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INTRODUCTION

En donnant son accord pour I’organisation de deux journées d’études sur la
féte et I’identité de la ville, la Société d’Ethnologie Frangaise se placait dans
le cadre de ’exposition «Cités en fétes» organisée quelques mois plus tot au
Musée National des Arts et Traditions Populaires, a Paris.

Par la médiation de la féte, des villes, des quartiers de ville, des bourgades
se singularisent. Les formes régionales, collectivement cultivées, de la féte du
saint patron, mais aussi de toute féte calendaire célébrée sur un mode spéci-
fique a la localité (un rite carnavalesque, par exemple) opérent comme des
expressions identitaires de la cité.

Dans ces fétes emblématiques, les cités, lorsqu’elles commémorent leur
fondation, rappellent des événements qui les illustrent, accentuent des traits
qui les particularisent et s’investissent annuellement dans des réalisations
spectaculaires hors du commun. L'image que la cité offre alors d’elle-méme
est celle ot les rapports de rivalité, de différenciation ou de similarité qu’elle
entretient avec d’autres collectivités — concurrentes ou alliées — confortent
son affirmation identitaire.

Les fétes de ce type sont en de nombreux endroits étroitement associées a
I’exhibition animée de figures matérielles emblématiques ou de personnages
rituels, vivants, qui étonnent par leur apparence et leurs actes : géants tuté-
laires, figures monstrueuses, statues de saints protecteurs, personnages mysté-
rieux travestis. De cette facon, la ville s’exprime non seulement par les
maniéres festives distinctives, mais avant tout par le culte d’un embleéme (tels
les géants du Nord de la France et les grandes figures animales, monstrueuses
ou fantaisistes, du Midi autour desquels était articulée I’exposition «Cités en
fétes»). Du reste, le role de ces effigies emblématiques, centrales dans la féte
et, plus largement, dans la dynamique de la ville, mérite une attention parti-
culiere.

Le scénario identitaire développé a I’occasion de la féte locale se situe au
cceur méme du fonctionnement social de la cité. C’est pourquoi il est bon de
s’interroger sur la mobilisation de la collectivité dans une affirmation com-
munale unitaire qui intervient par I’opposition aux cités voisines, et sur le jeu
discret des divisions sociales locales, internes, et des exercices de pouvoir, en
symboles et en actions dans le déploiement festif. On peut également appré-
cier de quelle maniere la fonction identitaire dans ces manifestations se
conjugue avec des fonctions classiquement repérées telles que la levée des
interdits, la libération de 1’agressivité, symbolique, la catharsis collective.



Bien calées dans leur lieu d’origine, ces fétes sont qualifiées d’embléma-
tiques parce qu’elles s’organisent le plus souvent autour d’un symbole origi-
nal, véritable blason distinctif, figure tutélaire de la cité qui I’a engendrée.
Congus le plus souvent par des groupements sociaux ou territoriaux, ces man-
nequins, de par leurs nominations singuliéres, érigés en statues colossales et
mouvantes, participent a la constitution d’une histoire des représentations par-
ticulieres fondatrices d’une mythologie locale.

Concrétisant le site dont elles sont I’émanation, ces figures font toujours
appel a la mémoire. Elles historicisent le lieu en évoquant le passé, par le rap-
pel soit d’un savoir-faire effacé, soit d’un épisode historique ou légendaire, ou
encore ravivent le souvenir d’individus, eux aussi disparus. Ceci nous conduit
a accorder a ces figures rituelles, olympiennes au Nord, excentriques au Sud,
une fonction commémorative qui les situe d’abord au cceur d’une histoire col-
lective mettant en valeur la ville et ses institutions.

L’ensemble de ces blasons urbains, emblémes-mémoire, laisse souvent
apparaitre des signes qui relevent du non-local, indices en rapport avec 1’his-
toire nationale, comme les couleurs du drapeau et, antérieurement, les fleurs
de lys ou les abeilles de I'Empire. Ce sont donc autant de signes de recon-
naissance, d’appartenance soit & un groupe soit a la communauté stricto sensu,
mais aussi nationale ; en cela ils construisent et valorisent un passé en faisant
appel indifféremment au savant et au populaire.

Sil’univers de ces objets ludiques offre un champ d’études tout a fait excep-
tionnel comme I’identité et ses modalités d’expression ainsi que les formes de
sociabilité produites par cette identité, il est un point crucial dans le fonction-
nement de telles manifestations, c’est le jeu des acteurs principaux, les por-
teurs de mannequins, authentiques travailleurs de la féte, et leur situation au
sein de la société locale. En remplissant cette charge cérémonielle, difficile et
peu valorisante, ces hommes s’efforcent, par leur action, de diffuser aupres de
la population la tradition dont ils sont dépositaires.

Le déplacement d’un géant dans la rue s’effectue sous la forme d’un lent
défilé durant lequel il progresse en marchant et en dansant. A 1’inverse, les
créatures méridionales, moins astreintes & la rigueur d’un cortége, sont plus
fougueuses. Indociles et autonomes, elles agissent spontanément au mépris
des conventions et de la morale. Au Sud en tout cas, le mépris périodique des
principes n’entraine pas celui des institutions. On note au contraire dans les
fétes, la présence trés mélée et appuyée d’éléments laiques et religieux, ce qui
constitue un écart d’importance avec le Nord ot I’absence de toute expression
religieuse est a constater, alors que le poids de I’institution municipale (la hié-
rarchie et son siege, la mairie) est si considérable.



Les dix-huit communications proposées a la discussion peuvent se diviser
en deux groupes. Le premier, fondé sur le rapport au passé, porte sur I"articu-
lation entre fétes, figures emblématiques et récits de fondation dans des cités
qui entretiennent et adaptent une tradition ancienne. En abordant le théme plus
spécifique des expressions identitaires de la cité, celles qui se manifestent
dans des conditions de grandes transformations sociales, le deuxieme groupe
s’inscrit dans le processus du devenir : fétes du village a la ville, nouvelles
compétitions locales, sportives ou autres, fétes produites par les diverses
migrations ou suscitées par les changements politiques. La réunion, a caracte-
re multinational, s’est immédiatement située dans une perspective comparati-
ve européenne, en particulier avec des contributions sur des productions fes-
tives identitaires en Autriche, en Belgique, en Espagne, en Italie et en Grece.

FETE PERPETUEE ET EMBLEMATIQUE CITADINE

Linterprétation faite par Jean-Pierre Ducastelle de la ducasse d’Ath, en
Belgique, montre combien cette manifestation consacrée, dont I'origine
remonte a une procession médiévale, s’insére dans I’histoire de la ville. Au
XIXe siecle, le désir d’implanter la féte dans I’histoire locale a contribué a
modifier la célébration en méme temps qu’elle a déformé la vision historique
elle-méme. Par la mise en scéne spectaculaire des gloires locales, I’exhibition
des couleurs et des armoiries de la cité, la ville se découvre aujourd hui
comme un espace a singularités symboliques multiples, sous une forme
consensuelle, parfaitement intégré a la population.

Monique Mestayer, utilisant une emblématique similaire (le mannequin
anthropomorphe de cortége), mais dans une aire culturelle et a une époque
différentes, s’interroge sur les raisons qui ont conduit & un «bricolage» du sens
symbolique du Gayant de Douai. La population de la ville connut au cours de
son histoire de nombreuses vicissitudes. Rattachés a I’empire espagnol, puis a
la couronne de France, les Douaisiens, accompagnés du géant, c€lébraient par
de fastueuses processions leur attachement a un patriotisme national. Peu a
peu se cristallisa autour du mannequin le désir de retrouver une unité territo-
riale. Par I’invention de toute une série de rites initiatiques fut ainsi instaurée
une citoyenneté douaisienne qui aboutit a une nouvelle forme de patriotisme,
plus identitaire car plus locale.

Guy Barbichon observe que, dans les fétes identitaires qu’il a étudiées, les
enfants occupent une place active, spécialement dans 1’exécution de certaines
pratiques. Tout se passe comme si I’enfant, délégué par la communauté des
adultes, maintenait, tout en ’exaltant, la singularité de la ville. La féte com-
munale est un moment capital pour I’enfant en ce qui concerne son apprentis-



sage social, une formation liée 2 la continuité culturelle de la cité. L’ auteur
insiste aussi sur le processus de miniaturisation des roles adultes par les
enfants qui, tantdt les accompagnent dans leurs actions, tantdt s’exercent dans
des manifestations qui leur sont strictement réservées.

La cathédrale de Strasbourg est considérée par Marie-Claude Grohens
comme un équivalent inversé des géants et des dragons processionnels dans le
sens ou ce sont les citoyens qui, en défilant sous ses vofites, selon des indica-
tions précises, expriment des choix ou des événements fondateurs, alors que
les monstres rituels commémorent eux-mémes 1’épisode primitif. Mettant en
lumiere I'importance de la cathédrale en tant que lieu — «a la fois scene,
décor et méme acteur social imaginaire» — d’actions historiques ou histori-
co-légendaires, elle insiste sur la place de ce monument dans la communauté
urbaine a partir d’un corpus de contes et de récits produits & 1’occasion de cir-
constances festives réguliéres.

La féte d’une commune est I’expression collective d’une société locale qui
s’exhibe en un spectacle fervent. Féte-miroir od chaque groupe d’4ge, de voi-
sinage, de famille ou de métier se contemple et s’extériorise a sa maniére, 4 un
moment particulier et en un temps privilégié. Les fétes évoquées par
Marie-France Gueusquin mettent en lumiére les différenciations culturelles
observées entre le Nord et le Sud de la France, opposant les embleémes fonda-
teurs et les expressions festives. Effigies humaines au Nord, formes animales
au Sud, elles suscitent chez leurs concitoyens un faisceau d’émotions et de
convictions distinctes, et s’integrent dans le jeu subtil de la sociabilité et de la
politique, déterminant un systeme festif propre au lieu.

FETE LOCALE : SINGULARITES, PLURALITES, RIVALITES

Dans son texte consacré aux festivités de la semaine sainte (3 dominantes
religieuses) et a celles célébrant un saint patron (surtout profanes) dans I’Es-
pagne urbaine contemporaine, Jeanine Fribourg rend compte de situations
festives ol les caractéristiques propres a chaque cité apparaissent comme des
¢léments unissant des citoyens d’appartenance territoriale identique, alors que
vues de I'extérieur ces particularités sont autant d’indices distinctifs opposant
les villes entre elles. Les nombreux «marqueurs identitaires festifs» relevés au
sein des collectivités territoriales examinées témoignent de sentiments pas-
sionnés, de I’ordre de la conviction religieuse ou de la subversion politique et
sociale.

Denis Laborde étudie une pratique festive ludique appartenant au Pays
Basque, le championnat général des bertsulari (un concours d’improvisation
orale). Il montre comment une réunion de ce type, que 1’on peut ranger dans



la catégorie «féte», participe de la fabrication d’une identité revendiquée. Une
féte au cceur de I’action politique puisqu’elle suit les aspirations de tout un
peuple pour la libération de ses prisonniers, mais aussi une féte célébrant
I’unité et la solidarité de la communauté bascophone. Une manifestation tota-
lement inventée ou les paroles émises lors des joutes sont I’occasion de
convergences par lesquelles s’affiche une conscience communautaire.

Dans les combats sportifs, Claude Macherel analyse la figure antique et
continuée du champion (individuel ou collectif), ce nouveau héros des temps
modernes — en tant que porteur et garant des valeurs propres aux collectivités
contemporaines — dans sa mise en relation a un «champ identitaire, cette por-
tion d’espace social structuré par son histoire, ses institutions, ses régles, un
calendrier». De ce rapport se dégage un ensemble de formes et de pratiques,
matérielles et symboliques, qui suscite chez le combattant cette «rage de
vaincre» si caractéristique. Le combat sportif, par la diversité de ses modalités
(force physique, entraide, perfectionnisme, formation...), met en ceuvre une
suite d’éléments identitaires touchant d’abord la singularité individuelle du
joueur et sa part de profits de distinction et, dans un second temps, une iden-
tification d’ordre collectif puisque chaque joueur représente une cité, un quar-
tier, une région, voire une nation.

Deux fois par an, en juillet et en aoft, les quartiers de la ville de Sienne se
rassemblent pour «courir» le Palio. Des chevaux montés a cru font trois fois
le tour de la place du Campo, soutenus par une foule enthousiaste. Dans son
étude, Lucia Carle montre comment chaque participant a 1’entreprise est
avant tout le citoyen d’un quartier. Une appartenance individuelle est €tablie
depuis la naissance et conservée a I'intérieur de la famille et du couple. Si la
préparation au Palio est un apprentissage social et politique, en revanche,
’engagement personnel dans la course met en jeu I’appartenance a la contra-
da (quartier). Dans la course, chacun affirme son lien au quartier dans la riva-
lité et la violence, alors que vis-a-vis de la ville et de son unité, toute compé-
tition est annulée au profit du caractere original et distinctif de la cité par
rapport a ’extérieur.

Maurizio Catani s’attache & démontrer que la participation de certaines
associations d’émigrés dans des festivités locales est un moyen pour ces
groupes de se faire reconnaitre et ce par la théatralisation de leur étrangeté.
Mais la féte, par les jumelages qu’elle appelle, est aussi une occasion institu-
tionnelle de rencontre et de reconnaissance réciproque entre communes de
nations différentes. En cela elle favorise I’'union dans le mouvement.
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DERRIERE LA FETE COMMUNALE : UNE STRUCTURE
SOCIALE, UNE IDEOLOGIE

Marie-Noéle Denis traite d’une tentative d’intégration identitaire & Stras-
bourg, entre 1871 et 1918 ; elle est menée par le gouvernement allemand dont
la ville dépend apres la premiere annexion de 1’ Alsace. Directement liées a la
propagande politique, des fétes seront ainsi créées de toutes pieces 2 seule fin
de célébrer I’accomplissement des projets de I’empereur. Des fétes imposées
qui provoqueront des contre-manifestations de la part de citoyens décidés a
lutter contre cette assimilation forcée. Par ces actions s’exprime un attache-
ment a une identité irréductible qu’on enracine dans la campagne — recours
a la tradition festive rurale — en tant que nouvel espace mythique transposé 4
la ville.

A partir de sa recherche effectuée dans plusieurs villes de la Haute-Vienne,
Francoise Lautman nous fait part d’'un paradoxe en montrant comment des
villes majoritairement communistes ou socialistes s’appuient sur des solen-
nités chrétiennes pour fonder leur identité. Le déroulement de ces manifesta-
tions religieuses dans des communes faiblement pratiquantes est 1’expression
d’une exaltation de I’histoire locale et du saint patron qu’elle magnifie. Ces
procédés rituels sont, de par leur longue préparation, occasion d’intégration
sociale, notamment en jouant un role dans 1’équilibre des forces locales,
comme par exemple de retrouver, a chaque ostension, un consensus politique
qui, bien que limité, est garanti.

La variation autour des significations d’un symbole local et sa manipulation
a I’'usage du politique sont traitées par Claude Achard dans une réflexion qui
porte sur une effigie colossale en forme de poulain, embleéme tutélaire de la
ville de Pézenas. L’auteur évoque les fluctuations de son image en relation
avec les régimes politiques successifs qui s’emploient a 1'utiliser. L’instru-
mentalisation d’un embléme identitaire par les forces politiques du moment
peut étre interprétée en termes de garantie d’appartenance locale individuelle
et de bonne citoyenneté par la réunion de tous les candidats, de quelque bord
politique que ce soit, autour de 1’étendard commun.

Prenant comme exemple les fétes de I’arbre observées dans beaucoup de
localités italiennes, Enzo Spera réexamine ce qu’il advient de la signification
des fétes «primitives», «archaiques» dont on retrouve la trace dans des mani-
festations contemporaines. L’auteur développe une analyse hypothétique qui
montre comment I’arbre qui, jadis, était peut-étre objet de culte au cceur de la
forét, devient objet de rite dans le village (mariage de 1’arbre) et se transfor-
me en objet de sociabilité (le Mai), ou de proclamation politique (arbre de la
liberté) ou ludique (le mét de cocagne). Il insiste sur le fait de I’urbanisation
qui introduit — dans les campagnes urbaines et encore plus dans les villes —
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I’emprise des institutions et des pouvoirs du centre (I’Eglise, la monarchie, le
parti politique...) sur les formes et les significations du rite. Une emprise qui
tend & destituer les fétes de I’arbre de leur sens autonome premier.

INVENTION ET RAYONNEMENT DE LA FETE

La création de nouvelles fétes en Ombrie, une région d’Italie ou la mémoi-
re paysanne se perd dans les dédales d’une récente modernité, offre I’occasion
4 Fiorella Giacalone de nous faire découvrir ces mises en sceéne totalement
réinventées par des citoyens en quéte nostalgique. Le besoin de renouer avec
le passé s’appuie soit sur des documents historiques, soit sur des objets col-
lectionnés par les habitants. Témoignage d’un autrefois qui s’éloigne mais qui,
par le processus de théatralisation mis en ceuvre, permet de gagner un public
nombreux ainsi que de faire découvrir aux acteurs les traces de leur identité
commune. Autant de cérémonies nouvelles vécues comme traditionnelles qui
s’apparentent a des pratiques sociales et symboliques oli le poids du bonheur
perdu est tel qu’il concourt a la refondation d’un identité incertaine.

La réflexion de Dominique Séréna-Allier porte sur la Basse-Provence du
début du XX¢ siecle. Une région qui, sous I’impulsion de Frédéric Mistral,
célébrera son identité culturelle par le biais de plusieurs fétes, dont la Festo
Virginenco créée en 1904 a I’intention des jeunes filles portant pour la pre-
miére fois le costume traditionnel. Une cérémonie volontairement régionalis-
te qui cherche a s’inscrire dans le passé romain du pays d’Arles. Une féte dite
«parthénienne» en hommage a la grice de ces jeunes filles, dignes descen-
dantes de leurs homologues athéniennes. Avec I’élection de la reine d’Arles,
la féte a aujourd’hui perdu son aura provinciale en se resserrant exclusivement
sur la ville proprement dite. Pur produit d’un milieu savant a I’origine, la
manifestation est toujours trés appréciée par un public soucieux de conserver
une image qui participe certes d’une vision idéalisée, mais qui est de toute
facon une idée bien arrimée dans 1’inconscient du peuple provengal.

La symbolisation des relations sociales qui s’exercent entre la ville et la
campagne est abordée par Klaus Beitl 4 propos de I’'usage d’un fait tradition-
nel spécifiquement urbain, le mannequin de cortege, adopté par des commu-
nautés rurales des Alpes autrichiennes. Au service du religieux dans un pre-
mier temps, les géants, images des héros bibliques, furent introduits au XVIII®
siecle par l’archevéque de Salzbourg pour diffuser les idées de la
Contre-Réforme par le moyen d’opulentes processions. Au début du XIX®
siecle, sous la pression politique, les défilés religieux se transforment en
cortéges laiques au centre desquels ces personnages colossaux, perdant leur
signification chrétienne premiére, se trouvent désormais porteurs du passé his-
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torico-imaginaire local. Témoins d’une forme d’assimilation religieuse dont
elles étaient des éléments, les effigies autrichiennes, sous I’influence d’une
politique indépendante du religieux, préservent le motif de «pére-créateur»
auquel se rattachent les valeurs et les projets de la communauté.

Enfin, la contribution d’Yvonne de Siké, qui concerne la ville d’ Athénes &
la période contemporaine, traite des stratégies festives élaborées par des
groupes de migrants, ces «néo-Athéniens» des banlieues et des quartiers péri-
phériques. Des «fétes migrantes» a connotation rurale sont destinées a parer
aux difficultés consécutives a un contexte urbain délicat. Le transfert de fétes
traditionnelles a la ville est un phénomene qui, s’il propose la campagne
comme un nouvel espace de référence, conduit a la reconnaissance des diver-
sités culturelles et a I’admiration des coutumes anciennes. Ces fétes sont redé-
couvertes par un public exogéne qui se déplace pour les regarder et par les
médias qui en divulguent I’image : des moyens qui développent 1’adhésion du
public et renforcent le sentiment d’identité nationale.
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LA DUCASSE D’ATH.
EXPRESSION FESTIVE
D’UNE PETITE VILLE BELGE

Jean-Pierre DUCASTELLE

Depuis plus de cinq siécles, la ville d’Ath !, dans le Hainaut belge, a mi-che-
min entre Bruxelles et Lille, célebre chaque année sa féte locale, la dédicace
ou ducasse (en néerlandais kerkmis : kermesse) rappelant la consécration de
son église paroissiale. Celle-ci déroule ses fastes le quatricme dimanche
d’aofit, c’est-a-dire celui qui précede la décollation de saint Jean-Baptiste (le
29 aofit). On a fait remarquer récemment, apres les anciens historiens d’Ath,
qu’elle est proche aussi de la féte de saint Julien de Brioude, patron de la
paroisse (le 28 aofit), qu’elle coincidait peut-étre, a I’origine, avec ’anniver-
saire du patron de I’église 2.

LA PERIODE MEDIEVALE

La procession et la féte communale, attestées dés la fin du XIV® siecle, ont
probablement précédé la consécration de 1’église Saint-Julien a I’intérieur des
murs. En effet, une «ville neuve» s’est progressivement développée a partir de
la deuxiéme moitié du XII¢ siecle au pied du donjon érigé par le comte de Hai-
naut Baudouin IV vers 1166 °.

Dotée de libertés et d’un marché, elle attire les habitants au détriment des
deux villages carolingiens : Brantignies avec son église Saint-Martin au nord-
ouest et Ath (appelé ensuite Vieux Ath) au sud-est avec 1’église Saint-Julien.
Des 1350, la nouvelle agglomération est entourée d’une enceinte (€largie a la
fin du siecle). L’église Saint-Julien est construite intra-muros a partir de 1394,
livrée au culte en 1404 et consacrée en 1415 *.

La procession, dont le plus ancien compte de la massarderie fait mention en
1399 3, semble avoir été instituée a I’époque ol I’église paroissiale €tait au
Vieux Ath. Son origine ne peut étre établie avec certitude vu I’absence de
documents. Emmanuel Fourdin, archiviste de la ville, a publié, en 1870, le
premier article scientifique sur la procession d’Ath 6, Dans cette étude, se fon-
dant sur des récits relatifs au pelerinage de Tongre-Notre-Dame, I’historien du
XIXe siecle fait naitre la féte athoise en 1215 a I’occasion d’une peste. La pro-
cession 4 Notre-Dame de Tongre aurait délivré les Athois du fléau, donnant
ainsi naissance 2 la tradition. En fait, la lecture attentive des récits montre bien
que la procession a Tongre se place le premier dimanche de septembre et que
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le manuscrit anonyme sur lequel s’appuie Fourdin signale que les Athois vont
a Tongre la semaine «de la procession de la ville, qui est le quatrieme
dimanche d’aofit». Les récits sont imprécis mais le lien avec la ducasse d’Ath
n’est que chronologique. L’historien du XIX® sicle a voulu, comme souvent
les chercheurs de son époque, trouver une origine miraculeuse a la procession
et la raccrocher a un pelerinage célebre du pays d’Ath”.

La féte religieuse d’Ath n’est bien connue qu’a partir du X V¢ siecle. La
ville fortifiée, peuplée de 5.000 a 6.000 habitants, produit des draps (depuis
1328) et obtient le monopole régional du commerce de la toile en 1453. Une
activité artisanale prospere s’y développe dans différents domaines : tanneries,
brasseries, carrieres, orfevrerie,... et offre a ses habitants des services de plus
en plus nécessaires comme 1’enseignement (écoles latines depuis 1416) ou les
établissements hospitaliers (La Madeleine depuis 1448).

En 14628, la procession est animée de nombreux groupes figuratifs pris en
charge par les confréries ou associations religieuses de métiers. Ces scénes
représentent des histoires racontées dans 1’ Ancien Testament (Daniel, les Pro-
phetes, Gohath) le Nouveau Testament (Annonciation, Nativité, Crucifixion,
Fuite en Egypte) la Légende dorée (saint Christophe, saint Georges). L his-
toire du Cheval Bayard et des quatre fils Aymon (qui affrontent Charlemagne)
vient du cycle épique de I’empereur et de sa diffusion populaire. Les neuf
Preux ?, fort répandus également, indiquent un intérét persistant pour la che-
valerie qui a laissé des traces dans la vie populaire et la littérature du moyen
age finissant ou de la Renaissance.

Les personnages marchent dans la rue ou prennent part a des représenta-
tions montrées sur des esclides. Goliath, géant des arbalétriers de la confrérie
Saint-Roch, est réparé en 1481 aux frais de la paroisse. Comme dans la Bible,
il affronte le berger David. Le Cheval Bayard est créé en 1462 par 1’église
Saint-Julien qui, pour la circonstance, collecte des fonds aupres de la popula-
tion. Dés 1479, les archers et les canonniers- arquebusiers prennent part a la
féte. Les groupes sont nombreux. Il y aura jusqu’a 45 couples de chevaux pour
tirer les esclides. A coté des confréries et des ordres religieux (les ermites et
les freres mineurs), les autorités civiles (le chatelain, le mayeur, les échevins)
prennent part au défilé : la procession est communale et religieuse. Elle attes-
te du développement urbain et de la ferveur des fideles. Elle attire les chalands
a la foire accompagnant les cérémonies religieuses. Elle enseigne aussi la reli-
gion & une population peu instruite !9,
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EVOLUTION A L’EPOQUE MODERNE (XVI¢ - XVIII¢ SIECLES)

La procession évolue surtout a partir des XVII® et XVIII® siécles. Un nou-
veau géant, le héros biblique Samson, accompagne les canonniers de la
confrérie Sainte-Marguerite des 1679. En 1715, le Conseil de Ville donne une
femme a Goliath. Au XVIII® siecle, le couple, accompagné de deux chevaux-
Diricq (apparus en 1670 et 1715) et de deux hommes de feuilles (des 1749),
est escorté de sa garde et de la compagnie des canonniers-arquebusiers lors
des vépres du samedi, appelées aussi mariage de Goliath.

Dés cette époque, Goliath personnifie la cité. Dans la procession du XVIII®
siécle, il quitte les arbalétriers et marche avec sa femme derriére les étudiants
et devant le char de la ville qui transporte les autorités communales ; il est
suivi du clergé régulier et séculier ainsi que du gouverneur et du chatelain.
L’entretien de ce géant est assuré par la trésorerie communale. En 1647, le
Conseil de Ville décide de donner 100 livres aux arbalétriers pour renouveler
leur géant. A partir de 1670, les dépenses pour I’entretien de Goliath devien-
nent de plus en plus fréquentes dans les comptes communaux. Elles devien-
nent pratiquement annuelles au X VIII® siecle pour le Philistin, sa femme et les
chevaux-Diricq. La trésorerie communale contribue aussi a I’entretien du char
de la ville ''. Les finances de la ville n’interviennent pas dans les autres
groupes, sauf 2 titre exceptionnel 1%,

L’ ordre de la procession, & la fin du XVIII® siecle, donne une idée assez pré-
cise de la situation'3. Le nombre de groupes est réduit par rapport au contex-
te médiéval : 26 contre plus de 40. L’essentiel du cortege (19 groupes sur 26)
est formé par les confréries placées sous la protection de leur saint patron. La
trés grande majorité (14 sur 19) réunit les membres d’un méme métier. Trois
d’entre elles sont constituées de compagnies qui assuraient autrefois la défen-
se de la ville (les arbalétriers, les archers et les canonniers-arquebusiers) et qui
tendent a devenir, au X VIII® siecle, des sociétés d’agrément. Deux autres sont
uniquement religieuses, ce sont les confréries de Saint-Hubert et de Notre-
Dame de Lorette.

Les orfevres, sous le patronage de saint Eloi, ont un char de triomphe placé
en téte du cortége, largement inspiré par la Contre Réforme (I’Eglise triom-
phante). Les merciers ont repris, sur leur char, I’histoire de saint Michel qui
affronte le diable, inspirée de la Légende dorée et qui pourrait remonter a la
procession médiévale. Ce jeu processionnel dont le dialogue a été recueilli par
Emmanuel Fourdin '# est représenté a la féte communale jusqu’en 1875. Les
charpentiers montrent la fuite en Egypte illustrée par leur patron : saint Jose-
ph. Cette scéne processionnelle est déja citée en 1462. Les bouchers honorent
saint Jean-Baptiste qui est accompagné de son agneau comme dans le défilé
du XVe siecle. Si I’ Aigle, géant des tailleurs, peut faire penser a la représen-
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tation symbolique de I’évangéliste saint Jean, d’autres confréries ont recours
a des animaux dont la valeur religieuse semble inexistante. Le Cygne des bou-
langers fait penser & la farine et le Triton des poissonniers est sans doute un
mollusque. Le Tyran des archers est peut-étre 1’héritier des «thirans de la
croix» attestés des 1462 13,

A c6té des confréries, la commune est représentée par plusieurs groupes :
les orphelins et les petites écoles, les étudiants, le mayeur et les échevins,
Goliath et sa femme. Ath étant le siege d’une chatellenie, le gouverneur mili-
taire et le chatelain ferment le défilé apres les autorités religieuses, le clergé
régulier (récollets et capucins) et séculier (les deux paroisses). A la fin de
I’ Ancien Régime, la procession est toujours une féte religieuse et communa-
le. Les confréries affirment leur présence mais I’encadrement est assuré par les
groupes qui représentent le pouvoir communal et qui défilent a c6té du clergé.
Les géants sont devenus un accessoire essentiel du défilé dont I’aspect récréa-
tif et festif s’affirme de plus en plus. Goliath, le plus ancien géant, continue a
combattre David mais il est devenu, surtout depuis son mariage, I’embléme de
la ville auquel s’attachent de plus en plus les habitants.

L’EPOQUE CONTEMPORAINE

C’est I'aspect religieux qui retient 1’attention des révolutionnaires. Le 28
aolt 1794, la société populaire locale détruit les géants et accessoires de la
procession, des «arlequinades et momeries religieuses... ressorts de la res-
source des prétres et des aristocrates...» 1°.

La procession renait en 1804 apres le Concordat et retrouve tout son éclat
en 1806 avec les confréries et métiers, le clergé et les représentants de 1’ad-
ministration communale. Les géants (sauf le Cygne et le Triton) apparaissent
en 1806 et 1807. En 1819, suite aux circulaires de Guillaume Ier, roi des Pays-
Bas (avec qui la Belgique est unie de 1815 a 1830), la procession devient un
cortege laique. Elle le restera jusqu’a nos jours.

Malgré sa laicisation, la ducasse conserve quelques traces de son origine
religieuse : les vépres du samedi et la présence de groupes religieux dans le
cortege du XIX¢ siecle, saint Christophe sur échasses (disparu apres 1850), la
fuite en Egypte (supprimée vers 1865), saint Jean-Baptiste (jusqu’au début du
XX¢ siecle), saint Martin (jusqu’au début du XX°¢ siécle), saint Michel et le
diable ou le char de I’Eglise triomphante (attestés jusqu’en 1876).

Ainsi, le XIX® siecle achéve de transformer I’ancienne procession en un
cortege civil. Il est uniquement communal et exalte I’histoire locale. Il évolue
pour répondre a cette préoccupation. La réforme de 1850 donne une nouvelle
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fonction au char de la ville. Au lieu de transporter les autorités, il montre doré-
navant les personnages célebres siégeant au pied d’une déesse qui personnifie
la ville. Le décor exalte la vie artistique, 1’agriculture, I’industrie, la vallée de
la Dendre, tandis que la corne d’abondance traduit une vision optimiste de
I’avenir.

La méme année 1850, Tyran, le géant des archers, devient Ambiorix. Se
fondant sur des étymologies douteuses, les historiens de 1’époque faisaient
d’ Ath la capitale des Aduatiques dont dépendaient les Eburons (d’oti Bur-Ath,
Burbant), tribu dirigée par Ambiorix. Jean Zuallart, dans sa description de la
ville d’Ath en 1610, avance 'idée (Athum Attuaticorum). Son travail a été
réédité en 1846 par I'imprimeur athois Edouard Themon-Dessy 7. I’ année
suivante, Tespesius Dubiecki, émigré polonais qui a classé en cing cent cin-
quante-cing jours et pour cinquante francs par mois les archives communales,
publie son histoire d’ Ath et développe 1’idée avancée par Jean Zuallart '8. Les
organisateurs du cortege de 1850 pouvaient donc penser qu’ Ambiorix était un
héros local qui s’était illustré dans la résistance a I’envahisseur romain !°. Par
ailleurs, le chef des Eburons était un héros destiné 2 illustrer ’histoire de la
nation belge née lors de la révolution de 1830.

D’autres éléments du cortege sont transformés pour illustrer 1’histoire et
I’identité locales. Ainsi, I’ Aigle, géant des tailleurs, devient bicéphale en 1854
a I’occasion d’une visite royale. Il évoque ainsi les armoiries de la ville. En
1870, I’archiviste-bibliothécaire, Emmanuel Fourdin, tentera de comprendre
I’origine de 1’Aigle. Il la situe, avec la confrérie de Saint-André, au XVII®
siecle et rapporte une tradition orale selon laquelle «les fils de poissonniers
avaient seuls le droit de troner sur le siege qui domine 1’oiseau allégorique».
L’historien du XIX* siecle tente une explication : «De temps immémorial,
I’espace de vingt-quatre jours, 1’aigle était aussi sur la place publique, pour
marquer les droits de franchise dont pouvaient jouir tous les marchands
forains qui étalaient a la foire. C’est sans doute pour personnifier, matérialiser
cette protection spéciale, que les confréres de saint André ont imaginé cette
ingénieuse allégorie [...] D’ailleurs, on n’était plus au siecle naif qui donna le
jour a Goliath et Tirant : avec la renaissance, avait sonné le réveil de I’esprit
[...] Ce ne fut donc plus un personnage biblique que les poissonniers recher-
chérent pour symbole de leur fraternité, ce fut une image moins banale, mais
plus significative, la ville, la population d’Ath hospitaliere, offrant aux étran-
gers appui, protection et sous les auspices de sa magistrature [...] 20.»

On sait, depuis les travaux de René Meurant !, que I’ Aigle était I’'embleme
des tailleurs de la confrérie Saint-Maur. Son origine devrait plutot étre cher-
chée du coté de I’évocation de saint Jean I'Evangéliste, comme c’est le cas en
Espagne 2.
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En 1860, une nouvelle géante allégorique personnifie la ville d’ Ath. Elle est
appelée, des cette époque, Mademoiselle Victoire. En fait, elle fait référence a
un mannequin d’osier créé en juillet 1793 a I’initiative du mayeur d’Ath,
Nicolas Delescluse, pour célébrer la victoire autrichienne marquée par les
prises de Valenciennes et de Condé (3 et 10 juillet 1793). Cette figure sortira
a la ducasse de 1793 et sera briilée le 28 aolit 1794 par les Athois partisans de
la France et des idées nouvelles. La nouvelle géante aura une branche de lau-
rier a la main comme celle de 1793. Elle arbore les couleurs de la ville (vio-
let, jaune et blanc) et sa couronne avec des tours crénelées fait allusion aux
fortifications. Ses vé€tements sont ornés de 1’aigle a deux tétes, entouré de
feuilles de laurier, et présent aussi au bout du sceptre qu’elle tient en main.
Cette réalisation est I’ceuvre de 1’ébéniste Hector Ouverleaux et du peintre
Henri Hanneton 3.

C’est encore I’histoire locale qu’évoque le char des Etats provinciaux de
1572. 1l rappelle la réunion a Ath des délégués de la noblesse, du clergé et des
villes du Hainaut alors que Mons était occupée par les Orangistes du comte
calviniste Louis de Nassau. Ath était ainsi devenue, pour un temps, la capita-
le du comté de Hainaut. Ce théme a ét€ illustré en aménageant le char de la
musique des marchands qui figurait au cortége des moyens de transport, célé-
brant le cinquantenaire du chemin de fer (1886).

