de l’angélus.

Aujourd’hui, si la pratique de l’angélus tend à se raréfier, les fidèles se réunissent néanmoins chaque dimanche à midi sur la place Saint-Pierre de Rome sous les fenêtres du palais pontifical pour réciter avec le pape la prière de l’angélus, que celui-ci introduit par une méditation et parfois par un commentaire de l’actualité. Une chaîne de télévision publique irlandaise continue de diffuser la sonnerie de la cloche de l’angélus du soir.

Au XIXe siècle, le thème de l’angélus inspire écrivains, poètes et artistes. Peintre angevin établi à Rome depuis 1835, affectionnant la peinture de genre, Guillaume Bodinier (1795-1872) réalise en 1835 un surprenant Angélus du soir figurant des pâtres dans la campagne romaine qu’une lumière crépusculaire fait apparaître en contre-jour. L’année suivante, dans Jocelyn, Lamartine (1790-1869) chante la prière du laboureur et de sa famille au son de l’angélus, qui « rappelle en tout lieu/ Que le matin des jours et le soir sont à Dieu ». Jean-François Millet (1814-1875) célèbre cet instant dans son tableau peint à Barbizon entre 1857 et 1859, en souvenir de sa grand-mère qui, dans son enfance, lui faisait réciter cette prière pour les morts. Jean Laronze (1852-1937) renouvelle le sujet en 1903 en lui donnant pour acteurs une famille de pêcheurs en prière dans une frêle embarcation immobilisée sur la Bourbince, rivière de sa Bourgogne natale. À la même époque, la manufacture de Sarreguemines diffuse en décor d’assiette la représentation d’un jeune couple agenouillé au bord du chemin pour la récitation de l’angélus. La popularité du thème tient à ce que chacun peut y retrouver ses souvenirs auditifs et visuels ; les déracinés accueillis par des villes bruyantes y retrouvent avec nostalgie l’apaisement d’un monde sacralisé, baigné de silence ponctuellement rompu par le son familier de la cloche.

Corinne MARCHAL
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APARECIDA

L’histoire de Notre-Dame d’Aparecida, dans l’État de São Paulo, commence en 1717. Le 12 octobre, trois pêcheurs, Domingos Garcia, Filipe Pedroso et João Alves, décident d’honorer le gouverneur local en lui offrant des poissons. Alors qu’ils lancent leur filet dans le rio Paraíba do Sul, ils remontent le corps d’une statue, puis sa tête. Il s’agit d’une image en terre cuite d’une femme souriant. Des analyses, effectuées lors d’une restauration en 1978, ont signalé des traces anciennes de polychromie. Elle proviendrait d’un atelier proche de celui du bénédictin Agostinho da Piedade (mort en 1661), grand créateur d’œuvres religieuses entre 1620 et 1660.

Pendant une quinzaine d’années, Felipe Pedroso conserve l’image chez lui où elle attire des voisins qui pensent lui devoir bien des grâces. Pour la mettre en valeur, un oratoire lui est construit par les fidèles. Dans les années 1730, le clergé prend définitivement le contrôle de la dévotion. Une chapelle plus grande est édifiée (1741-1745) au sommet du Morro dos Coqueiros. Devenue trop petite, elle est remplacée par une basilique (1844-1888) dont les rédemptoristes deviennent les gestionnaires (1894). En novembre 1955 débute la construction de la basílica nova (nouvelle basilique), inaugurée le 4 juillet 1980 par Jean-Paul II. Adoptant un plan en forme de croix grecque, l’architecte Benedito Calixto de Jesus Neto réalise un édifice de 23 000 m2 pouvant accueillir 45 000 personnes. Ce serait le plus vaste sanctuaire catholique après Saint-Pierre de Rome, aujourd’hui visité par huit millions de pèlerins par an.

Après une période de relatif oubli, cette Vierge s’impose dans le paysage politique brésilien à la fin du XIXe siècle. C’est à elle, image d’un pays indien et populaire, que, le 6 novembre 1888, la régente Isabelle (1846-1921) offre une couronne d’or, au moment où elle abolit l’esclavage, ce qui lui vaut le surnom d’Isabelle la Rédemptrice, mais aussi une forte opposition qui réussira à l’évincer du pouvoir l’année suivante. En 1929, Notre-Dame d’Aparecida est proclamée « Reine du Brésil et Sainte Patronne officielle du pays » par Pie XI. Le 31 mai 1931, devant plus d’un million de personnes, la statue est présentée à la Esplanada do Castello de Rio, où l’attendent le président Vargas et les représentants de toutes les autorités du pays. C’est l’occasion pour le cardinal Sebastião Leme da Silveira Cintra (1882-1942) d’interpeller le pouvoir : « Le nom de Dieu est cristallisé dans l’âme du peuple brésilien. Soit l’État, en cessant d’être athée et agnostique, reconnaît le Dieu du peuple, soit le peuple ne reconnaîtra pas l’État. » Les changements politiques n’entament pas la fonction mémorielle de cette Vierge. La première messe célébrée sur le site de la future Brasilia, à Pâques 1957, se déroule autour d’une statue de Notre-Dame d’Aparecida dressée sur un autel. Elle fait profondément partie de l’identité brésilienne. Le romancier Paulo Coelho, dans Le Pèlerin de Compostelle (1987, trad. française 1996), assure avoir marché avec une « image de Notre-Dame d’Aparecida montée sur les coquilles » afin de la déposer sur le tombeau de saint Jacques.

Rome a toujours traité Notre-Dame d’Aparecida avec le plus grand respect : Paul VI lui offre une première rose d’or le 15 août 1967 (250e anniversaire de la découverte) ; Benoît XVI lui en donne une seconde le 12 mai 2007. Lors de sa visite, en juillet 2013, le pape François lui écrit une prière de consécration* : « Ô Marie très Sainte,/ Par les mérites de Notre Seigneur Jésus-Christ,/ À travers votre chère image d’Aparecida,/ Vous répandez des bienfaits innombrables/ Sur tout le Brésil./ Moi, bien indigne d’appartenir/ Au nombre de vos fils et filles,/ Mais rempli du désir de participer/ Aux bienfaits de votre miséricorde,/ Prosterné à vos pieds,/ Je vous consacre mon intelligence/ Pour que je pense toujours à l’amour/ Que vous méritez. »

Certains chercheurs n’hésitent pas à faire un parallèle entre Aparecida et Guadalupe* au Mexique : un message marial délivré à des Indiens dans un contexte sociopolitique tendu ; la « christianisation » de divinités locales, Tonantzin (déesse mère aztèque) et Iemanjà (déesse mère du candomblé brésilien)… L’Église fait le même parallèle. En ouvrant la cinquième Conférence de l’épiscopat latino-américain et des Caraïbes (mai 2007), le pape Benoît XVI associe étroitement les deux sanctuaires qui, selon lui, seraient la manifestation d’une Église ouverte aux Indiens et aux pauvres. Dans son discours, il soutient que la christianisation des populations « n’a supposé à aucun moment une aliénation des cultures précolombiennes, ni n’a été une imposition d’une culture étrangère […]. La sagesse des peuples autochtones les a amenés heureusement à former une synthèse entre leurs cultures et la foi chrétienne que les missionnaires leur offraient ».