Ainsi, au XIX® siecle, la religion est pratiquement oubliée alors que la
représentation symbolique de la ville et de son histoire devient le théme
majeur du cortege. L'influence des mentalités de 1’époque se fait sentir dans
des chars décoratifs (comme I’horticulture, 1850) ou dans les éphémeres chars
exotiques introduits 4 la méme époque : la peuplade indienne, les Ecossais, les
Chinois. C’est a la fantaisie que fait penser la barque des pécheurs napolitains
(1865) qui a remplacé celle des matelots (de la Dendre) attestée en 1856. Le
désir de multiplier les groupes amene aussi le char des neuf provinces en 1884
(repris au cortege national du cinquantenaire de 1880) et la barge du XVI°
siecle rachetée également au cortege du cinquantenaire des chemins de fers
(1886).

Le char des moissonneurs (1866) est bien implanté dans le pays vert mais
sa figuration est irréguliere a la fin du XIX® siecle. Il sera remplacé en 1905
par le char de I’agriculture, créé pour les fétes régionales du 75¢ anniversaire
de la Belgique, qui sortira en 1906 dans le cortege. Il sera rejoint, la méme
année, par le char d’ Albert et Isabelle, repris au cortége national de 1905 (75°¢
anniversaire de la Belgique), le programme de 1’époque rappelle que «c’est a
leur mémoire que fut édifié notre hotel de ville». Souverains des Pays-Bas au
début du XVII® siecle, Albert et Isabelle sont en effet contemporains de la
construction de 1'hotel de ville d’Ath d’aprés les plans de Wenceslas
Coobergher 2.
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Goliath (associé a sa femme) est 1’élément le plus emblématique de la
ducasse. Figure la plus populaire, il exprime le mieux ’identité locale. C’est
sans doute pourquoi il sera utilisé a des fins politiques. Des 1884, les libéraux,
au pouvoir a Ath pendant tout le XIX® si¢cle, ont habillé Goliath et sa femme
de bleu «couleurs chéres au plus grand nombre de ses concitoyens» 2°. Le 18
novembre 1895, ils accompagnent (avec écharpes, cocardes et fleurs bleues)
le défilé qui célebre la victoire libérale aux élections communales. Le 21
octobre 1907, quelques touches rouges viendront agrémenter les tonalités
bleues pour célébrer la victoire du cartel libéral-socialiste. Le 15 janvier 1933,
les géants habillés de rouge célebrent la victoire des socialistes. Cette utilisa-
tion partisane n’aura plus cours aprés la deuxieme guerre. La couleur bleue ou
rouge sera remplacée par le violet et les jupes seront ornées de fleurs aux
teintes variées, comme si on avait voulu éviter de briser I’'unanimité qui doit

entourer le couple gigantesque 2.

LES GEANTS ET LA VIE LOCALE (XIX¢ - XX¢ SIECLES)

Des le XIX¢ siecle, les géants d’Ath s’inscrivent dans les préoccupations
quotidiennes des habitants de la ville. Ils sont utilisés dans la publicité¢ com-
merciale, les enseignes et les noms de firmes.

En 1842, I'imprimeur Edouard Themon-Dessy réalise un calendrier a I’at-
tention des lecteurs de son journal hebdomadaire L’'Echo de la Dendre. 11
représente le géant Samson. La série se compléte en 1843 avec Goliath, en
1844 avec Madame Goliath, en 1845 avec Tirant et en 1851 avec L’ Aigle.
L’ artiste local Edouard Debruxelles (né en 1831), éleve de I’ Académie d’Ath,
dessine I’oiseau de proie sur la grand’place. La lithographie est gravée par
Victor De Doncker (Bruxelles 1827 - Ixelles 1871). L’impression est réalisée
par la firme bruxelloise bien connue : Simonau et Toovey *’. Les auteurs des
autres calendriers ne sont pas connus. Celui de Madame Goliath a été gravé
par P. Degobert. Les autres portent seulement la mention de I’éditeur athois.
Ce sont les plus anciennes représentations figurées des géants athois qui ont
déja été abondamment publiées et commentées 5.

Si Samson 2 est représenté hors de tout contexte en soldat frangais armé de
la colonne et de la machoire d’4ne, Goliath, quant a lui, se dresse devant
I’église Saint-Julien et I’évocation d’une maison avec pignon a redent du XVI°
siecle. David enrubanné de rouge avec chapeau buse et plumet s’appuie sur sa
houlette. La présence de ’église de la principale paroisse d’Ath tend a confir-
mer la place du géant dans I"imaginaire local a c6té du clocher cher au cceur
des Athois.
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Fig. 1 : Goliath, Organe du Cercle des Arts de la Ville d’Ath, n° 5, 22 juin 1856 (David et
Goliath)

Madame Goliath, devant I’hétel de ville, autre élément significatif de
I'identité locale, est fort entourée. Un porteur, un homme de feuilles et des
personnages populaires encadrent la géante accompagnée de la fanfare qui la
fait danser.

Tirant, avec arc et fleche, se trouve sur I’esplanade, au pied de la perche
alors que, selon la tradition, le bourgmestre tire une fleche en son nom. On
comprend mal la présence des «bleus» de la confrérie des canonniers-arque-
busiers qui accompagnent habituellement Samson, & moins que ces figurants
costumés ne soient venus assister au tir a I’arc aprés avoir accompli leur tiche
dans le cortege.

L’ Aigle est sur la grand’place devant le café de la Nation (son local ?). L’ar-
tiste a dessiné le diable Magnon avec sa vessie assurant le service d’ordre. On
attendrait ce personnage traditionnel plutdt aupres de Goliath et de sa femme,
aux cOtés des hommes de feuilles. Dans le public, mélés a quelques person-
nages populaires, les bourgeois endimanchés sont les plus nombreux.

Des le milieu du XIX® siecle, les géants symbolisent la ville et sont les é1é-
ments personnifiant ’identité locale pour les lecteurs du journal d’opinion
libérale largement répandu dans le public.

Le Cercle des Arts, société récréative et humoristique fondée en 1856,
s’intéressait a la vie culturelle, artistique et festive. Il célebre son vingt-cin-
quieme anniversaire en 1881 et disparait peu apres 0.
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La premiere publication parait le 25 mai 1856 sous le nom de «Goliath».
Voici comment le journal lui-méme justifie le titre : «Goliath est né - Vive

avec une délicieuse grimace dont le sens ne peut échapper a mon ceil de lynx
[...] Quel est ce Goliath ; d’ou sort-il, quels sont ses parents, ses amis, ses
patrons ? De quel droit ce ciron littéraire se pare-t-il avec orgueil d’'un nom
gigantesque, halte-13, lecteur [...] Sachez d’abord que nous sommes Athois et
que Goliath est notre pere a tous [...] Notre Goliath est I’organe du Cercle des
Arts, c’est-a-dire des joyeux enfants de la ville d’Ath...» 3!. Deux vers
imprimés a droite du titre sont attribués au Philistin dans son combat contre
David : «Me prends-tu pour un chien... en venant & moi avec un baton ?». Les
sociétaires ont donc choisi une version classique du texte du combat, plutdt
que celui du «Bonimée» récité par David, le samedi de la ducasse. Il faut dire
qu’en 1856, le texte n’avait pas encore été publié par Emmanuel Fourdin 2,

Le Cercle fait aussi référence a trois principes : «Joies, libertés, amours».
Un dessin de Goliath avec massue, épée, casque et cuirasse orne la premiere
page de cette revue humoristique. A partir du numéro 4 du 15 juin 1856, le
petit berger David avec la houlette, coiffé d’un chapeau buse avec plumet
décoratif, accompagne le géant philistin. Ce dessin est le méme que celui du
calendrier de L’Echo de la Dendre de 1843 et de la gravure de L.J. Van Pete-
ghem illustrant, en 1869, I’article d’Emmanuel Fourdin **.

Nous conservons, par ailleurs, une invitation au mariage de Goliath
envoyée aux membres du Cercle en 1863. Ceux-ci sont convi€s a assister a la
cérémonie, a déguster la tarte «Gouyasse» le samedi soir et a prendre part au
banquet le mercredi suivant **. L’invitation est faite au nom de Goliath et de
sa future épouse. Le dessin du couple gigantesque peut étre attribué€ au sculp-
teur sur bois Hector Ouverleaux qui avait placé la silhouette de quatre géants
aux angles de 1affiche de 1859 %.

L’ utilisation des géants comme sigle ou comme ¢lément d’identification par
des sociétés athoises est toujours fort répandue aujourd’hui. Citons le photo-
club d’Ath, la régionale syndicale de la C.G.S.P. (Centrale générale des ser-
vices publics), certains clubs sportifs comme le récent «Ath Goliath Bikers»
qui rassemble des amateurs de motos 6.

Des le XIX¢ siecle, des entreprises diffusent, a leurs frais et a titre publici-
taire, le programme de la ducasse. Ainsi, la Maison Martin et Frangois, ins-
tallée au 21, rue du Moulin, publie, en 1874, le programme complet de la
ducasse. Elle en profite pour faire connaitre ses produits textiles, draperies,
soieries de Lyon, velours, mérinos frangais, étoffes pour robes... 37,

Les entreprises athoises affirment leur personnalité en usant des person-
nages traditionnels du cortége. Ainsi, Emile Cambier, spécialisé dans la pro-
duction de chaises et de meubles, reprend 1’entreprise fondée en 1835 par
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Fig. 2 : «Ath Goliath Bikers», en-téte de
lettre, dessin Gérard Decarpentry (artiste
local)

Fig. 3 : Enseigne de la maison Cambier,
début XX¢ siecle, Goliath et David (photo
Jean-Pierre Ducastelle)

Fig. 4 : Marque déposée pour les fauteuils
confortables pour bateau de la maison Emile
Cambier a Ath (vers 1927). Extrait du cata-
logue (Archives de la Ville d’Ath)

I’ébéniste Emmanuel Cambier, a laquelle ses fils Léon et Henri ont donné une
belle extension. Dés le début du XX° siecle, le magasin est a 1’enseigne
«David et Goliath» et fait référence aux armoiries de la ville. Celles-ci repo-
sent sur deux branches, de chéne a gauche et de hétre a droite. Ce sigle est la
marque de fabrique déposée que 1’on retrouve dans les catalogues de 1’entre-
deux-guerres 38,

L’ancien moulin a eau médiéval des Estanques est devenu une minoterie
industrielle en mars 1901, au moment ott César Fontaine a repris I’entreprise
a son beau-pere Alphonse Mollet. C’est probablement aprés la premiére guer-
re mondiale, alors que Paul Descamps est le principal actionnaire des Minote-
ries de la Dendre, que la société produit la «farine Goliath, fine fleur de pur
froment» dont nous avons conservé le souvenir .
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Fig. 5 : Affiche du tabac «Le Goliath» (Archives de la Ville d’Ath, Iconographie, 535)
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. HEBDOMADAIRE INDEREND

Fig. 7 : Journal hebdomadaire Gouyasse, n° 1, 7 janvier 1945 (Archives de la Ville d’Ath)
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Fig. 8 : Timbre de 2,50 francs montrant Goliath et sa femme, 9
aolt 1971, dessin H. Verbaere

Georges Bourleau, né a Ath, le 11 mai 1882, négociant en tabac a la rue Isi-
dore Hoton au début du XX¢ siécle, continue 1’entreprise fondée en 1880 par
son pére. Vers 1930, il se dit fabricant et c’est probablement alors qu’il appel-
le son tabac «Le Goliath». Une belle affiche met en évidence les produits de
cette manufacture placée sous la protection du guerrier philistin avec son

casque, sa cuirasse et sa massue 4.

Le restaurant du Guide, ouvert depuis le début du XX¢ siécle, a joué un r6le
important dans la vie sociale et commerciale de la cité athoise jusqu’a la fin
des années 1960. En 1935, le menu du restaurant reproduisait les photos de six
géants de I’époque *!.

Plus prés de nous, le patissier Roger Bridoux, installé sur la Grand’Place
d’Ath a partir de 1962, identifie son entreprise en présentant, dans un monta-
ge d’inspiration néogothique, Goliath et sa femme autour des armoiries de la
ville et du clocher de I’église Saint-Julien 42,

Depuis la fondation de L’Echo de la Dendre, le 20 mai 1841, I’information
régionale est diffusée par des journaux hebdomadaires ou bihebdomadaires a3,
«Gouyasse» (Goliath en dialecte) est un «hebdomadaire indépendant de la
région d’ Ath». Issu de la résistance, il réunissait, dans une perspective de tolé-
rance, des intellectuels et des hommes d’action orientés a gauche, appartenant
principalement aux mouvances libérales et socialistes #4. Les dessins, ornant le
titre du journal, mettent en évidence les éléments patrimoniaux embléma-
tiques de la cité athoise : I’'usine de meubles Carton avec son chéteau d’eau,
la perche couverte, les clochers des églises Saint-Julien et Saint-Martin, la
maison espagnole du XVI° sigcle et la tour Burbant, le donjon du XII° siecle.
Goliath domine I’ensemble au centre de la composition. L’hebdomadaire aura
une courte existence. Le dernier numéro est le 104, paru le 29 décembre 1946.
Il n’a donc vécu que deux ans.

A coté des initiatives privées, les géants furent mis en valeur, le 9 aott 1971
a I’occasion de la sortie d’un timbre. Goliath et sa femme sont entourés de leur
garde, du diable Magnon et d’un homme de feuilles. Deux porteurs se tiennent
a I’arriere-plan et on devine la foule des spectateurs sur les trottoirs. L’église
Saint-Julien apporte le cadre architectural de référence *°.

La célébration du cing centieme anniversaire de Goliath en 1981 stimulait
la créativité locale et apportait de nombreuses réalisations sur le theme des
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Niex de Ducass’ d’ Ath Nieir de Ducass’ d’Ath
sans Tart’ Gouyasse !

Fig. 9 : David et Goliath vus par Maurice Peltier en 1981, publicité de la boulangerie Masson

Fig. 10 : Ambiorix et I’homme de feuilles en 1984 par Maurice Peltier, publicité de la boulan-
gerie Masson

géants ou de la ducasse : tee-shirts, cendriers, assiettes, médailles, sous-bocks
de la brasserie Stella Artois... 46

Parmi les initiatives, la boulangerie Masson (fondée en 1902) faisait appel
a lartiste Maurice Peltier 47 pour représenter Goliath avec le berger David
devant I’église Saint-Julien. Ce dessin illustre un document publicitaire inci-
tant a consommer la tarte Goliath : «Nieu de ducass’ d’Ath sans tart
Gouyass !» (pas de ducasse d’Ath sans tarte Gouyasse). Le dessin décore les
papiers d’emballage et les sachets du boulanger. L’expérience est renouvelée
les années suivantes avec d’autres géants et 1’enseigne de la boulangerie, mise
en place a la ducasse, reprend le slogan incitant a déguster la «tarte 2 Mas-
teilles» 43.
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Niett de Ducass’ d’Ath
sans I’Tart’ Gouyasse !

'gs
M. Delties

Le Cheval Bayard et Magnon

Fig. 11 : Le cheval Bayard et Magnon en 1985 vus par Maurice Peltier, publicité de la boulan-
gerie Masson
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Au cours des quinze dernieres années, les créations se sont multipliées a
Iinitiative de groupes de porteurs, de commergants locaux ou de sociétés : tee-
shirts, pin’s, porte-clefs, médailles, autocollants, céramiques... autour des
geants et de la ducasse. Le phénomene a été stimulé par I’ambiance qui entou-
re le cortege depuis 1981, la sensibilisation menée notamment par 1’associa-
tion Rénovation du Cortege et le développement de 1intérét pour le patrimoi-
ne local. Les géants sont considérés, de plus en plus, comme des éléments
d’identification qui font partie des racines et des traditions de la population
athoise.

Les habitants de la cité, tout particulierement les jeunes générations, font
preuve de plus en plus d’un intérét passionné pour les géants et tout spéciale-
ment pour Goliath.

La célébration de la ducasse, au cours des derniéres années, confirme lar-
gement cette évolution 4°.

Le développement urbanistique des faubourgs a multiplié les lotissements
et les nouvelles voiries. Les autorités communales ont choisi certains éléments
du cortege pour I’attribution des nouveaux noms de rue : Ambiorix, le berger
David, les quatre fils Aymon, Magnon, les Arquebusiers, les Hallebardiers et
le Canon. Ce dernier est situé logiquement au faubourg de Tournai. C’est I’an-
cien canon du Mont Sarah, c’est-a-dire la reproduction du canon qui, sous
I’ancien régime, servait aux exercices de la confrérie des canonniers 2 coté de
la chapelle de Notre-Dame du Montserrat (d’ott Mont Sarah).

En 1975, I"association Rénovation du Cortége a introduit une copie de cette
arme dans le cortége avec un groupe évoquant la révolution belge de 1830.
Des Athois avaient transporté cette piece d’artillerie & Bruxelles pour les com-
bats de septembre. Liés a I’histoire locale, ces faits avaient donné naissance,
au XIX€ siecle, a la ducasse traditionnelle du faubourg de Tournai, au début du
mois de juillet. Cependant, c’est plut6t en référence a la nouvelle version du
canon introduite au cortége de la ducasse que fait allusion la rue du Canon .

Les autres noms sont tous attribués a des voiries situées dans le quartier de
I’ Eu10pe au faubourg de Mons. La plupart des géants n’ont pas été retenu jus-
qu’ici, excepté Ambiorix. A coté du ber ger David, de Magnon et des quatre
fils Aymon, les autorités communales ont pensé a des groupes historiques et
militaires. Les arquebusiers rappellent ’ancienne confrérie des canonniers
incarnés par les «Bleus» tandis que les hallebardiers sont de création récente
(fin XIX® siecle). Elles ont retenu le géant incarnant un personnage historique
plutdt que les monstres d’osier, les personnages bibliques ou symboliques .

Au lotissement Vienne, au faubourg de Bruxelles, le College échevinal pro-
posait, le 30 aofit 1976, une rue du Cheval Bayard et une rue de I’ Aigle.
Devant I’opposition des conseillers Raoul Chevalier et Jean Deramaix, le
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Fig. 12 : Goliath express (photo Jean-Pierre Ducastelle)

Fig. 13 : Fleurs Goliath (photo Jean-Pierre Ducastelle)

Collége prendra des informations aupres de la Commission de Toponymie et
Dialectologie. Les conseillers désiraient réserver les noms tirés du folklore
local au lotissement du faubourg de Mons. La Commission de Toponymie et
de Dialectologie fera remarquer que les éléments repris a la ducasse locale ne
peuvent étre attribués comme toponymes qu’aprés avoir €puisé les anciens
noms liés 2 I’histoire locale ou tirés de 1’aspect des lieux. Elle soulignait que
les noms venus de la féte folklorique n’avaient aucun lien direct avec un lieu
précis et pouvaient étre attribués a n’importe quelle rue. Finalement, ils seront
abandonnés au lotissement Vienne 2.

Au cours des dix dernieres années, le Conseil communal n’a plus utilisé de
nom en provenance des manifestations de la ducasse pour les nouvelles rues,
comme si les autorités craignaient de banaliser ces éléments auxquels la popu-
lation locale est trés attachée 3.

Les commergants continuent a se servir des géants pour leurs enseignes.
Citons : les cafés «Les Efants d’Gouyasse» (les Enfants de Goliath), Goliath
ou Tyran, le lavoir «Goliath Express», les fleurs et cadeaux «Goliath», la rési-
dence Samson...

Ces inscriptions, trés présentes dans la ville, attestent de I'insertion des
géants dans la vie quotidienne des Athois. Nous avons suivi leur role emblé-
matique depuis le XIX® siecle. Ils apparaissent dans la vie politique, commer-
ciale, culturelle et administrative de la cité athoise et contribuent largement a
en affirmer la personnalité.
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Notes

! Ath, une ville de 11.000 habitants, rassemble autour d’elle, depuis la fusion des communes
en 1977, 18 villages pour une population totale de 25.000 habitants.

2 Voir Christian CANNUYER, Aux jardins secrets des géants, Ath, Centre libre de lecture
publique, 1992, pp. 6-11.

3 Sur les débuts de I’histoire d’Ath, voyez la remarquable mise au point de Jean DUGNOILLE,
Aspects d’une ville franche en ses débuts : Ath du XII¢ au XIV® siécle, dans les Annales du Cercle
royal d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la Région, XLVI, 1976-1977, pp. 113-146. On se
reportera aussi aux travaux de Léo Verriest cités par son successeur. On lira de plus la récente
mise au point : Jean DUGNOILLE et Michel de WAHA, Ath, dans les Enceintes urbaines en Hai-
naut, Bruxelles, Crédit communal, 1983, pp. 183-198.

4 Pour la construction de 1'église Saint-Julien : Jean DUGNOILLE, La construction de I’église
Saint-Julien d’Ath, particuliérement en 1409, dans les Annales du Cercle royal d’Histoire et
d’Archéologie d’Ath et de la Région, LIV, 1995, pp. 73-155.

5 Compte publié dans I’ouvrage qui rassemble les écrits et les notes du grand spécialiste de
I’étude des géants : René MEURANT, La ducace d’Ath, Etudes et documents dans les Annales du
Cercle royal d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la Région, XLVIII, 1980-81, 552 pp.

® Emmanuel FOURDIN, La procession et la foire communales d "Ath, dans les Annales du
Cercle archéologique de Mons, IX, 1870, 70 pp. Emmanuel Fourdin a été archiviste d’Ath
depuis le milieu du XIX® siecle jusqu’a son mort, en 1887.

7 Pour Tongre-Notre-Dame, voyez : Jean-Marc DEPLUVREZ et coll., Notre-Dame de Tongre.
Son culte, son patrimoine (1081-1981), dans les Etudes et Documents du Cercle royal d’Histoi-
re et d’Archéologie d’Ath et de la Région, 111, 1981, 200 pp. ill. On pourrait multiplier les
exemples de processions dont I’origine est rattachée 4 des miracles ou a des récits hagiogra-
phiques. Ainsi, la naissance de la procession de Mons est liée 2 la grande peste de 1348 (voir par
exemple le récit du Baron de REINSBERG-DURINGSFELD, Traditions et légendes de la Belgique,
T. I, Bruxelles, 1870, pp. 380-381). On pense aussi 2 la grande procession de Tournai dont I”ori-
gine est liée a la peste dénommeée «feu sacré» de 1092. Walter RAVEZ, Le folklore de Tournai et
du Tournaisis, Tournai, Casterman, 1949, pp. 210 sqq.

¥ D’apres le compte de la fabrique de Saint-Julien conservé aux Archives de la Ville d’ Ath et
publié dans René MEURANT, La ducace d’Ath, pp. 165-175 (avec des commentaires).

% Les neuf Preux sont des héros exaltant Iesprit de la chevalerie. Trois héros paiens (Hector,
César, Alexandre) voisinent avec trois juifs (Josué, David et Judas Maccabée) et trois chrétiens
(Arthur, Charlemagne, Godefroid de Bouillon). Voir notamment J. HUIZINGA, Le déclin du
Moyen Age, Paris, Payot, 1961, pp. 84-85.

10 Cette analyse est fondée sur les comptes de la mambournie de Saint-Julien (ou des Petites
(Euvres) publiés dans René MEURANT, La ducace d’Ath, pp. 176-213.

' Je renvoie aux documents publiés dans René MEURANT, La ducace d’Ath, pp. 230 sqq et a
Particle trés neuf de Jean-Pierre DENIS, La procession de la dédicace au XVIII siécle au travers
d’archives peu ou pas exploitées, dans le Bulletin du Cercle royal d’Histoire et d "Archéologie
d’Ath, vol. 7, 160, 1994, pp. 449-470.

12 Citons le paiement de 38 livres 80 aux canonniers «pour faire le Samson en posture». En
1647, les arbalétriers avaient recu 100 livres, soit trois fois plus, pour Goliath (voir René MEU-
RANT, La ducace d’Ath, p. 233).

13 Ce texte a été découvert et analysé par René MEURANT, La ducace d "Ath, pp. 50-54. En der-
nier lieu, je renvoie a Jean-Pierre DUCASTELLE, La ducasse d’Ath, Bruxelles, La tradition par
I'image, 1994, pp. 9-11.
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4 Emmanuel FOURDIN, La procession et la foire communales d’Ath, dans les Annales du
Cercle archéologique de Mons, IX, 1870, p. 65.

15 Sur ce probléme, voyez en dernier lieu Christian CANNUYER, L’énigme Tyran, Ath, Centre
libre de Lecture publique, 1996, 48 pp.

16 C¢lestin-Joseph BERTRAND, Histoire de la ville d’Ath documentée par ses archives, Mons,
1906, p. 258.

17 Jean ZUALLART, La description de la ville d’Ath, contenant sa fondation et imposition de
son nom aussi ses lieux et édifices publics..., Ath, Ed. Themon-Dessy, 1846, 60 pp. Introduction
par Aimé LEROY.

18 Tespesius DUBIECKI, La ville d’Ath. Son antiquité, son origine slave, ses époques remar-
quables, ses archives communales, ses monuments et édifices publics, ses institutions du culte,
d’instruction et de bienfaisance, Bruxelles, Briard, 1847, pp. 21-25.

19 Voyez aussi Christian CANNUYER, Aux jardins secrets des géants d’Ath, pp. 35-39 et, du
méme auteur, L’énigme Tyran, Ath, Centre libre de lecture publique, 1996, 48 pp.

20 Emmanuel FOURDIN, La procession et la foire communales d’Ath, p. 1 sqq.

21 Larticle de René Meurant est paru dans L'Echo de la Dendre du 27 aoit 1966. 11 se fonde
sur ’ordre de la procession au XVIII® siecle, c’est-a-dire un document écrit alors que les déduc-
tions d’Emmanuel Fourdin reposent sur une tradition orale fort incertaine.

22 Madame Maria Luisa HERRERA affirme que «les aigles [sont les] représentants indubitables
de saint Jean et de son Apocalypse» dans Les géants processionnels en Europe, colloque du 20
au 22 aoiit 1981 (500¢ anniversaire de Goliath), dans Etudes et documents du Cercle royal
d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la Région, V, 1983, p. 156.

23 Je renvoie, pour toute I’histoire contemporaine du cortége, a mon article : Les géants dans
la vie athoise contemporaine. Idéologies et mentalités des XIX¢ et XX¢ siecles, dans Les géants
processionnels en Europe, colloque du 20 au 22 aoiit 1981 (500° anniversaire de Goliath), pp.
445-476. Pour Mademoiselle Victoire, pp. 455-459. Voyez surtout 1’étude novatrice de Jean-
Pierre DENIS, Victoire aux deux visages : contribution a une meilleure connaissance des géants
athois, dans le Bulletin du Cercle royal d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la Région, 8, 29°
année, 166, pp. 79-95.

24 Sur tout ceci, je renvoie & mes contributions antérieures : La ducasse d’Ath, dans Les géants

processionnels en Europe, 500° anniversaire de Goliath. Catalogue, Bruxelles, 1981, pp. 132-
143 et Les géants dans la vie athoise contemporaine, pp. 450-463.

25 [’Echo de la Dendre, 7/9/1884.

26 Sur tout ceci, je renvoie & mon article Les géants dans la vie athoise contemporaine,
pp. 461-463.

27 Cette imprimerie bruxelloise spécialisée réunit, depuis 1847, Gustave Simonau, aquarellis-
te et lithographe, et son beau-frere William Toovey. Ils ont notamment imprimé les planches
célebres de la Belgique industrielle (Bart VANDER HERTEN, Michel ORIs et Jan ROEGIERS, La Bel-
gique industrielle en 1850, Anvers et Bruxelles, 1995, p. 21).

28 Voyez notamment René MEURANT, La ducace d’Ath, pp. 37-43 et Jean-Pierre DUCASTEL-
LE, La ducasse d’Ath, pp. 48-49, 54, 58, 92-93, 94-95.

29 Ces lithographies sont conservées dans le fonds iconographique des Archives de la Ville
d’Ath (Ico 490, 500, 510, 520 et 530).

30 Cglestin-Joseph BERTRAND, Histoire de la Ville d’Ath, p. 406. L'Echo de la Dendre,
3/6/1881 ; L'Organe d’Ath, 29/5/1881.

31 Goliath, organe du Cercle des Arts de la ville d’Ath, 1, 25 mai 1856, p. 2.
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32 Le texte du «Bonimée» est «Pied d’haut, assuré chien... que veux-tu me poursuivre... une
pierre a la main». Cfr Emmanuel FOURDIN, La procession et la foire communales d’Ath, p. 63.
Pour une analyse de ce dialogue et des traditions relatives a cette histoire biblique : Christian
CANNUYER, Le «Bonimée» de David et Goliath, (Ath, samedi de la ducasse). Un joyau du thédtre
populaire européen, dans les Annales du Cercle royal d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la
Région, L, 1984-86, pp. 191-247.

33 La collection du journal pour 1’année 1856 est conservée aux Archives de la Ville d’Ath
(A.V.A., Bibliothéeque athoise, 692). Nous ignorons si la publication a été poursuivie au-dela du
mois d’octobre 1856. Le dessin qui illustre le titre de la revue avec David et Goliath est conservé
(A.V.A., Ico, 540). L artiste n’a pas pu étre identifié.

3+ Ce document a été publié dans Jean-Pierre DUCASTELLE, La ducasse d’Ath, p. 86.

35 Hector Ouverleaux (né en 1836) est un sculpteur sur bois qui a réalisé la téte de Made-
moiselle Victoire en 1860. Il a dessiné I’ affiche de la ducasse de 1859 publiée chez Edouard The-
mon-Dessy, comme ’invitation du Cercle des Arts.

36 Le Courrier de I’Escaut, 22/1/1997.

37 Cette affiche, conservée aux Archives de la Ville d’ Ath (Ico 570), a été publiée dans Jean-
Pierre DUCASTELLE, La ducasse d’Ath, p. 31.

38 Sur I’histoire de cette entreprise : Jean-Pierre DUCASTELLE, Archéologie industrielle, dans
Le patrimoine du pays d’Ath. Un premier bilan, dans les Etudes et documents du Cercle royal
d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la Région, 1, 1980, pp. 249-252.

3 Jean-Pierre DUCASTELLE, Le moulin Mollet, la minoterie devenue Les silos de la Dendre,
dans Le patrimoine industriel de Wallonie, Liege, 1994, pp. 79-82. La pierre & imprimer et le sac
ont été décrits dans Jean-Pierre DUCASTELLE, Les géants processionnels et la ducasse d’Ath,
Catalogue de I’exposition, documents exposés, Ath, 1981, p. 42.

40 Un exemplaire de cette affiche a été donnée au Musée d’Ath par le docteur Jacques Tilliet,
en méme temps que les derniers documents de 1’entreprise (Bulletin du Cercle royal d’Histoire
et d’Archéologie d’Ath et de la Région, mars, 1992, pp. 139-140). Un autre est conservé aux
Archives de la Ville d’Ath (Ico 535).

41 Pour I'histoire du restaurant : Le Courrier de I’Escaut, 26/10/1979. Voir pour la référence
du document : Jean-Pierre DUCASTELLE, Les géants processionnels et la ducasse d’Ath, p. 42.

42 Document publicitaire conservé aux Archives de la Ville d’Ath (Ico 537). Roger Bridoux
arrive & Ath en novembre 1962 avec sa famille (Registre de population, Ath, 1961-70, 4, f 1521).

43 Jean-Pierre DELHAYE, La presse politique d’Ath des origines & 1914, Cahiers du Centre
interuniversitaire d’Histoire contemporaine, 77, Louvain, Paris, 1974, 132 pp et Jean-Pierre DEL-
HAYE et Jean-Pierre HENDRICKX, La presse athoise. Aper¢u sommaire et inventaire des journaux
conservés aux Archives de la Ville d’Ath, dans Archives et Bibliothéques de Belgique, XL1I, 1 et
2, pp. 44-61.

4 Le journal, tiré sur les presses de I'imprimerie coopérative socialiste, rassemblait des col-
laborateurs de diverses opinions (notamment des libéraux) et exaltait la résistance.

45 Le timbre, d’une valeur de 2,50 francs, d’un format de 24,5 sur 35,4 mm, en quadrichro-

postes belges, émission d’une série de timbres-postes spéciaux, 17, 1971 (A.V.A, A. 1508 B)
46 Le Comité du 500¢ anniversaire de Goliath a déposé son fonds aux Archives de la Ville d’ Ath.

47 Maurice PELTIER (1918-1993), laisse une ceuvre littéraire de qualité 4 coté de réalisations
picturales ou graphiques originales centrées sur la région d’Ath (Pour une analyse de 1’ceuvre
littéraire : Victor RASMONT, L'@uvre littéraire de Maurice Peltier, dans le Bulletin du Cercle
royal d’Histoire et d’Archéologie d’Ath et de la Région, 174, novembre 1996, pp. 133-155).
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48 Mademoiselle Victoire en 1982 avec la rénovation de I’Hotel de Ville, Samson en 1983,
Ambiorix avec I’homme de feuilles en 1984, le Cheval Bayard avec Magnon en 1985, Madame
Goliath en 1986 (série communiquée par Monsieur et Madame André Masson d’Ath). Pour la
recette de la tarte : Jean-Pierre DUCASTELLE, La ducasse d’Ath, dans Les géants processionnels
en Europe, 500¢ anniversaire de Goliath, Bruxelles, 1981, p. 153. Voir aussi Christian CAN-
NUYER, Miettes sur la ducasse d’Ath. Notre «samedi de ducasse» : tradition ancienne ou inno-
vation du XIX¢ siecle ? dans Mélanges Albert Doppagne, Tradition wallonne, 4, 1987, p. 89, note
55.

49 Je prépare une étude détaillée de 1’histoire de la ducasse d’Ath depuis 1981. En attendant
cette étude, je renvoie aux comptes rendus de presse.

30 Sur la ducasse du Canon : René MEURANT et Jean-Pierre DUCASTELLE, Fétes de faubourgs
et de quartiers a Ath, dans Tradition wallonne, 7, 1989, pp. 125 sq. Sur I’introduction du Canon
du Mont Sarah dans le cortege : Jean-Pierre DUCASTELLE, dans Géants et Dragons, p. 91 et René
MEURANT, dans La ducace d’Ath, pp. 113-115 et 381-397.

SUAV.A., Délibérations du Conseil communal, 1/10/1974 (rue du Berger David et rue
Ambiorix).

52 A.V.A., Délibérations du Conseil communal, 30/8 et 27/10/1976.

33 Le folklore festif des faubourgs et des sociétés a par contre inspiré les autorités commu-
nales : rue des Gais Lurons (organisateurs de la ducasse du faubourg de Mons), rue des Matelots
(les Matelots de la Dendre, société locale), rue des Francs de Bruges (troupe théatrale du fau-
bourg de Tournai), rue Coupi (géant du faubourg de Bruxelles)...
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LA FETE COMMUNALE DE DOUAI ET LA PLACE
DE LA FAMILLE GAYANT DEPUIS 1801,
PROGRAMMES ET EVOLUTION

par Monique MESTAYER

TERMINOLOGIE DE LA FETE

Apres avoir étudié la féte de Gayant jusqu’au début de la Révolution lors
des journées sur les géants d’Ath en 1981, ! je voudrais dans cette communi-
cation montrer comment la féte du début du XIX°® siecle dite «en mémoire de
la glorieuse entrée des Francais dans cette place en 1667 ?» est véritablement
et officiellement devenue la féte de Gayant et quelle a été I’évolution de sa
structure en un siécle et demi environ, entre 1800 et 1940.

La pétition de I’an IX * demandant le rétablissement de Gayant
émane plus de notables que du peuple lui-méme, notables pour qui Gayant a
une signification et une importance qui apparaissent d’ailleurs en I’an X dans
le document donnant I’ordre du cortege et le role des porteurs de nos géants 4.
On pourrait croire Gayant officiellement reconnu. Cependant, le maire de
Douai, s’adressant en 1’an XIII aux habitants des villes voisines sur I’affiche
annongant les réjouissances, dit en particulier : «au mois de juillet 1667... les
Frangais sont entrés dans nos murs, voila I’ére du bonheur... célébrez ces
temps avec enthousiasme», sans mentionner Gayant dans le programme 3. Bt
pourtant, le peuple parle déja, comme le vendeur de rubans en I’an XIII sur sa
facture, de «féte de Gayant 6. Et les factures concernant ’entretien de la
famille montrent son importance.