Philippe MARTIN
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APPARITIONS

Surnaturel ? Mystification ? Illusion des sens ? Délire psychiatrique ? Miracle ? Les apparitions mariales posent problème, à l’Église comme à l’opinion et même les croyants sont partagés à leur égard : aujourd’hui, un quart d’entre eux, environ, n’y croient pas. Les chiffres sont éloquents. Pour 2 400 apparitions recensées par les spécialistes depuis deux mille ans, seulement seize sont reconnues : Guadalupe* (1531) ; Le Laus (1664-1718) ; Rome* (1842) ; La Salette* (1846) ; Lourdes* (1858) ; Champion (1859) ; Pontmain* (1871) ; Gietrzwald (1877) ; Fátima* (1917) ; Beauraing* (1933) ; Banneux* (1933) ; L’Île-Bouchard (1947) ; Betania (1940-1990) ; Akita (1973) ; Kibeho* (1989). On le voit, le phénomène est paradoxal ; il est massif mais suscite l’inquiétude, les réserves et la prudence de l’Église. S’il semble propre aux XIXe et XXe siècles, c’est qu’en réalité l’Église s’est alors dotée d’outils de discernement afin d’accorder ou non du crédit à ces phénomènes ; toutes les apparitions qui ont eu lieu avant cette date appartiennent pour la plupart au registre de la « légende » et ne sont pas validées canoniquement par Rome.

Il faut entendre par apparition la perception de la Vierge par un voyant* qui lui suppose une réalité tangible, au contraire d’une vision. Les voyants voient, écoutent parler, touchent, sentent parfois des odeurs divines. Les apparitions sont « des communications avec l’au-delà, inaccessibles aux moyens sensoriels ordinaires » (Laurentin), ce qui explique que les foules rassemblées autour des voyants ne voient rien, hormis l’extase de celui ou celle qui bénéficie de cette grâce. Prend ainsi corps, au sens propre, cette immanence du divin réclamée par la dévotion, qui change alors de fondement : à la croyance se substitue l’événement, constitué ensuite par des récits circonstanciés ; au croyant se substitue le témoin. Il ne s’agit toutefois pas d’un article de foi : le Catéchisme de l’Église catholique expose, au chapitre des révélations dont les apparitions sont une forme : « Au fil des siècles il y a eu des révélations dites “privées”, dont certaines ont été reconnues par l’autorité de l’Église. Elles n’appartiennent cependant pas au dépôt de la foi. Leur rôle n’est pas d’“améliorer” ou de “compléter” la Révélation définitive du Christ, mais d’aider à en vivre plus pleinement à une certaine époque de l’histoire. Guidé par le Magistère de l’Église, le sens des fidèles (sensus fidelium) sait discerner et accueillir ce qui, dans ces révélations, constitue un appel authentique du Christ ou de ses saints à l’Église. »

Une apparition suit un scénario en trois phases (Laurentin). Elle commence par une manifestation visuelle, parfois soudaine, mais le plus souvent précédée de signes avant-coureurs, comme pour les voyants de Fátima qui ont vu un ange quelques mois auparavant, ou pour Bernadette Soubirous qui sent un coup de vent dans l’air calme à Lourdes. À Gietrzwald ou à L’Île-Bouchard, l’apparition commence par une simple lumière blanche. S’ensuit l’apparition au sens strict, avec une phase de communication verbale. Les voyants subissent un état modifié de conscience qui autorise l’extase et que les experts, à grand renfort d’expériences, peuvent vérifier (en décembre 1932, l’insensibilité cutanée et oculaire des voyants de Beauraing par les médecins, par exemple). L’apparition est d’abord silencieuse puis elle délivre un message ; elle dialogue avec les voyants et les invite parfois à un contact (baiser, main touchée). La troisième séquence est celle de la disparition, selon le schéma inverse de la manifestation initiale.

Si la science, la psychologie ou l’anthropologie échouent à expliquer le phénomène mariophanique, l’histoire peut apporter quelques lumières sur les conditions qui ont rendu possible son avènement. En premier lieu, les apparitions découlent du statut spécifique de la Vierge dans le registre des reliques corporelles. La Vierge a connu une Assomption* ou élévation glorieuse au Ciel, où elle a été couronnée par le Christ. Aussi, il n’existe pas de reliques pour adosser un culte et rapporter des miracles*. À la place, la Vierge est dotée du pouvoir d’apparaître corporellement aux fidèles. En second lieu, il existe depuis les premières heures du christianisme un irrépressible besoin de voir pour croire. L’apparition peut alors balayer le scepticisme et donner à voir la toute-puissance de Dieu. Toutefois, rares sont les apparitions qui se sont manifestées à des incroyants. Le cas d’Alphonse Ratisbonne, anticlérical notoire ayant vu la Vierge le 20 janvier 1842 à Rome, est presque unique. Enfin, les apparitions permettent d’enraciner le culte marial dans le localisme* qui lui est intrinsèquement lié : le fidèle se tourne vers Notre-Dame de Lourdes, de La Salette ou d’ailleurs, celle à laquelle il croit devoir des grâces particulières. Il est à noter que les apparitions renforcent ce localisme favorable à une religion personnelle et ancrée dans le territoire des individus et des communautés : dans nombre de cas, la Vierge demande explicitement « une chapelle » (Lourdes, 2 mars 1858) ou « qu’on vienne ici en pèlerinage » (Beauraing, 1er décembre 1932). Ce localisme est compensé par l’universalité du phénomène, puisque des apparitions sont rapportées sur les cinq continents.