En 1807, 7 le titre officiel est toujours «Féte anniversaire de la glorieuse
entrée des Francais dans cette place en 1667.» En 1811, le titre est «Féte com-
munale», mais 1’ affiche indique, apres la sonnerie de cloches qui ouvre la féte,
«les divertissements que 1’on est dans I’'usage d’offrir au peuple chaque année
commencent immédiatement aprés». En fait, il s’agit de la famille Gayant que
I’on n’ose toujours pas nommer officiellement 8.

En 1814, on dit : «féte communale en commémoration de la réunion de la
ville a la France %», en 1816 : «féte anniversaire de I’entrée des Frangais en
cette ville en 1667 195, en 1846 : «Féte anniversaire de I’entrée des Francais
en cette place le 6 juillet 1667 ''» et si, en 1844, le programme portait encore
la mention «les divertissements accoutumés commenceront a 11h. du
matin 2», en 1846 on trouve pour la premiére fois : «A onze heures, Gayant,
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personnage célebre dans les chroniques populaires de Douai, revétu du costu-
me et des attributs que la tradition lui a conservés sortira du musée, accompa-
gné de sa famille et suivi de la roue de Fortune '3.»

Cette mention sera reprise jusqu’en 1894 avec seulement de 1égeéres modi-
fications d’heures : Gayant sort de plus en plus t6t, 10 h. puis 9 h., et il ne sort
plus du musée mais des entrepdts ou des anciens entrepOts, puis de 1’école des
Beaux-Aurts.

Le titre de la féte change peu. En 1881, par exemple on trouve : «Féte anni-
versaire de I’entrée des Francais a Douai célébrée le 10 juillet 1881 et jours
suivants '“.» En 1894 le texte concernant Gayant est allongé et on ajoute «et
parcourra la ville pendant la journée et celles du lundi et du mardi '3.»

La guerre de 1914 marque une coupure et des 1920 le titre de la féte est :
«Fétes de Gayant, féte nationale, programme a 1’occasion de la célébration du
mémorable anniversaire du 6 juillet 1667, date de I’annexion de Douai 2 la
France et de la reprise des fétes communale et nationale. % En 1921, on trou-
ve : «Fétes de Gayant, célébration du mémorable anniversaire du 6 juillet
1667, date de ’annexion de Douai & la France '7.» En 1922, la mention est
breve : «Fétes de Gayant, féte nationale, programme !8.» tandis qu’en 1924,
on reprend : «Fétes de Gayant, célébration du mémorable anniversaire du 6
juillet 1667, date de I’annexion de Douai 4 la France !°.»

Pour la sortie de la famille Gayant, au début, seul Bimbin participe au
cortege. En 1922, la famille reprend ses promenades pour trois jours et on
signale la quéte pour les porteurs et les tambours. Le programme mentionne
aussi a plusieurs reprises la famille Gayant au cours des trois jours. On va lui
faire jouer la sérénade dans la cour du Conservatoire, rue Cuvelle, dés le
samedi soir. On la retrouve le dimanche a 11 h. 15 : «réception officielle de la
famille Gayant, présentation a la municipalité et aux invités, exécution de
I’hymne de Gayant par I’harmonie municipale et la musique des sapeurs pom-
piers, vivat flamand.» Puis la famille assiste au carnaval d’été sur la
grand-place. Le lundi, la famille fait ses visites traditionnelles, en particulier
devant I’hopital général ou les petits personnages entrent dans la cour d’hon-
neur. Le mardi, elle rend visite & I’"Hotel-Dieu 20. En 1923, Iitinéraire de
chaque jour est détaillé avec les visites au sous-préfet, au maire, a 1’adjoint et
au déput€ le dimanche, au sénateur, au consul de Belgique, a I’autre député et
au général le lundi, aux hospices le mardi ?'.

Ainsi, en un siécle, d’un simple divertissement populaire et obscur, Gayant
prend le devant de la scene, donne officiellement son nom a la féte (alors que
le peuple I’avait baptisée ainsi depuis le début) et en devient le personnage
principal. D’ailleurs, I’évolution continue car si la fixation de leur date a enco-
re aujourd’hui pour les fétes de Gayant un lien avec ’entrée des Francais a
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Douai en 1667, ¢’est presque a I’insu des Douaisiens a qui rien dans la féte et
son programme ne vient plus rappeler son origine lointaine.

STRUCTURE ET EVOLUTION DE LA FETE

Au lendemain de la Révolution

Envisageons maintenant la structure de la féte et son évolution. J’ai déja
montré, en 1981, comment la féte s’est peu a peu constituée dans ses parties
essentielles avant la Révolution. Celle-ci aurait pu créer une coupure telle que
rien n’aurait survécu du déroulement ancien. Or seul le caractere religieux de
la procession a disparu ; on organise désormais un cortege laic avec Gayant et
sa famille comme personnages principaux. On y retrouve les jeux tradition-
nels : jeu de balle, jeu d’arc au bersault, jeu de cible chinoise, les sonneries de
cloche, le carillon du beffroi et les concerts de musique. C’est peut-€tre
d’ailleurs la caractéristique principale de ces fétes que cette prédominance de
la musique : concerts, marches, chants, bals... elle est présente partout.

Ainsi, en 1807, %% les jeux de balle, d’arbalete, d’arc au bersault, de cible au
fusil sont-ils accompagnés le mardi d’un concours de musiques militaires. Les
expositions sont aussi trés prisées, que ce soit I’ouverture des salles du musée
ou de la bibliotheéque ou le salon des produits des arts et de I’industrie. La féte
dure alors 5 jours.

En 1809, un feu d’artifice est tiré sur la place d’ Armes et on a dressé€ un méat
de cocagne %3

En 1810 apparaissent les exercices physiques : courses a pied a I’Esplana-
de tandis que les éleves de I’ Académie de musique donnent un concert 2,

En 1811, un nouveau concours de musiques militaires s’ajoute au concert
des éléves et au brillant concert donné par les «Amateurs de musique» qui
deviendront la société des concerts symphoniques. Aux jeux populaires
s’ajoutent des jeux sur I’eau, en particulier des joutes sur la Scarpe %°.

En 1812, un voyage aérien dans un ballon monté par M. Augustin, aéro-
naute breveté, attire la foule. Un bal de nuit au profit des indigents a lieu a
1’hotel de ville %6,

En 1816 apparaissent les attractions foraines au Barlet et alentours avec
notamment les fréres Roussel, hercules du Nord dont le programme peut aussi
s’apparenter aux spectacles de cirque 7.
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On constate ainsi qu’en quelques années, le contenu des fétes a été fixé pour
plus de cent ans, méme si une lente évolution est perceptible a travers les pro-
grammes jusqu’en 1914,

Jusqu’a la Premiere Guerre mondiale

En 1820, une troupe de sauteurs et de danseurs de corde se produit au Bar-
let 28, En 1822, on trouve ces «baladins» coliteux, mais «ce spectacle fait les
délices du peuple et attire une foule considérable d’étrangers 2°.» Les pro-
grammes des années suivantes manquent aux archives et nous n’avons que
peu de détails sur la féte avant 1844. En 1838 cependant apparait le premier
cirque, le cirque olympique et son directeur Blondin cadet 3°.

Le premier programme conservé, celui de 1844, est trés détaillé et donne
des précisions intéressantes. Les jeux se sont multipliés : tir & 1’oiseau, jeu
d’arc au bersault, tir a la fléchette, jeu de balle, cible chinoise, jeu de billon,
cible horizontale, natation, chasse aux canards, chacun en un lieu différent. La
musique est présente partout : le carillon du beffroi, la messe en musique par
un groupe d’amateurs et un concert musard au jardin royal le dimanche, le
concert de la société philharmonique a 1’h6tel de ville le lundi, les bals
champétres ou a I’hotel de ville les autres jours 3!,

En 1846, le jeu de quilles vient s’ajouter aux autres jeux 2. Cependant,
ceux-ci vont diminuer progressivement en nombre et, avec quelques résur-
gences €éphémeres, se stabiliser autour de quatre ou cinq : le jeu de billon, le
tir a ’arc & I’oiseau dit aussi a la perche, le jeu d’arc au bersault et le tir a la
fléchette. Le tir a I’arbalete disparait définitivement en 1854. Le jeu de balle
disparaft de 1872 a 1888, puis apres 1905. Le jeu de cible chinoise, que 1’on
trouve épisodiquement jusqu’en 1861, est ensuite supprimé. Les jeux sur I’eau
(joutes, natation, chasse aux canards) apparaissent de temps en temps jusqu’en
1914. Le jeu de boules n’est présent que de 1854 a 1861 et encore, pas tous
les ans. C’est aussi le cas pour le tir a la cible horizontale ou cible militaire
entre 1844 et 1895 et pour le jeu de quilles présent de 1845 a 1862. Le tir aux
pigeons, présent en 1867 et 1868, en 1882 et de 1886 a 1889, disparait ensui-
te, victime des protestations des amis des animaux 3.

Enfin, les jeux populaires (mats de cocagne, colin-maillard et autres) pré-
sents de 1863 a 1868, de 1871 a 1878 et de 1891 a 1895, avec quelques inter-
ruptions et une derniére apparition en 1900, subsisteront parfois plus long-
temps dans les fétes de quartier.

Les manifestations sportives, a part la course a pied qui existe en 1884 et
qui réapparait dans les programmes a peu pres tous les 10 ans, sont tardive-
ment incluses dans la féte et témoignent de I’'importance nouvelle du sport :
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courses de vélocipedes pour la premiere fois en 1869, réitérées en 1880, 1886,
1890 et 1895 ; régates d’aviron depuis 1878 et tous les deux ans environ jus-
qu’en 1895 ; concours de tir de 1879 a 1891 et une derniere fois en 1894. Des
fétes de gymnastique sont programmées avec quelques manques dans les
années 1880 a 1894 et en 1907 et 1914. Enfin, courses de chevaux et concours
hippiques ont lieu en 1880, 1882, 1883, 1885, 1895, 1905.

Par contre, dés le début, les concerts et manifestations musicales se trouvent
dans tous les programmes et toutes les associations douaisiennes vouées a la
musique y participent : société philharmonique, sociétés chorales, fanfares,
musiques, orphéons, musiques militaires. Des grands concours internationaux
et des festivals rassemblent de trés nombreuses sociétés frangaises et
étrangeres a treize reprises entre 1869 et 1908, sans compter les trois concours
d’harmonies militaires de 1846, 1851 et 1867.

A D'occasion, diverses expositions sont organisées : d’abord celle de la
société des Amis des Arts, tous les ans au moins depuis 1846 puis, suivant les
années, des expositions de plantes et de fleurs (1844, 1886, 1890, 1892, 1907,
1908), des expositions et comices agricoles (1877, 1912), des expositions de
produits de I’industrie (1847, 1873, 1910), enfin a diverses reprises depuis
1886, des expositions de photos.

Figurent encore au programme des concours de pigeons voyageurs (2 par-
tir de 1881 avec I’essor des sociétés colombophiles), de juments poulinieres
(quatre entre 1889 et 1895), de péche a la ligne (entre 1890 et 1905) et de
chiens de police et de défense (en 1908, 1912 et 1914).

La féte de Gayant ne serait pas compléte sans les attractions foraines.
Celles-ci se déroulent soit sur la grand-place dans les premiéres années, soit
place du Barlet : troupes de gymnastes, acrobates, pantomimes, danseurs de
corde et surtout, d&s 1844, le cirque quasi toujours présent que ce soit en plein
air, dans des baraquements en bois ou, au début du XX¢ si¢cle, dans le bati-
ment en dur du cirque municipal. Peuvent également entrer dans ce cadre les
carrousels grotesques, les courses d’anes, les kermesses flamandes et enfin,
dans les programmes a partir de 1893 mais en réalité slirement beaucoup plus
tot, la féte foraine proprement dite et ses petites baraques.

D’ autres manifestations font aussi partie de la féte dont les ascensions aéro-
statiques. Depuis la premiére réalisée en 1786, 3 les Douaisiens ont toujours
beaucoup aimé les envols de ballons. Ceux-ci sont attest€s en 1846, 1862,
1864, 1868, 1869, de 1872 a 1875, en 1879, 1882, 1884, 1886, 1887, 1889 et
1895, 1900, 1905, 1907, 1908, 1910, 1912, 1914. L’envol d’un ou plusieurs
aéronautes est trés souvent accompagné d’attractions diverses comme les
petites montgolfieres ou les ballons surprises, le tout en musique.
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La coincidence des fétes avec le 14 juillet nous vaut, en 1848 et a partir de
1882, une revue militaire des troupes de la garnison.

Les bals de toutes sortes (bal musard, bal champétre, bal populaire, bal de
société par souscription) sont tres fréquents, méme si le programme ne les
indique pas tous les ans.

Depuis 1874, les feux d’artifice sont eux aussi assez fréquents, mais cer-
taines années, on ne trouve que des illuminations ou des feux de Bengale.

Enfin, en 1905, une séance de cinématographe est au programme, symbole
de modernité 3. Telle est donc, jusqu’en 1914, I’ossature de la féte commu-
nale et sa lente évolution. Mais certaines années, cette ordonnance tradition-
nelle se trouve bouleversée parce que la ville, une association privée ou la
société de bienfaisance propose une grande manifestation dans le but d’attirer
beaucoup plus de monde. Ce sont les corteges historiques de 1849, 1861, 1877
et 1890, % la procession du jubilé du Saint-Sacrement de miracle en 1855, 37
des fétes nautiques vénitiennes ou, plus fréquemment, des fétes de nuit (1848,
1861, 1872 a 1878, 1880, 1888 a 1890, 1892, 1907, 1910) et le début des
corteéges carnavalesques avec ou sans chars (en 1907 et 1910).

Apreés la Premiére Guerre mondiale

La guerre de 1914 et I’occupation allemande vont interrompre les fétes
communales pendant 4 ans ; cette coupure sera la cause de modifications dans
la structure comme dans la dénomination de la féte devenue, nous ’avons vu,
féte de Gayant.

Celle-ci commence maintenant régulierement des le samedi soir par un
concert de I’harmonie municipale sur la place Carnot. Certains jeux ont dis-
paru. En 1920, il reste seulement le jeu de billon et le tir & 1’arc au bersault ;
le jeu de balle reparait en 1927 et subsiste jusqu’en 1939 ; le tir 4 la cible ne
se pratique qu’en 1922 et 1923 ; les jeux populaires sont signalés en 1925,
1927 et 1928, de 1933 2 1937 et en 1939 ; enfin, on trouve des joutes sur ’eau
en 1929 et 1930, un concours de bonnets en papier en 1928 et une course au
trésor avec une présentation a la radio par Pierre Dac en 1938.

Les sports sont toujours présents, principalement la gymnastique, presque
tous les ans (1920 a 1922, 1924, 1925, 1927 a 1930, 1932 a 1939), et les
courses cyclistes (en 1924 et de 1927 a 1939). La natation est prévue en 1921,
1927, 1936 et 1937 tandis que les autres sports (marche, water-polo, course a
pied, épée, aviron) ne figurent qu’une ou deux fois dans les programmes.

La musique reste toujours une composante essentielle de la féte. En 1920,
1924 et 1934, on retrouve le classique festival d’harmonies et fanfares. Les
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autres années, on n’hésite pas 2 faire venir soit des musiques belges (en 1921,
1922, 1928, 1932), soit des musiques des mines ou des villes voisines. On uti-
lise également les sociétés douaisiennes : la musique des sapeurs-pompiers,
remplacée par la fanfare municipale en 1930, et I’harmonie municipale sont
présentes tous les ans ; les deux chorales de la lyre et des mélomanes douai-
siens alternent un an sur deux ; deux sociétés plus récentes se produisent €ga-
lement, les jeunes fanfaristes de Dorignies en 1933 et 1934 et la fanfare de
trompettes le Réveil de 1934 a 1936. Le cercle symphonique de Mons en 1920
et la fanfare des halles de Paris en 1923 completent ce panorama.

La principale nouveauté de cette période d’aprés guerre réside dans la pré-
sence presque réguliere du carnaval d’été et de son cortege, le dimanche
aprés-midi. Apparu en 1907 et 1910, il n’est absent qu’en 1920, 1921, 1924,
1926, 1927, 1930 et 1934. Peu a peu il va constituer la partie essentielle de la
féte, celle qui attire les étrangers.

A part les expositions de la société des Amis des Arts qui, de 1927 a 1939,
sont présentées tous les ans, et celles de la société d’horticulture, qui ont lieu
tous les deux ans de 1921 & 1939 sauf en 1937, les autres expositions (artisa-
nat en 1931 et sur Marceline en 1936) sont trés ponctuelles.

Par contre, les concours se multiplient dans les années 20 : balcons fleuris
(de 1920 a 1925), vitrines et étalages aux mémes dates, concours de coqs
(1921, 1924, 1925, 1927 a 1929), concours de pigeons voyageurs (tous les ans
de 1920 a 1939 sauf en 1926 et 1934), concours international de péche a la
ligne (en 1930, 1932 et 1938), enfin concours de carrosserie automobile et
d’élégance féminine qui, en 1935, apporte une note de modernisme.

Les attractions foraines sont réduites au champ de foire cité dans les pro-
grammes tous les ans (sauf en 1923 et 1926) et au cirque installé a 1’hippo-
drome apres sa restauration de 1923 a 1939 (sauf peut-étre en 1926).

Enfin, on trouve dans les programmes diverses manifestations dont cer-
taines existent depuis longtemps tandis que d’autres sont des innovations
ponctuelles : les bals, la revue des troupes, les ballons et fétes aérostatiques
(1922 4 1925, 1927, 1928, 1930, 1931, 1939), les feux d’artifice (1924, 1925,
1927 a 1939), quelques fétes nocturnes (de 1920 a 1922) et des ballets en
soirée et en plein air (en 1936 et 1939), les distributions de prix du lycée et du
college de filles ou des E. P. S. qui sont reprises dans le programme, des
séances de cinéma (1920, 1922, 1923) ou de théatre (1921, 1922), la remise
du drapeau communal en 1923, la présentation de chiens de défense ou la
journée de I’automobile et de la motocyclette.

Ainsi, 2 1a veille de la Deuxiéme Guerre mondiale, les fétes de Gayant 8’€-
talent entre le samedi précédant la date méme de Gayant (le 6 juillet ou le
dimanche suivant cette date) et le dimanche qui suit le 14 juillet, dénommé le
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rebond de Gayant. La famille Gayant sort pendant trois jours et parcourt la
ville. Le cortége carnavalesque du dimanche attire les foules extérieures 2 la
ville, les jeux traditionnels un peu figés gardent une certaine vie, la musique,
surtout celle des fanfares et harmonies, est toujours aussi présente tandis que
le modernisme apparait timidement : cinéma, radio, automobile.

La nouvelle coupure due a la guerre de 1939 aurait pu étre fatale a la féte
avec la destruction complete de la famille Gayant mais, paradoxalement, elle
en est sortie confortée, peut-étre aussi simplifiée et épurée.

CONCLUSION

Cette description volontairement rapide de 1’évolution du contenu de la féte
de Gayant permet de tirer quelques conclusions intéressantes.

La commémoration du rattachement de Douai a la France, si elle a remplacé
’origine ancienne de la féte, la défaite des Francais devant Douai en 1479, a
I’avantage d’étre en phase avec le patriotisme populaire que la Révolution a
développé. Et la féte a un double but, d’abord permettre a tous les Douaisiens
de participer ensemble a la célébration de leur existence comme Douaisiens et
comme Frangais, ensuite accueillir le plus grand nombre d’étrangers et les
associer a cette célébration pour le plus grand bien des commercants et arti-
sans douaisiens.

Comment donc faire participer les Douaisiens sinon en les sollicitant a tra-
vers leurs nombreuses associations et sociétés ? En effet, la féte de Gayant,
c’est avant tout la féte de ceux qui tout au long de ’année animent ces asso-
ciations et qui, regroupés sous la banniere de Gayant, ce grand-pére débon-
naire malgré son allure martiale, vont se mesurer aux sociétés voisines ou loin-
taines en d’innombrables combats ou vont montrer leurs talents en exposant
leurs ceuvres. C’est pourquoi il faut dans la féte une place pour chaque société
musicale, fanfare, orchestre, chorale, pour chaque société ludique (balles, tir &
I’arc, etc.) ou artistique. Au fur et a mesure que de nouvelles sociétés se
créent, elles s’integrent dans la féte en offrant de nouvelles prestations. Si elles
sont issues d’une scission, des tensions se font jour, la nouvelle société récla-
me sa place, parfois au détriment de 1’ancienne.

On aurait pu alors craindre que la féte se passe entre Douaisiens, comme
une sorte de rite initiatique qui confere la citoyenneté douaisienne a ceux qui
y participent, qui méle I’ensemble des classes de la société et ol tous les
enfants de Gayant se retrouvent sur un pied d’égalité. Mais cette initiation bien
réelle (cf. le baiser a Bimbin) se fait au grand jour en présence de nombreux
invités que 1’on accueille, que 1’on désire, que ’on suscite : trains spéciaux,
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affiches répandues dans toute la région, grands concours nationaux ou inter-
nationaux en tous genres, manifestations dispersées dans tous les quartiers de
la ville, c’est qu’il faut satisfaire tous les commergants, spécialement les esta-
minets et les cafés. La tache de la commission des fétes n’est pas facile car il
faut toujours trouver du nouveau pour attirer de nombreux visiteurs et les gar-
der le plus longtemps possible en ville, a la grande satisfaction des Douaisiens.
Et les délibérations de la commission laissent toujours poindre le regret des
Gayant d’antan, dont le souvenir lumineux assombrit par comparaison la féte
que I’on prépare. On s’y laisserait prendre si 1’on oubliait que, bien plus tard,
la méme nostalgie saisit les vieux Douaisiens lorsqu’ils se remémorent les
Gayant de leur jeunesse !

Notes

! M. MESTAYER, Du nouveau sur Gayant, dans Les Géants processionnels en Europe, Etudes
et Documents du Cercle royal d’histoire et d’archéologie d'Ath et de la
région, V, Ath, 1983, p. 265-318. Rappelons que la «famille» Gayant se compose des person-
nages suivants : Gayant et son épouse, Marie Cagenon, et leurs trois enfants ; Jacquet, Fillon et
Bimbin

2 Archives Municipales de Douai (désormais AM.D.), 5 D 4, 19 messidor an 12 (8 juillet
1804).

3 AM.D., 5D 4, pétition datée de 1’an IX, signée en particulier de Caullet, Dutilleux, Guil-
mot, Plouvain...

4 AM.D., 5D 4, 30 messidor an X.

SAMD., 5D4.

6 AM.D., 5D 5, an XIII

TAM.D., 5D 7, 12 juillet 1807.

8 AM.D., 5D 11, 7 juillet 1811.

9AM.D, 5D 14.

10 AM.D., 5D 15, 7 juillet 1816.

" AM.D., 5 D 45, programme, 12 juillet 1846.

12 AM.D., 5 D 43, programme.

13 AM.D., 5 D 45, programme du dimanche.

4 AM.D., 5D 90, programme du dimanche 10 juillet 1881.
15 AM.D., 5D 112, programme du dimanche 8 juillet 1894.
16 AM.D., 8 A 1929, programme du 11 juillet 1920.

17 AM.D., 5 D 143, programme du 10 juillet 1921.

18 AM.D., 8 A 1931, programme, page de titre.

19 AM.D., 8 A 1933, programme, page de titre.

20 AM.D., 8 A 1931, programme des différentes journées.

2l AM.D., 8 A 1932, programme des fétes de 1923, itinéraire détaillé de Gayant pendant les
trois jours.
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2AMD.,5D7,les jeux ont lieu sur diverses places (Saint-Jacques, Saint-Amé, Saint-Nico-
las) et dans la cour des casernes d’Esquerchin. Quant au concours de musiques militaires, il a
lieu dans la grande salle du musée.

B AMD., 5DOY.
% AM.D., 5D 10.
5 AMD., 5D 11.

% AM.D., 5 D 12, le départ du ballon est donné dans la cour des casernes d’Esquerchin et
des essais de parachute sont pratiqués.

2T AM.D., 5 D 15, Iaffiche-programme avec détails des exercices des fréres Roussel est
conservée dans ce dossier.

B AMD., 5D 19.

? AM.D., 5D 21, comptes rendus de la commission des fétes qui établit le programme. Les
baladins ne se produisent pas car on a tardé a leur répondre et ils ne sont plus libres.

3 AM.D., 5D 37, lettre de I’administration du cirque olympique avec en-téte.
3'AMD., 5D 43.

32 AM.D., 5D 45, il est installé place Saint-Jacques.

33 Tous les programmes sont contenus dans les dossiers de la série 5 D.

3 AM.D., FF tiroir 141, ascension de Blanchard.

35 AM.D., 8 A 1927, programme pour 1905 ; la séance de cinématographe est prévue place
Maugin.

36 Ces grands cortéges organisés par la Société de bienfaisance tentent de reconstituer I’en-
trée de Jean sans Peur ou de Philippe le Hardi a Douai.

37 Cette féte commémore le miracle relaté par Thomas de Cantimpré dans le Bonum univer-
sale de apibus, miracle qui aurait eu lieu a Saint-Amé en 1255 et qui avait déja été solennelle-
ment commémoré en 1755. Le chanoine Pikete, célébrant la messe, aurait vu I’hostie prendre
I’apparence de 1’enfant Jésus.
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FETE COMMUNALE ET SOCIALISATION
DE L’ENFANT

par Guy BARBICHON

L’enfant est le sujet central de nombre de manifestations festives, en plu-
sieurs dimensions et modalités de la vie sociale : notamment aux bornes d’é-
tapes de vie, célébrées dans le cercle domestique, religieux, scolaire. La féte
«patronale», de la commune urbaine, a laquelle je préte ici attention, n’est pas,
A premiére perception, une institution ot prédomine la part de I’enfant. Je vou-
drais montrer que ce moment annuel de réjouissance qui concerne une com-
munauté tout entiere est, en fait, essentiel pour I’enfant par la contribution
qu’il apporte a son apprentissage social, apprentissage qui concourt de manie-
re déterminante a la continuité culturelle de la cité.

Indépendamment de toute considération des effets de socialisation, la plu-
part inexplicites, que remplit la féte communale auprés de I’enfant et sur les-
quels je veux attirer Iattention, on ne peut oublier que cette féte, si elle ne lui
est pas exclusivement ou prioritairement consacrée, lui réserve malgré tout, de
maniére délibérée, une place non négligeable. Les jeux de la féte foraine lui
sont en effet pour une grande part destinés. La féte patronale est, pour les
enfants, un moment de vacances, de liberté, de bienveillance exprimée par les
adultes du cercle familial et du cercle communal. Sans occuper donc la place
principale comme dans les rites qui lui sont propres, I’enfant, dans la féte com-
munale, est néanmoins célébré. Et Iattention généreuse et libérale qui lui est
réservée, qui se manifeste d’une maniere généralisée, ne peut pas, d’ailleurs,
ne pas participer au processus de socialisation et d’intégration a la collectivité
que je veux mettre en lumiere, puisqu’elle lui donne a percevoir le statut affec-
tif qui est le sien dans le monde de ses ainés.

Au-dela de cette facette particuliere, la socialisation de I’enfant par la féte
sera examinée ici sous deux aspects : comme apprentissage de la société prise
globalement, et comme apprentissage de la société locale, de la cité, et de son
identité. L enfant pris dans ce processus sera analysé conjointement comme
spectateur d’une scéne instructive, et comme acteur, sans oublier qu’il est
objet de sollicitude.

Les remarques que je propose sont fondées sur ma participation, a titre de
témoin, attentif et reconnaissant, aux recherches éclairantes de Marie-France
Gueusquin sur les «fétes emblématiques» communales, dans des localités de
la France du Nord et de la Provence. En modeste association avec ces travaux,
j’ai conduit dans des écoles, en Provence, une courte recherche sur les repré-
sentations de la féte et de son contexte légendaire local.
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L’APPRENTISSAGE D’UN UNIVERS SOCIAL

La féte communale est un lieu de forte concentration de vie collective ol se
croisent de multiples groupes, en de multiples actions et relations. A ce titre,
elle est, de fait, pour I’enfant un remarquable dispositif d’apprentissage de la
société. Elle lui fait voir et vivre un acte collectif o interviennent plusieurs
composantes principales du fonctionnement social. Elle I’implique dans une
situation ou les groupes d’ages se rapprochent de maniére exceptionnelle et
ol, en méme temps, 1’adulte est exalté au regard des plus jeunes. Cette com-
binaison de distanciation et de proximité est encouragée par des dispositifs
d’imitation, miniaturisée, des performances des adultes par les enfants. La
féte, aussi, est un lieu de distinction des places sexuelles offert a I’expérience
des garcons et des filles.

La féte communale compose un extrait, concentré, de société immédiate-
ment expos€ a la perception de 1’enfant. La société s’anime et se présente a
I’enfant, spectateur ou acteur, dans ses dimensions familiale, religieuse,
civique.

La famille célebre les événements qui marquent son devenir. Elle est pré-
sente dans la célébration des rites calendaires ou extraordinaires qui concer-
nent la vie en société et la vie de la nature. Elle participe également a la féte
communale, ajoutant aux nombreuses circonstances oll la parenté est en
quelque maniere exhibée devant I’enfant. Mais surtout, en cette occasion, la
famille affirme, de facon tangible, son lien avec un territoire et une collecti-
vité immédiats.

En maints endroits la féte communale comprend une composante religieu-
se. En France, I’ Eghse catholique méle ses manifestations aux rites profanes
publics dans la féte communale qui, de maniére prépondérante, se confond
avec la célébration du saint patron ou de la sainte patronne de la cité (féte
«patronale»). Le religieux ici recouvre le temporel — en I’espéce, la société
territoriale, locale. Cette association n’est pas unique : que I’on songe aux pro-
cessions qui consacrent ou proteégent 1’espace de la paroisse. En revanche, la
féte patronale est 1’alliance, a égalité de statut, de deux célébrations — 1’une
religieuse et 1’autre civique — du méme objet social : la cité. Une telle allian-
ce est apte a accentuer dans la perception du spectateur «I’intensité» du fait
social local, pourrait-on dire en termes durkheimiens.

Les manifestations civiques, par elles-mémes, sont pour I’enfant une occa-
sion de découverte d’institutions, de rdles, qui, aux yeux d’un jeune sujet, ne
sont pas €vidents dans la suite des jours ordinaires de 1’année : le maire, par
exemple, a I’occasion de la féte, devient un personnage concret, lui qui inau-
gure, discourt, félicite, qui parfois distribue des friandises ou d’autres objets
convoités. Certaines institutions ne sont bien slr pas ignorées de 1’enfant —
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les pompiers, la police, I’armée... Les parades de la féte communale, qui exhi-
bent des corps rassemblés, consacrent I’existence de ces institutions et en font
des figures symboliques vivantes, bien repérables, de la communauté. Les
cérémonies au mémorial des combattants, qui forment souvent le prélude des
festivités et auxquelles parfois prennent part les enfants, sont, méme si elles
ne retiennent que leur attention distraite, une le¢on imagée «d’éducation
civique». La coprésence des emblemes collectifs (drapeaux, oriflammes et
symboles divers), représentatifs d’institutions, de groupements multiples qui
contribuent A former le «composé social», offre au subconscient civique des
jeunes citoyens une représentation de pluralité et de complexité ou se signa-
lent aussi bien la nation que la localité, et des corps publics que des associa-
tions libres.

La féte communale, concurremment, rapproche et sépare les ages ; elle
enseigne un jeu des places et des liens dans la collectivité.

Pour une part, la féte efface les frontieres des dges. Dans un moment de
plein loisir, il est donné a ’enfant, libéré des contraintes du labeur scolaire
comme le sont les adultes de celles du travail professionnel, de découvrir ces
adultes sous une face habituellement cachée : I’enfant voit «les grandes per-
sonnes s’amuser». Ce spectacle n’a certainement pas la force de la «scéne pri-
mitive» a laquelle se référe ’analyste freudien. Il est néanmoins une révéla-
tion du monde adulte ou se rencontrent le ludique, (épanoui), I’érotique,
(discret), et la violence, (occasionnelle). Dans un moment exceptionnel de
levée d’interdits, I’enfant, bénéficiant d’une permissivité plus grande qu’a
I’accoutumée, codtoie un adulte libéré lui aussi d’un certain nombre de prohi-
bitions.

Les ages sont rapprochés dans une fusion dionysiaque, certes tempérée.
Mais, en méme temps et a I’opposé, leur séparation est accentuée. Face a I’en-
fant, le statut des adultes est exalté en raison des prouesses qu’accomplissent
certains d’entre eux. Cette élévation des plus 4gés aux yeux des plus jeunes
s’opere hors des relations ordinaires, d’autorité, de la tutelle pédagogique. Ici
’adulte se distingue par le spectacle d’une virtuosité inaccessible, non par la
manifestation d’une maitrise, de type professoral, dont il impose I’imitation.
A Tarascon, par exemple, la féte est une occasion majeure d’admirer des
jeunes hommes du cru qui affrontent les «taureaux camarguais» dans les jeux
de la rue (I’abrivado ou les jeunes gens s’ efforcent de séparer le biou des cava-
liers qui le menent en le serrant de pres), ou dans les courses de I’aréne (ou
des raseteurs, personnages bien identifiés, et tres célébrés, affrontent I’animal
pour le dépouiller de la cocarde et des rubans fixés sur ses cornes).

Ces jeux dangereux enseignent & I’enfant sa position vis-a-vis des héros
adultes... Aux arénes, il fait partie des spectateurs qui se placent derricre des
barrieres protectrices, et, quand la course a lieu dans la rue, il est tenu a bonne
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distance des mouvements violents. Les jeux lui donnent aussi la mesure de sa
progression dans I’échelle des dges de jeunesse. Petit, il est juché sur les
€paules d’un parent pour profiter du spectacle. Mais advient un jour ot I’en-
fant est apte, et peut étre autorisé, a franchir des barrieres pour froler le dan-
ger a ’occasion des divers affrontements ludiques. Dans une gradation des
formes de participation aux jeux tauromachiques, chacun des passages marque
(sans ritualisation toutefois) une étape sur le parcours des dges. Quand il gran-
dit, en effet, I’enfant est (selon la permissivité de son milieu social), autorisé
a s’aventurer seul, comme spectateur, dans les aires situées a la frontiere du
péril, puis dans les aires périlleuses elles-mémes.

Tout d’abord il est admis a suivre librement, & distance respectueuse, ’es-
couade des cavaliers de 1’abrivado (ou, en sens contraire, du bandido, retour
des bovidés vers I’enclos de départ). Plus jeune méme, on lui a permis de des-
cendre dans I’aréne pour affronter de petits veaux, sans risques. Un autre pas-
sage significatif, plus tranché, s’opere quand, aux marges de I’adolescence,
I’enfant est autorisé — ou s’autorise — a narguer des bétes, plus ou moins
offensives, lachées a I’intérieur d’une vaste enceinte de barrieres (I’encierro),
aménagée dans des rues ou sur une place.

Enfin le garcon peut réver de gagner un baptéme viril, honneur de I’audace
supréme, en faisant intempestivement irruption dans 1’aréne réservée aux vir-
tuoses ainsi que s’aventure a le faire 1’adolescent ou le jeune homme désireux
d’affronter, a I'image d’un professionnel consacré, le taureau (cet engagement
se produit aussi bien dans les combats ol le matador exécute le toro que dans
les courses libres ot se produisent les rasetteurs).

L’enfant regarde au-dessus de lui, mais aussi en dessous et derriere lui.
Cette inversion de point de vue lui donne la mesure du chemin parcouru en
direction de la maturité. Tarascon est célebre par la Tarasque, ! dragon emblé-
matique a la silhouette menacante, que des jeunes gens proménent dans la
ville, s’amusant a foncer dans la foule (originellement le dragon était doté
d’une longue queue de bois et manceuvré pour faucher les spectateurs placés
sur son passage). A travers les propos recueillis aupres d’enfants des écoles de
Tarascon, la mémoire des peurs éprouvées devant la Tarasque, «quand on était
petit», et I’évocation condescendante des peurs «des petits», dont on ne fait
plus partie, signalent le désir de se hisser au niveau des grands :

«On la pousse [la Tarasque] ; elle court apres les petits ; ils ont peur» (10
ans).