D’un point de vue chronologique, les mariophanies débutent à Constantinople au IVe siècle, lorsque naît précisément la théologie mariale sous la plume des Pères de Cappadoce. À la suite de quoi s’épanouit, tout au long du Moyen Âge, une littérature merveilleuse (exempla, recueils de miracles comme celui de Gautier de Coincy au XIIIe siècle, vies des saints et récits de fondation, récits de pèlerinage) faisant la part belle aux apparitions de la Vierge. Pourtant, ces apparitions ne sont pas censées être merveilleuses, c’est-à-dire du registre du conte spirituel : elles ont une assise dogmatique qui articule la Révélation et les révélations (S. Barnay). Mais le vocabulaire médiéval peine à isoler les apparitions au sens strict des visions. Tout change à l’époque moderne. Celle-ci, caractérisée par les statues miraculeuses, animées ou parlantes, ainsi que par la quête du miracle, a été favorable aux apparitions. Philippe Boutry a souligné le processus intégratif dans un unique « modèle tridentin » des apparitions qui ont eu lieu entre le XVe et le XIXe siècle. Ce processus consiste à effacer progressivement l’attestation de l’apparition, le récit des témoins, l’apparition en tant qu’événement, pour privilégier le sanctuaire, la dévotion et les miracles. Il réussit plus ou moins bien selon les lieux, mais dans l’ensemble, un peu partout en Europe et aux Amériques, l’apparition finit par se fondre dans un récit dans lequel elle se mue en légende. Il y a un siècle, par exemple, entre les faits survenus à Garaison, peut-être entre 1510 et 1520, et le premier récit imprimé en 1607 puis, avec davantage de détails, en 1630 sous la plume d’Étienne Molinier (Le Lys du Val de Garaison). La preuve historique ou topographique importe peu dans ces récits. Ceux-ci, en outre, sont peu diserts sur les voyants, contrôlés par le pouvoir ecclésiastique qui les isole volontiers dans les institutions régulières pour les éloigner des sanctuaires. Anglèse de Sagazan, la voyante de Garaison, entre ainsi chez les cisterciennes de Fabas, où elle meurt en 1582. Enfin, le sanctuaire s’impose comme le pôle de la dévotion, grâce à la construction de chapelles qui permettent d’institutionnaliser les pratiques spirituelles des fidèles, sous la conduite, principalement, des ordres religieux. Dans la Lorraine du XVIIe siècle, tous les sanctuaires mariaux sont aux mains des réguliers : les minimes à Notre-Dame-de-Bonsecours, les prémontrés à Benoîte-Vaux, les tertiaires réguliers à Monthureux devant le tableau miraculeux de Notre-Dame aux Douze-Étoiles et à Sion… Ils authentifient les miracles, canalisent le culte et le codifient, et font la publicité du sanctuaire. Par ce triple contrôle, du récit, des témoins et des lieux, l’apparition est réduite à un signe dont le sens est donné par une pastorale collective orchestrée par des clercs.

Ce modèle change à l’époque contemporaine ou plutôt, le contrôle ecclésiastique revêt des formes nouvelles. La naissance de critères de validité, d’enquêtes canoniques puis l’arrivée sur le terrain de spécialistes (médecins, psychiatres par exemple) ramènent la mariophanie sur le plan de l’événement, dont les circonstances, les lieux, l’heure exacte, la durée, l’apparence sont relatés, vérifiés, puis jugés véridiques ou non par les évêques. Le rôle de la presse dans la mobilisation de l’opinion joue aussi en faveur de ce nouveau processus. Le témoin recouvre son pouvoir. C’est le cas d’Adèle Brise (1831-1896), une jeune Belge émigrée avec sa famille aux États-Unis en 1855, qui voit la Vierge quatre ans plus tard à trois reprises à Champion (Wisconsin). La Vierge lui aurait demandé : « Rassemble les enfants de ce pays sauvage et enseigne-leur ce qu’ils doivent savoir pour leur salut. » Suivant cette injonction, Adèle Brise invente des modalités neuves de catéchèse, d’apprentissage des cantiques* et d’exhortation à la pénitence en un lieu pionnier où il n’existe pas encore de structures scolaires, et où l’organisation paroissiale est encore balbutiante. Elle fait du porte-à-porte, puis construit un petit couvent avec des « sœurs » qui n’appartiennent, comme elle, à aucune congrégation officiellement reconnue, si ce n’est qu’elles portent l’habit des tertiaires franciscains. Adèle est uniquement investie du « pouvoir » que lui donne le fait d’avoir vu la Vierge et ses initiatives échappent en grande partie au clergé local. Avec la profusion d’apparitions à partir des années 1870, l’Église semble revenir aux modalités anciennes d’encadrement de la mariophanie, afin d’écarter les risques de mystification et de substituer aux faits une authentique dévotion. Une autre évolution notable caractérise les temps modernes : tandis que la Vierge apparaissait plutôt en pleine nature (à Gietrzwald, sous un arbre*, dans les collines provençales de Pindreau et du Laus pour Benoîte Rencurel par exemple), elle privilégie désormais l’environnement urbain et l’habitat privé. Elle apparaît ainsi sous le pont du chemin de fer à Beauraing.

Les apparitions revêtent de multiples sens, et on peut regrouper les messages délivrés selon quatre catégories.

En premier lieu, la Vierge vient attester de son existence et de son identité, en perpétuelle redéfinition au cours des temps modernes et contemporains sous l’effet d’une théologie mariale renouvelée et d’une surenchère de dévotions. Elle se présente avec différentes qualités : « Je suis Dame Marie, la Mère de mon très cher Fils » (Le Laus, 29 août 1664) ; « Je suis la très sainte Vierge Marie Immaculée » (Gietrzwald, 1er juillet 1877) ; « Je suis la Mère de Dieu, la Reine des Cieux » (Beauraing, 3 janvier 1933). Cette identité étant ainsi « prouvée », elle peut se manifester comme la médiatrice entre le Ciel et la terre, ce que permettent déjà les statues miraculeuses, mais mieux encore les apparitions. Surtout, on observe le renversement du pouvoir d’intercession de la Vierge : elle communique aux hommes ce que le Christ demande, alors que d’ordinaire, ce sont les fidèles qui lui transmettent des demandes pour obtenir la miséricorde de Dieu. La Vierge rappelle ainsi la nécessité pour les pécheurs de se convertir (Le Laus, Beauraing).

Ensuite, les messages visent à former un modèle de croyant mesuré, confiant et acteur de dévotions uniformisées. Marie montre à son attachement certaines pratiques de piété. Au Laus, elle aurait elle-même suggéré que les malades utilisent l’huile de la lampe du sanctuaire à des fins thérapeutiques (1664). À Gietrzwald elle demande que l’on récite le rosaire* tous les jours et que l’on utilise des tissus ayant servi de reposoir à une statue de l’Immaculée Conception* pour guérir les malades (6 juillet 1877) ; à Kérizinen en Bretagne* (71 apparitions non reconnues entre le 15 septembre 1938 et le 1er octobre 1965 mais ayant donné lieu à un culte massif sous la surveillance de l’évêque), la Vierge aurait demandé à Jeanne-Louise Ramonet (1910-1995) de plaider pour la consécration du monde aux deux Cœurs* de Jésus et de Marie « unis dans le Saint-Esprit ». À L’Île-Bouchard, elle suggère aux quatre petites filles, Jacqueline et Jeannette Aubry, Laura Croizon et Nicole Robin, que l’on récite le chapelet* et que l’on chante le Magnificat (14 décembre 1947). Elle incite à la prière, à l’intériorité et demande aux enfants, principaux bénéficiaires des apparitions modernes et contemporaines, d’être sages (Beauraing, 2 décembre 1932).