«Il y a des enfants qui ont peur» (10 ans).

«Je croyais qu’elle était vraie» (9 ans).

Et ’on réve de se distinguer bientdt avec les jeunes hommes qui manceu-
vrent la Tarasque :
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«[L’an prochain] je pousserai la Tarasque, mais ce sera dur» (7 ans).

Le temps de la féte est une occasion d’affichage, et d’apprentissage, des
places sexuelles. On le remarque avec une acuité particuliere dans les obser-
vations que je viens de rapporter sur les jeux taurins collectifs de Provence et
de Languedoc. La prouesse publique est réservée aux jeunes hommes. Le
jeune garcon peut s’identifier au héros male. A la petite fille au contraire sont
proposés des modeles de grace et de séduction : ceux de la femme, qui peut se
distinguer par le port du costume traditionnel et 1’exhibition dans la danse
folklorique. Et les évolutions des majorettes nubiles représentent pour leurs
benjamines la figure féminine d’un érotisme martial ambigu.

On voit donc se juxtaposer et s’opposer un effet de fusion et un effet de dis-
tanciation dans 1’apprentissage de la reconnaissance des roles d’adultes. Hors
de la fusion, I’écart entre 1’enfant et le modele adulte, s’il était systématique-
ment porté a I’extréme, pourrait avoir 1’effet de détourner un jeune sujet de
toute inclination a I’identification. Un dispositif propice a la socialisation —
la miniaturisation des jeux adultes — vient opportunément conjuguer distan-
ce et identification.

A Tarascon, la fusion de la classe des enfants et de la classe adulte par I’imi-
tation en modele réduit est visible, sous une forme spontanée, dans les rap-
ports entre les enfants et la Tarasque. Nombre d’enfants font de I’effigie mons-
trueuse un analogue du taureau. Localement le taureau occupe une place
éminente dans le vécu, individuel et collectif ; une correspondance symbo-
lique unit taureau et Tarasque 2. Quelle que puisse étre la source de ce lien
significatif — rencontre de deux figures d’origines historiques indépendantes
ou influence d’un élément sur 1’autre — 1’enfant dispose avec la Tarasque
d’un objet imitatif du taureau, plus grand que celui-ci par ses dimensions mais
diminué quant & sa dangerosité. Nombre d’enfants s’amusent a narguer, a
toréer la Tarasque, sans danger. Les tarascaires, jeunes hommes qui meuvent
I’effigie, se dépensent physiquement avec générosité en la manceuvrant a
grande vitesse, satisfaisant ainsi au désir des enfants de s’identifier, par le jeu,
au héros viril capable d’affronter des taureaux réels. Le comportement de ces
jeunes gens, qui, pour leurs cadets, sont a la fois proches et inaccessibles,
illustre bien le double mouvement qui opére dans le processus de socialisation
— fusion par rapprochement des groupes d’4ges et maintien a distance par la
différence des forces et des roles — et la conciliation des deux mouvements
par I’imitation a petite échelle.

La fusion symbolique par la voie de I’imitation miniaturisée se manifeste
également a I’occasion des jeux taurins, évoqués plus haut, qui sont réservés
aux plus jeunes. Le lacher de petits veaux dans 1’aréne est une occasion pour
les enfants de mimer sans danger les jeux périlleux des grands. L’ encierro (ot
des jeunes harcelent des «taureaux» en espace clos) réunit des adolescents et
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des pré-adolescents.

Ces formes mimétiques en modele réduit qui reprennent les jeux taurins des
adultes ont le bénéfice pédagogique d’un exercice a double face. Regardées
par les adultes, elles sont des parodies amusantes de jeux plus difficiles, plus
graves ; vécues par les jeunes sur un mode sérieux, quel que soit leur caracte-
re ludique, elles sont des occasions initiatiques (indolores) d’identification a
I’adulte prestigieux.

Les défilés spectaculaires offrent, eux aussi, une occasion d’imitation, en
miniature, des ainés. Des enfants sont revétus du costume traditionnel des
adultes et exécutent des danses folkloriques. Certains forment de petits
couples offerts au ravissement des spectateurs attendris. A Tarascon, on a pu
voir un jeune garcon revétu du costume des tarascaires accompagner un taras-
caire de sa parenté. A Douai, dans le Nord, une petite fille porte les atours de
la géante d’osier, tutélaire de la ville. Dans les défilés provencgaux, on aime a
regarder de petits gargons costumés en adultes conduisant un char, montant un
cheval, prenant en croupe, a la mode ancienne, une petite fille enjuponnée
comme une dame.

Les plus jeunes majorettes, pour leur part, en faisant une entrée naine dans
le ballet de la séduction offrent, elles aussi, une bonne illustration de fusion
par imitation en modele réduit. Quand ces benjamines cotoient des majorettes
nubiles, elles illustrent a la fois les trois processus signalés : le processus de
fusion, ou les classes d’ages se mélent, le processus de distanciation révéren-
cieuse des 4ges, qui s’oppose au premier, puisque les plus jeunes sont
confrontées aux performances des plus mires, et, enfin, I’identification par la
miniature, qui concilie rapprochement et éloignement, clé de la dialectique de
I’apprentissage.

L’APPRENTISSAGE DE LA CITE

La féte patronale, occasion d’apprentissage d’un univers social étendu, est
aussi — et, probablement, surtout — moment d’apprentissage d’un univers
local, et spécialement de découverte de I’identité d’une cité.

La féte est une lecon d’espace local. Elle fournit aux enfants une occasion
d’appréhender sous une forme synthétique la géographie de leur cité. A leur
maniere, les festivités «consacrent» sous une forme matérielle, en vraie gran-
deur, le plan du territoire de la commune. Les défilés profanes, comme les pro-
cessions religieuses qui sont destinées a la sanctification d’une localité (les
processions de la Féte-Dieu ou des Rogations par exemple), sont une projec-
tion active et directe d’une représentation collective de 1’espace d’une cité
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prise dans sa globalité 3. Les parcours festifs unissent les points et les lignes
les plus fortement imprimés dans la représentation collective de la commune,
certains de ces éléments ayant une valeur emblématique. Par 1a méme ces par-
cours, prémédités et institutionnalisés, constituent pour la cité un moyen de se
faire apprendre, concrétement mais surtout symboliquement, par les jeunes
habitants. Ainsi, a Tarascon, les dessins demandés aux enfants autour du
théme de la féte réservent une place majeure au chiteau et au fleuve, deux €lé-
ments qui s’imposent effectivement, a la fois dans la composition des fétes et
dans 1’image globale et glorieuse de la cité. La féte, «lecon de ville», est en
particulier une occasion exceptionnelle d’accomplir un tour complet des murs
ou une traversée a pied, de part en part, de la localité selon un tracé commandé
non par la logique d’une pratique individuelle mais bien par une représenta-
tion et une intention collectives de consécration qui sont propres aux €diles ou
au corps général des citoyens du lieu.

La distribution des festivités par quartiers est une autre source de prise de
connaissance de la réalité spatiale et sociale de la ville ; les courses du palio a
Sienne — objet de fascination ethnographique — présentent le tableau quasi
archétypique d’une division organique de la ville par quartiers et de sa consé-
cration par la féte. La fonction de socialisation s’y manifeste avec une €vi-
dence particuliere. La féte initie les enfants a leur double citoyenneté (ils
appartiennent a une section de la ville — la contrada —, et a la ville tout entie-
re, ’enfant étant baptisé deux fois : dans sa paroisse et au titre de son quar-
tier).

La féte, faut-il le répéter, ne saurait &tre comprise comme un facteur d’ap-
prentissage de I’espace de la ville, uniquement en tant qu’espace physique .
Cet apprentissage (en particulier sous sa forme de repérage topologique)
s’opere essentiellement grice a d’autres circonstances individuelles de la vie
quotidienne de ’enfant. La féte, en revanche, est une condition remarquable
pour apprendre I’espace «formel» de la ville : espace consacré, officialisé par
I’autorité locale et la coutume. Pour les jeunes cette géographie festive est
introduction a I’identité de la cité.

La féte pour I’enfant est moyen d’identifier la cité, et de s’identifier a la
cité. D’une maniére générale la féte de la ville, du bourg, est une circonstan-
ce, exceptionnelle, d’exposition de son histoire et de son appareil embléma-
tique. La cité, par le fait méme d’exhiber ses embleémes, et indépendamment
des significations qui peuvent leur étre attribuées, se donne comme singulie-
re. Mais en faisant lire ces emblemes elle qualifie sa singularité, elle ajoute a
la densité de son identité. Les enfants, en apprenant ou en réinventant les
mythes et les 1égendes attachés aux figures festives, identifient les traits de
leur patrie locale.
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Dans les lieux ou aux figures emblématiques exhibées lors de la féte —
figure d’un héros éponyme, d’un animal insolite, d’un saint protecteur, d’un
personnage fictif — s’attache une légende de fondation ou d’illustration de la
cité, d’inspiration religieuse ou profane, que diffusent largement le récit et
I’image, les enfants sont conviés a un spectacle discrétement commémoratif.
A Tarascon, les entretiens dans les écoles révelent que la 1égende officielle de
la Tarasque ou I'histoire imaginaire de Tartarin, si déformées qu’elles soient
au cours de leur transmission, sont largement recues. Seuls les trés petits peu-
vent croire que la Tarasque est vivante, ou que «Monsieur Tartarin», création
d’Alphonse Daudet, est un vrai chasseur au retour d’ Afrique, ou qu’il a réel-
lement existé. Autour de la Tarasque, passé 1’age de la crédulité, les jeux de
I’illusion se déplacent sur le terrain de la joute : la Tarasque, figure 1égendai-
re, est, sur un mode ludique, assimilée au taureau, ou au dragon des contes
dessinés.

La o un saint patron, ou une sainte patronne, de la localité est publique-
ment c€lébré, sa connaissance hagiographique est, bien sir, trés inégalement
infusée parmi la population adulte et enfantine. Elle est fonction des lieux, des
groupes et, notamment, des affiliations religieuses. Mais le saint promené en
des processions plus ou moins spectaculaires est, par lui-méme, un témoin
d’identité. De méme dans les villes du Nord de la France ot régnent des géants
emblématiques, impressionnants mannequins portés en cortege, 4 les enfants
peuvent immédiatement identifier leur cité a travers le géant, ou la famille de
géants, qui lui est propre. L’absence de large diffusion d’une 1égende attachée
au géant ne fait que contribuer a ce qu’il soit quasiment traité, sur le mode de
la fiction vécue, comme un étre réel qui participe a la vie du lieu.

L’enfant apprend a identifier sa cité a I’occasion de la féte, moment d’exal-
tation et d’exhibition de la collectivité locale. Mais cet apprentissage de
I’identité communale se renforce par la comparaison entre les fétes des com-
munes vari€es. La chaine des fétes patronales dans une région, auxquelles
I’enfant est amené a participer, invite par elle-méme a différencier les loca-
lités. La célébration domestique de la féte de la cité autour d’un repas induit
I’enfant a pressentir I’importance de 1’événement et, derriere celui-ci, I’exis-
tence de I’entité communale. Mais, de plus, le repas de féte réunit souvent,
autour d’une famille, des membres de la parenté étendue et des amis, venus
d’ailleurs au titre de la célébration du territoire des invitants. De telles assem-
blées, en se multipliant, ne peuvent qu’aviver, a travers une perception géo-
graphique des réjouissances, le sentiment de la singularité de chaque lieu. Les
échanges entre communes, avec le déplacement de fanfares, de groupes et de
figures spectaculaires, d’emblémes de toutes espéces, contribuent aussi a
rendre sensibles les différences. Les rivalités entre communes ajoutent a la
recherche, a 1’affirmation et a la conviction d’identité.
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Notons que cette compétition des fétes, au contraire de la compétition spor-
tive entre communes qui, elle aussi, contribue, 6 combien, a la socialisation
identitaire, se fonde pour une part considérable sur des différences qualita-
tives, des traits originaux, plutdt que sur un classement neutre, par rapport a
des performances homogenes souvent définies en termes numériques, celle du
football, par exemple. Ce type de compétition qui fait une plus grande part a
la différence qualitative, contre la comparaison d’inégalité (supériorité, infé-
riorité) établie sur un seul critére, en contribuant a distinguer des singularités,
des originalités, plutdt que des rangs, est compatible avec une mise en rivalité
d’unités locales d’importances variées. Cette diversification des traits de com-
paraison, et des lieux de comparaison, peut contribuer a intensifier la convic-
tion d’identité.

L identité d’une cité n’est pas rendue perceptible uniquement par le rappel
de ses mythes et de son histoire, le déploiement de ses insignes, I’exhibition
de figures emblématiques, des manifestations spectaculaires, des rites qui la
singularisent. Les signes de I’originalité locale peuvent €tre plus discrets. Par
exemple, en maints endroits, des plats locaux traditionnels, des gateaux ou des
friandises sont spécialement préparés pour la féte. Bien sir, ils expriment par
le partage de nourriture la communauté humaine immeédiate un moment ras-
semblée ; mais ils sont, en outre, des emblémes, des instruments concrets et
expressifs d’une identité locale dont I’enfant peut se pénétrer, en toute gour-
mandise...

CONTEMPLATION, ACTION, INTERACTION ET PROCESSUS
DE SOCIALISATION

L apprentissage de la vie sociale globale et de la soci€té locale, dont la féte
communale offre I’occasion 2 I’enfant, s’opére selon trois modes. L’enfant est,
selon les situations, spectateur ravi, participant actif et participant en interac-
tion avec les figures festives emblématiques.

Une bonne fraction de la participation — et de I’instruction donc — de I’en-
fant est faite de contemplation, de consommation : cortéges, cérémonies,
courses, jeux spectaculaires, feux d’artifice, friandises... Par vision, audition,
dégustation, sous des formes d’émoi diverses, nombre de choses entrent, on
I’a vu, dans la divertissante lecon de société et d’identité...

Pour une autre fraction essentielle, la participation passe par I’action, on
pourrait presque dire 1’agitation. La féte est un temps de mouvement. En Pro-
vence, spécialement, on court beaucoup. «J’aime la féte parce qu’on court»
résume une petite fille. On voit courir les chevaux, taureaux, raseteurs,
Tarasque et tarascaires... mais on court devant ou, plus prudemment, derriere



56

chevaux et taureau. On traverse ainsi, ou 1’on circonscrit, le bourg en courant.
Les attractions foraines sont également occasion de remuer et d’étre remué par
des machines de plus en plus virtuoses dans I’art de I’agitation vertigineuse.
Elles sont, de toutes maniéres, occasion d’activité. Cette effervescence
ludique, si on la considere du point de vue des aspects «didactiques» de la féte,
apparenterait la situation festive de socialisation aux «méthodes actives» de la
pédagogie scolaire.

Dans le Nord, a Cassel par exemple, la féte est moins course ; mais elle est
une incessante déambulation a travers les rues, qui dessine la ville en la sillon-
nant. Dans la nuit qui précede la féte, des j Jeunes rompent la quiétude des cita-
dins en utilisant des instruments bruyants. A 1’aube, le cortege du «réveil» se
déplace, en fanfare, a travers la cité. Le matin, des fanfares venues d’ailleurs,
conviées par la municipalité, parcourent les rues, honorant leur invitation.
L’apres-midi s’ébranle le grand cortége des mannequins géants qui ne s’arré-
te définitivement que tard dans la nuit, transformé en retraite aux flambeaux.
Moins de courses qu’en Provence, mais d’inlassables marches, parfois dan-
santes, de personnages, petits et grands, souvent masqués ou travestis, com-
posent la participation en mouvement de la jeunesse et de 1’enfance aux festi-
vités.

L’enfant, on le voit, n’est pas actif simplement d’une maniére individuelle
autonome dans I’effervescence de la féte. Il est également actif en prenant part
a I’opération commune. La valeur intégrative de ce mode de participation est
évidente. D’une part I’enfant se méle aux manifestations collectives : proces-
sions, corteges, défilés, retraite aux flambeaux... Souvent, on 1’a vu, il y rem-
plit un rdle d’adulte, sous forme miniaturisée. D’autre part, dans nombre de
ces manifestations il tient une place, un rdle, qui lui sont spécialement
réservés. Le groupe des plus jeunes musiciens, comme celui des plus jeunes
majorettes, se détache du lot des ainés. Des chars sont réservés i telle école, a
tel groupe d’initiation aux danses folkloriques.

Les participations actives aux manifestations collectives, qu’elles soient
communes ou spécifiques aux enfants, reproduisent visiblement bon nombre
de divisions sociales de la société locale, et de la société globale. Le recrute-
ment des divers groupements exprime des positions sociales, des apparte-
nances, des généalogies locales, des orientations culturelles. La féte présente
ainsi aux yeux de ’enfant le théatre social, dans la version adulte de ses roles
et divisions, je I’ai souligné plus haut. Mais, en outre, elle compose le méme
tableau social, dans sa version enfantine.

Tant I’exhibition des adultes qui tiennent un role, institutionnel, que 1’exhi-
bition des jeunes marquent la frontiére, sociale, séparant ceux qui participent
activement et ceux qui regardent. Et, parmi ceux qui regardent, une autre dis-
tinction doit étre faite entre ceux qui sont apparentés aux héros de la féte, aux-
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quels ils s’identifient, et ceux qui n’ont aucun délégué «sur la scene». Ces der-
niers disposent comme moyen de participation fusionnelle, pour surmonter un
éventuel sentiment d’exclusion, de la ressource d’adhérer, admirativement et
révérencieusement, aux «notables», grands ou petits, qui s’exhibent, et, en
leur donnant un statut de figure (métonymique) de la cité tout entiere, de
s’identifier positivement a celle-ci (sur le mode : je suis celui que j"honore et
ce que ce dernier illustre...). Ils peuvent également intégrer la séparation par
I’agression marginale (le tapage intempestif), par 1I’ébriété aussi, ou 1’agres-
sion institutionnalisée, canalisée, dans les jeux de 1’agitation commune, socia-
lement moins différenciée, dont la vertu fonctionnelle («souder la commu-
nauté») est souvent, et parfois complaisamment, évoquée. Toutes ces formes
d’expérience de la division sociale sont proposées a I’enfant (hormis I'ivresse
de I’alcool), dans un théétre qui n’est pas sans cruauté, comme 1’est d’ailleurs
la partie foraine de la féte, lieu de consommation marchande ol s’exposent les
inégalités entre ceux que la liesse est réputée confondre.

Un autre aspect de la participation active, enfin, doit étre mentionné : I’in-
teraction entre 1’enfant et les figures festives principales représentatives de la
cité?. Dans les lieux ou s’exhibe une grande effigie identitaire s’impose le rite
d’un contact entre I’enfant et cette figure emblématique. A Tarascon, les petits
enfants sont invités a toucher la Tarasque, et les parents aiment a les photo-
graphier prés du monstre éponyme. A Douai, dans le Nord, s’érige Bimbin,
I’enfant d’un couple de géants. La population traite Bimbin sur un mode ima-
ginaire, ludique, qui confine parfois a I’illusion volontaire. Le matin de la féte,
les parents font embrasser Bimbin par les petits enfants nés dans I’année. Le
rite a une valeur baptismale, et, en méme temps, prophylactique. Il prémunit
contre le strabisme dont Bimbin est lui-mé&me affecté. Sur la place centrale, a
Mons, en Belgique, un dragon est le héros d’un combat, le Lumegon, mimé
avec saint Georges, et d’une lutte réelle et vigoureuse avec des jeunes gens °.
Ceux-ci s’emploient a arracher les crins de la queue du monstre qui, sans dou-
ceur, balaie la foule des épilateurs. Ces crins sont bénéfiques : ils sont gages
de bonheur pour une année. Les jeunes gens grands et robustes sont aptes, au
prix de bousculades brutales, a s’en emparer, sur le vif, en les arrachant a la
queue du monstre. La faiblesse des enfants les contraint & une participation qui
mesure la distance qui les éloigne des jeunes gens accomplis : apres le com-
bat, ils se répandent dans 1’aréne et cherchent les précieux crins dans le sable
(de méme que les enfants collectent des coquillages sur la plage quand les
pécheurs affrontent la pleine mer agitée).

En Provence s’est éteinte la pratique ritualisée de la course en bourgine
(corde) ol le taureau, 14ché dans la ville, était attrapé par les jeunes gens et les
adultes vaillants, encordé et soumis a maints traitements de dérision, en parti-
culier I’arrachage des poils de la queue. D’apres une information de Louis
Dumont, ’ les jeunes gar¢ons et les jeunes filles participaient a 1’arrachage des
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poils — trophées, symboles et talismans —, les jeunes hommes en offraient a
leur fiancée, qui les arborait a son corsage 8. Ici encore la division du travail,
selon les 4ges, rapprochait et distinguait : les adultes et les jeunes gens s’em-
paraient de la béte, les enfants participaient au dépouillement.

Les enfants prennent part également au commerce symbolique qui est ins-
titué entre les habitants de la cité et les effigies identitaires monstrueuses que
sont les dragons emblématiques. A ces figures promenées dans la ville sont
offertes, jetées dans la gueule, des galettes ou des piécettes, ? offrande propi-
tiatoire. Dans les chroniques historiques, ce geste est décrit partagé par la
foule. Aujourd’hui, les enfants sont les acteurs principaux de 1’oblation, en
quelque sorte délégués a I’exécution d’un rite, par des adultes qui, tout comme
en maintes manifestations religieuses, demeurent attachés aux liturgies mais
s’abstiennent d’en partager les gestes. La démarche des parents guidant les
jeunes enfants vers la gueule du monstre pour y jeter une obole
n’exprime-t-elle pas, a elle seule, tout ce mouvement d’apprentissage des
mythes et des signes de la cité qui est ici évoqué ?

La cité en féte offre a I’enfant I’occasion de contempler une parade de la
société humaine, concentrée en un moment d’exaltation révélateur, ou confir-
mateur, d’aspects de la collectivité qui sont occultés par le quotidien. Plus par-
ticulierement encore, la cité offre une image toute déployée d’elle-méme.
Entrainant I’enfant dans la prouesse et la liesse communales, la féte le conduit
a saisir, par ’action, a la faveur d’une participation imitative, liminale mais
progressive, un peu de ce qui fait une patrie immédiate, dans son unité, sa
composition et sa différence.
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LA CATHEDRALE, GEANT DES MONUMENTS
ET SYMBOLE DE LA VILLE DE STRASBOURG

par Marie-Claude GROHENS

«Lorsque la liberté se fait praxis commune pour
fonder la permanence du groupe [...] ce nouveau
statut s’appelle serment»

(J.-P. SARTRE, Critique de la raison dialectique,
1972).

Si I’identité des villes se manifeste de facon marquante dans des fétes
caractérisées par des processions de géants (dans les villes du Nord de la Fran-
ce) ou de dragons (dans les villes du Sud) — et ceci en raison du rble joué par
ces étres fabuleux dans «le roman des origines» de ces cités —, la ville de
Strasbourg, qui ne connait ni géants ni dragons processionnels — alors méme
que la mythologie alsacienne est riche de récits dont les héros appartiennent a
ces catégories de personnages — devrait étre considérée comme une cit€ a
faible affirmation identitaire.

Strasbourg connait pourtant des fétes ou cérémonies régulieres, comme le
carnaval ou le quatorze juillet ; mais ces manifestations n’ont pas, ou n’ont
guere, de fonction identitaire. Le carnaval, qui serait le plus a méme de rem-
plir cette fonction, est, a Strasbourg, un phénomene ambigu, qui s’est sur-
chargé de significations variables depuis cent ans. Une cérémonie comme
«’arrivée de la bouillie de millet des Zurichois» serait plus caractéristique
parce qu’elle fait référence a un événement significatif propre a I’histoire de
la ville (I’alliance des villes libres), mais elle ne se célebre qu’occasionnelle-
ment.

Cependant, il est couramment admis que Strasbourg est, en France, une
ville 2 identité forte. Faudrait-il en déduire que cette personnalité s’ affirme par
des voies radicalement autres que celles des villes du Nord ou du Midi ? Nous
ferons I’hypothese que, mutatis mutandis, 1a cathédrale, géant des monuments
strasbourgeois, joue un role identitaire équivalent a celui tenu dans d’autres
villes par des géants et des animaux mythologiques ; et cela pour des raisons
bien antérieures a celles qui provoquent aujourd’hui son omniprésence dans la
publicité.
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L’identité d’une collectivité comme d’un individu est en partie liée a la
capacité d’en dresser un portrait. Pour une ville, c’est celui dans lequel ses
habitants ou «ceux du dehors», en tout ou partie, hier ou aujourd’hui, la (ou
se) reconnaissent.

Pour dégager un tel portrait, il est possible de s’appuyer sur le corpus des
sobriquets, dictons, blasons divers... qui qualifient ouvertement la ville ou ses
habitants.

PORTRAIT 1

Les Strasbourgeois se présentent ou sont présentés comme des Meisen-
locher (charmeurs de mésanges), ce qui témoigne d’une part d’une prétention
de leurs jeunes gens a une habileté quasi magique, d’autre part de I’excep-
tionnelle puissance d’armement de la ville (illustrée par son blason puisque le
Meisen-locher serait le nom d’un canon qui aurait fait reculer le roi de Fran-
ce, Henri II).

D’un autre coté, les Strasbourgeois seraient des Hans im Schnokenloch
(Jean du trou aux moustiques, celui qui «a tout ce qu’il veut, mais ce qu’il a il
ne le veut pas et ce qu’il veut il ne 1’a pas»), c’est-a-dire des éternels insatis-
faits ; ou encore — suite logique des deux premiers caractéres — des viveurs
tentés par un mélange de grossiereté un peu cynique et d’indifférence, du
moins si I’on en croit les dictons suivants : «Ils ont trop fait la noce a Stras-
bourg» et «ceux de Strasbourg se moquent que ceux de Mayence pissent dans
le Rhin».

Ces indications demeurent néanmoins, dans la littérature orale ou simple-
ment populaire, rares et ambigiies. De plus, il est difficile de prouver qu’elles
se vérifient dans les comportements effectifs des Strasbourgeois, non plus que
dans I'image idéalisée («le portrait posé») dans lequel ils se complaisent posi-
tivement ou négativement. La question se pose notamment de savoir si les
mémes (raits apparaissent ou non dans des récits produits a 1’occasion de cir-
constances festives régulieres, a la facon ou ils apparaissent précisément dans
les récits des géants et dragons processionnels.

Si nous partons des pratiques symboliques collectives festives ou coutu-
miéres qui trouvent une signification dans des récits accompagnatifs, si, de
plus, on adjoint au couple «récit/féte» le lieu dans lesquels se déroule la féte,
ainsi que les objets mobiliers et immobiliers mentionnés par les récits, il est
possible de constituer des «noyaux signifiants» sur le plan identitaire.

Nous faisons I’hypothese que ces récits mis en scene qualifient les Stras-
bourgeois (en totalité ou en partie) par les choix de valeur — héroiquement ou
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intelligemment mis en ceuvre — dans les actions d’éclat qu’ils ont ou auraient
effectuées a un moment de leur histoire. Nous supposons également que ces
actions, qui ont été mémorisées par leur mise en récit et en féte et dont la
mémoire a été reconstituée périodiquement jusqu’a aujourd’hui, jouent un role
identificateur assimilable a celui qui prend appui sur les géants de Douai ou la
Tarasque de Tarascon.

Or, la prise en considération de ces noyaux fait ressortir la redondance de la
cathédrale en tant que monument servant a la fois de scéne, de décor et d’ac-
teur social, sous les especes de ses statues, images de vitrail, inscriptions..., et
sur fond de sa grande présence architecturale. Lorsque le triple registre
«récit/féte/monument» est ainsi réalisé, la cathédrale peut &étre considérée
comme un équivalent inversé des géants et des dragons. En effet, ceux-ci, en
processionnant devant des citadins plus ou moins informés des récits fonda-
teurs, commémorent dans la liesse un événement réel ou mythique dans lequel
la ville trouve 2 la fois son origine et ses caractéristiques. De la méme manie-
re, la cathédrale fournit aux habitants les moyens de réaffirmer des choix ou
des événements fondateurs. Mais a I’inverse des géants, ce sont les citadins
qui y processionnent dans des endroits, extérieurs ou intérieurs, spécifiés par
leur position, leur contenu et leur appartenance au monument.

Il est ainsi possible de dégager, a partir d’un inventaire systématique de ce
récit/féte/lieu, ! un faisceau de thémes comportementaux qui constitue un
«autre portrait» des Strasbourgeois, non pas contradictoire par rapport au pre-
mier mais plus complexe et plus riche, construit autour des options de valeur
collectives remémorées par les récits et jouées dans des fétes ou cérémonies
qui prennent place sur cette scéne prestigieuse. En voici une esquisse.

PORTRAIT 2

L’ habileté quasi magique des jeunes Strasbourgeois est confirmée dans les
récits des jeux de balangoire ou d’équilibrisme sur la plate-forme de la cathé-
drale a I’occasion des fétes de la Saint-Jean.

La puissance de la ville est également confirmée mais soumise a 1’autorité
religieuse : «la prébende du roi du chceur», payée par I’empereur (Henri II et
ses successeurs) pour qu’un chanoine non noble dise la messe germanique a
son intention «jusqu’a la fin des temps», en est le témoignage. Soi-disant
négociée par le traité de Westphalie, cette messe quotidienne aurait €t€ c€lé-
brée jusqu’au XVIII® siecle. Aujourd’hui, les Te dewm, a I’occasion des visites
politiques importantes, rappellent cette vocation urbaine qui s’accorde avec sa
situation concordataire.
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Mais les relations de la ville avec I’empereur ne font pas oublier I’ attache-
ment des Strasbourgeois a leur pouvoir municipal, lequel repose sociologi-
quement sur la bourgeoisie des «métiers». En témoigne le serment annuel de
fidélité du magistrat (conseil municipal) a la constitution de la cité (dans
laquelle Genéve aurait trouvé le modele de la sienne) sur le parvis de la cathé-
drale.

Il faudrait ajouter a ces traits I’adhésion a un christianisme distinct du pou-
voir du grand clergé (séparation de la cathédrale et de 1’évéché) et rayonnant
non seulement au loin mais sur I’espace de la ville comme sur les campagnes
environnantes : les coutumes des baptémes paysans, avec I’eau du puits de la
cathédrale, jusqu’a la derniere guerre, ou encore la lumpeglock (sonnerie des
vagabonds) qui, encore aujourd’hui, annonce quotidiennement un couvre-feu
symbolique, en sont les représentants.

Nombre de ces fétes, cérémonies ou simples rituels ont disparu mais les
récits se sont reconstitués périodiquement. Ils se sont alors substitués aux
fétes, cérémonies et coutumes, en rappelant leur existence passée.

Note

! Le corpus servant de référence est publié dans M.-N. DENis, H. Lucius, M.-C. GROSHENS,
Alsace 1, contes et récits, Paris, Gallimard, 1980.
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DES GEANTS ET DES MONSTRES.
USAGES FESTIFS EN FRANCE URBAINE
DU NORD ET DU SUD

par Marie-France GUEUSQUIN

Si la féte est avant tout un décor, un montage spectaculaire, artificiel et
éphémere qui s’inscrit dans une situation urbaine particuliere, elle implique
aussi des cheminements — pures lignes droites, enroulements complexes ou
simples entrelacs —, autant de découpages de 1’espace qui, en ce moment
d’exception, définissent une représentation dans une ville, elle-méme en
représentation. On processionne dans la plus grande ferveur, au pas de cour-
se, derriere 1’image du saint de la communauté, on s’exhibe de la fagon la plus
insolite qui soit, simplement en marchant tout au long des venelles et des
places qui rythment la ville. Vagabondages immenses et bariolés dont les pro-
tagonistes, sinon les inspirateurs, sont des jeunes, des enfants, des associa-
tions, des personnalités de 1I’ordre municipal, des représentants de la hiérarchie
religieuse. Fragments attrayants d’un ensemble plus large contenant des fétes
a caractere familial, des fétes calendaires, des fétes saisonnieres et des fétes
nationales.

Autrefois, dans la société pré-industrielle, le temps, scandé par les travaux
agricoles et pastoraux, était ponctué de fétes liées a deux sortes de célébra-
tions. Les unes, saisonniéres, se rapportaient aux travaux des champs
(semailles, fenaisons, vendanges, moissons, etc.), les autres, fétes calendaires
4 date fixe ou variable, étaient associées a des jours ou a des cycles : carna-
val-caréme, cycles de Mai, de la Saint-Jean, des Douze Jours et de Noél a
I’Epiphanie. Or, 1’accroissement et la transformation des paysages urbains
(concentration industrielle, urbanisation galopante) depuis le début du XX°®
siecle, modifia, tout en le laicisant, I’inventaire primitif, augmentant ou dimi-
nuant (voire supprimant) le nombre de cérémonies. Si certaines d’entre elles
jouent encore un role dans la vie communautaire, leur contenu ne revét plus la
méme signification qu’autrefois. Elles ont pour une bonne part cédé la place
aux fétes de famille, moments de retrouvailles privilégiés entre parents €loi-
gnés. De nouvelles fétes ont ainsi vu le jour ces dernieéres années : étroitement
liées au groupe domestique, elles se définissent comme des divertissements
privés. Il en est de méme pour les cérémonies touchant au cycle de la vie
humaine (baptéme, communion solennelle, mariage, funérailles), et pour des
rituels récemment incorporés dans des réunions conviviales (anniversaires,
apéritifs) qui, eux aussi, facilitent I’expansivité familiale et le repli sur soi. Ces
fétes, prévues ou non, sont avant tout celles de I’alliance reconquise ; elles
expriment la permanence et le triomphe de la communauté familiale.
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La féte communautaire, traditionnelle et sacrée, s’écarte progressivement
de notre univers quotidien, laissant la place a d’autres formes festives plus dis-
persées. Le recul de la société rurale, créatrice de nombreux rituels et de céré-
monies propitiatoires, et la sécularisation croissante de la vie collective, sont
les deux causes principales de ce mouvement régressif. La tendance actuelle
étant plus du coté des célébrations a contenu idéologique, d’inspiration
socio-politique et culturelle. Beaucoup de ces fétes qui sont élaborées par des
militants (écologistes, immigrés, santé, etc.) ou par des institutions (associa-
tions de quartier, partis politiques, écoles, etc.) sont influencées par des ani-
mateurs sociaux et autres professionnels de la communication (cf., par
exemple, cette récente forme d’expression artistique commanditée par des
municipalités, le «théatre de rue», qui, utilisant des procédés traditionnels de
détournement, de dérision carnavalesque, est censée resserrer le lien social et
favoriser artificiellement une fraternité perdue).

Au déploiement des fétes de masse, revendicatrices et consommatrices (cf.
les nombreux festivals culturels qui se répandent chaque été en France),
répond le phénomene individualiste des occasions conviviales qui attestent le
repli de la féte sur la maison et la famille. Le dynamisme dont fait preuve
aujourd’hui la commémoration de Nogl est bien la preuve d’une volonté de se
retrouver entre soi autour du sapin multicolore et des cadeaux dans une
ambiance débonnaire et fervente. Mais il est d’autres fétes calendaires, telles
que Paques, la Pentecdte ou la Toussaint qui se présentent comme des célé-
brations de moments de détente autour des loisirs. Accordant au temps libre
une importance considérable, la société actuelle offre la possibilité de s’ arré-
ter souvent, permettant a chacun de se distraire selon ses gots et de rompre
ainsi avec la répétition des jours ordinaires. Cette soudaine incursion du temps
libre dans la vie quotidienne s’accorde au calendrier festif, chacun cherchant
en effet a profiter du jour qui lui est offert pour rendre visite a sa parenté ou a
ses amis €loignés, ou tout simplement pour se livrer A son activité favorite.
L’écart entre la féte traditionnelle d’hier et celle que I’on connait aujourd’hui
parait se réduire a la prééminence, dans la nouvelle, de I’aspect intime et
domestique, aux dépens de celui, plus solennel et rigoureux, des grands rituels
collectifs de naguere.

Paradoxalement, les fétes contemporaines dont je vais rendre compte
ci-apres s’inscrivent dans la catégorie des fétes dites «traditionnelles». Ce sont
des fétes particulierement observées et exaltées sur le plan local, car bien éta-
blies dans leur lieu d’origine, une ville ou un village ; par leurs rassemble-
ments périodiques, elles proclament 1’équilibre du groupe et pronent la soli-
darité autour de valeurs communes. On les qualifie d’«emblématiques» parce
qu’elles s’organisent le plus souvent autour d’un symbole singulier, sorte de
mascotte locale, figure tutélaire du lieu qui ’a adoptée. Indissociables du
développement et de la réputation d’un site, ces fétes composent le groupe des
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Fig. 1. Le baiser a Binbin, Douai.
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fétes communales avec emblemes. Une ville décide de retenir, pour se célé-
brer, un €élément constitutif de son patrimoine culturel (historique, folklorique,
profane ou religieux) ; dans la plupart des cas, il s’agit de figures (humaines
ou animales) dont la relation avec une légende ou un épisode historique local
retrace sa fondation, sa sauvegarde ou sa transformation. Des mises en scéne
spectaculaires qui, par ’intermédiaire d’une figure emblématique, tendent
surtout a remémorer, tout en 1’enjolivant, une histoire imaginaire ou réelle.
Une hagiographie gigantesque, solennelle et vertueuse se développe, porteuse
de nostalgie et d’identité, une dimension idéalisée de stéréotypes associés a
I’originalité du milieu et a son histoire.

Beaucoup de villes en France doivent, sinon leur naissance, du moins leur
développement, a la mort d’un féroce dragon, exterminé grice a I’intercession
d’un saint téméraire ; d’autres cités, situées plus au nord, en proie aux inva-
sions des Barbares, eurent a lutter contre de violents personnages — guerriers
et chefs de bande — que I’imagination populaire se représenta plus grands que
nature. Ombrageux et cruel, c’est Allowyn le Finnois, qui, au son de sa voix
mélodieuse, ensorcelait les jeunes filles, mais qui, son forfait accompli, les
dévorait avidement. Ailleurs, la lutte fut sGrement moins sanglante, puisqu’un
aimable beeuf, non loin d’un étang du Languedoc, offrit aux habitants, par une
démonstration rigoureuse, I’art du travail de la terre, source de prospérité.
D’autres cités, protégées par d’épais remparts, restaient vigilantes, car le dan-
ger rodait aussi. Qu’on se souvienne de cette armée sarrasine, préte a s’en-
gouffrer dans la petite ville de Gignac, mais que le braiment inopiné d’un ane
préserva de la destruction. Enfin, des transformations d’ordre social, comme
la christianisation ou I’allégeance de la ville au royaume de France, furent des
choix jugés dignes d’étre fétés.

L’'usage de ces emblemes tutélaires, palladiums urbains, ne se limite pas
stricto sensu a la féte communale ; ne participent-ils pas quelquefois a une féte
calendaire ? Ce n’est plus alors une légende ou un temps fort de 1’histoire loca-
le qui sont célébrés mais un intervalle calendaire précis. Leffigie, bien que
conservant son autonomie dans I’action, n’est plus, a I’inverse de son role dans
la féte communale, que 1’accessoire d’un rassemblement ostentatoire, litur-
gique ou profane. Il en est ainsi des anciens dragons rituels et de plusieurs ani-
maux grotesques du Languedoc intégrés aux cérémonies de 1’ Ascension et de
la Pentecdte. Souvenirs d’anciens cultes agraires participant a la venue du prin-
temps, ces effigies apparaissent souvent comme les attributs des corporations
agricoles. Aujourd’hui blason identitaire de la ville de Gignac, I’ Ane, colossal
et espiegle, avait été confié, aux XVII® et X VIII® siecles, a la garde de la confré-
rie Notre-Dame-des-Laboureurs qui défilait solennellement le jour de 1’ Ascen-
sion. A la méme époque, le Chameau de Béziers était lui aussi solidaire des cul-
tivateurs et des hommes dits «sauvages» dans le cortege de 1’ Ascension.
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Il est pourtant d’autres emblémes dont I’influence est si prégnante qu’elle
se retrouve a plusieurs niveaux de la vie sociale. L’ essentiel de I’identité cas-
selloise est fondée sur un couple de mannequins gigantesques, «Reuze Papa»
et «Reuze Maman», qui, a I’époque du carnaval, parcourent énergiquement
tous les quartiers de la cité ; de la mé&me facon pour le géant de Dunkerque et
le Poulain de Pézenas. Le carnaval, ici, n’est pas envisagé comme 1’épisode
d’un systeme calendaire, mais plut6t a I’instar d’une féte locale offrant aux
figures qui I’enrichissent 1’opportunité de se faire admirer. Majestueuses ou
facétieuses, ces colossales effigies s’expriment en des circuits précis, vaga-
bondages ludiques, qui célebrent et concrétisent régulierement un espace
d’appartenance et de reconnaissance pour les citoyens.

Mais une manifestation emblématique n’integre pas forcément une image
gigantesque. Ce type de féte commémorait a 1’origine un danger conjuré :
épidémie maitrisée ou levée d’un siége. La peste fut une épreuve que beau-
coup de villes médiévales eurent a affronter. L’année 1349 fut a cet égard ter-
rible pour la ville de Mons en Belgique qui connut d’importants dommages.
Afin d’en finir avec le fléau, les autorités religieuses et le chapitre de Sain-
te-Waudru organisérent une importante procession. Un jour d’octobre de cette
fatidique année, le cortege se mit en route sous 1’égide des reliques de la sain-
te patronne pour le grand tour de la cité. L’épidémie ayant été enrayée, le
défilé religieux fut maintenu chaque année, a la méme date, en I’honneur de
Waudru la sainte. Suspendu a la Révolution, le cortege reprit en 1804 et se
poursuit de nos jours sous le nom de procession du Car d’Or, mais sous une
autre forme. La nature religieuse du cortege s’est laicisée, celui-ci apparais-
sant désormais comme un défilé prestigieux auquel se superposent des pra-
tiques prophylactiques. A Valenciennes, une procession fut aménagée au XV®
siecle en reconnaissance du cordon symbolique que la Vierge déroula autour
de la ville afin d’empécher la peste d’y pénétrer. Désignée sous le nom de pro-
cession du Cordon, cette célébration a toujours lieu le 8 septembre, également
sous 1’aspect d’un brillant défilé historique. Beaucoup de ces processions civi-
co-religieuses, a I’origine non-identitaires, le deviennent, en raison du rayon-
nement acquis sur place et dans les environs. Il en va ainsi des fétes rendant
hommage & un corps social particulier, et qui, du fait de leur rdle et de leur
poids tant sur le plan local que régional, se transforment en fétes communales.
La féte processionnelle des agriculteurs a Maillane (la Saint-Eloi du mois de
juillet) s’est convertie en féte votive dans les années trente, détronant celle du
mois de février en I’honneur de sainte Agathe, patronne de la place. Afin de
rassembler tous les habitants, la féte d’été, se dépouillant de son caractere cor-
poratif, a pris le pas sur la féte d’hiver quelque peu essoufflée. Des subven-
tions municipales furent accordées, des orchestres furent invités, la féte acquit
alors une telle dimension que toute la population, des édiles aux commergants,
y trouva satisfaction.
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Pour rendre sensibles ces manifestations identitaires de la cité, trés
contrastées et trés vivantes, deux grands ensembles géographiques et culturels
sont mis en opposition : le Nord de la France et ses géants festifs, anciens et
nouveaux, qui, tous, incarnent une ville, et le Midi, provencal et languedocien,
oil perdurent et s’inventent des figures monstrueuses, qui, elles aussi, sont des
emblemes tutélaires.

Les villes du Nord, au passé si brillant et raffiné, furent traversées, a partir
du milieu du XIX€ siecle, par une suite de cataclysmes (guerres, industrialisa-
tion galopante, chomage, etc.) qui déchirérent la région jusqu’a notre époque.
Séduite par le dynamisme et I'intensité des liens sociaux, par la qualité de
I’expression festive qui débordaient les obstacles, je décidais de m’y arréter,
impatiente de déméler les nceuds complexes de cette vitalité positive.

Il est aujourd’hui banal de voir défiler, dans les rues de certaines villes de
Flandre, de Picardie ou du Hainaut, de spectaculaires effigies d’apparence
humaine, toujours gigantesques, mais qui, par les ornements dont on les pare,
réveillent le souvenir d’un épisode de la chronique locale. Une cérémonie
municipale, sous la forme d’un baptéme républicain ou d’un mariage civique,
légitime I’entrée de ces mannequins dans la communauté des humains. Pour
plusieurs d’entre eux, la parade publique en des exhibitions bariolées est
animée de mouvements dansés qu’impulsent des porteurs, ondulations origi-
nales qui provoquent chez les spectateurs un engouement passionné.

A T’inverse, des villes appartenant a la France méridionale témoignent
d’une remarquable inclination envers des effigies d’animaux, sauvages ou
domestiques, toujours de taille exceptionnelle. Ces vastes assemblages de bois
et de toile, a la différence des modeles nordiques, s’extériorisent par I’inter-
médiaire d’attitudes saisissantes, dont la brusquerie vis-a-vis du public annon-
ce le retour a leur sauvagerie primitive.

L’activité de ces mannequins dans des fétes communales emblématiques
rend compte des particularismes propres aux deux régions. Si I’on tient comp-
te de la morphologie des types représentés, on peut dire avoir affaire, dans I'un
et I’autre cas, A des blasons identitaires qui jouent un rdle de marqueur spatial.
Les effigies sont en effet inséparables du site qui les a congues ; évocation
d’une mémoire singuliere (métier, histoire, littérature, mythologie), elles
contribuent 2 en assurer la pérennité. Au Nord comme au Sud, il est question
d’un cadre social identique, la féte communale, lieu privilégié des expressions
identitaires, et d’un milieu bien circonscrit, la ville. Les deux figures (humai-
ne et animale) sont associées A un imaginaire écrit ou oral. Elles sont en outre
liées a la protection, collective et individuelle, avec, au Nord, une intensifica-
tion de la défense militaire (cf. 1’allure guerriere des géants, héros tutélaires,
fondateurs de plusieurs cités) et, au Sud, la volonté d’une garantie plus privée
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comme [’attestent les offrandes et dépenses personnelles destinées a provo-
quer en échange 1’abondance convoitée.

Des divergences subsistent pourtant. Elles s’appliquent a la maniére dont
est codifiée I’action des mannequins dans la ville et la fagon dont leurs dépla-
cements sont percus comme régulateurs symboliques de 1’équilibre social
communal par les participants (porteurs et citoyens-spectateurs). Mais 1’anta-
gonisme le plus important concerne la structure méme des carcasses. Sil-
houette humaine dans 1’exemple nordique, le géant est au centre de certaines
opérations rituelles originales destinées a I’incorporer dans la société des
hommes, faisant de lui un citoyen a part entiére de la communauté locale et,
dans le cas d’un géant fondateur, un ancétre bienfaiteur. Dans ces rites, les
géants humains interprétent publiquement, au centre de 1’espace décisionnel
de la ville — la mairie et sa place — les principaux actes sociaux d’ordinaire
voués a sanctionner chez tout étre humain une étape décisive de son existen-
ce, la naissance par le baptéme, 1’amour par le mariage, la mort par les funé-
railles. Cette théatralisation de la destinée humaine, par le biais des manne-
quins, fait écho a une volonté politique, partagée par toute la population de la
région, qui est de traduire officiellement 1’ordre social désiré. Les géants met-
tent en scene le monde réel en le sublimant. Rangés dans la catégorie de 1’ex-
cellence, les géants forment souvent une famille. Ils proposent aux habitants
une image irréprochable de I’entente familiale, un modele exemplaire auquel
ils invitent a se conformer.

La promenade d’un géant dans la rue s’effectue plutdt sereinement a 1’ inté-
rieur d’un lent défilé, en marchant ou en dansant. Enfermé dans la rigidité du
cortege, il avance, digne et glorieux, le visage imprégné d’une autorité qui ins-
pire la vénération. Or, c’est justement sur ce mode grave et soumis, accordé a
I'image idyllique entretenue par la collectivité, que se fonde 1’attachement
propre a cette région pour une communauté policée et ordonnée.

A I’inverse, les créatures méridionales affichent un comportement impé-
tueux, expansif. Elles gesticulent sans cesse, bousculent, renversent, allant
méme jusqu’a blesser. Attaquant a I’improviste, elles entrainent la confusion
et poussent aux paroxysmes collectifs. A Tarascon, au début du siécle, I’en-
thousiasme autour du dragon était si frénétique qu’il atteignait une sorte de
transe, si I’on songe aux cris que la foule exaltée laissait échapper dés que le
monstre renversait quelqu’un au sol. Il en allait de méme pour quiconque ten-
tait 2 Mons de s’approprier, en arrachant une touffe de poils a la queue du
monstre, un peu du principe bienfaisant de la béte déchainée. Or, si dans les
sociétés exotiques, on absorbe le sang de 1’étre dont on veut s’attacher la
vigueur, on peut penser retrouver ici, sous des formes transposées, un rite d’in-
corporation, d’assimilation de la nature sauvage.
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Fig. 4. Le Beeuf de Meéze.

Moins contraintes au carcan d’un défilé, les bétes entoilées, roublardes et
fringantes, n’en font qu’a leur téte. Indociles, autonomes, elles operent de
facon impulsive, au mépris des regles de bienséance et de la morale. Toutes
ces mélées ludiques se déroulent bien siir en espace urbain, cependant la cam-
pagne, agricole et sauvage, n’est pas loin. Et c’est bien elle, la nature, qui com-
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pose la trame dense de ces moments exceptionnels. Végétaux et animaux sont
dispersés a profusion dans des rassemblements ol se retrouve tout le corps
social de la communauté : les corporations agricoles, les groupes religieux et
politiques, la famille, les autorités civiques. Bondissant, courant, dansant,
dans la frénésie d’un tohu-bohu appuyé, les monstres de bois, par la force de
leur €nergie, raniment les puissances agraires, encourageant I’harmonie tant
souhaitée entre 1’homme et la nature.

L’attitude insolite qu’empruntent ces animaux de fantaisie pour ruser avec
les régles sociales s’apparente a une sorte de dispositif sarcastique, qui, intro-
duisant le désordre, est mieux en mesure d’affronter 1’entrave du savoir-vivre.
Ainsi, I'exercice périodique de 1’obscénité (cf. les chansons paillardes et les
photos licencieuses fixées a I'intérieur de la carcasse du Beeuf de Meze) et de
I’impertinence (cf. les chapeaux retirés, le linge ou les fleurs subtilisés aux
fenétres par le Poulain de Pézenas et le Beeuf de Meéze) sont réalisés par le tru-
chement de mimes grotesques, a seule fin de rappeler la nécessité de la regle.
C’est que I'indicible angoisse d’un banal changement rend plus solide la fidé-
lité aux conventions existantes. Tout compte fait, on peut penser que la société
méridionale, sous ses facettes insolentes, parait tout aussi soucieuse d’ordre
que celle du Nord, ot ’homme est si déférent a 1’égard des grandes valeurs
sociales.

S’appuyant sur des modeles de forme humaine, majestueux et austeres, aux
comportements si édifiants, ’homme septentrional s’entoure d’une enveloppe
protectrice telle qu’aucun danger ne peut ’atteindre. Mais que la menace se
précise et I’on peut penser que, troublé dans ses certitudes, il rompra avec la
bienséance pour se ranger du coté de la rébellion. Au Sud, I’indifférence
périodique a I’égard des convenances n’entraine pas le rejet des institutions.
Au contraire, on note que dans ces fétes, 1’enchevétrement volontaire d’élé-
ments laiques et religieux est une différence importante avec le Nord, ot I’ab-
sence d’expression religieuse est frappante. Dans 1’espace festif méridional, le
curé est toujours présent : il bénit I’effigie, la guide dans 1’église pour 1’ offi-
ce, 'extirpe et la reconduit a sa remise, processionne et offre & la collectivité
I'apéritif convivial. Au-dela, et a travers les contradictions régionales de la
Révolution et de la Terreur Blanche, peut-étre faut-il réfléchir sur les modes
originaux d’interprétation religieuse qui ont laissé leur trace ? En tout cas, le
plaisir et I’effroi sont communs aux deux fétes. Il est essentiel d’intimider et
d’émouvoir, soit par 'image d’un hiératisme vertueux, soit par la pétulance
véhémente, mais il importe aussi, et surtout, de divertir. Au Sud, la joie est
immédiatement octroyée par les exploits de la béte déchainée, alors qu’au
Nord, ou les réjouissances sont moins soumises a 1’objet festif, la ferveur est
canalisée et la turbulence se déroule a I’entour.
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SIGNES IDENTITAIRES FESTIFS EN ESPAGNE

par Jeanine FRIBOURG

C’est un lieu commun de dire que la féte, quelles que soient les sociétés, est
le contraire de la vie quotidienne, un monde d’exception ou tous les membres
de la communauté se rassemblent. Ce rassemblement massif provoque une
exubérance, une sorte d’exaltation collective qui fait que le temps de la féte
est un moment privilégié pour que le groupe prenne conscience de lui-méme
et manifeste ses appartenances.

Alors que de nombreux auteurs, tant européens qu’américains (R. Caillois,
F. Isambert, G. Balandier, H. Cox, etc.) soulignent la décadence des fétes d’au-
jourd’hui, les fétes restent en Espagne un moment ou la participation est gran-
de, ot la joie explose, et ce, quel que soit le régime politique. Le peuple espa-
gnol a le sens de la féte, il tient a ses fétes. Pas une ville, pas un village qui ne
féte au moins son saint patron. Et les villes, elles, ont généralement au moins
deux grandes fétes, celle du saint patron et celles de la Semaine sainte (et quel-
quefois trois avec celle de la Féte-Dieu). De sorte qu’il m’était difficile, dans
cet éventail de fétes, de faire un choix. Je me suis finalement limitée a trois
villes pour les fétes de la Semaine sainte (Séville, Zamora et Calanda), et a
trois autres pour les fétes du saint patron (Saragosse, Valence et Pampelune).

Qu’il s’agisse de celles de la Semaine sainte (a dominante religieuse) ou de
celles du saint patron (2 dominante profane), ces fétes sont peu différentes
d’une ville a 1’autre dans leur structure ; mais elles ont chacune une coloration
différente et des éléments ou des aspects propres a chaque ville.

Je me propose en premier lieu de décrire trés rapidement les fétes de cha-
cune de ces villes en soulignant les éléments particuliers. J’essayerai ensuite
de relever, parmi ces particularités, celles qui sont des signes identitaires, en
distinguant celles qui, consciemment ou inconsciemment, sont senties comme
telles par les habitants eux-mémes et celles qui, vues de I’extérieur, sont
considérées comme caractérisant la ville. Enfin nous verrons le role que ces
éléments identitaires jouent dans la féte.
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DESCRIPTION DES FETES

Les fétes de la Semaine sainte

Les fétes de la Semaine sainte se déroulent généralement du dimanche des
Rameaux au vendredi saint, et méme, dans certaines villes, jusqu’au dimanche
de la Résurrection (cependant, & Calanda, comme dans deux autres villes
d’Aragon, Hijar et Alcafiiz, elles ne durent que du jeudi au samedi) .

La passion et la mort du Christ sont en général célébrées, surtout dans les
grandes villes, avec une magnificence, une pompe et une mise en scéne qui
sont trés particulieres au peuple espagnol. Les protagonistes de ces fétes sont
essentiellement les confréries (en nombre variable selon les villes). Les
confréres sortent en procession, vétus de leur costume distinctif, accompa-
gnant leur paso, sorte de char ou se dressent une ou plusieurs sculptures repré-
sentant des personnages ou des scenes de la Passion. Chaque confrérie a sa
propre procession dans les rues de la ville un de ces jours-1a, avec chacune un
itinéraire particulier, mais elles participent toutes ensemble, le vendredi saint,
a la spectaculaire procession du Santo Entierro, du Saint-Enterrement ; toutes
les confréries défilent alors selon 1’ordre chronologique de la passion du
Christ, au son strident des trompettes, au bruit du claquement des crécelles et
des funebres roulements de tambours.

Le schéma des fétes de la Semaine sainte est, plus ou moins, celui que je
viens de décrire rapidement. Cependant, bien qu’il s’agisse partout du méme
theme — la passion et la mort du Christ —, ces fétes difféerent d’une ville a
I’autre par le nombre des confréries, par le costume, les pasos, les musiques
et la maniere de manifester sa foi.

A Séville, le nombre des confréries est tres éleveé : cinquante-huit, dont cer-
taines ont plusieurs centaines de confreres ; ces derniers portent el hdbito
(longue tunique de couleur différente selon les confréries), et le capirote
(cagoule trés pointue dont 1’étoffe couvre le visage et retombe largement sur
les épaules ; deux trous permettent de voir). Les confréres encadrent leurs
magnifiques pasos dont certaines sculptures sont dues a de célebres artistes du
XVI® ou du XVII® siecle comme, par exemple, Juan de Mesa ou Pedro
Roldan ; les pasos a theme christique et marial sont nombreux a Séville : il y
a une soixantaine de Vierges, toutes somptueusement habillées et parées de
splendides couronnes, de bijoux en or ou en argent et de pierres précieuses.
Elles sont en général sous un palio (dais), entourées de fleurs et de cierges. La
plus célebre de ces Vierges, considérée comme la plus belle, est la «Macare-
na». La semaine sainte de Séville est une des plus somptueuses, une des plus
spectaculaires par le nombre de ses confréries, la beauté de ses pasos, et par
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Fig. 1. Vierge de la Macarena dans sa chapelle a Séville.
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la familiarité que les Andalous établissent entre eux et leurs Vierges.

Zamora, en Vieille-Castille, n’a que treize confréries (mais la ville est plus
petite), et si quelques confréries ont adopté le capirote qui est typiquement
andalou (mais se diffuse beaucoup dans d’autres régions de 1’Espagne, sans
doute parce que plus spectaculaire), les autres continuent a porter une simple
cagoule, ce qui est plus traditionnel. Certains de ses pasos sont également trés
beaux, en particulier celui du Cristo Yacente (Christ gisant) qui est un des plus
impressionnants de cette Semaine sainte. La confrérie a laquelle il appartient
sort la nuit du jeudi saint ; les confréres revétent la cape des bergers castillans
en grosse laine grise ; ils vont pieds nus, portant des torches et certains de
lourdes croix et des chaines aux pieds ; ils défilent au milieu d’un public
recueilli, extrémement ému au passage de la civiere du Christ gisant que des
confreres portent sur leurs épaules. Cette procession, dont le silence n’est trou-
blé que par le bruit des chaines et des croix trainant sur le sol, le bruit sourd
de deux tambours et celui des deux clochettes du viatique, provoque une émo-
tion particulierement profonde. Les processions ont lieu dans une atmosphére
beaucoup plus recueillie qu’a Séville.

Quant a la Semaine sainte de Calanda, petite ville du Bas-Aragon, elle se
caractérise essentiellement par ses quelque treize cents tambours et quatre
cents bombos (grosses caisses) que les confreres et des hommes de la ville
groupés en cuadrillas (groupes d’hommes qui jouent du tambour, car on ne
joue jamais seul mais en groupe) portent devant eux. Tous sont vétus d’une
tunique mauve et du fercerol (cagoule traditionnelle de I’ Aragon et dont le pan
arriere est tout plissé, comme une longue criniére). Le vendredi saint & midi,
moment dit de la rompida, aprés qu’une section de tambours ait exécuté la
marcha palillera qui donne le signal, tous les participants, au méme moment,
tapent tous ensemble et de toutes leurs forces sur leur tambour. L’irruption de
ce bruit assourdissant, inimaginable pour ceux qui ne I’ont pas entendu, pro-
voque une douleur physique : on a du mal a respirer et il faut se boucher les
oreilles pour avoir moins mal. Confréres et cuadrillas frapperont ainsi sur leur
tambour pendant vingt-six heures consécutives, si fort que les veines des
mains éclatent et tachent de sang le parchemin des tambours (ce qui explique
les termes adoptés quand on fait allusion a la Semaine sainte des villes du
Bas-Aragon : los tambores de la sangre, les tambours du sang).

Les fétes du saint patron

Souvent basée sur une légende, la féte du saint patron est en Espagne la féte
par excellence. Solennité en principe religieuse, concrétisée par une proces-
sion avec la statue du saint patron, ce caractere religieux est vite oublié au pro-
fit des divertissements profanes qui vont avoir lieu pendant six a dix jours. La
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structure de ces fétes est a peu prés partout la méme : ouverture de la période
festive par un discours et un cohete, un pétard, cavalcade avec chars présen-
tant la Reine des fétes et ses demoiselles d”honneur, fanfares, procession avec
offrande de fleurs et/ou de fruits au saint, géants et grosses tétes qui courent
derriere les enfants pour leur faire peur (d’ou le nom qu’on leur donne quel-
quefois d’asustachicos, effraye-enfants), pétards, corridas, vaquillas et/ou
encierro, taureaux de feu et feux d’artifices, concours de toutes sortes, etc. Les
Espagnols vivent dans I’attente de cette féte : ils économisent toute I’année
pour s’ offrir, le moment venu, durant la période festive, le plaisir de vivre sans
aucune contrainte. C’est la vraie rupture avec le quotidien, le défoulement, ol
I’on chante et danse dans les rues jusqu’a n’en plus pouvoir, oll I’on gaspille,
ol ’on mange et boit bien plus que de coutume, ol I’on se permet tout ce
qu’on n’oserait pas faire en temps normal. Tout le monde est dehors, jeunes,
vieux, riches, pauvres, gens d’ici et gens d’ailleurs, il n’y a plus qu’une seule
communauté désireuse de se divertir dans une délirante allégresse. C’est vrai-
ment le monde a I’envers. Ceci est vrai, en Espagne, de toutes les fétes du saint
patron, qu’elles soient urbaines ou rurales.

Cependant, chaque ville a des manifestations ou des €léments qui la
caractérisent. Ainsi, a4 Saragosse, la manifestation la plus importante est I’
Offrande des fleurs, & Valence c’est le jour de la Crema, ¢’est-a-dire le jour des
fallas, moment ot on mettra le feu a prés de deux cents ninots, gigantesques
monuments ironico-satiriques en carton-pate, représentant des personnages ou
évoquant des événements qui ont déplu. Cette nuit-1a, le jour méme de la féte
de San José, Valence prend un aspect dantesque : les flammes montent haut
dans le ciel, les ninots s’effondrent, pendant que la ville s’amuse a n’en plus
pouvoir, I’enfer et le paradis sont en quelque sorte réunis en cette nuit fantas-
tique. Quant 2 Pampelune, les fétes de San Fermin, les Sanfermines comme on
les appelle couramment, s’y déroulent, pourrait-on dire, sous les signes des
taureaux et du vin. Bien que ces deux éléments soient présents dans toute féte
en Espagne, ils ont, dans cette ville, une importance particuliere : tout homme
de Pampelune doit avoir couru au moins une fois un encierro. Tous les matins,
pendant la durée des fétes, les rues donnant sur I’itinéraire de 1’encierro sont
fermées par des barriéres pour les quelques minutes que va durer I'encierro ;
aucun habitant des maisons situées sur le parcours ne peut sortir de chez lui
jusqu’a ce que les taureaux soient passés et arrivés aux arénes (ce qui est
annoncé par des pétards). A 7 h. précises, au signal d’un premier pétard, les
taureaux de la corrida de I’aprés-midi sont lachés dans les rues qui conduisent
aux arénes. Les jeunes gens (et également quelques adultes) — mais pas les
femmes — courent devant les taureaux. Or, si courir devant les taureaux est
un jeu, c’est un jeu dangereux qui n’a rien a voir avec les courses de vaches
landaises : il s agit de vrais taureaux de combat qui, dans les petites rues mon-
tantes de 1’itinéraire, courent plus vite que ’homme ; il faut, pour participer a
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I’encierro, a la fois du courage et de la technique. Quant 2 1’alcool, au vin,
c’est surtout dans les perias (groupes de jeunes gens par classes d’age) qu’on
en boit beaucoup. Car, dit-on couramment a Pampelune, el agua, es para
lavarse o para las ranas que nadan bien (I’eau est pour se laver ou pour les
grenouilles qui nagent bien). A propos des Sanfermines, il est dit qu’il y a
toros, miisica, sangre... y hay vino y aguardiente corriendo a rios, a rios des-
bordados, comilonas desbordadas (taureaux, musique, sang... et il y a du vin
et de I’eau de vie coulant & flots, a flots débordants, des ripailles démesurées).
L’alcool donne a ces jeunes du courage pour courir I’encierro et des forces
pour remplir leur rdle, celui de répandre la joie et d’entralner tout le monde
dans une gaieté enivrante et dans ’oubli de toutes les conventions.

LES SIGNES IDENTITAIRES DE CES FETES

Nous avons trés rapidement décrit les fétes de ces villes afin de pouvoir en
dégager les différents signes caractéristiques. Mais parmi ces signes, ou plutot
ces €léments, certains sont sentis comme identitaires par la communauté
elle-méme — et au sein de la communauté par certains groupes — tandis que
d’autres, qui peuvent du reste coincider avec les précédents, sont vus de
I’extérieur comme emblématiques de telle ou telle ville.

En ce qui concerne la Semaine sainte, c¢’est bien parce qu’elle a I’adhésion
de toute la communauté urbaine que chaque ville s’est ingéniée (peut-étre
inconsciemment) a faire en sorte qu’elle soit différente de celle des autres
villes, qu’elle soit en accord avec son idiosyncrasie. A Séville, toute 1’année,
on ne pense qu’a sa Semaine sainte et tout est fait pour qu’elle soit la plus
belle, la plus somptueuse. D’ol les pasos fleuris et illuminés avec soin, la
richesse et la variété des tenues des confréres, qui tranchent avec la semaine
sainte de Zamora, plus simple, plus austere, et encore plus avec celle de Calan-
da, ot la tunique et le fercerol sont d’une trés grande sobriété et de la méme
couleur, mauve, pour tous les confreres et cuadrillas.

Sont emblématiques de Séville ces pasos avec leur Christ et leur Vierge —
certains défilent dans la ville depuis au moins le début du XV¢ siecle — et par-
ticulierement ceux de la Vierge de la Macarena (depuis 1590) et du Cristo del
Gran Poder (depuis 1431), qui émeuvent a 1’unisson tous les gens de Séville.
La Macarena est tellement sentie comme emblématique de Séville qu’elle a
regu solennellement, en 1971, la médaille d’or de la ville et que depuis cette
date on peut la voir porter cette médaille autour du cou. Cependant, au sein de
la communauté sévillane, chaque Vierge et/ou chaque Christ sert d’embleéme
a un quartier, a une paroisse ou encore a une profession. La Virgen de la Espe-
ranza de Triana, par exemple, est depuis 1418 la Vierge du quartier de Triana,
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et tous les gens de ce quartier s’identifient a elle ; la Virgen de la Amargura
(1696), du quartier de La Feria, est pour eux la plus belle des Vierges de Sévil-
le, et il en est de méme pour tous les autres quartiers. C’est ce qui explique ces
piropos (compliments que I’homme espagnol adresse dans la rue a une femme
qui a attiré son attention) comme guapa, guapa, preciosa ! (belle, belle, pré-
cieuse !) ou ces saetas (ces couplets) que I’on crie ou chante au passage de la
procession, comme par exemple :

Esperanza, mare mia,

Esperanza, ma mere

Tii eres luz y suefio de Triana,

Tu es la lumiere et le réve de Triana
Tii eres la mejo nasia,

Tu es la mieux née,

la mas guapa y sevillama

la plus belle et sévillane

que yo he visto en toa mi via.'

que j’ai vue de ma vie

C’est ce qui explique aussi les propos désobligeants lancés aux Vierges
autres que celle de son quartier (car une des caractéristiques du peuple anda-
lou et de celui de Séville en particulier, c’est de considérer ces Christs et ces
Vierges comme des &tres humains semblables a eux).

Par contre, 2 Zamora, ce qui est senti comme caractéristique de la ville,
c’est la sévere solennité, la foi profonde et I’émouvante austérité dans les-
quelles défilent depuis le X VII® si¢cle les processions, et tout particulierement
celle du Christ gisant, magnifique et poignante sculpture de Gregorio Herndn-
dez, d’un réalisme impressionnant.

A Calanda, c’est essentiellement le tambour qui est I’embleme de la ville (il
y a d’ailleurs sur la grand-place de la ville un monument représentant un tam-
bour de deux metres de diametre) ; ¢’est le gotit de la percussion, mais pas de
n’importe quelle percussion ; on le fait remonter a 1643. Si les tambours sont
les instruments de musique de toute semaine sainte, nulle part ailleurs ils n’ont
autant d’importance que dans ces villes du Bas-Aragon : il s’agit 1a, pour la
majorité des hommes (adultes et enfants) de frapper de toutes leurs forces pour
faire un bruit comparable au tremblement de terre qui, dans I’obscurité,
accompagna la mort du Christ. Et tant pis — ou plut6t tant mieux — si le sang
coule : on montre ainsi sa force physique, sa virilité. Le tambour et le sang
sont vraiment sentis comme signes identitaires. Quelqu’un de la province de
Teruel, ot est située Calanda, disait : «Saragosse a les Fétes du Pilar, et Teruel,
le tambour et la grosse caisse .»
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Le mode de percussion est propre a chaque localité > comme il I’est aussi 4
chaque cuadrilla : chacune essaye de faire mieux que celles qui sont a ses
cdtés et il faut frapper de toutes ses forces pour, tout en exprimant sa foi, faire
preuve de virilité.

Autre signe identitaire, la couleur de la tunique, qui est considérée comme
emblématique de la ville : El color es un emblema de la comunidad [...] cada
lugar tiene el suyo propio, que hace iguales a sus miembros, diferiéndoles al
mismo tiempo de los demds* (La couleur est un embléme de la communauté
[...] chaque lieu a le sien propre qui rend égaux tous ses membres, les diffé-
renciant en méme temps des autres).

Les Vierges et Christs des pasos des quartiers de Séville, I’impressionnan-
te ferveur religieuse de la procession du Christ gisant et des processions de
Zamora en général, les tambours et grosses caisses, le sang, la couleur de la
tunique, le bruit et le mode de percussion a Calanda, tous ces signes sont
considérés par chaque communauté comme la caractérisant. Les rites devien-
nent un marqueur identitaire, car «chaque ville a son rituel qui lui est propre
et qui unit dans une méme identité ses ressortissants .» Mais il n’en est pas
tout a fait de méme vu de I’extérieur ; pour ceux qui n’habitent pas ces villes,
ce qu’ils en retiennent comme étant emblématique est, pour Séville, I’ extraor-
dinaire mise en scéne °, la somptuosité et la religiosité toute extériorisée de sa
Semaine sainte et la Vierge de la Macarena considérée comme la plus émou-
vante des Vierges, ainsi que le Cristo del Gran Poder ; pour Zamora, c’est la
sévere solennité de I’ensemble de ses processions ; et enfin, pour Calanda, ce
qui est emblématique pour les étrangers, c’est I’énorme grondement de ses
tambours tachés de sang. Nous voyons que les signes festifs considérés
comme identitaires ne sont pas forcément les mémes pour les citadins de I’une
de ces villes et pour les gens de I’extérieur (par exemple on ne retient pas, pour
Séville, les Vierges de quartier, ou pour Calanda la couleur de la tunique ou le
toque).

En ce qui concerne les fétes du saint patron de Saragosse, Pampelune et
Valence, il me semble que les manifestations ou éléments emblématiques,
qu’ils soient vus de I'intérieur ou de I’extérieur, coincident en grande partie.