En troisième lieu, les apparitions soulignent l’importance de la corporalité dans le christianisme et rappellent la promesse de glorification des corps au jour de la résurrection. Les voyants témoignent de l’aspect physique de la Vierge : à L’Île-Bouchard, les quatre enfants disent avoir vu une jeune fille de 16 ou 17 ans, environ 1,63 mètre, « belle », « élégante », la peau claire, le nez fin et long, les lèvres fines, les yeux bleus, avec de longs cheveux blonds, couverte d’un voile blanc et d’une robe de la même couleur, serrée par une ceinture bleue. Partout, l’aspect physique de la Vierge s’adapte aux canons culturels de la beauté féminine : ici elle est brune au teint mat, ailleurs elle est blonde aux yeux bleus, de type indien… Elle mesure de 1,40 à 1,70 mètre environ, ayant l’apparence d’une adolescente de 15 à 20 ans. Le cœur est mis en évidence par la lumière, parfois transpercé d’épée ; les cheveux sont le plus souvent voilés. Dans la plupart des cas, les pieds ne touchent pas le sol et l’apparition se meut. Le visage exprime des sentiments clairement identifiables : joie et tristesse, bonté ou sévérité.

Enfin, l’apparition et les messages qui l’accompagnent montrent le rôle de la Vierge dans le rétablissement d’un ordre du monde conforme au plan divin, l’intention de pacifier les communautés et de donner du sens aux événements politiques ou aux situations sociales angoissantes. Cette dimension est sensible depuis le début des temps modernes et a pu fonder, localement, des identités politiques sur le culte marial. C’est le cas au Venezuela, où la fondation de la ville de Guanare, en novembre 1591, provoque des tensions entre autochtones et Espagnols. Un chef indien voit alors une belle femme qui lui demande de se rendre chez les Blancs pour qu’on verse de l’eau sur la tête (c’est-à-dire recevoir le baptême). La tribu groupée autour de cet Indien reçoit alors une catéchèse puis le sacrement, à l’exception du chef qui s’inquiète d’une possible soumission au pouvoir européen. Une nouvelle apparition, à l’issue de laquelle il reçoit un parchemin avec une image mariale, achève de le convertir. L’image est placée dans un reliquaire et le sanctuaire qui la recueille devient un important lieu de pèlerinage, sous le nom de Notre-Dame de Coromoto. Le 1er mars 1942, l’épiscopat vénézuélien a fait de la Vierge de Coromoto la patronne du pays et Pie XII couronne la statue l’année suivante. On voit ici comment l’apparition vient changer à la fois le destin d’un individu (le chef indien) d’une communauté puis de tout un pays en quête d’identité. Les deux derniers siècles, qui ont vu monter la violence militaire, la mort de masse, la radicalisation politique et religieuse, ont également été propices à ces apparitions doublées de messages de rédemption du monde. Les messages de Fátima (1917), dévoilés en 1942 et en 2000, contiennent, au cœur d’une vision apocalyptique, la nécessité de convertir la Russie et d’empêcher la propagation du communisme. À L’Île-Bouchard, la Vierge s’exprime ainsi : « Dites aux petits enfants de prier pour la France, car elle en a grand besoin. »

Cette dimension politique des messages de Marie est indiscutablement celle qui a suscité le plus la perplexité de l’Église, car elle ouvre la voie à l’instrumentalisation par les puissances politiques, les doctrines et les États, du surnaturel religieux pour asseoir sa légitimité. Au fil des innombrables apparitions non reconnues par l’Église, Marie aurait ainsi dit : « Si vous ne changez pas, la venue de la Troisième Guerre mondiale sera précipitée » (Cuapa, 10 octobre 1980) ; « La jeunesse court à sa perte par la vie facile et la drogue. Voici le cinéma que le Malin déploie face aux jeunes : toute une gamme de péchés diversifiés les sépare de plus en plus de Dieu. Il leur faudrait seulement tourner leur regard vers la Mère de Dieu, leur Mère, et elle les acheminerait vers Dieu » (21 septembre 1987). À Kérizinen, les annonces sont du domaine politico-religieux, très anticommunistes et apocalyptiques (avec l’arrivée d’un « roi » notamment). C’est le discernement du Magistère qui est alors requis pour vérifier la conformité de ces messages avec la Révélation et traquer, de la sorte, les apparitions factices, non authentiques ou controversées.

Une apparition ne peut être déclarée fausse que par une autorité ecclésiastique ou, si une supercherie est suspectée voire avérée, par l’opinion publique.

Selon Sylvie Barnay, le doute sur le caractère divin de certaines apparitions mariales apparaît au XIVe siècle dans le catholicisme, en parallèle à un certain refoulement de cette croyance dans les discours des clercs et de nouvelles formes de contestation de la papauté et du clergé. En 1323, les écrits du bénédictin Jean de Morigny sont condamnés par l’université de Paris car leur auteur, qui revendiquait des « mariophanies », proposait à ses adeptes des expériences spirituelles (prières, reproduction de figures) destinées à provoquer à volonté ces apparitions, dans le but il est vrai de les distinguer des simples pratiques magiques. Plus encore, en 1507, les responsables du couvent dominicain de Berne vont jusqu’à mettre en scène des apparitions mariales, à l’aide de déguisements et d’une machinerie de théâtre, afin d’obtenir raison contre les franciscains à propos du dogme de l’Immaculée Conception, qu’ils rejettent. Cette affaire Jetzer, du nom du frère convers abusé, provoque une enquête de l’Inquisition puis un procès qui conduit les responsables au bûcher en mai 1509 ; elle aurait favorisé, selon Voltaire, la réformation de Berne. Plus sûrement, cette suspicion grandissante conduit à ce que la question soit traitée lors des conciles de Latran V (1512-1517), puis de Trente (1545-1563) où des procédures pour la reconnaissance sont décidées, ainsi qu’à la multiplication des traités sur le discernement. En 1734-1738 enfin, en réponse aussi au scepticisme affiché du mouvement des Lumières, l’archevêque de Bologne, Prospero Lambertini (futur pape Benoît XIV), entend distinguer par un examen attentif les hallucinations des vraies apparitions dans la perspective de l’introduction de la cause d’un bienheureux ou d’un saint dans son De Servorum Dei beatificatione…, un traité qui a fait autorité ensuite dans l’Église catholique.

Comme le rappelle Yves Chiron, la fausseté d’une apparition, ou sa « non-authenticité », est envisagée par les autorités catholiques, après enquête canonique, en fonction de cinq situations : le voyant peut être « menteur ou de mauvaise foi », ou de bonne foi mais trompé par son imagination, il peut s’agir d’une illusion ou « maladie spéciale de la mémoire » (ce qui semble être de la mythomanie), l’apparition peut avoir été provoquée par le démon, ou plus simplement relever d’une manipulation sciemment orchestrée par un escroc « pour des motifs d’intérêt politique ou pécuniaire, ou par le désir de mystifier le public ». Face à l’un de ces cas, l’évêque décide, en dehors de l’authenticité, qu’il n’y a rien de surnaturel, ou que les preuves ne sont pas établies, ce qui aboutit à une condamnation ou à une simple mise en garde. De manière plus subtile, la décision peut être aussi de ne pas enclencher de procédure lorsque l’inauthenticité est suffisamment claire et qu’il est estimé que le phénomène ne va pas avoir de répercussion parmi les fidèles.

L’essor des fausses apparitions suit celui des reconnues : pour les deux catégories, plus d’une centaine dans le monde au XIXe siècle et près de quatre cents au XXe. Dans la France d’après 1846, date de La Salette, seuls trois des vingt-huit cas recensés pour la deuxième moitié du siècle par Philippe Boutry et Joachim Bouflet ont été reconnus par l’Église catholique. Mais certaines apparitions d’abord écartées ont été depuis revalorisées comme ayant « quelques signes de crédibilité », comme celles à Marie Courrech parmi « l’épidémie visionnaire » (Patrick Sbalchiero) qui suit les apparitions à Bernadette Soubirous. À partir de la précieuse liste d’Yves Chiron, on constate que de 1900 à 1993 ce sont 21,5 % des 362 apparitions mariales dans le monde qui font l’objet d’une « décision négative », pendant que quatre seulement reçoivent une approbation et onze autres une simple autorisation de culte sur le lieu de l’apparition. On note donc que les trois quarts du total n’ont fait l’objet d’aucun verdict, une centaine (la moitié) étant en cours d’étude. En outre, si l’on retient le critère géographique, un peu plus de la moitié des déclarées « fausses apparitions » se situent en Italie (vingt cas, un quart du total), en Belgique (douze) et en France (onze), soit là encore en conformité avec les proportions nationales des apparitions en général. Avec les six d’Europe de l’Est, et les quatorze autres de l’Ouest, ce sont 80 % de ces dites fausses apparitions qui se situent en Europe, l’Amérique en recueillant neuf (mais six pour les seuls États-Unis), l’Afrique subsaharienne et l’Asie-Pacifique trois chacune. Mais il faudrait aussi nuancer avec ce qu’Yves Chiron nomme les cycles de « type mimétique » : pour la seule année 1933 par exemple, les huit apparitions belges condamnées (et sans doute deux autres en Belgique et dans le nord-est de la France en 1936) sont des répliques de celles voisines de Banneux et Beauraing, reconnues en 1949.

On trouve différents types d’apparitions rejetées. Jusque dans les années 1970, les voyants entendent se situer au sein de l’Église catholique, parfois même pour la servir, voire l’aider. C’est l’illusion collective qui est évoquée pour le cas des apparitions de Neubois de 1872 à 1877, en Alsace alors allemande, ce qui a conduit à des interdictions de la part des curés successifs : les 147 voyants (ainsi que d’autres dans six communes d’Alsace-Moselle) ne s’accordaient pas sur ce qu’ils voyaient, même assemblés à quelques-uns, vingt-huit se sont ensuite rétractés et aucun message cohérent n’a été émis à l’issue d’apparitions parfois curieuses, comme celle du pape de l’époque. L’illusion plus individuelle en revanche est retenue en 1947 par l’évêque de Montauban à propos des voyants d’Espis, interdisant à tout prêtre et aux fidèles de se rendre sur place sous peine, pour les premiers, d’être aussitôt suspens a divinis. Le reproche principal est que les enfants ont été manipulés par leur entourage, dont des religieux ou leur famille. À Necedah (États-Unis, Wisconsin), les messages à Mary Ann Van Hoof, à partir de 1950, dénoncent pour leur part l’ennemi de Dieu et l’apocalypse prochaine, après ceux de Lipa (Philippines*) de 1948 plus clairement anticommunistes. Dans ce cas, l’enquête révèle que la voyante a d’abord été une spirite active, qu’elle a menti lorsqu’elle a affirmé ne pas connaître auparavant les apparitions de Fátima pourtant citées par elle, et qu’elle a utilisé pour son propre compte les offrandes des très nombreux pèlerins qui ont accouru. La condamnation par l’évêque tombe donc en 1955, sans pourtant mettre fin au mouvement : un interdit doit être encore prononcé contre la voyante et la communauté qui l’entoure en 1975. À Garabandal enfin (Espagne, Cantabrie), les voyantes adolescentes se sont rétractées en 1966 auprès de l’évêque en expliquant qu’il s’agissait en 1961 d’un jeu d’enfants, ce qui a conduit à la conclusion l’année suivante qu’il n’y avait pas de caractère surnaturel. Mais l’affaire a été très médiatisée, notamment par la télévision, et l’annonce d’un « châtiment » dans les messages s’accompagne en 1965 d’une dénonciation des cardinaux, évêques et prêtres « qui s’engagent sur le chemin de la perdition, entraînant avec eux un grand nombre d’âmes », au moment où va s’achever le concile Vatican II, d’où un certain succès.

Le cas des « apparitions controversées » (Yves Chiron) est plus délicat car il s’agit d’affaires qui ont fait l’objet d’une déclaration négative mais qui ont continué à attirer une masse de fidèles, avec le soutien de prêtres et de théologiens, comme à Garabandal, ou encore Medjugorje, dont la décision négative date de 1991 mais qui est encore à l’étude. San Damiano (Italie, diocèse de Plaisance) est aussi dans ce cas de figure. Les apparitions qui y ont eu lieu de 1961 jusqu’à la mort de la voyante en 1981 ont fait l’objet d’une mise en garde dès 1964, puis de la décision de l’absence de preuves de leur caractère surnaturel l’année suivante, ce qui ne découragea pas les pèlerins venus du monde entier, et nécessita le renouvellement de la décision, sans plus de succès. Le doute porte sur le comportement psychique de la voyante, mais aussi sur des erreurs théologiques contenues dans les messages, comme le pardon qui revient à Jésus mais prétendument donné par la Vierge ou l’affirmation qu’elle va « faire voir le Saint-Esprit ». Le cas de Kérizinen (Finistère) est encore plus complexe. L’évêque interdit au clergé en 1956 de se rendre sur le lieu des apparitions à Jeanne-Louise Ramonet où un pèlerinage s’est organisé, une décision qui doit être renouvelée en 1961 et 1973 avant une mise en garde deux ans plus tard. Mais la voyante, une pieuse femme qui décède en 1995 et a été favorisée d’apparitions depuis 1938, est inhumée « munie des sacrements de l’Église ». En fait, ce sont les messages reçus et l’organisation du pèlerinage qui sont davantage visés. Un oratoire et un accueil de jour ont été aménagés près de l’eau* d’une source miraculeuse qui a jailli, comme annoncé, en 1952, et est réputée avoir provoqué des guérisons, ce qui entretient un important pèlerinage soutenu par quelques prêtres.