Pour la ville de Saragosse, on peut considérer deux emblémes : la Vierge du
Pilar et, dans une bien moindre mesure, les cabezudos, les grosses tétes. On
peut dire, avec A.M. Rivas Rivas, que «le symbole local qui définit I’identité
d’une ville ou d’un village est la statue du saint patron ou patronne de la loca-
lit¢ en I’honneur de qui on célebre les fétes 7.» Ceci est vrai pour certaines
villes ou villages — et c’est le cas pour Saragosse — mais pas toujours,
comme nous le verrons pour les deux autres villes. Bien que la Vierge du Pilar
soit, depuis Franco, la «Reine de 1’Hispanité», elle reste avant tout le symbo-
le de Saragosse. 11 suffit de voir I’importance de 1’offrande des fleurs — pour-



Fig. 3. Cabezudos (grosses tétes) dans les rues de Saragosse.
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tant de création relativement récente (1958) — pour prendre conscience de ce
que la Vierge du Pilar représente pour les gens de cette ville et, par extension,
pour les Aragonais. S’ils s’identifient a elle, c’est que, selon la légende, la
Vierge a choisi Saragosse — et non une autre ville — pour apparaitre 2
I’ap6tre saint Jacques, vers 1’an 40 de notre ere, entourée d’anges, sur un pilier
de marbre (d’ou son nom de Vierge du Pilier). Elle lui demanda de faire
construire son église a ’endroit méme de son apparition, sur les bords de
I’Ebre. C’est pourquoi, depuis cette époque lointaine «ce qui est le plus cher
aux gens de Saragosse et ce a quoi ils ont réservé sans défaillance le meilleur
coin de leur cceur, a été la dévotion a la Vierge 85

Bien qu’il y ait des cabezudos, des grosses tétes dans beaucoup de villes en
fétes, ceux de Saragosse considerent les leurs comme emblématiques de leur
ville. Lorsqu’une année on envoya la Comparsa, c’est-a-dire 1’ensemble de
géants et grosses tétes, a Madrid, ils n’eurent pas le succeés escompté, car les
enfants de Madrid ne savaient pas, comme les enfants de Saragosse, encorrer
les grosses tétes, c’est-a-dire les poursuivre, les provoquer, et se sauver pour
échapper a leur coup de fouet, tout en leur chantant des petites chansons tra-
ditionnelles humoristiques, et quelquefois obscenes, que seuls les enfants de
Saragosse connaissent. Par exemple, pour la forana (la paysanne venue voir
les fétes) :

Que no se diga

Qu’on ne dise pas

que no se note

qu’on ne remarque pas

que la Forana

que la Forana

lleva bigote

a de la moustache

un, dos, tres, puta es

un, deux, trois, c’est une putain

De sorte que les cabezudos sont sentis par les gens de la ville comme
quelque chose de bien a eux, comme un signe identitaire. La preuve en a été
donnée par la foule (plus de 50 000 personnes !) qui a assisté a la releve de
I’ancienne Comparsa par une nouvelle : comme 1’a dit a cette occasion le
maire de la ville, cette Comparsa «représente la pure essence de la joie de la
ville... ¢’est ce qu’il y a de plus pur dans notre petite tradition locale... au-des-
sus d’elle, nous n’avons que la Vierge.» Ces paroles confirment que la Vierge
et, apres elle, les cabezudos, sont sentis comme emblemes de la ville.

A Pampelune et Valence, contrairement a Saragosse, ce n’est pas le saint
qui est le principal signe identitaire de la ville mais certaines manifestations
festives.
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Fig. 4. Encierro de Pampelune.
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A Pampelune, c’est I’encierro. Cet encierro est I’occasion pour des jeunes
gens et des hommes de la ville de montrer ostensiblement leur bravoure. Les
incidents plus ou moins graves (parfois méme mortels) font de 1’encierro un
spectacle riche en émotions et important dans la mesure ot il est senti dans
cette ville comme un rite de passage pour les jeunes gens, comme une preuve
que I'on a accédé au rang d’homme. Que ’encierro de Pampelune soit une
manifestation emblématique, cette copla populaire le dit bien :

El que no corra los torros

Celui qui ne court pas devant les taureaux
por la calle Estafeta

dans la rue Estafeta ®

se le manda hacer purietas

on I’envoie au diable

por ser mal pamplones

car c’est un mauvais Pampelonais

Il existe des encierros dans d’autres villes ou villages d’Espagne (surtout au
Pays Basque), mais le plus renommé est celui de Pampelune, qui remonterait
au XVI¢ siecle (le plus ancien étant celui de Cuéllar, dans la région de Ségo-
vie). De sorte que, lorsqu’on parle d’encierro, on pense a celui de Pampelune,
considéré comme le symbole de cette ville et comme un signe identitaire pour
les Pampelonais.

On peut aussi considérer comme caractéristique de Pampelune le défilé (el
recorrido) des pefias aprés la corrida. Les peiias, nous I’avons vu, jouent un
role fondamental pendant les fétes en répandant dans toute la ville la joie et
I’allégresse. Le point culminant de cette joyeuse effervescence est, chaque
jour, ce défilé, ce recorrido. Les peiias défilent avec leur cartel (énormes ban-
deroles illustrées par des critiques de ce qui s’est passé dans la ville depuis la
féte de I’année précédente), avec leur fanfare, en chantant a tue-téte, en dan-
sant et en faisant toutes sortes d’excentricités. C’est un véritable fleuve
humain bouillonnant d’une gaieté enivrante et assourdissante. On ne peut
oublier, ne serait-ce qu’un seul instant, que la ville est en féte. Ces peiias en
sont les véritables protagonistes. C’est sans doute pour cela que ces pefias fes-
tives ont ét€ imitées et se sont peu a peu répandues dans d’autres parties de
I’Espagne, et méme au-dela, dans le Sud-Ouest de la France.

A Valence, ce qui identifie la ville, ce sont les fallas, ces feux que 1’on allu-
me dans la soirée du 19 mars, jour de la féte de San José, patron de Valence ;
c’est la nit del Foc, la nuit du feu. D’aprés L. Otero Bravo, !° I’origine de ces
feux daterait du Moyen Age : on allumait alors des feux pour signifier que la
cOte était libérée des pirates ; puis, plus tard, on continua a allumer des feux
pour que ceux qui habitaient loin de Valence sachent, en voyant la fumée, que
c’était I’angé€lus et qu’il fallait prier Dieu et la Vierge. Il y a donc au départ un
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aspect religieux. Puis on s’amusa a briler des mannequins qui représentaient
quelqu’un qu’on voulait ridiculiser ; on tendait des cordes au milieu des rues,
d’un balcon a celui d’en face, et on y suspendait le mannequin auquel on met-
tait le feu. Ce serait 1a I’origine des ninots et des fallas, ces énormes feux, qui
prirent alors une autre signification, celle de satire sociale et d’allégresse
populaire.

Nous voyons donc que, si les fétes du saint patron se ressemblent toutes en
ce qui concerne leur structure, I’abondance des divertissements et la joie
populaire qui se manifeste en chants et bruits de toutes sortes, chaque ville a
cependant quelque chose qui la caractérise, qui I'identifie. La définition que
donne J.W. Lapierre de I’identité correspond bien a ce qui vient d’étre vu a
propos de ces villes : ¢’est, dit-il, «non seulement ce qui fait 'unité d’un grou-
pe, sa différence par rapport aux autres groupes, un ensemble singulier de
caracteres propres qui signifie, symbolise cette unité et cette différence, mais
aussi la permanence de ce groupe dans le temps, a travers I’histoire, malgré
tous les changements qui 1’ont affecté ''.»

Ces marqueurs identitaires festifs jouent certains roles au sein de la popu-
lation urbaine ou des différents groupes : roles cathartique, de communication,
religieux, de cohésion. Ces roles sont d’ailleurs liés.

Le role cathartique est évident puisqu’on est en féte. Méme s’il s’agit d’une
féte essentiellement religieuse comme la Semaine sainte, on y extériorise son
sentiment religieux de fagon spectaculaire (Séville, Calanda) ou au contraire
de facon recueillie (Zamora) ; on libere a haute voix les sentiments que I’on
éprouve pour sa Vierge. Il s’agit chaque fois de manifester ostensiblement sa
foi.

Mais c’est surtout lors des fétes du saint patron que des manifestations
comme le recorrido 2 Pampelune ou les fallas de Valence ont un role cathar-
tique. Il y a, lors de ces manifestations, véritablement détente et défoulement ;
les interdits (comme critiquer les autorités, piétiner les fleurs des jardins
publics ou obliger les voitures a s’arréter...) sont allegrement transgressés. On
fait tout avec exces (comme s’arroser de jets de champagne ou faire le plus de
vacarme possible...), on crie de joie en voyant les ninots s’effondrer. Le mot
falla signifie avant tout faute, faille, et ce n’est que par extension de ce qui se
passe 2 Valence qu’il désigne aussi le feu : on brille ce qui ne va pas pour
repartir & zéro apres avoir libéré son exces d’énergie, aprés avoir annihilé toute
agressivité. Lors des Sanfermines comme lors de la nit del foc, c’est une vraie
liesse populaire a laquelle tout le monde participe.

Le role cathartique est lié a celui de la communication : par la satire socia-
le, on signale sur le mode burlesque ce qui ne va pas, ce qui n’a pas plu. En
exhibant leurs pancartes aux dessins et légendes humoristiques, les perias de
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Pampelune communiquent ce qui a déplu  la population (décisions munici-
pales, faits politiques, etc.). A Valence, cette communication se fait par les
gigantesques ninots : on critique par exemple les faibles retraites par un ninot
représentant trois retraités marchant sur la corde raide de leur pauvre pension
(1980). Si cette communication est explicite, il en est une autre, implicite, qui
résulte de la participation a certaines manifestations comme 1’ encierro 2 Pam-
pelune. Si U'encierro est un rite de passage, participer A I’encierro est une
fagon de faire savoir qu’on n’est plus un enfant mais un homme. Et ceci est si
vrai que certains gar¢ons demandent aux photographes de la ville de les pho-
tographier pendant qu’ils courent afin d’avoir la preuve de leur courage. Ce
n’est pas pour rien que les fétes de Pampelune sont appelées fiesta de los
rifiones (rifiones, qui signifie rognons, est ici un euphémisme pour désigner
les attributs sexuels de ’homme), c’est-a-dire la féte du courage et du mépris
face a la mort. Si ce besoin de montrer son courage est général en Espagne, on
dit des fétes de Pampelune que se levan la palma, qu’elles I’emportent sur les
autres.

Bien que ces fétes soient toutes plus ou moins religieuses, ¢’est bien évi-
demment pendant la Semaine sainte que ces marqueurs identitaires jouent un
role religieux (cependant a Saragosse, la Vierge du Pilar étant I’embléme de la
ville, I'impact religieux lors de sa féte est également fort). Pendant la Semaine
sainte, les rues de la ville deviennent une immense scéne ol va se dérouler le
drame de la passion et de la mort du Christ. Si toutes les villes ont en commun
une forte participation de la population urbaine, toutes classes confondues, aux
manifestations de la Semaine sainte, chaque ville a un rituel qui lui est propre
et qui unit dans une méme identité ses ressortissants. Au sein de cette «litur-
gie-spectacle» pour reprendre une expression de Jean Delumeau, 2 plongée
dans cette atmospheére sacrée, la foule vibre et communie beaucoup plus
intensément que dans I’enceinte réduite d’une église. Il en découle une exalta-
tion collective, une expérience du sacré, touchant méme ceux qui sont 1a non
par conviction religieuse, mais pour le spectacle. Toutefois, il faut émettre
quelques réserves sur le role religieux de ces signes identitaires de la Semaine
sainte ; pour quelques acteurs de cette «liturgie-spectacle», I’aspect festif est
plus important que 1’aspect religieux. D’aprés E. Sanchez Sanz qui a fait une
enquéte sur la Semaine sainte dans le Bas-Aragon ', 1a majorité des jeunes ne
participent pas par conviction religieuse mais simplement parce qu’ils aiment
taper sur leur tambour, parce qu’ils rivalisent avec une autre bande, parce qu’ils
s’enivrent de bruit et de foques, parce que pour eux c’est la féte, parce que,
disent-ils, lo pasamos muy bien (nous nous amusons beaucoup).

Un autre r6le joué par ces signes ou manifestations identitaires — et c’est &
mon avis peut-étre le plus important — est de renforcer la cohésion du grou-
pe, qu’il s’agisse de la communauté urbaine ou, & I’intérieur de celle-ci, des
groupes comme les confréries, le quartier, les pefias, les cuadrillas, etc. ; et ce
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role agit d’autant plus qu’il est répétitif puisque ces fétes reviennent chaque
année, quels que soient les changements politiques.

Au niveau de la ville, cette cohésion se renforce grace aux signes identi-
taires vus plus haut : en exprimant de fagcon particuliere sa foi religieuse, en
incluant dans les fétes des manifestations originales, on affirme son identité et
la cohésion de la communauté s’en trouve renforcée, et ce d’autant plus que
les natifs de la ville, qui ont dfi, pour des raisons diverses, vivre ailleurs, y
reviennent pour participer a «leur» féte.

Lors des fétes de la Semaine sainte, un sentiment d’union, de cohésion s’é-
tablit aussi au niveau de la confrérie : on est du méme quartier ou de la méme
profession et on aime la méme Vierge. Et s’il s’agit des cuadrillas de Calan-
da, on fait partie du méme groupe d’amis avec qui on partage le méme gofit
de la percussion. Le temps de la féte, le groupe prend conscience de lui-méme,
renforce sa cohésion. L. Segura Rodriguez '* dit que el ritual iguala y dife-
rencia, aglutina y separa, le rituel unifie et différencie, agglutine et sépare.
Effectivement, au sein du groupe, vétus de la méme maniére, partageant les
mémes sentiments et les mémes gofits, tous éprouvent un sentiment d’union,
un sentiment identitaire tres fort, tan fuerte, que ni siquiera la muerte puede
romperlo, si fort, que pas méme la mort ne peut le rompre 3. Mais en méme
temps, on s’oppose, a Séville et a Zamora, aux autres confréries par les diffé-
rences de couleur dans la tunique, le port ou non d’une cape, par la richesse
du paso... et, a Calanda, aux autres cuadrillas par le fait de jouer, de taper le
plus fort possible sur tambours et grosses caisses car son los vehiculos expre-
sivos de un nosotros comunitario que une a sus miembros, toquen o no, en una
misma comunién espiritual '° (ce sont les véhicules exprimant un nous com-
munautaire qui unit ses membres, qu’ils jouent ou pas, dans une méme com-
munion spirituelle).

En évoquant ces six villes, je n’ai fait qu’effleurer le probléme des signes
identitaires festifs, si nombreux en Espagne : je pense par exemple au Cipote-
gato de Tarazona en Aragon, cet homme qui, au moment de 1’ouverture de la
féte, recoit, de la foule, trois a quatre mille kilos de tomates, ou au Celedon de
Vitoria, mannequin qui descend de la tour San Miguel jusque sur la Place, ou
au Pero Palo de Villanueva de la Vera (Céceres), autre mannequin représen-
tant un diable et qui est promené dans les rues par les jeunes, puis empalé,
décapité et enterré suivant un cérémonial précis, ou aux somptueuses fétes de
Moros y Cristianos de Alcoy (Levant)... Chaque ville a pour chaque féte des
éléments, des rituels qui la distinguent des autres et rassemblent ses citadins
sous ses signes identitaires, car on affirme son identité autant en se différen-
ciant, en s’opposant aux «autres» (les autres villes, les autres groupes), qu’en
rejoignant ceux qui, au sein d’un méme groupe, partagent les mémes gofits, les
mémes valeurs.
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DE VILLE EN VILLE, DES JOUTES POETIQUES
EN PAYS BASQUE

par Denis LABORDE

A maints égards, cette communication risquera de paraitre quelque peu
décalée par rapport a ce qui fait I’ambition de ce livre, rassembler dans un
cadre problématique commun féte, identité et ville. Certes, il y sera question
de féte, il y sera question d’identité, mais la notion de ville (en tant qu’entité
sociale, voire comme unité administrative) ne sera pas affichée ici avec la
consistance qui aurait sans doute été souhaitée. Car s’il est clair que ces joutes
poétiques basques que je vais évoquer se déroulent bien «en ville» et s’il ne
fait aucun doute que ces événements programmés naissent de la mise en corré-
lation de trois instances locales (un conseil municipal qui dégage une ligne
budgétaire spécifique et met une infrastructure a la disposition des organisa-
teurs, une main-d’ceuvre bénévole, recrutée sur place, qui travaille a la prépa-
ration et veille au bon déroulement des joutes, un public enfin, recruté pour
une large part sur place, lui aussi), cette mise en corrélation de trois instances
ne suffit pas a faire un concours d’improvisation orale. Car 1’on repere pour le
moins : des improvisateurs qui viennent de I’ensemble des sept provinces
basques, une association organisatrice, Euskal Herriko Bertsolari Elkartea
(I’association des bertsulari du Pays Basque) qui a son siége a Donostia
(Saint-Sébastien) et rayonne dans 1’ensemble du pays, et un public qui vient
d’ailleurs et qui se trouve 13, en quelque sorte, en position d’extra-territoria-
lité. Sans doute conviendrait-il d’y ajouter, ce serait la un quatriéme point, une
mémoire de rituel qui ne saurait étre considérée comme étant le propre de telle
ou telle ville. En bref : il ne m’a pas été possible de construire, pour les besoins
de la cause, un objet clairement circonscrit dans lequel féte, identité et ville se
recouperaient pour former la trame quelque peu idéale de cette communica-
tion. Je vais m’efforcer de montrer pourquoi.

Sans doute une explication sommaire tient-elle & ce que I’improvisation
orale est considérée comme un sport intellectuel, et non un sport d’équipe.
Pour reprendre les termes de Christian Bromberger, je dirai qu’il n’y a pas ici,
comme ce peut étre le cas lors de rencontres de football ou de rugby (ou méme
lors de la préparation de ces représentations de théatre populaire que sont les
pastorales souletines), d’effervescence émotionnelle susceptible de se tradui-
re par une identification a une ville dans une atmosphere de guerre ritualisée
(Christian Bromberger évoque alors tels étendards aux couleurs du club ou
encore la présence de «commandos» de supporters pour soutenir 1’équipe).
Dans les joutes poétiques basques, 1’identification a une ville ne joue jamais
d’une facon aussi directe, ni avec la méme ampleur que lors des rencontres de
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football par exemple. Il n’y aura donc pas ici de féte «autour» d’une identité
de ville, et la notion de ville ne sera pas cette sorte de logement conceptuel
qu’il suffirait d’habiter pour lui procurer consistance. Je n’essaierai pas non
plus de dessiner ici quelque hypothétique espace urbain qualitativement
homogénéisé, et s’il m’arrive de parler de féte d’une part et d’identité d’autre
part, c’est qu’il s’agira alors de poser quelques jalons en distinguant deux
moments heuristiques de I’investigation. Loin d’engager un proces en exem-
plification de ces concours d’improvisation orale que I’on peut observer en
Pays Basque, je propose d’examiner la fagon dont ces notions fonctionnent
I’occasion de la finale du championnat général des bertsulari du Pays Basque,
Euskal Herriko Bertsolari Txapelketa Finala, ou comment ce rituel pro-
grammé met en jeu de telles notions. Je ménagerai pour cela trois étapes. La
premiere consistera en une présentation de cette pratique de I’improvisation
orale et en une évocation du glossaire sportif dont on use pour en parler. Puis,
apres un repérage de cet intitulé répété (Euskal Herriko Bertsolari Txapelke-
ta Nagusia), j’analyserai ce double rapport au temps qui semble alors se des-
siner, le temps du championnat qui s’est déroulé en 1989 d’une part, le temps
de la série des championnats qui nous menera jusqu’en 1935. Enfin, I’examen
de quelques aspects de la finale de 1989 nous permettra d’étudier la fagon dont
I'invention d’une féte participe de la fabrication d’une identité basque reven-
diquée. Et d’abord quelques précisions d’ordre étymologiques.

UN SPORT INTELLECTUEL

Le mot bertsu, en basque, signifie vers. Par extension, il désigne une
strophe dans son ensemble. Un bertsu est un quatrain, parfois méme une
strophe de cinq ou neuf vers, mesuré (isosyllabique) et rimé (vers monorimes).
On pourrait dire qu’un bertsu est un poéme, mais ce poéme est chanté. On
pourrait alors dire qu’un bertsu est une chanson, mais ce ne serait pas tout a
fait juste, car le bertsu-l-ari (littéralement : faiseur de vers) improvise son
texte. Il n’y a donc pas ici, comme c’est le cas pour la chanson, de délai entre
I’instant de la composition et celui de la profération orale. Le bertsulari com-
pose en direct : il improvise. Cela signifie qu’il chante, sur le champ, son
poeme mesuré, rimé soit sur un theme qu’on lui demande de traiter au moment
méme ol il doit prendre la parole, soit en incarnant un personnage qu’on lui
impose sur le moment. Dans tous les cas cependant, le bertsulari chante son
improvisation sur un air préexistant qui est trés souvent 1’air d’une chanson
connue de tous. A cet air préexistant, on donne le nom de timbre.

On distingue ainsi quatre matrices formelles principales réparties en deux
familles, celle des zortziko (qui signifie «formé de huit», huit hémistiches, ou
quatre vers par strophe), celle des hamarreko (qui signifie «formé de dix», dix
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Fig. 1. Vue partielle de Donostia (Saint-Sébastien), 200 000 habitants, capitale du Guipuzkoa.
Au premier plan : le complexe sportif d”Anoeta avec, sur la gauche, le vélodrome ot se déroule
tous les quatre ans la finale de I’ Euskal Herriko Bertsolari Txapelketa Nagusia.



94

hémistiches, ou cinq vers par strophe). Ces strophes peuvent étre formées par
des vers de treize syllabes (c’est la forme zxiki, petite) ou de dix-huit syllabes
(forme haundi, grande). Pres de 90% des bertsu improvisés obéissent a 1’une
des structurations formelles suivantes : zortziko txiki (quatre vers de treize syl-
labes), zortziko haundi (quatre vers de dix-huit syllabes), hamarreko txiki
(cing vers de treize syllabes), hamarreko haundi (cinq vers de dix-huit syl-
labes).

On considére communément ce savoir-faire du bertsulari comme un tour de
magie, un privilége de quelques heureux élus, pour tout dire, un don divin. Cet
art d’improvisation poétique fait 1’objet d’une forte valorisation qui vise & en
faire une forme, poético-musicale, bloquée en genre littéraire. Or (faut-il le
rappeler 7), une telle opération de blocage de I'improvisation en un genre n’est
pas un trait de nature. Elle ne tient pas de la révélation. Le bertsularisme ne
nous est pas livré clés en main par un Pere tout puissant. Il procéde bien au
contraire d’un ensemble diffus de décisions au moyen desquelles une condui-
te sociale est peu a peu repérée au cours du XIX® siecle, un organum littérai-
re est fixé par des lettrés basques au début de notre siecle, un cadre d’évalua-
tion est €laboré qui autorise enfin, pour un jury éventuel, une appréciation
normative d’un énoncé proféré. Nous repérons ainsi le bertsularisme dans ce
mouvement qui, grosso modo entre 1860 et 1935, le fait passer du rang de
conduite sociale (dans la mesure ol il met en jeu des formes acquises de com-
portement repérables par les sens : le bertsularisme se voit, s’entend, met en
jeu des rapports de proxémie) au rang de pratique culturelle (au sens de formes
de comportement fonctionnant par codes mutuellement consentis). Ce passa-
ge se fait via I’élaboration d’un dispositif de régulation des comportements,
par la construction d’un programme d’action rituelle dont les régles sont
désormais connues de tous. Car le bertsularisme est devenu en Pays Basque
cette activité ludique socialisée qui incite a 1’organisation de championnats
(championnats de jeunes, championnat de Navarre, du Gipuzkoa ou de Bis-
caye-Alava, championnat du Pays Basque), qui pousse a la retransmission
radiophonique et télévisée de joutes, a la diffusion réguliére d’émissions sur
ce theme sur Euskal Telebista, la télévision basque, a la promotion d’ouvrages
pédagogiques (Bertso-Trenak, Bertso-Galaxia), a 1’édition d’une revue tri-
mestrielle (Bertsolari), a la publication de recueils de bertsu et méme (para-
doxe supréme ?) a la publication de traités d’improvisation. Bref, si I’on est
Euskaldun (si I’on parle basque, euskara), I’on peut difficilement ignorer les
regles qui régissent ce que les bertsulari nomment eux-mémes ce sport intel-
lectuel. Et Iintensité des polémiques qui noircissent les pages que le quotidien
Egunkaria, le seul quotidien en euskara, consacre chaque jour au bertsularis-
me témoigne de I’intérét que suscite aujourd’hui cette pratique et des réactions
passionnées qu’elle parvient a mobiliser.

Ici, un genre littéraire se confond avec un sport intellectuel. Comment ne
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pas dés lors évoquer ce glossaire sportif unanimement partagé dont I’on use
communément pour parler du bertsularisme ? Dans son important traité d’im-
provisation (voir bibliographie), Xabier Amuriza parle d’un hitzaren kirol, un
sport de la parole, et I’association des bertsulari du Pays Basque travaille bien
a ’organisation de championnats de bertsulari. Elle organise un Txapelketa,
comme il existe un Txapelketa de football. Par ailleurs, depuis 1986, la finale
du championnat général des bertsulari du Pays Basque se déroule dans un
vélodrome, celui d’Anoeta, pas dans un théitre ou dans une salle de concert.
Et le vélodrome est lui-méme situé a ’intérieur du complexe sportif d’ Anoe-
ta, a la sortie est de Donostia. D’ailleurs la finale du championnat de 1993
s’est déroulée un 19 décembre alors qu’au méme moment, dans le stade de
football voisin, se déroulait une rencontre entre une sélection du Pays Basque
et I’équipe de Bolivie qui préparait sa coupe du monde (il n’y a cependant pas
encore de coupe du monde des bertsulari).

Comme dans toutes les compétitions sportives organisées en Pays Basque,
le vainqueur du championnat des bertsulari recoit le béret, txapela. Portant le
béret, le vainqueur est txapeldun, littéralement : celui qui a le béret. Ainsi de
Miguel Indurain par exemple lorsqu’aprés chacune de ses victoires dans le
Tour de France il recoit I’hommage de sa ville de Pampelune, en Navarre.
L’hommage ne va pas sans le txapel. Mais d’autres connexions existent entre
le bertsularisme et le cyclisme. Jon Lopategi, deuxieme au championnat de
1982, puis a nouveau deuxieme en 1986, n’était-il pas couramment désigné
jusqu’a sa victoire de 1989 comme le «Poulidor du bertsularisme». Par
ailleurs, le classement est établi par une notation a laquelle procédent les neufs
juges arbitres choisis par les bertsulari eux-mémes. Nous nous trouvons cette
fois dans une situation en tous points semblable a la fagon dont des juges arbi-
trent une compétition de patinage artistique : ils notent des patineurs en fonc-
tion d’une grille préétablie et rigoureuse. Le vocabulaire que I’on repere dans
les polémiques de presse a propos du bertsularisme, spécialement a I’approche
de ces «événements nationaux» que sont les finales des championnats, releve
encore largement d’un glossaire sportif. A 1’approche de la finale du 17
décembre 1989, par exemple, la presse s’inquiétait de I’état de santé de Xabier
Amuriza (il ne serait pas «en forme» pour la finale), on déplorait le «forfait»
d’Anjel Mari Penagarrikano, on s’émerveillait de I’incroyable «sans faute»
d’Andoni Egana au cours des «éliminatoires», on spéculait sur la probité des
juges : quatre Guipuzkoans, quatre Biscayens, un Labourdin. Qui arbitrerait le
«duel» espéré entre Lopategi, le Biscayen, et Lizaso, le Guipuzkoan ? Ce
serait, personne n’en doutait, la «revanche» de la «finale» de 1989. Et chacun
y allait de son «pronostic».

Comme tout «championnat», celui-ci comportait par ailleurs des «élimina-
toires» et des «phases finales». Sans insister davantage sur ce glossaire spor-
tif mobilisé ici, je propose d’examiner la fagon dont la répétition au long de
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notre siecle de lintitulé Euskal Herriko Bertsolari Txapelketa Nagusia
(championnat général des bertsulari du Pays Basque), a permis de fagonner
une mémoire de rituel et un horizon d’attente qui fonctionnent aujourd’hui
comme vecteurs d’identification.

HISTOIRE D’UN INTITULE

Cette répétition de I’intitulé marque en effet un double rapport au temps.
D’une part, elle encadre une durée du championnat (les éliminatoires et les
phases finales se déroulent du printemps a I’hiver) ; d’autre part, elle marque
une histoire du bertsularisme, une histoire du championnat. C’est 4 ce second
aspect que je propose de m’intéresser tout d’abord, en précisant que je ne
considérerai pas ici que ce championnat, voire ces savoir-faire, sont des
«formes naturelles» qui se seraient transmises, invariantes, «a travers» 1’his-
toire ou «de génération en génération». Ce que je repére ici, c’est la répétition
de l'intitulé Euskal Herriko Bertsulari Txapelketa Nagusia, sans m’intéresser
(ce serait I’objet d’une autre communication) aux faits que cet intitulé permet
de couvrir.

A Pinitiative de I’ Euskaltzaindia, I’ Académie de la langue basque créée a
Bilbao en 1918, c’est en 1935 qu’a lieu le premier Euskal Herriko Bertsulari
Txapelketa. 11 a lieu a Donostia, et c’est un prétre, Don Joxe de Aristimuno,
plus connu sous le pseudonyme d’ Aitzol, qui I’organise. Un jeune bertsulari
de vingt-deux ans, Inaki Eizmendi, célebre sous le nom de Basarri, remporte
le concours.

En 1936, c’est Txirrita qui gagne le concours. Mais le 17 octobre 1936, Ait-
zol est fusillé a Hernani par les militaires franquistes. Et alors qu’il vient d’ar-
racher a une Espagne encore républicaine un éphémere statut d’autonomie, le
sud du Pays Basque sombre bientdt dans la nuit noire de la dictature franquis-
te, ou la langue basque sera interdite et toute pratique culturelle proscrite. 11
faut attendre 1960 pour que soit organisé un troisiéme championnat, apres
vingt-quatre ans d’un silence de mort et un recul phénoménal de I’euskara, qui
n’est plus parlé que par un tiers de la population. Notons ici que ce troisieéme
championnat a tout de méme lieu en 1960, un an a peine apres la création, en
juillet 1959, de 'ETA (Euskadi Ta Askatasuna, Pays Basque et liberté) par
quatre étudiants de Bilbao. Le bertsularisme réapparait donc dans le contexte
d’une forte réaffirmation d’une identité basque. C’est & nouveau Basarri qui
remporte le concours.

Trois championnats sont ensuite organisés, en 1962, 1965 et 1967, toujours
a Donostia. Mais une nouvelle période de violence s’ouvre alors. En 1968, la
Garde Civile espagnole tue Txabi Etxebarrieta. L'ETA réplique par son pre-
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mier attentat meurtrier : le 2 aot, elle exécute Meliton Manzanas, chef de la
police d’Irun, célebre tortionnaire. L’exécution de Manzanas entraine un ren-
forcement sans précédent de la répression. En un an, 1953 arrestations, 150
exils politiques, 192 passages 2 la clandestinité, 890 cas de torture... Nouvel-
le phase de répression, silence des bertsulari. Pendant treize ans. Bien enten-
du, les bertsulari ne cessent pas totalement d’improviser. Des joutes sont orga-
nisées 4 I’occasion de fétes de village par exemple qui sont autant d’occasions
de rencontre. Mais ce n’est qu’en 1980 qu’a lieu le septieme Euskal Herriko
Bertsulari Txapelketa Nagusia, suivi des éditions de 1982, 1986, 1989 et
1993. On se dirige désormais vers une fréquence olympique, tous les quatre
ans.

Cette histoire du championnat du Pays Basque nous fait repérer un intitulé
dont la répétition fagonne une série, une série de finales tres étroitement
dépendante du vécu de la collectivité concernée et qui ponctue les moments
tragiques de son existence. Mais en réalité, la série serait a inverser. Ne fonc-
tionne-t-elle pas ici par rétrospection ? 1993, 1989, 1986, 1982, 1980, 1967,
1965, 1962, 1960, 1936, 1935... Dés lors, ce passé mythifié d’un championnat
participe a I’invention d’une conscience communautaire, elle participe de I'in-
vention d’une identité en cultivant I’illusion d’une gestion d’un héritage €rigé
en promesse de continuité pour cette collectivité. Ici, ce qui s’est passé réelle-
ment importe moins que les discours communément tenus sur ce passé. Cette
histoire du championnat fagonne un proces d’identification. Il est réactivé tout
au long du déroulement du championnat. De mars a décembre, tous les quatre
ans désormais, la répétition du méme intitulé cimente une communauté.

DE VILLE EN VILLE

Le championnat de 1989 était le dixieme du nom. Si la finale du 17
décembre 4 Anoeta marquait le point culminant de la compétition, ce cham-
pionnat avait commencé de longs mois auparavant, des le printemps, par I’or-
ganisation d’éliminatoires dans chacune des provinces basques. Cent neuf
bertsulari étaient alors inscrits au championnat, aussi bien des hommes que
des femmes, car c’est un sport mixte. Les noms des trente-deux sélectionnés
pour les phases finales ont été connus au début du mois d’octobre. Les quarts
de finale se sont déroulés respectivement a Hernani (Guipuzkoa) le 1¢
novembre, 2 Hendaye (Labourd) le 5, 2 Laudio (Biscaye) le 12 et a Lesaka
(Navarre) le 19. Les demi-finales ont eu lieu ensuite a Azpeitia (Guipuzkoa)
le 26 novembre et 2 Gernika (Biscaye) le 3 décembre. Enfin, la finale du 17
décembre avait lieu, comme toutes les finales depuis 1935, & Donostia (Gui-
puzkoa).
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De Paques a Noél, le déroulement de ce championnat tient lieu de calendrier
festif qui culmine donc fin décembre, au moment des fétes de Donostia. En
méme temps, cet étirement du printemps a I’hiver permet de programmer une
véritable théatralisation des phases finales et de ménager une progression dra-
matique au moyen d’un accroissement impressionnant de la quantité de paro-
le déclenchée a I'approche de la finale. Ce jour-1a, le quotidien Egin par
exemple n’hésitera pas a consacrer un supplément de douze pages & 1’événe-
ment.

De ville en ville, I’annonce des phases successives du championnat trace un
parcours, marque un itinéraire. L’itinéraire désigne des villes. En méme
temps, il les sépare de celles qu’il ne désigne pas. Il relie ces villes les unes
aux autres dans le respect d’un programme commun d’action rituelle. En
méme temps, il les oppose dans la nécessité d’afficher une singularité. Jamais
cependant cette singularité ne s’affiche de maniere ostensible. Pendant toute
la durée des phases finales, ce sont en effet les deux mémes présentateurs qui,
sur scene, énoncent les themes sur lesquels les bertsulari ont a improviser. Et
pendant toute la durée de ces phases finales, les neuf membres du jury sont
restés les mémes. Le gage d’une continuité. Ici, une exigence d’impartialité
prime avant tout. Et si tel public encourage volontiers tel bertsulari parce qu’il
est «d’ici», il sait aussi reconnaitre la qualité des improvisations. La valorisa-
tion de la cité a travers «la vedette» s’efface derriére la reconnaissance d’une
norme commune. L'identité que 1’on affiche est dans le fait de faire partie de
ce circuit des phases finales. Elle est dans le fait qu'un Conseil municipal par-
ticipe, a hauteur de vingt mille francs frangais, a 1’organisation du champion-
nat. Elle est dans le fait qu'une moyenne de deux mille personnes assistent a
chacune des épreuves des quarts de finale et des demi-finales. Elle est dans
cette participation a une dynamique qui fait converger vers le vélodrome
d’Anoeta un ensemble de vecteurs d’identités emboitées, sans cesse réactivés
tout au long du parcours, des vecteurs d’identités qui fonctionnent en réseaux
de rappel pour faire de la finale le moment apical de ce parcours. Et douze
mille spectateurs viennent assister, ce 17 décembre 1989, pendant toute une
journée a cette finale d’ Anoeta.