La dernière catégorie des apparitions jugées fausses par l’Église catholique s’est davantage développée depuis les années 1960-1970, dans un esprit de contestation ou même d’indifférence à l’égard du jugement des autorités religieuses qui les qualifient de « sectaires » (Sectes*). Des papes qui entendent suppléer le manque de légitimité de l’évêque de Rome ont pris appui sur des apparitions mariales pour asseoir leur autorité. Le prêtre lorrain Michel Collin s’est vu annoncer sa mission par une voyante d’Espis en 1946 et une autre de Montluçon en 1948. Il devient Clément XV en 1963, la Vierge lui ayant confié « les clefs de l’Église », et accueille des prêtres liés à d’autres apparitions controversées (par exemple Bouxières) dans son groupe des Apôtres de l’amour infini qui essaime en Europe de l’Ouest et jusqu’au Canada. La Vierge et Joseph sont enfin proclamés corédempteurs du genre humain. Mais des condamnations en justice pour escroquerie, et la disparition du fondateur en 1974, ont raison du groupe. Celui-ci survit au Canada parmi les adeptes qui ont rompu en 1967 avec les Français et ont désigné comme successeur un ancien frère hospitalier de Saint-Jean-de-Dieu sous le nom de Grégoire XVII qui lui aussi est favorisé d’apparitions. Son concurrent espagnol, du même nom, est un voyant qui a pris la suite d’autres à Palmar de Troya (province de Séville) en 1969, puis fait le tour des lieux d’apparition mariale de marge, comme Kérizinen et Derval (Loire-Atlantique), avant d’être élevé par le Christ à la dignité papale à la mort de Paul VI. Sans être pape, le voyant Pierre Poulain, à Derval, a des apparitions de Marie-Corédemptrice* à partir de 1974 et, dans l’attente d’une grande restauration, il devient « L’Élu de son Cœur » chargé de son « Avènement » comme quatrième personne de la Trinité, ce qui a attiré nombre de fidèles là aussi.

Fabienne HENRYOT et Jean-Pierre CHANTIN
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ARBRES

Les apparitions* de Lourdes* sont indissociables d’un élément naturel bien connu qu’est la grotte de Massabielle. Ce n’est pourtant pas le seul : dans le récit qu’elle fit de la première apparition (11 février 1858), Bernadette Soubirous indiqua que Marie lui était apparue à l’entrée de la grotte, au-dessus d’un églantier. L’arbre a rapidement disparu du légendaire, mais sa mention renvoie à une réalité culturelle spécifique qui est le lien étroit entre la Vierge et le monde végétal, arbres, arbustes ou buissons, et dont Lourdes n’est qu’un exemple parmi d’autres : une trentaine de sanctuaires français unissent ces deux éléments. Certains d’entre eux étaient des pèlerinages* renommés, comme Notre-Dame de L’Épine en Champagne, Notre-Dame du Chêne en Anjou ou Notre-Dame de Monflières en Picardie. Le phénomène ne se limite pas à l’espace français : l’Espagne offre plusieurs dizaines de cas analogues, on en connaît également en Italie (Notre-Dame de l’Arbre à Ravenne, Notre-Dame du Sorbier à Formello, Notre-Dame du Chêne à Viterbe), dans les Flandres (Notre-Dame de Foy, Notre-Dame de Montaigu) et en Europe centrale (Chlum Svaté Maří dans l’actuelle République tchèque). Par-delà les différences factuelles, ces récits se décomposent en deux grandes familles, selon qu’il s’agit d’une apparition de la Vierge ou d’une découverte de son image. La seconde variante prédomine, qui voit un tableau ou une statue de Marie être découvert au pied ou parmi les branches d’un arbre, le plus souvent par des bergers ou des paysans.

Comme bien d’autres phénomènes qui entrelacent des éléments cultuels et naturels, on pense notamment à l’eau* ou aux pierres, le lien entre Marie et les arbres est généralement interprété comme un indice des persistances du paganisme au sein de populations massivement rurales et analphabètes que l’Église peinait à christianiser en profondeur. Hypothèse séduisante, mais que la chronologie suffit à disqualifier. Le phénomène est en effet très tardif : apparu à la toute fin du Moyen Âge, il connaît son apogée au XVIIe siècle, soit près d’un millénaire après la fin officielle des cultes païens. Le lien entre Marie et l’arbre ne relève donc pas d’une persistance du paganisme, non plus que d’une religiosité paysanne supposée immuable, mais est tributaire d’un certain nombre de circonstances historiques bien précises.

La plus évidente est l’essor conjoint du culte de la Vierge et de ses images qui, initié au Moyen Âge central, ne cesse de gagner du terrain au fil des siècles : à mesure que Marie concurrence les saints, ses représentations (statues ou tableaux) en viennent à éclipser les reliques comme but de pèlerinage. Initialement portées par les clercs, ces nouvelles formes de sacralité trouvent un accueil favorable au sein des populations à qui la multiplication des images de dévotion offre un réservoir de plus en plus riche de sanctuaires potentiels. Les images de Marie sortent de l’église paroissiale pour aller peupler les chapelles isolées, les demeures privées et bientôt les champs et les bois au moyen de petits oratoires qui trouvent parfois place dans des troncs d’arbre. Dans un certain nombre de cas en effet, comme à Notre-Dame du Chêne en Anjou ou à Peruwelz en Hainaut, les légendaires laissent entrevoir une naissance en deux temps : une image est d’abord déposée sur ou dans un arbre puis oubliée avant d’être redécouverte, souvent de façon plus ou moins surnaturelle. L’essor des Vierges sylvicoles témoigne ainsi d’une christianisation en profondeur du paysage et de l’acclimatation, au sein de la masse des fidèles, de nouvelles formes de dévotion nées dans l’Église et diffusées par elle. D’un point de vue symbolique, l’analogie entre la Vierge et les végétaux est un thème qui a la faveur des théologiens depuis le XIIe siècle. Souvent comparée à une rose* qui a éclos au milieu des épines de l’ancienne foi, Marie l’est également au buisson ardent (Exode 3, 2) : il brûle sans se consumer, elle a conçu et donné naissance sans perdre sa virginité. Et ce n’est pas un hasard si l’iconographie s’empare de ces thèmes à l’extrême fin du Moyen Âge, soit précisément à l’époque où apparaissent les premiers récits faisant état de statues ou de tableaux découverts dans un arbre.

Tributaire des évolutions internes du christianisme occidental, le lien entre la Vierge et les arbres a également partie liée avec l’histoire politique. Les sanctuaires mariaux dont les légendes mettent en scène des végétaux semblent naître par vagues, lesquelles prennent place aux lendemains de guerres et de troubles. En France et dans les Flandres, les inventions d’images dans les arbres et les buissons se multiplient à partir de l’extrême fin du XVIe siècle, autrement dit au sortir des guerres de Religion. Le phénomène se répète aux lendemains de la Révolution française et la première moitié du XIXe siècle voit une floraison de Vierges perdues ou dissimulées durant les troubles qui réapparaissent, plus ou moins miraculeusement, souvent au milieu des arbres et des buissons et par l’entremise de paysans. En Espagne, la guerre civile reproduit ce schéma, à l’image de ce qui se produit à Caldes de Bohí, dans les Pyrénées aragonaises : cachée durant les combats, une statue de la Vierge est miraculeusement retrouvée dans un arbre une fois la paix revenue.

L’exode rural et la déchristianisation auraient dû clore l’histoire des arbres à la Vierge. Ceux-ci continuent pourtant de susciter l’intérêt, voire des formes de culte, notamment dans les milieux new age, qui aiment à y voir d’authentiques vestiges du paganisme que l’Église aurait tenté de christianiser. Non seulement l’analyse est erronée, mais ses tenants sont la preuve vivante de ce que les croyances et les pratiques sont filles de leur temps, en l’occurrence d’une époque où le sacré échappe de plus en plus aux églises constituées.

Nicolas BALZAMO
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ARMÉES : voir Guerrière

ASSOMPTION

Molanus estime que l’Assomption de la Vierge est une image « universellement reçue par la piété populaire » (Traité des saintes images, Louvain, 1594). Il est vrai que, grâce au pape Théodore, elle est fêtée depuis le VIIIe siècle en Occident avant de devenir fête d’obligation au concile de Mayence (813). Selon un décompte effectué par Simon Claude Mimouni, l’Assomption est rapportée par 62 textes anciens appartenant à huit traditions linguistiques différentes ; mais beaucoup sont condamnés par Rome. Elle s’enrichit de nombre de traditions, comme celle qui veut que l’événement ait eu lieu à Éphèse, en présence de l’apôtre Jean. Mais que représenter ? Au début du XVIe siècle, deux conceptions s’affrontent encore.

La première, mettant l’accent sur l’humanité de Marie, présente sa Dormition, thématique chère aux Églises orientales depuis qu’au VIe siècle l’empereur byzantin Maurice en a fait une des douze grandes fêtes de l’église orthodoxe*, le 15 août. Si on célèbre bien sa montée au ciel, corps et esprit, qui anticipe la résurrection, on insiste sur la réalité de sa mort car, par sa nature humaine, elle est corrompue. En décédant, elle accepte une humiliation (kénose). À la fin du Moyen Âge, des églises occidentales célèbrent encore cette dormition. Les sculptures rhéno-flamandes ou la tenture de la Vie de la Vierge, conservée dans la collégiale de Beaune, en font un épisode essentiel de toute épopée mariale : une femme âgée, les mains jointes, entourée des douze apôtres, se prépare à mourir. À Rouen, la confrérie de l’Assomption organise une représentation pendant laquelle des marmousets, sortes de mannequins à figure humaine, lancent des cris et des jurons ; manifestation interdite par l’évêque du lieu en 1460, 1506 et 1521. En effet, la vision très humaine de Marie est fermement condamnée. Reprenant une idée développée par saint Ephrem vers 373, Josse Clichtove déclare que la Mère de Jésus est « extérieure à la douleur de la chair, comme elle avait été étrangère à la corruption » (De puritate conceptionibus beatae Mariae…, Paris, 1513). Il est donc interdit de la présenter en agonie.

La seconde conception met l’accent non sur le décès mais sur l’élévation vers le ciel : l’Assomption, mot venant du latin assumere qui signifie « prendre » ou « enlever ». Molanus conseille de représenter Marie « couronnée du privilège des neuf chœurs angéliques ». Conrad Braun propose de la montrer « au ciel en la faisant couronner par la Trinité », selon un thème iconographique apparu vers 1400. Au XVe siècle, pour signaler cet événement, la ville de Dieppe organise le Montement de la Vierge : pendant qu’une image de Dieu semble voler au-dessus des fidèles, une statue de Marie monte lentement vers la voûte. En Calabre, à Palmi, la fête de la Madone de Sainte Lettre est marquée par une procession qui accompagne la varia, char allégorique de seize mètres de haut dominé par une petite fille, l’animeddha (petite âme), représentant la Vierge accédant au ciel, pendant que sur les étages inférieurs, une cinquantaine d’enfants jouent le rôle des anges chantant les louanges de la Mère de Jésus. L’idée ne fait pas l’unanimité dans le monde chrétien. À la fin de sa vie, Luther prêche contre cette fête considérée comme une offense à l’Ascension du Christ et une invention. En 1543, Calvin invite ses adeptes à y renoncer. Six ans plus tard, elle disparaît du calendrier anglican. A contrario, elle devient un élément de l’identité catholique. Certains voudraient taxer d’hérétique toute personne remettant en cause l’Assomption. Dans son De Locis Theologicis (Salamanque, 1563), Melchior Cano (1509-1560) assure qu’il ne faut pas aller aussi loin même s’il qualifie les sceptiques d’« impertinents » et de « téméraires ».

Désormais, tous les traités de piété mariale présentent l’Assomption. Le père Avrillon, dans sa Conduite pour passer saintement les fêtes et octaves de la Pentecôte, du Saint-Sacrement et de l’Assomption (Paris, 1724), la considère comme une série de sept triomphes : triomphe de l’amour de Jésus pour Marie ; de l’amour de Marie pour Jésus ; de sa divine maternité ; de sa grâce ; de ses souffrances ; de sa pureté ; de son humilité. Le 15 août est donc « l’heureux jour du triomphe le plus auguste, & le plus brillant, & le plus parfait que Dieu ait jamais accordé à aucune créature mortelle ». Les Instructions pour les principales fêtes de l’année (Paris, 1785) développent la même idée. L’auteur y montre les trois bonheurs dont a joui Marie : « 1.– Les anges l’exaltèrent. 2.– Son Fils adorable la reçut. 3.– La Sainte Trinité la couronna ». Le 15 août, l’Église « honore sa mort, sa résurrection et son triomphe ». Au siècle suivant, le Catéchisme chrétien (Paris, 1869) expose : « La plus solennelle des fêtes de la Sainte Vierge est la fête de son Assomption, c’est-à-dire le jour où nous célébrons son entrée triomphante dans le ciel [elle] fut élevée au ciel en corps et en âme, et couronnée reine du ciel et de la terre. »

Pour les fidèles, celle qu’ils surnomment Marie d’Août, est une manifestation festive marquée par des processions* et des pèlerinages*. Dans les campagnes, elle est associée à des rites propitiatoires visant à protéger les moissons. Des croix d’épis sont dressées dans les champs. En Dauphiné, un moissonneur, coiffé d’un voile blanc, porte une croix entrelacée d’épis en tête de la procession. Dans les chapelles de Notre-Dame de la Délivrande, en Normandie, ou celle de Laurac, en Occitanie, un prêtre bénit des épis ; dans les pays d’élevage, ce sont les animaux qui le sont. La mi-août étant un moment crucial dans l’économie domestique, des dictons renforcent l’importance du moment : « Avant la Bonne-Dame, tu peux labourer quand tu veux ; après la Bonne-Dame, tu laboures quand tu peux » ou « S’il pleut pour l’Assomption, tout va en perdition ». La dimension spirituelle n’est pourtant jamais oubliée. Dans les Ardennes belges, jusqu’au milieu du XXe siècle, il est d’usage de faire des reposoirs lors du 15 août. À Harre, vers 1950, des jeunes filles portent dans les rues la statue de la Vierge vêtue d’une robe de velours rouge. Leur première halte se fait devant une saynète où Marie est entourée d’anges qui chantent l’Immaculée Conception*. Le second tableau vivant la présente lavant du linge pendant que Joseph travaille le bois et que Jésus joue à ses pieds. Le troisième arrêt se fait face à une croix où le Christ agonise devant sa mère en larmes. Trois stations racontant l’histoire mariale en cette fête de l’Assomption : sa nature exceptionnelle ; son humble vie terrestre ; sa douleur.