TOUS AU VELODROME

La journée est organisée en deux temps : de 11 2 14 h. le matin, de 17 & 20
h. "aprés-midi. L’'horaire sera respecté scrupuleusement, car la télévision et
I’ensemble des radios basques assurent une retransmission en direct de cette
finale. A D'intérieur de chacune des demi-journées, on repere six groupes
séquentiels qui correspondent aux différents types d’exercices proposés aux
improvisateurs.
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Ces exercices sont de quatre sortes. Tout d’abord des jeux de rdles ou, au
cours d’une joute, chaque bertsulari incarne un personnage («Jon Lopategi, tu
vas souvent a la messe et tu as toujours écouté scrupuleusement le curé. Tu
rencontres Mikel Mendizabal, le curé que tu n’avais pas vu depuis longtemps.
Il t'apprend qu’il s’est marié»). Un autre exercice consiste a proposer au bert-
sulari quatre mots et de lui demander d’improviser un bertsu de quatre vers
dans lequel ces quatre mots formeront chacune des quatre rimes. Autre type
d’exercice, on chante au bertsulari le premier vers d’un bertsu et il lui faut
improviser sur le champ une suite. Parfois c’est I’inverse, on impose au bert-
sulari le dernier vers de son poeme et il lui faut construire une cohérence qui
permette de terminer par ce vers-1a. Le quatrieéme type d’exercice est celui que
tout le monde attend. Le bertsulari improvise trois bertsu de forme libre sur
un sujet imposé, le méme pour tous («Toute ta vie, tu I’as passée en mer.
Aujourd’hui, tu ne peux plus bouger de ton lit. Par la fenétre entrouverte, tu
entends le bruit des vagues»). Ce type de sujet libre est pour les bertsulari
I’occasion de rivaliser d’invention poétique et d’improviser sur les structures
formelles les plus complexes.

Je ne vais pas engager ici une description détaillée du rituel. Je poserai sim-
plement quelques hapax dans cette finale : le premier pour décrire I’espace
scénique, le second pour examiner la fagon dont I’entrée au vélodrome devient
un vecteur d’identification.

L’ESPACE SCENIQUE

Le vélodrome d’Anoeta a été spécialement aménagé pour la circonstance.
La piste est barrée dans le sens de la longueur par de grands pans de tissu dis-
posés aux deux-tiers de la largeur et qui font toile de fond. Sur la partie du
terre-plein central qui se trouve devant le rideau et sur la piste, des chaises
pliantes sont disposées qui permettent d’accueillir une partie du public. Le
reste du public occupe les gradins. Une estrade en bois est disposée tout contre
le rideau. Elle mesure 1,50 m de hauteur pour 12 de large et 5 de profondeur.
Huit chaises pliantes sont disposées sur le fond, face au public : c’est 1a que
prendront place les huit bertsulari finalistes. Sur la gauche, une neuvieme
chaise est disposée, la chaise du présentateur, qui dispose par ailleurs d’une
petite table pour ses notes et pour les tirages au sort. C’est lui qui organise le
rituel, distribue les roles et énonce les sujets. Au fond de ’estrade, sur la
gauche, on a disposé sur une table recouverte d’une nappe blanche en papier
les coupes et les trophées qui seront distribués le soir en récompense. Sur le
devant de la scéne, deux micros sur pied permettront aux bertsulari d’étre
entendus par tous, et un ensemble impressionnant d’amplificateurs encadre
I’espace scénique : des baffles sur pied tout autour de I’estrade, d’autres sus-
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Fig. 2. Intérieur du vélodrome spécialement aménagé pour la circonstance. A I’arriére de 1’es-
pace scénique sur lequel improvisent les bertsulari, une grande affiche annonce la finale de
I’Eurkal Herriko Txapelketa Nagusia 89. Au-dessus de 1’affiche : un ikurrifia, drapeau basque
(croix blanche sur fond rouge et croix de Saint-André verte). Au-dessus de [’ikurrifia (hors
cadre), le message que les 700 prisonniers politiques basques adressent a I’assemblée : “chantez
fort pour que notre pays reste vivant”. Tout a gauche, GK (Gipuzkoako Kutxa), 1’établissement
bancaire qui soutient financieérement I’événement.
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pendus au-dessus de la scene, fixés par cdbles a I’armature métallique de la
charpente du vélodrome.

Plusieurs jeux de projecteurs enrichissent ce dispositif scénique : un jeu est
suspendu par des filins au-dessus des bertsulari, trois projecteurs sur pied sont
disposés de chaque coté de la scene, quelques autres sont fixés a la monture
métallique qui sert de «fond de scéne» et permet de soutenir la pancarte qui
signale I’événement : Euskal Herriko Bertsolari Txapelketa nagusia, accom-
pagné de son logo et de la liste des sponsors et des villes qui ont accueilli les
phases finales du championnat. Deux autres affiches sont disposées sur le fond
de scéne. Sur la gauche : G.K. (Gipuzkoako Kutxa, la Caisse du Gipuzkoa),
partenaire financier principal, et sur la droite, au-dessus, un message signé des
prisonniers politiques basques détenus en Espagne (pres de six cents) ou en
France (prés de quatre-vingts) et des cinquante-cing déportés dans des pays
tiers. Le message s’adresse, sous la forme d’un poeme écrit, aux bertsulari
«Chantez fort, pour que notre peuple reste debout». Au centre, juste au-dessus
de Vestrade : Iikurrina, le drapeau basque (croix blanche et croix de
Saint-André verte sur fond rouge).

Une immense structure d’accueil est donc aménagée en demi-cercle autour
d’un centre : I’estrade ol le présentateur annonce les sujets et ol les bertsula-
ri improvisent. Cet espace leur est strictement réserv€. Personne d’autre ne
montera sur 1’estrade pendant la durée du concours. Cet espace central a €té
aménagé par les organisateurs ; ils en ont fait le point de focalisation de I’at-
tention des spectateurs. Tout ici converge vers ce centre a partir duquel un
demi-cercle se dessine : ¢’est vers ce centre que sont dirigés les regards et que
I’attention de chacun est portée, ciment de la communauté. On parlerait volon-
tiers d’un autel.

Car ’on repére, en cette finale de I”Euskal Herriko Bertsolari Txapelketa
Nagusi, un déplacement, vers une pratique culturelle a instituer, d’attitudes de
religiosité qui visent & souder une communauté. La cérémonie semble en effet
entretenir un rapport au sacré au moyen de postes, d’attitudes et d’une scéno-
graphie qui ne sont pas sans évoquer les rites de I’Eglise catholique : 1’ ikurri-
na, le drapeau basque, est au-dessus de la scéne, la ol I’on attendrait une
croix, I’autel o sont placées les coupes a la maniere de calices, le présenta-
teur-prétre officiant, I’attitude figée face au micro, le silence de la méditation
d’avant le chant, le religieux respect qui participe de I’acte d’énonciation et le
silence des douze mille participants, la remise des coupes et du txapel (rite
d’institution ?, d’ordination ?), le choix du jour et de ’horaire (un dimanche a
11 heures)... Par une mise en scéne de I’improvisation chantée, c’est un cor-
pus de faits et gestes qui d’ordinaire administrent un ensemble de croyances
relatives au divin qui se donnent a lire. Un rapport au divin, ou plutot a ce sub-
stitut du divin que serait ici cette idéalité d’une identité revendiquée.
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Car cette féte apparait bien avant tout comme un prétexte a construction
identitaire. C’est un moyen dont une société use pour affirmer cette construc-
tion identitaire dans l’espace «idéalement clos» d’une société bascophone
«idéalement constituée» dans 1’espace du vélodrome. Comment s’étonner deés
lors de ce que I’acceés au vélodrome devienne un vecteur d’identification ?

DE LA GRILLE A LA PORTE

Les habitants de Donostia vont a pied, les autres s’y rendent soit en auto-
bus, soit en voiture. L’association Bertsularien Lagunak, qui regroupe les
bertsulari d’Iparralde, avait organisé un «ramassage» dans le nord du Pays
Basque. Parti de Baigorri dés 7 h. du matin, un autocar avait parcouru une
bonne partie des trois provinces avant de passer a Bayonne, puis a
Saint-Jean-de-Luz et Hendaye pour arriver vers 10 h. a Anoeta. Il y avait déja
beaucoup de monde qui convergeait vers le vélodrome, et les policiers de la
Ertzantza éprouvaient visiblement quelques difficultés a endiguer les bertsu-
zale, amateurs de bertsu. Sur le chemin qui méne du parking d’Anoeta au
vélodrome, différentes étapes font une maniére de «mise en condition» du
spectateur.

Des policiers guident les voitures et les spectateurs : premiére mise en
ordre. La rencontre d’amis et de personnes qui ont la méme motivation crée
des liens entre bertsuzale, des liens qui signalent une société d’interconnais-
sance. Une baraque en bois ot I’on vend des fapas fait office de point de ren-
dez-vous, de lieu de rencontre et d’échange. En approchant de I’entrée du
vélodrome, des militants des Gestoras pro Amnistia («Groupes pour 1’amnis-
tie» des prisonniers politiques basques) distribuent un tract en euskara exclu-
sivement. Sur le recto, un bertsu signé par les prisonniers politiques basques
porte en titre un appel a chacun des protagonistes : Gatibu egon arren, zuekin
gaude hemen (bien que captifs, nous sommes avec vous aujourd’hui). A c6té
du bertsu, une carte signale les prisons espagnoles et frangaises ou les prison-
niers sont incarcérés. Au verso, un texte signé des Gestoras (Euskadiko
Amnistiaren Aldeko Batzordeak, Groupes d’Euskadi pour 1’ Amnistie) titre :
Zientoerdibat bertsolari kartzelan (Cinquante bertsulari dans les prisons), et
apres avoir fait le point sur la situation des prisonniers politiques basques
conclut : Bertsoz bertso, urratsez urrats, amnistia eta askatasuna ! (de bertsu
en bertsu, pas a pas, I’amnistie et la liberté !) La progression vers 1’entrée du
vélodrome se charge d’un contenu politique a forte revendication indépen-
dantiste : I’on se montre solidaire des prisonniers politiques basques, «nos»
prisonniers. Les gens prennent volontiers le tract des Gestoras que distribuent
des militants, jeunes pour la plupart, parmi lesquels on remarque aussi des per-
sonnes agées (les parents de ceux qui sont en prison). La distribution du tract
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Fig. 3. Mikel Mendizabal et Jon Enbeita au cours d’une joute qui les opposait le 17 décembre
1989 lors de la finale d’ Anoeta. Photo parue dans le journal Egin du 18.XII.1989.
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est en général I’occasion d’échanges de regards complices, sans aucune com-
munication verbale.

A Tentrée du vélodrome, des membres de I’Euskal Herriko Bertsolari
Elkarte, I’association des bertsulari du Pays Basque, organisatrice du cham-
pionnat, vendent des livres sur le bertsularisme, des recueils de bertsu, des
cassettes et le programme de la finale : un programme de vingt pages qui
reprend la chronologie des championnats (de 1935 a 1986), présente 1’édition
1989 avec un récapitulatif des phases antérieures (éliminatoires, quarts de
finale, demi-finales), une courte présentation photographique et biographique
de ceux qui étaient qualifiés a I’issue des quarts de finale, suivie d’un discours
d’exégese sur le principe de notation et le baréme appliqué par le jury. La qua-
trieme de couverture est réservée a 1’association organisatrice 1’ Euskal Herri-
ko Bertsolari Elkarte, aux partenaires institutionnels et aux sponsors.

D’une fagon générale, les gens se présentent au contréle munis de leur tic-
ket (des le mercredi 13 décembre, neuf mille six cents places étaient déja ven-
dues). Ceux qui n’en ont pas encore peuvent acheter des billets d’entrée dans
une guérite en bois placée a quelques metres de 13, vers I’extérieur : six cents
pesetas pour une demi-journée (quelque trente-deux francs frangais), mille
pour la journée enticre (quelque cinquante-trois francs frangais). Les places ne
sont pas numérotées, mais le passage du contrdle se fait dans la bonne
humeur : on se fait des politesses, on échange des plaisanteries. A ’intérieur
du vélodrome, le bar fonctionne déja, c’est I’adjuvant essentiel de la féte. Car
cette finale est avant tout une féte.

Des lors, entrer dans le vélodrome, ce n’est pas simplement aller écouter
des bertsulari improviser. Parcourir a pied le trajet qui méne de 1’entrée du
complexe sportif au vélodrome, c’est investir un réseau de significations
diverses, c’est faire converger vers I’espace ol un dire aura liex un ensemble
d’éléments liés au vécu de la collectivité, ¢’est construire une communauté en
connectant un déconnecté, c’est (s’)inventer une identité par une relation
congruente, et fugace. Risquons-nous a schématiser de la fagon suivante cette
marche vers I’entrée du vélodrome :

Donostia on va a la féte

Anoeta on va assister a une compétition sportive

Tapas on retrouve des amis

Tract de Gestoras on communie avec les prisonniers politiques
Livres, programme on va consommer une littérature, dans un espace

exclusivement bascophone

Entrée on fait «donc» partie d’une méme communauté,
inutile de se bousculer a I’entrée
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Vélodrome I’Urstelle

En maniére de conclusion, je propose de résumer quelques-unes des pistes
esquissées ici pour ’analyse de cette finale. Je distinguerai une dimension
triple : une dimension mystique, travaillée par un rapport au sacré ; une
dimension solennelle programmée par un double rapport au temps ; une
dimension exégétique, qui vise a opérer dans cet espace rituel la gestion d’un
savoir, d’une éthique du langage. La finale d’ Anoeta semble bien participer de
la sorte a I’administration d’une maniere de transcendance visant a garantir,
pour une journée, la cohérence d’un étre-ensemble d’une communauté. La
programmation rituelle procure aux douze mille spectateurs présents et a ceux,
téléspectateurs ou auditeurs, qui sont touchés par son expansion médiatique,
des satisfactions (des compensations ?) qui effacent les désagréments et I’acri-
monie que provoque une présence policiere vécue comme une occupation
militaire, qui font oublier, pour un instant, les déceptions et la rancceur d’un
quotidien vécu comme privation de liberté, oppression d’une identité. Le rite
noue des solidarités. Ici, on communie avec «nos» prisonniers. La cérémonie
est bien cette limite arbitraire qui passe pour légitime par I’investissement qui
la fait objet. Sans doute les phases critiques que traverse une société sont-elles
vecteurs de ritualisation. Claude Riviere pense notamment aux phases
«d’insécurité et (2) celles d’institutionnalisation '.» A ce titre, les dates 1935,
1960 et 1980 apparaissent comme significatives : ’organisation du cham-
pionnat correspond a des moments ot I’espoir est grand d’un étre-au-monde
enfin reconnu, et fragile.

Sans doute de telles observations seraient-elles & compléter par bien
d’autres. Il n’est pas indifférent de noter, par exemple, que les villes qui par-
ticipent aux phases finales de ce championnat sont situées sur la frange cotie-
re, au nord, ¢’est-a-dire 12 ot I’euskara est encore trés couramment parlé. L' on
pourrait encore remarquer que ces municipalités qui s’engagent dans ces
concours sont toutes politiquement proches du secteur rupturiste basque, cer-
taines étant gouvernées par la coalition indépendantiste de gauche Herri Bata-
suna. Et I’on pourrait enfin prendre en considération le budget important
mobilisé par le championnat, un budget de 1 600 000 francs francais pour un
bénéfice de 810 000 francs.

On percoit alors que les enjeux de ce championnat sont multiples. C’est sur
ce bénéfice, par exemple, que 1’association des bertsulari crée ses écoles de
bertsularisme, publie des traités, édite des cassettes et des recueils. L’identité
n’est donc pas ici livrée par la féte. Elle n’est pas non plus I’expression natu-
relle d’une ville ou d’une cité. L’identité apparait plutdt comme ce mécanisme
diffus mis en mouvement dans ’invention de cette féte. Elle serait ce méca-
nisme qui permet de fabriquer un agir rituel, mais elle ne saurait en aucun cas
s’y réduire. Car I’identité, comme la féte, et comme la ville ou la cité, existe
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aussi dans ces discours d’escorte qui témoignent de ce qu’une «idée de 1’iden-
tité» (de la féte ou de la cité) circule dans la collectivité concernée. La pro-
grammation rituelle du championnat des bertsulari apparait enfin comme une
maniere de mise en ordre du monde, ol chacun apporte en somme ce qu’il
vient chercher.

Ce qui importe alors avant tout c’est cette mise en partage d’un dire com-
mun, cette ritualisation d’une profération de parole, ce moment de convergen-
ce ou s’affiche une conscience communautaire. Ce que ’on va chercher a
Anoeta, c’est bien en quelque sorte I’assurance tous risques d’un vouloir-étre
revendiqué, la certitude de ce que I’on existe. Comme me le suggérait un spec-
tateur au moment de quitter le vélodrome, «si I’on arrive a rassembler 12 000
spectateurs pour écouter huit bertsulari pendant toute la journée, c’est qu’on
n’est pas encore morts !».

Note

' C. RIVIERE, Les liturgies politiques, Paris, P.U.F., 1988, p. 15.
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LES TRIOMPHES SPORTIFS
ET LA GLOIRE DES CITES

par Claude MACHEREL

1. OBJET, QUESTIONS

Villages, villes, nations ou entreprises, les collectivités contemporaines ont
toutes désormais des héros qui ménent publiquement des combats en leur
nom.

Les Grecs, qui les ont sans doute inventés, nommaient athlon cette sorte de
combats. J’utiliserai le mot grec comme un générique, pour désigner toute
espece de compétition sportive. Le terme cités englobera pareillement toutes
les collectivités, quelle qu’en soit la nature ou la taille (villages, villes, nations,
entreprises), qui lient leur nom et leur renom a des athlons en supportant des
athletes. Ce qui commande ou recommande ce vocabulaire, c’est naturelle-
ment la visée de la réflexion et du discours : j’ai besoin de termes génériques
parce que je cherche, non pas a disserter du sport en général a la maniere des
essayistes, mais a atteindre et attester des propriétés communes a tous les
sports, en scrutant anthropologiquement la relation entre athlons et cités.

Qu’est-ce que les athlons ? Des luttes continues, a la fois incessantes et pré-
cisément bornées, interminables et sans cesse reprises a neuf, en tout sport, au
début de chaque compétition. Luttes réglées et spectaculaires dont le théatre,
plus vaste que le stade, la piste ou le plan d’eau, est le champ relativement clos
constitué autour de chaque sport. Un champ, c’est-a-dire une portion d’espa-
ce social structurée par son histoire, ses institutions, ses régles, un calendrier
et une maniére propre d’y faire jouer le social (ce qu’on appelle volontiers, ces
temps-ci, une «logique»). Espace d’actions et de représentations qui inclut une
multitude de terrains physiques terrestres ou aquatiques, voire aériens.

Terrains est un autre mot qui fonctionne ici comme un générique, sans
qu’on perde de vue que tous les terrains sont locaux, localisés, localisables
(cela vaut aussi pour athlons et cités déja cités, et d’autres mots a venir,
comme enjeux). Les terrains d’un sport, c’est I’ensemble des étendues exac-
tement mesurées, circonscrites, dans 1’enceinte desquelles les combats de ce
sport sont réguliers. Réguliers au sens d’abord qu’ils n’ont valablement lieu
que 12 ; au sens ensuite qu’il y ont lieu régulierement, a intervalles pério-
diques ; au sens enfin qu’on y lutte «a la réguliere», que le respect des regles,
la régularité du combat, y est strictement contrdlée par des instances ad hoc.
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Celles-ci disent le droit, luttent entre elles a I’occasion pour 1’établir, et s’ as-
surent que rien ni personne ne 1’enfreint. Leur emprise légitimante (ou invali-
dante) s’étend sur a peu pres tout ce qui concourt aux combats : dimensions et
qualité des terrains, corps des athletes (ils doivent étre naturels — pas de
transfuges sexuels — et agir sans 1’aide d’artifices — pas de dopants). Sont
pareillement normés et surveillés I’équipement éventuel des concurrents, la
balle, 1a pelote ou le ballon quand il y en a un, les conditions auxquelles un
athlon commence ou s’acheéve valablement et enfin, durant la lutte, la régula-
rité de I’action athlétique.

L’action s’oppose ici a deux autres modalités fondamentales de I’interaction
sociale : I’échange et la communication verbale ou symbolique. Chaque sport
est construit sur I’exercice contrdlé d’un type d’action spécifique : courir, sau-
ter, nager, lancer, ramer, tirer, boxer etc. Cette diversité peut étre ramenée,
comme je le montrerai, a deux grandes classes d’actions, entre lesquelles tous
les sports se distribuent : contrdle des coups dans une classe, et controle des
trajectoires dans 1’autre.

Cet inventaire rapide met en évidence une propriété majeure des champs
sportifs : réglés, normés comme tous les champs sociaux, ils le sont & tous
égards plus complétement que les autres. L’espace de jeu (aux sens social et
physique du mot) y est plus étroit, plus exactement délimité qu’ailleurs. Rela-
tivement plus simples, chacun spécifiant avec rigueur tout ce qu’il inclut,
c’est-a-dire tout ce qu’il préleve dans le monde social pour le faire fonction-
ner dans son enclos, les sports incluent beaucoup moins d’éléments que, par
exemple, les champs politique, religieux, économique ou culturel. Corollaire-
ment, ils en excluent beaucoup plus. Et si I’on parle si volontiers de sports
«purs», si des phrases comme «tout ce qui ne releve pas du sport» sont des
lieux communs dans la bouche des praticiens et des commentateurs, c’est que
les sports tendent puissamment a isoler du reste du monde social le petit noyau
de ce qui les constitue en propre.

C’est pourquoi 1’anthropologue qui veut comprendre comment ¢a marche a
tout intérét & porter son regard sur les marges des champs sportifs, 14 ol se
brouillent les frontieres dont les sports sont si friands, sur ces confins ol les
limites du champ deviennent perméables, 1a ot il n’y a plus de sport pur, de
sport tout seul et en soi, la olt un sport «se méle», comme on dit, a autre chose
que lui et qui releve d’autres champs : I’économique, le politique, le médical,
etc. Plus exactement, le regard anthropologique idéal est stéréoscopique : un
ceil sur le noyau dur de la chose, I’autre sur ses marges ; un ceil au centre, ol
¢a se constitue, et ’autre a la périphérie, ol ¢a se transmute. L’intelligence de
I’ensemble est dans la relation entre les deux.

Le noyau, j’y viendrai a I’instant. Quant a la marge, c’est cette frange tres
étendue et tres peuplée (on s’y bouscule), ou des individus et des groupes,
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spectateurs ou supporters qui, sans agir sur le terrain, participent néanmoins a
I’action, et souvent tres intensément a une place chérement payée. Marge ou
les combats athlétiques peuvent se muer en combats d’un autre ordre, ou la
lutte devient féte, ol lutte et féte débordent 1’enclos des stades, oul les passions
et les profits inhérents au champ se diffusent, se partagent, se captent et se
métamorphosent dans la cité.

Qu’est-ce qui est partageable, et éventuellement partagé ? A premicre vue,
ca saute aux yeux : ce sont la renommée et la gloire attachées a toute victoire,
autrement dit des bénéfices symboliques (et tout a fait réels dans cet ordre)
dont I’étendue ou le volume dépendent au premier chef des dimensions de la
compétition. Quant a la nature de ces bénéfices, il faut, pour la déterminer,
poser une autre question naivement anthropologique : qu’en est-il des per-
dants ? Comme il n’y a pas de victoire des uns sans défaite des autres, il serait
vain de chercher a comprendre 1’une sans I’autre, vain de penser le triomphe
et le partage des bénéfices du triomphe (partage qui fait la gloire des cités)
isolément, a 1’état séparé, hors de la relation entre victoire et défaite puisque
c’est en elle que victoire ou défaite sont ce qu’elles sont. Cette relation
elle-mé&me n’existe pas dans le vide des abstractions. Elle se constitue ou se
reconstitue toujours en pratique, c’est-a-dire tel jour, a telle heure, tel endroit,
dans telle compétition particuliere d’un sport donné, entre deux équipes ou
deux concurrents singuliers — ou plusieurs.

Ce sont la des évidences, mais faire un peu de science du social revient pour
une large part a ne pas tenir certaines évidences pour acquises ; a maintenir
laborieusement a I’horizon de la réflexion et du discours des jeux de relations
qu’on prend pour donnés quand c’est de vivre, et non de penser, qu’il s’agit.
Quand on vit, ces choses-1a vont d’elles-mémes. Selbstverstdindlich, dit 1’alle-
mand — littéralement «qui se comprend de soi», que son existence méme suf-
fit & expliquer. Une bonne part du miel anthropologique s’obtient en décorti-
quant les opérations qui produisent ces choses sociales dotées d’une
auto-justification jugée impénétrable par le sens commun, et que celui-ci juge
donc inconvenant de vouloir pénétrer, en stigmatisant un travail qui revien-
drait, selon lui, a «couper les cheveux en quatre», ou a faire subir a des
mouches un traitement peu convenable, justement : ni aux mouches, ni en soi.

Voici donc une évidence encore, la principale pour mon sujet : en sports pas
plus qu’ailleurs, la relation entre victoire et défaite n’a d’existence en soi ; elle
se constitue toujours par rapport a un troisieme terme, qui est I’enjeu de telle
compétition singuliere, localisée, datée, etc.

La fonction focale de tout champ est de créer des enjeux, ces moteurs de
I’action sociale. Lesquels sont toujours produits dans et par une compétition
qu’ils animent en retour et qui a simultanément pour fin (pour finalité et pour
terme) 1’ attribution d’un enjeu, c’est-a-dire son anéantissement. Dés que «les
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jeux sont faits», comme on dit, et au plus tard a 1’ultime seconde de I’athlon,
il ne reste rien du combat que son résultat simple et nu. Le principe, la fin et
les moyens, tout est produit du méme mouvement.

Comment opere, en sports, cette alchimie ? Quel est I’enjeu profond
(anthropologique) d’une compétition sportive, qu’elle soit «de sans-grades»
ou «de haut niveau» ? Quelle est la chose sociale a la fois sans partage — un
seul concurrent triomphe — et si partageable pourtant — sa gloire rejaillit sur
une multitude — qu’instituent ou recréent sans cesse des sportifs qui s’af-
frontent ? L’explication-description passe, a mon sens, par une compréhension
des passions sportives. 1l faut bien voir en elles le carburant ou le ressort de
cette alchimie semi-ludique (et du méme coup le foyer d’une intelligence de
la pratique-consommation des sports-spectacles de compétition), puisque des
passions identiques agissent dans tous les sports et qu’en chacun leur partage
est effectivement ou virtuellement universel. En quelques cas (championnats
du monde de football ou jeux olympiques, par exemple), il s’étend de fait a
toute la part médiatisée de la planete. Sociales et mentales, quelles opérations
obscures et familieres activent ces passions, mobilisent et liberent ces éner-
gies ?

Cependant, 1’essai pour penser I’univers sportif en entier n’est-il pas ruiné
d’avance par le nombre et la diversité des sports, I’un et I’autre considérables :
les disciplines sportives se comptent par dizaines — et quoi de plus dissem-
blable, a premiére vue, que la boxe et le golf par exemple, I’haltérophilie et le
polo, une régate et un concours de saut a la perche ?

2. DIVERSITE ET UNITE. PETITE TYPOLOGIE
DES SPORTS DE COMPETITION

Pour légitimer ou fonder une réflexion générale, valable pour tous les sports
et toutes les identifications auxquels ils donnent lieu, il faut se demander s’ils
ont tous quelque chose en commun, et quoi. Ceci passe par une analyse des
différences entre les sport, une mise a jour de propriétés distinctives ou com-
munes, eu égard a la structure du champ. Car il y a plusieurs manieres de
mettre en jeu les concurrents et I’enjeu des athlons, de déterminer en pratique
vainqueur(s) et vaincu(s).

Parce que tout enjeu sportif s’exprime d’abord par le résultat de calculs, et
qu’en sport on calcule exclusivement en termes, soit de compte, soit de mesu-
re, il n’y aici que deux grandes classes d’objets : les athlons face a face — ou
des coups sont décisifs et ou, corrélativement, la décision dépend de comptes
— et les athlons cdte a cote — ou ce qui est décisif, ce sont des trajectoires et
ou, corrélativement, la décision dépend de mesures. Les mixtes, comme le golf
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ou la pelote basque par exemple, sports de cOte a cote ot I’on compte en
points, sont rarissimes.

Passons ces deux grandes classes en revue.

Face a face, on met tantdt deux individus (lutte, boxe, escrime, tennis,
judo...), tantdt deux équipes (football, rugby, polo, hockey, basket...). Et ’on
compte les «points» ou les «touches» «faits» ou «marqués» par chaque joueur
ou chaque camp. Les modalités comptables sont évidemment fort variables
selon les sports, mais toujours minutieusement spécifiées. La différence de
points entre les adversaires est décisive. L’égalité en fin d’athlon est excep-
tionnelle (ou exceptionnellement admise) et nombre de régles visent a I’ex-
clure absolument.

Pareillement ennemis de 1’égalité a I’arrivée, les sports de cdte a cote sont
de deux sortes : a départ simultané — compétitions au coude a coude — ou a
départs successifs — compétitions au tour a tour. Dans les premieres, la déci-
sion se fait toujours sur des différences mesurées en temps (athlétisme, cyclis-
me, natation, formule 1, cross, régates, etc.). Les courses de chevaux sont, je
crois, seules de ce type a utiliser des écarts spatiaux, au demeurant sans les
mesurer (on se borne a les constater, au besoin par le truchement d’images
prises a I’arrivée — «y a photo» — au rythme de plusieurs dizaines par secon-
de). Le role décisif du cheval dans la course, parce qu’il «fait corps» comme
on dit avec son cavalier et réciproquement, invite d’ailleurs a mettre les
compétitions équestres a part des autres. Alors que des sports qu’on jugerait a
priori analogues aux courses équestres, en raison du réle décisif qu’y jouent
des véhicules mus par d’autres énergies que musculaire (toutes les courses
d’autos ou de motos et celles dites de voile), entrent de plain pied dans le type
cote a cote parce que le champ distingue expressément pilotes et véhicules (ou
plut6t leurs «écuries») en comptabilisant séparément les résultats des hommes
et ceux des machines.

Ce que ces sports atypiques mettent en évidence, c’est la place centrale du
corps dans les champs sportifs. Les régles a part des sports hippiques, qui les
rendent mal classables, reflétent le fait que le corps humain n’y est ni le seul,
ni le principal corps actif : le cavalier fait corps avec un animal et cette posi-
tion a cheval sur la frontiére entre humanité et animalité est tout a fait révéla-
trice : elle éclaire, comme on verra, le noyau dur des champs sportifs.

Poursuivons 1’examen typologique. Une course au coude a coude est
«jouée» au premier arrivé. Au tour a tour par contre, le dernier a concourir
peut étre gagnant. Il y a ici trois étalons de mesure, donc trois sous-variétés de
sports. Solitaires, les athletes se battent soit «contre la montre» (cyclisme par-
fois, ski alpin toujours, rallyes, etc.) ; soit «contre le metre» (lancers de poids,
de marteau, de disque, de javelot ; sauts en longueur avec ou sans skis, sauts
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de bas en haut avec ou sans perche, de haut en bas en parachute ; tirs a I’arc,
a I’arbaléte, a diverses sortes d’armes a feu et dans ce cas debout, a genoux ou
couché — les tirs convertissant en points la mesure inscrite par le coup sur 1’é-
talon métrique, et le plus souvent circulaire, de la cible) ; soit enfin «contre la
balance» (ce sont les levers d’haltérophiles). Dans tous les sports cote a cdte,
on rapporte I’essai a 1’étalon, et les différences entre concurrents sont cal-
culées a I’avenant.

Cette revue rapide, mais exhaustive dans son ordre, loin de ruiner 1’empri-
se globale de la réflexion par I’hétérogénéité de I’espace sportif, lui assure un
fondement de roc. Tous les sports articulent leur pratique autour du méme
enjeu primaire : instituer une distinction décisive (mais périodiquement remi-
se en cause) au profit du vainqueur de I’athlon en cours, sur la base de diffé-
rences qu’une arithmétique élémentaire quantifie et exprime.

Mais la focalisation sur I’enjeu patent (la victoire) que jeu et concurrents
sont tout entiers tendus a produire et a conquérir, si elle est compréhensible
chez le praticien ou le spectateur, ne doit pas cacher a I’anthropologue que,
pour pouvoir créer des différences, un champ sportif doit au préalable s’achar-
ner a fabriquer de ’indistinction. D’un point de vue anthropologique, le noyau
dur des champs sportifs est la. Tel que le monde social est fait, I’indistinction
ou I’égalité sont bien les dernieres choses a y aller de soi. Pour pouvoir mettre
sur pied des compétitions génératrices de différences, tout champ sportif com-
mence donc par produire la plus rare peut-&tre de toutes les denrées sociales,
de la non-différence, au prix d’un travail fort coliteux et sans cesse recom-
mencé.

Les profits d’une victoire sportive, ol le colit d’une défaite, ont par consé-
quent un étalon primaire et latent. Le prix et le sens social du triomphe n’ont
aucune valeur qui soit fixée dans 1’absolu (les sports sont des jeux sacrés qui
ignorent la transcendance) : cette signification et ce prix sont nécessairement
relatifs au prix et a ’effet social du travail, premier et nécessaire, d’indiffé-
renciation.

3. LES TRIOMPHES SPORTIFS

Pour réaliser cette indifférenciation préalable, lourde des luttes et des pas-
sions a venir, les champs sportifs mettent systématiquement en ceuvre trois
batteries de procédés qui font partie intégrante de 1’outillage réglementaire et
institutionnel qu’ils se donnent.

Un champ sportif commence par dénuder socialement (et parfois physique-
ment) ses athletes. Les sportifs entrent dans le jeu dépouillés, en principe, de
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toute composante d’identité et de toute compétence sociale autre que celles
qui sont reconnues par (et opératoires dans) le champ. Plus précisément, des
trois composantes fondamentales de toute identité humaine (un corps, des
noms personnels et un capital social composite), ces champs ne retiennent que
le corps du sportif, ses noms personnels et deux éléments de son capital
social : la compétence physique et culturelle spécifique au champ, toute entie-
re inscrite dans son corps sexué (il n’y a pas de sports mixtes), et les signes de
son appartenance a une cité. Les outils éventuels et plus ou moins pesants de
la pratique (gants de boxe, épée, raquette, paire de skis, cheval, véhicule, etc.)
n’y changent rien : ces prothéses ne font que prolonger ou démultiplier 1’ac-
tion du corps sportif, en offrant le cas échéant un support a une identité mar-
chande superposable aux deux autres.

Second travail de dépouillement, le langage et I’échange (au sens de Mauss)
sont décrétés hors-jeu, afin que seul opere en vase clos le tuf de la condition
humaine : de 1’action et seulement de 1’action, sous forme de deux actions
adverses, ou plusieurs.

Ce double travail de dénuement fait de toute compétition une sorte de
mythe en acte, qui met en scene un modele réduit d’humanité originelle (tou-
jours en perspective maussienne) : avant le langage et I’échange, n’existait
entre les hommes que la guerre.

Naturellement, les batailles ici sont réglées, arbitrées : un rite traduit en
actes le contenu du mythe qu’il incarne et manipule. C’est 1a la troisieme bat-
terie de procédés égalisateurs. L’athlon a un début et un terme (tout ce qui
excede la durée ou l’espace fixés — «troisiéme mi-temps» ou «déborde-
ments» — est stigmatisé, réprimé). Les combattants sont placés sur un pied
initial de rigoureuse égalité (sur une méme ligne, partent en méme temps, les
«compteurs sont a zEéro», etc.) et les armes, les tactiques ou les coups autorisés
sont les mémes pour tous.

Autrement dit, longtemps avant que la compétition ne commence, un sport
a commencé par produire ce que le jeu a pour fin de détruire en instaurant de
la différence, en instituant une hiérarchie et des distinctions la ot régnait, au
commencement, une forme de néant social, un tohu-bohu d’indifférenciation
controlée.