En France, la ferveur populaire se double d’une dimension politique. Le 10 février 1638, Louis XIII a en effet décidé d’honorer Marie « en la protection de laquelle nous mettons particulièrement notre personne, notre État, notre couronne et tous nos sujets ». Il choisit la date du 15 août pour célébrer son vœu* par des processions organisées dans toutes les paroisses. Une édition de l’Office divin (Nancy, 1781) souligne l’importance nationale du moment : « Demandons à Jésus-Christ, par l’intermédiaire de sa mère, qu’il conserve la paix et la foi dans le royaume ; qu’il donne au roi toutes les vertus qui lui sont nécessaires pour être un prince selon le cœur de Dieu. » Supprimé par la Révolution, le cortège est immédiatement rétabli par Louis XVIII en 1814.

En 1854, lors de la proclamation du dogme de l’Immaculée Conception, s’exerce une forte pression sur le pape pour qu’il définisse aussi celui de l’Assomption. Lors du concile de Vatican I, quelques prélats refont la demande, proposant de procéder par acclamation. Mais la papauté refuse. En un siècle, Rome aurait reçu huit millions de lettres de fidèles, les pétitions de 1 332 évêques et 83 000 prêtres ou religieux en faveur de la reconnaissance de l’Assomption. Finalement, par l’encyclique Deiparae Virginis, du 1er mai 1946, Pie XII questionne les évêques du monde : 90 % y sont favorables ; 10 % s’interrogent sur l’opportunité d’une telle déclaration. Seuls six prélats émettent des doutes sur le caractère « révélé » de l’Assomption de Marie. Cette quasi-unanimité dissimule mal une certaine gêne. Dom R. J. Hesbert et dom E. Bertaud se sentent d’ailleurs obligés de publier L’Assomption de Notre-Dame (Paris, 1952), ensemble de textes, authentiques et originaux, qu’ils veulent allant dans le sens de la définition d’une « certaine ampleur et d’une réelle tenue ». Entreprise qui semble traduire le malaise de chrétiens non catholiques, voire de quelques théologiens. Le 1er novembre 1950, l’Assomption devient cependant un dogme : n’ayant commis aucun péché, Marie est directement montée au paradis, avec son âme et son corps ; ce qui est rappelé par la Constitution dogmatique Lumen Gentium (1964).

Philippe MARTIN
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ATLAS DE VINCENT LAUDUN

Les topographies mariales apparaissent et se multiplient au XVIIe siècle. Ces dictionnaires de notices décrivant des lieux de pèlerinage* sont souvent agrémentés d’illustrations représentant les sanctuaires. Le contexte de rédaction est particulier. Après avoir été remise en cause par la réforme protestante, la Vierge devient le grand capitaine de la nouvelle culture des catholiques romains, revigorés par le concile de Trente. Elle redevient Marie consolatrice des affligés, la Vierge des sanctuaires de proximité qui soigne les maux du corps et de l’âme. L’ouvrage du dominicain Vincent Laudun (1610-1692), du couvent d’Avignon, fait partie de cette production. Il comporte 314 folios, présente 313 notices illustrées par 284 dessins.

Vincent Laudun appartient à la bourgeoisie de Saint-Rémy-de-Provence. C’est un observateur doué du goût du beau, ouvert au monde et aux autres, et très présent aux événements. Il devient profès au couvent des dominicains d’Avignon en 1631, est envoyé au couvent de Paris de la rue Saint-Honoré où il reste de 1633 à 1635 pour mieux connaître la réforme du P. Sébastien Michaëlis (1543-1618). Il rédige son carnet entre 1665 et 1669, à l’âge mûr, et meurt en 1692. La carte des sanctuaires visités par Laudun montre une aire géographique où le pôle du Languedoc et de la Provence sont surreprésentés, de même qu’Avignon : il consacre 190 folios à la France, et 60 au Comtat Venaissin. Les autres espaces visités sont le Bassin parisien où il a habité deux ans, et les espaces entre la capitale et la Provence qu’il a parcourus.

Dès le début de son manuscrit, l’objectif de sa recherche est clairement de décrire les « merveilles » de la Vierge, c’est-à-dire les miracles* que Marie accomplit dans les lieux de dévotion. Il présente cette idée dans la page de titre de son ouvrage : « Seconde partie de ce livre, comprenant les églises principales et chapelles dédiées à la Mère de Dieu que j’ay peu recueillir dans la France, où vous y verrez quantité basties par dévotion, seulement despuis 19 ou 20 ans en-çà, et où Dieu opère tous les jours de grands miracles par les mérites de la Saincte Vierge. » Chez lui, le terme de « dévotion » est synonyme de sanctuaire à miracles. Il est donc normal qu’il se sente à l’aise dans la religion baroque où les sentiments sont exprimés en public. Il montre que les sanctuaires chantent la gloire de la Vierge par le récit de ses miracles dans une spiritualité portée vers la louange. En retour, les hommes remercient la Mère de Dieu dans une relation de do ut des, en lui faisant des dons, en particulier des offrandes à ceux qui gèrent les sanctuaires. Chaque petite région a son sanctuaire par lequel la Vierge répand ses grâces, et le pèlerinage donne une identité et une mémoire à telle ou telle parcelle de la France.

La documentation recueillie pour rédiger son carnet est très riche. L’essentiel est composé de la culture orale des sanctuaires que Laudun a recueillie en se comportant en ethnologue. Cette documentation qu’on trouve dans son carnet a rarement été imprimée, car elle est au contraire de la culture du temps, et n’aurait pas obtenu l’imprimatur que le supérieur donne pour permettre l’impression d’un ouvrage. Le dominicain décrit les miracles auxquels il a assisté, ou que les capucins de Notre-Dame de La Tour ou les bénédictins de Notre-Dame de Boulogne lui ont racontés. Il a aussi lu des manuscrits ou des livrets de pèlerinage, mais il a peu d’esprit critique : il met sur le même plan une culture orale qui tend à se disqualifier, et un respect du document écrit acquis dans sa formation.

Bien qu’il rédige son carnet vers 1665, sa foi reste marquée par la spiritualité flamboyante du XVIe siècle, et celle, baroque, du début du XVIIe siècle. Dans les deux cas, son univers reste enchanté. L’autorité des miracles démontre la toute-puissance de Marie, par exemple quand les eaux* d’une fontaine où la Vierge est apparue se mettent à brûler au moment où un gentilhomme y désaltère son cheval. Des caractères baroques, qui se diffusent avec la culture tridentine, s’y trouvent également. On insiste sur le caractère « récent » de la merveille pour bien montrer qu’il ne s’agit pas d’un mythe préjudiciable à la vérité du phénomène, mais aussi sur le miracle qui conduit à la conversion et à la repentance du pécheur. Le divin est omniprésent : statues qui s’animent*, hosties qui saignent, apparitions* de la Vierge, répits* des enfants mort-nés, animaux et végétaux qui sentent la présence de Marie.
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