Faire éclater cet état de non-différence (il ne peut a I’évidence durer sans
que I’édifice ne s’effondre), sortir vainqueur de ce néant ol y retourner (c’est
le sort des vaincus), faire émerger de la différence, s’approprier le mérite et le
profit symbolique, variables selon I’ampleur de la compétition, attachés a cet
acte socialement fondateur, a cette action d’éclat originelle jadis réservée aux
dieux, aux démiurges et aux rois, mais que les sports contemporains remettent
constamment et partout sur le tapis, voila I’enjeu anthropologique de 1’athlon,
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I’enjeu sacré sans transcendance ni éternité qui passionne les combattants,
I’enjeu primaire qui alimente leur «rage de vaincre», dédommage le gagnant
de ses efforts et de sa souffrance, I’enjeu dont la perte met parfois le perdant
au désespoir et sur lequel dix autres bénéfices secondaires viennent éventuel-
lement se greffer.

4. LA GLOIRE DES CITES

Quelles opérations font de cette passion-la, que seuls les concurrents éprou-
vent intégralement, une passion que peuvent partager les spectateurs qui
regardent les sportifs et les cités qui les soutiennent, partageant du méme coup
et dans la mesure du partage passionnel, certains des profits associés au gain
de I’enjeu ? L’indifférenciation des combattants, que le champ tend a rendre
la plus complete possible au regard de la compétence spécifique qu’il met en
ceuvre, n’est pas totale a deux autres égards. Si large que soit I’emprise et la
puissance de I’action, elle ne va jamais sans deux représentations au moins. Et
ces représentations simples, élémentaires, sont des représentations identi-
taires.

En premier lieu, chaque concurrent expose et défend, avec son corps et de
I’action pure, son nom et son renom, sa position dans la hiérarchie sportive. I
représente sa personne singuliere, mais celle-ci représente en méme temps,
d’étre réduite a un corps et a de I’action pure, quelque chose de trés commun,
une sorte de degré zéro de la personne humaine. Or tout le monde sait ce que
c’est qu’un corps capable d’action, chacun en a un et peut donc s’identifier au
combattant a travers I’expérience élémentaire et commune du corps propre,
admirer son art s’il en connait les régles, les arcanes ou les ficelles, et parta-
ger par la son combat indépendamment de tout autre attribut social (ceux du
spectateur comme ceux du sportif), & défaut méme de toute expérience per-
sonnelle de quelque pratique sportive que ce Soit.

La possession d’un corps suffit pour qu’au spectacle du sport, sur les gra-
dins d’un stade ou devant un écran, les mémes mécanismes sociaux et men-
taux soient susceptibles d’agir dans le luthérien anglais et le musulman pakis-
tanais, le myopathe de Passy et le bien-portant du Bronx, la chomeuse et la
star, I’enfant et le vieillard, le taulard et le ministre... Le partage individuel
des passions sportives et des profits de distinction attachés a leur exercice
repose a un premier niveau sur cette identification a des corps dépouillés de
toute autre marque sociale que sportive, identification dont le champ instaure
expressément la possibilité.

Il en instaure une seconde, d’ordre collectif, puisque tout sportif représente
de surcroit une cité (ou plusieurs, de taille différente et emboitées) dont il
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«porte et défend les couleurs». Comme tout un chacun appartient de méme a
plusieurs cités emboitées, auxquelles il s’identifie nécessairement ne serait-ce
qu’un peu, cette seconde possibilité d’identification, quand elle est activée et
qu’elle se branche sur la premiere, étend et paracheve des partages individuels
dont les cités et leurs dirigeants, dans la mesure ou ils s’investissent dans le
jeu, capitalisent la somme de gloire.

Post scriptum

Quelques lignes de circonstance exceptées, ce texte reprend intégralement
le texte de la communication faite aux Journées d’étude de la SFE a Paris, le
25 février 1993. 11 tente de donner forme générale (anthropolologique) a 1’é-
laboration d’observations ethnographiques faites pour commencer, en 1974,
sur un terrain ot la suppression, par les aménageurs de la Ville Nouvelle du
Vaudreuil, du terrain de footbal du club local, avait permis de mettre en évi-
dence I’ensemble des enjeux (identitaires, politiques, sociaux) mis en jeu par
ce sport, a I’échelle villageoise certes, mais aussi a celles du sytéme d’empri-
se unviverselle dans lequel les pratiques locales s’inscrivent forcément. Le tra-
vail a été poursuivi sur ce terrain qu’offre, presque en permannece, le spec-
tacle télévisé d’innombrables compétitions sportives, et la réflexion issue de
ces observations présentée oralement dans diverses enceintes scientifiques,
entre 1984 et 1988. Au moment ol j’ai repris ces éléments pour les articuler
dans I’exposé fait aux Journées de la SEF (février 1993), j’ignorais 1’existen-
ce des travaux de Norbert Elias et Eric Dunning sur le sujet. J’en ai pris
connaissance dans la traduction frangaise de Quest for Excitement, parue en
novembre 1994 (Sport et civilisation. La violence maitrisée, (trad. de I’anglais
par J. Chicheportique et F. Duvigneau), Paris, Fayard, avec une importante
préface de Roger Chartier).
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DERRIERE LE PALIO DE SIENNE :
UN MODELE SOCIAL URBAIN

par Lucia CARLE

Le Palio ! est aujourd’hui la manifestation concréte de la conscience d’ap-
partenance des Siennois. Il y a neuf siecles, il était juste une course de che-
vaux un peu plus importante que les autres. A c6té de 1’étude anthropologique
du Palio — de I’analyse du contenu de la féte — une question se pose : pour-
quoi a Sienne et pas ailleurs ? Il serait intéressant d’arriver a y répondre car
derriére le Palio, il y a la structure sociale de la ville, le modele social qui
I’anime, bref, Sienne elle-méme.

LE PALIO

En approchant le Palio et son déroulement, il faut y considérer certains €lé-
ments qui renvoient d’ailleurs au modele social propre a Sienne. Les r6les, par
Age et par sexe, sont bien définis et il n’y a pas d’exclus (méme pas les
malades) ; les rythmes des journées sont particuliers et la ville entiere s’y
conforme ; les nombreuses cérémonies sous-entendent des systemes de
valeurs spécifiques dans lesquelles tous se reconnaissent en tant que Siennois.
Cette course de chevaux montés & cru dure trois minutes environ et se court
deux fois par an (le 2 juillet en I’honneur de la Vierge de Provenzano et le 16
aolt en I’honneur de la Vierge Assunta) sur la piazza del Campo, recouverte
de terre pour I’occasion. Le vainqueur regoit un drapeau (le palio) peint par un
artiste siennois ou national. Seuls dix des dix-sept contrade (quartiers) de la
ville sont tirées au sort pour participer a la course.

Les chevaux sont d’abord choisis par les capitani des contrade puis attri-
bués par tirage au sort a chaque contrada. Les propriétaires-éleveurs des bétes
choisies regoivent de la ville, a titre de dédommagement, une somme plutot
symbolique. La cérémonie du choix et de I’attribution des chevaux (la tratta)
se déroule dans le Campo trois jours avant la course, en présence d’une foule
de Siennois de tous Ages qui a investi la place des les premieres heures du
matin. Personne ne sait combien de temps va s’écouler depuis le moment ou
les chevaux sont présentés dans la cour interne du palais communal jusqu’au
moment final : quatre, cinq heures, plus méme... Au fur et a mesure que le tira-
ge est fait, le cheval est confié a la contrada a laquelle il a été attribué : les
contradaioli s’en emparent et ’amenent avec enthousiasme, toujours en chan-
tant (chansons, rythmes musicaux et instruments du Palio constituent un cha-
pitre a part) a la casa del cavallo (maison du cheval) existant dans chaque
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contrada. Pendant trois jours, il va étre I’objet de soins trés attentifs jour et
nuit : il personnifie maintenant la contrada. Le vrai gagnant de la course, c’est
lui et non le jockey : méme scosso (sans cavalier), il peut parvenir a la fin de
la course.

Etre jockey de Palio est un métier difficile qui prend toute une vie. Les joc-
keys ne sont pas Siennois. A chaque Palio, chaque contrada propose un cachet
au jockey qu’elle considere le meilleur par rapport au cheval qui, lui, est tiré
au sort, et par rapport aussi a I’argent qu’elle peut dépenser en vue d’une vic-
toire, donc a I’ensemble de chances qu’elle croit avoir. Comme tout Siennois
le sait, le jockey peut se faire acheter par une contrada concurrente et il est
chargé, par la contrada qui I’embauche, de faire de méme envers les autres.
Ces maneges se jouent jusqu’aux dernieéres minutes avant le départ sur la
place, quand les voltiges des chevaux qui n’arrivent pas a s’aligner (et cela
pendant plusieurs minutes, voire une heure et plus) sont incompréhensibles a
tous sauf aux contradaioli (membres des contrade), qui y lisent les comporte-
ments des jockeys. Chacun d’eux est le seul arbitre du budget éventuel (plu-
sieurs dizaines de millions de lires) mis a sa disposition par le capitaine de la
contrada qui I’a embauché dans le but d’acheter les autres jockeys. Tout enga-
gement est sur parole, comme tout 1’argent qui circule au Palio, et les dettes
de Palio sont toujours payées. Au fond, on ne demande pas a un jockey d’étre
loyal, mais on lui demande par contre beaucoup de courage, car la course est
difficile et dangereuse, en premier lieu pour lui, a cause du parcours mais aussi
des reglements. On punit celui qui trahit mais cela aussi fait partie des régles
du jeu : tout le monde le sait. Les jockeys sont a Sienne des personnages a part
et ils peuvent rentrer dans la 1égende.

On retrouve dans les rapports que la ville et ses habitants ont avec eux, au
fil des ans, les mémes attitudes, et parfois les mémes sentiments et expressions
qu’on avait aux XVI-XVII*-XVIII® siecles avec les mercenaires (les récits
d’époque sont a ce sujet révélateurs). D’ailleurs tout le Palio se réfere a ces
siecles, plutdt qu’au Moyen Age. On a couru des Palii régulierement depuis
le Moyen Age, mais c’est & partir de la moitié¢ du XVI° si¢cle que les courses
de chevaux prennent dans la ville ces caractéristiques et que les dates se fixent
progressivement. D’autre part, le nombre et les limites actuelles des contrade,
sur I’ancienneté desquelles il y aurait beaucoup & dire, ont été établis en 1729.
Le poids du Moyen Age dans la conscience collective des Siennois constitue
d’ailleurs un sujet a part. Depuis le XVII® siecle, on compte six cents Palii en
tout, la plupart ordinaires mais aussi un certain nombre d’extraordinaires
(soixante environ), que la ville décide d’organiser en des occasions particu-
lieres. Comme le 9 septembre 1685 pour féter la victoire des troupes impé-
riales contre les Turcs en Autriche, le 4 juin 1809 pour féter le retour de
Napoléon a Paris, en 1945 pour la fin de la deuxiéme guerre mondiale, en
1969 pour le débarquement de I’homme sur la lune...
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LA VILLE ET SES CONTRADE

Dans les cérémonies liées au Palio comme dans beaucoup d’autres occa-
sions, deux dates constituent un repere fondamental pour les Siennois : 1260,
année de la bataille de Montaperti, victoire de Sienne sur Florence, et 1555,
fin de la République siennoise. La période comprise entre ces deux dates est
considérée comme celle de la véritable grandeur de la ville et de son Etat,
méme si, aprés 1555, ce dernier, annexé au grand-duché de Toscane, jouira
jusqu’a la deuxieme moitié du X VIII® siecle d’une large autonomie en gardant
ses magistratures et ses coutumes. Il aura aussi, par périodes, un role impor-
tant et des productions non négligeables dans le panorama européen de 1’é-
poque. Tout au long de son histoire, Sienne est d’ailleurs restée une capitale.
Ses dimensions et le nombre de ses habitants ne doivent pas induire en erreur :
I’ancien Etat correspond aujourd’hui aux territoires des deux provinces admi-
nistratives de Sienne et de Grosseto. Cette correspondance est évidente et
revient de fagcon symbolique a plusieurs reprises.

Le Palio ne constitue en effet que 1’épiphénomene d’un modele social. Une
manifestation ponctuelle dont la ville laisse profiter les nombreux touristes, au
méme titre que de sa cathédrale, de ses musées, de ses architectures, de ses
concerts et de ses spectacles, de ses fameux giteaux. Mais le touriste, comme
toute personne étrangere a la ville, «regarde» le Palio et n’y participe pas,
méme s’il peut en avoir I’illusion, en se mélangeant aux contradaioli pendant
une dizaine de jours avant et aprés la course. Les significations sociales pro-
fondes échappent aux visiteurs, déja pendant la succession des cérémonies
liées a la féte. Celles-ci sous-entendent en effet soit le déroulement de la vie
quotidienne de chaque Siennois, de tout 4ge, soit son existence en tant qu’in-
dividu, depuis sa naissance et méme sa conception, jusqu’a sa mort et apres,
avec son souvenir.

La preuve majeure de tout cela est le dynamisme montré soit par le Palio soit
par I’organisation des contrade. Contradiction apparente pour une féte «qui
remonte au Moyen Age», «mélange d’ancien et de nouveau», d’ailleurs «cela
constitue son charme». Avec ce genre d’expressions, on liquide la question et
on régale les milliers de touristes qui viennent pour cela, lesquels sont préts a
subir volontiers les frissons de cette journée, a guetter la violence qui transpa-
rait dans les gestes, les phrases, les rythmes, les rumeurs et les couleurs de la
féte. Mais la violence du Palio est en réalité la manifestation d’une agressivité,
d’une rivalité, qui constitue une espéce de soupape a l'intérieur du systeme
social. On dit a Sienne qu’il est préférable de voir sa jeunesse €échanger
quelques coups de poings et beaucoup d’insultes chantées, plutot que de la voir
trainer en se droguant. Et il est vrai que la drogue est, sinon inexistante, du
moins assez limitée dans une ville ol, par exemple, il y a une population uni-
versitaire d’environ 15 000 personnes. C’est une question a approfondir.
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Il est stir qu’a tout age, qu’a chaque moment, toute manifestation de socia-
bilité collective, voire toute association, comme tout rite de passage, a son
point de repere dans la contrada. Ce qui donne aussi & chaque contrada une
physionomie en soi. Dans toute situation publique (école, travail, loisirs...),
chaque Siennois porte d’abord cette appartenance qui le situe quelque part
dans un circuit précis, a I'intérieur de sa ville. Il s’agit d’une appartenance
individuelle, établie par naissance, qu’on garde méme a I’intérieur de sa famil-
le et de son couple. A ce propos, il y aurait beaucoup d’anecdotes a raconter
au sujet des rivalités ressurgissant les jours du Palio. Mais vis-a-vis de I’exté-
rieur — par rapport a Florence et aux Florentins par exemple — c’est 1’ap-
partenance a la ville, & Sienne, qui prime. On peut entendre crier «Montaper-
ti» par de trés jeunes athlétes siennois a 1’occasion d’une victoire sportive. Et
dans ses balades du dimanche, le Siennois apprend a ses enfants & remarquer
les couleurs de Sienne et son écusson (blanc et noir) sur les anciennes portes
des villages de la région, en les distinguant des palle (boules) des Médicis. Le
défilé du Palio, dont la préparation est aussi un apprentissage d’appartenance
sociale et politique, est également une déclaration d’appartenance a sa contra-
da et une manifestation de I’ensemble de la ville en tant que telle. L’appren-
tissage de cette double appartenance commence en bas 4ge, car les jeux des
enfants dans la rue, entre autres, reproduisent les couleurs et les rivalités des
contrade. Mais a I’extérieur, en cas de besoin, c’est & la ville qu’on se réfere
d’abord. L’air utilisé avec des textes différents pour exprimer les sentiments
de chaque contrada vis-a-vis des autres prévoit des couplets que les Siennois
ressortent a I’occasion des sorties collectives de leur ville :

Nella piazza del Campo la Torre e la Cappella
Dans la place du Campo la Tour et la Chapelle
ci nasce la verbena evviva Siena bella
nait la verveine vive Sienne la belle
viva la nostra Siena [...]

vive notre Sienne la piu bella delle citta.
[..] la plus belle des villes.

viva la nostra Siena
vive notre Sienne

la piu bella delle citta.
la plus belle des villes
Viva la nostra Piazza
Vive notre Place

Note

! Sur le Palio, je renvoie a la vaste bibliographie (174 titres) donnée par A. DUNDES et A.
FALASSI, La terra in piazza. An Interpretation of the Palio of Siena, Berkeley, Los Angeles, 1975
(éd. italienne : La terra in piazza. Antropologia del Palio, 2¢ éd., Sienne, 1986).
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PARCOURS D’ INTEGRATION
DE L’INVISIBILITE A LA VISIBILITE.
LES MOMENTS FESTIFS |
DES ASSOCIATIONS D’IMMIGRES

par Maurizio CATANI

Une comparaison qualitative
demeurera toujours du domaine de la métaphore '

Si, une fois tranché dans les faits le dilemme entre le désir du retour tou-
jours vivace et la réalité d’une installation qui s’avere avec le temps définiti-
ve, la plupart de ceux qu’on appelle couramment les immigrés se fondent, bien
qu’administrativement ils soient toujours classés comme migrants 2, dans la
population de la société de résidence ; si, cela a surtout été vrai par le passé,
ceux d’entre eux qui travaillent dans I’industrie rejoignent ce creuset de fran-
cisation que sont les organisations syndicales et versent ainsi du point de vue
de la culture d’origine dans la catégorie des «émigrés» qui ont subordonné a
leur devenir personnel le systeme de valeurs premier, d’autres immigrés,
moins nombreux, fondent en revanche en terre étrangere des associations de
droit ou de fait 3. Qu’ils soient composés d’«hommes seuls» ou, plus récem-
ment, de chefs de famille rejoints par la femme et les enfants, la plupart de ces
groupements cherchent un local ou se réunir. La, que les consulats les aient
ignorés dans leur quéte ou qu’ils les aient aidés, les émigrés se retrempent en
consommant ensemble nourritures et boissons du pays. Ils y organisent aussi
des bals, des équipes sportives, des groupes folkloriques et méme des cours de
langue pour les enfants et pour les adultes “.

Inversant ainsi, dans le domaine subordonné de ce qu’on appelle le «temps
libre», la générale supériorité des nouvelles représentations, idées et valeurs
qu’implique le fait d’émigrer, dans ces enclaves, les migrants veulent d’une
part retrouver et transmettre les formes de leur sociabilité premiére (organisant
des bals, ils caressent I’espoir, souvent confirmé, de voir se nouer des idylles
entre les jeunes gens), tout en jetant les bases de 1’affirmation socio-culturel-
le d’un «nous» associatif qui pourra plus tard déboucher sur une affirmation
socio-politique au plan local. En effet, la valorisation des origines, occasion de
se forger une identité plus que de la maintenir, permet de se présenter in cor-
pore 2 la population de la commune qui concrétise la société de résidence ©.

Avec le sport ot la francisation se fait par le relais de 1’affiliation aux Fédé-
rations nationales qui seules permettent 1’accés aux terrains d’entrainement
municipaux, pour escomptée qu’elle soit, la voie de I’intégration par le fol-
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klore est des plus efficaces. Dans ce contexte, les activités sportives, plus
qu’un complément, constituent le soubassement des spectacles folkloriques
dont les manifestations sont en général plus espacées parce que c’est lors des
tournois plut6t qu’au moment des confrontations hebdomadaires sur le terrain
municipal que le groupe folklorique fait bloc avec ses joueurs et se transfor-
me en embléme vivant de I’association. Participant régulierement aux festi-
vités locales, le «nous» associatif obtient sa reconnaissance et depuis plus de
vingt ans, par exemple, le succes des groupes folkloriques portugais est la
démonstration accomplie de cette progressive affirmation collective. Au
début, les autorités municipales ne font que prendre acte de cette présence
mais, le succes venant, cette participation devient vite indispensable et 1’asso-
ciation promotrice regoit d’abord des subventions et ensuite des petits
cachets 7.

La participation a ces manifestations profanes est doublée d’une participa-
tion aux fétes religieuses calendaires avec leurs processions en 1’honneur d’un
saint local, d’un saint dont on va chercher en avion la statue au pays ou enco-
re d’une copie de cette statue que I’on garde a I’étranger quitte a édifier une
chapelle pour I’abriter. D’ailleurs, d’un bout a I’autre de I’hexagone, la messe
dominicale réunit des originaires des trois pays de langue romane sur le par-
vis d’églises qui, désertées par les Francais, ont été relevées par les immigrés
pour cette raison (& Paris, ¢’est par exemple le cas de I’ancienne paroisse de la
cité universitaire internationale). Voila comment, réunis contractuellement en
association ou revigorant en tant que collectivité de croyants des institutions
périclitantes, les étrangers deviennent localement une composante valorisée
des cycles festifs, civils et religieux.

Drailleurs, le succes d’une prestation au plan municipal permet d’entrer
dans le réseau des manifestations d’envergure régionale. Au fil des ans, le
groupe folklorique se verra ouvrir les concours nationaux a leur tour cou-
ronnés par les festivals internationaux. Cette lente ascension connait naturel-
lement des raccourcis lorsque c’est 1’association elle-méme qui affréte un car
et organise une tournée au pays. Mais, pour ne pas trop embellir les faits, il
faut savoir que méme lorsque le succes est acquis, en regle générale groupes
sportifs ou folkloriques ne sont pas durables. Les tensions ne manquent pas et,
bénévoles, les dirigeants associatifs qui s’usent a la tache s’ affrontent régulie-
rement au sein du bureau pour des raisons de prestige, ce qui provoque des
scissions 8. Si ces personnes sont malgré tout trés fideles au poste, c’est
qu’ainsi elles se mettent en valeur & leurs propres yeux malgré qu’on les accu-
se régulierement de se pousser du col et de garder pour elles les cachets.

Les groupes folkloriques se délitent aussi pour d’autres raisons. Ce sont les
adultes, parents des danseurs, qui choisissent le répertoire, jouent des instru-
ments et sont souvent les chanteurs. Aux jeunes ne restent que la fatigue des



123

Fig. 2. Le Ministre Mme Lieneman, I’Ambassadeur d’Italie en France et le maire de Sora.
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Fig. 3. Les immigrés se présentent autour des officiels.

Fig. 4. Le tenace organisateur du jumelage.
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répétitions, les longues nuits en autocar sous 1’ceil vigilant des accompagna-
teurs et, lorsque le succes est au rendez-vous, quelques photos dans la presse
locale. Si, «tenues», les filles puberes peuvent difficilement quitter le groupe,
il est plus difficile d’y garder leurs fréres. Ainsi, si les danseuses ont 1’age qui
convient a ’exercice, seize ou dix-huit ans, en revanche bien des fois leurs
partenaires n’en ont que dix ou douze °... Au bout de trois ou quatre ans, les
danseurs, filles et gargons, lassés des musiques traditionnelles en demandent
des «modernes» et, lorsqu’il s’agit de sport, le désir de tout gamin physique-
ment doué est de quitter le club «immigré» de ses débuts pour accéder, muni
de la bénédiction des «supporters», s’il a su ne pas se montrer arrogant, aux
clubs qui peuvent lui ouvrir une carriere de professionnel.

Cependant, ces expressions des tensions qui accompagnent la croissance
des nouvelles générations importent moins, ici, que le fait de discerner dans
ce bouillonnement, il est vrai volontariste et fragile, une sorte de «maillage»
trés vivant qui caractérise bien plus profondément qu’on ne pourrait le croire
de prime abord, bourgs, petites villes, capitales régionales et banlieue pari-
sienne. Méme si, a premiere vue, passéisme bon enfant et bénévolat brouillon
semblent (et sont) les caractéristiques saillantes de ces manifestations trop
hativement baptisées «identitaires» ou «patrimoniales», !0 d&s que 1’on préte
attention a la variété des engagements requis par ce flux récurrent d’activités,
on voit que, méme enchissé dans les catégories éculées de «folklore» et de
«patrimoine», et quelles que soient les ambiguités sur lesquelles on reviendra,
le fait révele une sorte de pulsation trés intense entre la latence des moments
de préparation et I’évidence des émergences festives. Avec les déplacements
collectifs qu’ils entrainent, qu’il s’agisse de sport ou de folklore, la prépara-
tion intense de ces jours de féte est le résultat d’une continuité volontaire ou
la morne quotidienneté n’est pas a opposer au moment festif mais constitue en
revanche sa condition et son prolongement. En effet, c’est a travers ces pra-
tiques festives, religieuses et profanes, que les associations et leurs dirigeants
changent de statut en passant de I’ «invisibilité» de I’immigré récent a la «visi-
bilité», par exemple, du commergant ou du petit industriel honorablement
connus ',

Mais avant de poursuivre sur la question de la «visibilité», arrétons-nous
sur certaines interprétations, insuffisantes, de ces activités. Considérées sou-
vent, sans autre forme de proces, comme des marques de la différence cultu-
relle et partant de I’identité (avec tous les dangers que ce rapide recours a
I’ethnicité peut comporter en termes de «peste communautaire» pour
reprendre une expression de M. Rodinson), ces manifestations de la «culture
populaire» (mieux : ces manifestations de la sociabilité de certains groupes
immigrés, soudés a 1’étranger par des représentations qui actualisent la cultu-
re d’origine au risque de la figer) sont parfois rangées dans la catégorie de
I’exotisme et parfois dans celle de la simple diversion populaire, inférieure en
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dignité et prestige aux activités proposées, a Paris intra muros ou dans peu
d’autres grandes villes, par les Instituts culturels des Etats d’origine. Ainsi...

CARNET DE NOTES, UN

... les graves étudiants de Heidelberg ou, a Geneve, les bourgeois éclairés,
aiment a s’agglutiner le soir dans certaines rues ou, parmi les néons flam-
boyants et les accords de guitare qui s’échappent des restaurants, flottent, de
méme qu’au Quartier Latin, les effluves des paellas a la valenciana aux fruits
de mer surgelés. La, ravis de tant d’animation et frissonnant de tant d’exotis-
me, convaincus de délicieusement s’encanailler, les visiteurs nostalgiques des
sensations éprouvées lors d’un voyage !> lechent des cornets de glace a I'ita-
lienne ou goftent a celles en pot sans qu’une seule petite cuillere en plastique
coloré ne jonche la chaussée de ces rues piétonnieres a peine bruissantes.
Sachant se tenir, ces chalands animés des meilleures intentions semblent
indifférents au fait que, les techniques et les gofits nord-américains pour les
cremes glacées s’étant imposés chez eux et en Italie méme, ces glaces aux
fruits soient désormais a base de lait en poudre alors qu’au XVII® siecle I’ex-
cipient du sorbet au citron de Monreale, Sicile, était, transportée a dos d’ane,
la neige conservée dans les glacieres creusées a méme la lave et aujourd’hui
encore, mais il faut le savoir et découvrir les bonnes adresses, la glace indus-
trielle pilée '3. On réve comme on peut.

Cependant, au-dela de la question des produits et des gofits frelatés, dans le
nord de I’Europe, on vit un écart de représentations plus significatif encore : a
I’heure dite, crainte d’amende et encore plus de réprobation sociale, tous les
établissements ferment de concert leurs portes. Les serveurs, méme s’ils sont
Espagnols ou Italiens, sont inflexibles et toute tentative de négocier un sursis
est considérée comme inconvenante. Silence et obscurité envahissent alors les
rues subitement désertées et I’on entend tout d’un coup, magie des silen-
cieuses villes du Nord, le bruissement d’une fontaine qui appelle le noctam-
bule désemparé pres d’un bassin de pierre méticuleusement restauré et si bien
entretenu qu’il est dépourvu de la moindre trace de mousses et vierge d’on-
doyants cheveux de Vénus. La est recueillie une eau qui, comme comme 1’in-
dique justement un écriteau, n’est pas potable. Assis sur la margelle — les
accompagnateurs autochtones ne I’imitent pas — le visiteur originaire du Sud
contemple alors une vasque dépourvue des emballages flottants ou coulés a
pic qui caractérisent, sauf exception, les bassins des rares fontaines encore
jaillissantes des villes sud-européennes, une fois passés jeux olympiques ou
années saintes. Dégrisé, charmé par le clapotis, admiratif et quelque peu hon-
teux, devisant désormais a voix basse, le visiteur s’achemine de guerre lasse
vers 1’hétel, 14 se souvenant, incorrigible méditerranéen, de la parfaite exécu-
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tion, des années auparavant, de ce qui était imprimé sur la Feuille d’Avis du
village du Sentier dans la vallée de Joux encore horlogere et champétre. Sous
un ciel gris qui ne laissait encore rien pressentir du printemps, carnaval ou pas,
le défilé des tracteurs affublés en chars fleuris était annoncé pour trois heures
de I’aprés-midi et devait s’achever a quatre heures et quart tapantes. Et il en
fut ainsi, sans la moindre tentative de débordement. ;Ay Dios mio !

Finalement, ne discernant dans les bruyantes manifestations festives des
immigrés qu’une ingénuité du populaire relevant tout juste de la culture de
masse, ceux qui ne les per¢oivent que comme des manifestations d’un exotis-
me qui ne doit pas dépasser les limites de la bienséance, les opposent souvent,
in petto ou coram populo, aux plus éthérées et prestigieuses activités cultu-
relles, conférences ou expositions, organisées a I’intention d’autres catégories
sociales par les Instituts Culturels étrangers. De 1a a ne voir dans ces manifes-
tations populaires que des moments de liesse habilement sponsorisés, une ou
deux fois I’an, par des élus locaux sachant adroitement méler pays d’oc et pays
d’oil, cors de chasse a courre remois et groupes de sardane doublés des dan-
seurs appelés d’outre-Pyrénées, le pas est bref et souvent franchi. En fait d’in-
version carnavalesque, il n’y aurait plus la, désormais, qu’une féte de com-
mande parce que, sans parler de I’assistance qui est passive, a travers la
besogneuse reconstruction, consentants, les acteurs aussi ont été transformés
en spectateurs d’eux-mémes.

Si ces remarques ne manquent pas de pertinence, il faut compléter le tableau
en montrant que les manipulations du sens par le spectacle ne sont pas que le
fait de la province ou de la banlieue.

CARNET DE NOTES, DEUX

En 1990, ce fut jusque sur I’avenue des Champs-Elysées transformée en
fauve étendue de blés mirs — mottes d’épis drus découpées pour composer
cette étonnante coulée caressée par le vent qui conduisait impérieusement
I'ceil jusqu’a la noire silhouette de 1’Arc de Triomphe se détachant a
contre-jour sur un somptueux couchant — que I’on a flatté la nostalgique,
enivrante, rassurante mais bien équivoque image signifiée par des expressions
comme «nous sommes ainsi», «voila nos racines» qui suggéraient tacitement,
pour conclure, un ambigu «voila notre essence».

Au carrefour de la rue Washington et de 1’avenue Georges V, les organisa-
teurs avaient poussé le souci du vérisme patrimonialo-européen jusqu’a faire
défiler les puissants carros de bois portugais avec leurs massives roues pleines
au grincement plaintif, et des jeunes filles hollandaises en jupe noire et tablier
blanc dont les tresses blondes s’échappaient d’immaculées coiffes empesées.
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Fig. 5. La musique ne peut pas &tre absente.
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Fig. 7. Les pates alimentaires qu’on voudrait exporter en France.
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Accourus en famille, les citadins par excellence, les Parisiens, se voyaient
offrir des épis dont ’odeur entétante était inconnue a la plupart de leurs
enfants émerveillés.

Mais si, entre simpliste et matoise, tout en frisant la démagogie, I’exhibition
d’une avalanche de signifiants faisait mouche (les organisations paysannes
voulaient créer un courant de sympathie), approcher ces faits et la participa-
tion populaire dans la seule intention de les démystifier ne suffit pas a en
rendre raison. S’ils sont des illustrations de ce qu’on appelle la «culture de
masse» ressuscitée a I’enseigne du spectacle plus que de la «culture populai-
re» €laborée par les membres d’une société vivante, '© il est aussi vrai que ce
que vivent ces associations d’immigrés n’est pas que factice. Si ceux qui
congoivent et organisent la féte peuvent étre naifs ou objet de manipulations,
pour les membres de I’association, les mois de préparation sont remplis d’ac-
tivités dont certains traits sont également festifs. On songe tout d’abord a I’en-
gagement requis par les entrainements et les répétitions hebdomadaires mais
aussi a des activités moins connues comme les semaines commerciales pro-
mues par des entrepreneurs et des commercants qui sont aussi dirigeants d’as-
sociation ; on songe, surtout, aux jumelages entre les localités frangaises de
résidence et les lieux d’origine qui sont le couronnement de cet ensemble d’ef-
forts.

Des que I’on prend en compte ce flux récurrent d’activités, on quitte le
domaine du «folklore» au sens éculé du terme — passéisme bon enfant et
bénévolat brouillon — pour constater, entre la latence des préparations et 1’é-
vidence des émergences collectives, 1’existence d’une sorte de pulsation festi-
ve dont le jumelage, s’il se réalise, est comme 1’idéal-type !7. C’est en considé-
rant les caractéristiques de ce but lointain et difficile mais tenacement
poursuivi pendant des années par certains présidents d’association que 1’on
atteint la dimension de la valeur.

Il existe, on s’en doute, bien des formes de jumelage. Celui qui implique
deux capitales ou deux grandes villes qui ont des centaines de milliers d habi-
tants ne répond pas aux mémes criteres que celui qui a lieu entre deux bourgs
d’Italie centrale de quelques dizaines de milliers d’habitants et deux villes de
I’agglomération parisienne '8. Dans ce cas, lorsque I’initiative ne vient pas des
maires mais de la présidence d’une association, jamais 1’expression «faire des
pieds et des mains» n’aura été plus appropriée parce que le promoteur de 1’ini-
tiative mettra des années a tisser la trame des relations personnelles qui finira
par déboucher sur la signature du parchemin '°. Mais il ne faut pas étre seul.
D’habitude, le relais francais de I’initiative est un enseignant qui a ses entrées
aupres du maire parce qu’il est lui-méme président d’une association culturel-
le ou parce qu’il est élu municipal.
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L’aventure commence par I’organisation de voyages touristiques au
moment ol les émigrés reviennent au pays pour les congés d’été. L’ affaire
prend tournure lorsqu’on réussit a entrainer au village un conseiller municipal
ravi de rencontrer sous le soleil des administrés qu’il est habitué a voir sous la
pluie et qui se mettent en quatre pour lui rendre le séjour agréable. Cette étape
franchie, les promoteurs de 1’idée sont alors en mesure de lancer les deux
comités de parrainage, de part et d’autre de la frontiere. Commence alors la
lente officialisation de I’initiative a travers les allusions et les souhaits qui
émaillent les discours au cours des réceptions en mairie ; viendront ensuite les
premiers échanges de lettres officieuses et puis officielles... Et, entouré des
conseillers et des alliés qu’il a su se choisir, I’ancien immigré «a la valise en
carton bouilli», ou son enfant, est le pivot de ce grand projet. Quelle revanche
et quelle satisfaction !

Si, au plan de la «surface» politique des personnes engagées, ces jumelages
nés «de la base» sont caractérisés par un écart symbolique et économique
important entre les partenaires, pour les promoteurs associatifs le fait de réus-
sir a les conduire a bon port paracheve leur succes social et politique local. Les
initiatives qui accompagnent la signature, allant d’une premiere foire com-
merciale que ’on réve de voir reconduite d’année en année a ce flot de
moments festifs que sont les voyages des groupes folkloriques, les échanges
de classes ou les voyages pour le troisi¢éme dge, montrent que, quels que soient
par ailleurs les calculs individuels, le modéle sous-jacent de ces manifesta-
tions n’est pas réductible au seul renversement carnavalesque maitrisé par les
€diles et offert a des foules qui retomberont dans I’anonymat une fois la féte
passée. En fait, ce qu'on a appelé une «pulsation cyclique» exprimée par un
ensemble d’activités qui donnent du sens a des jours ouvrables apparemment
¢tales mais en réalité scandés par d’innombrables apprentissages, entraine-
ments et rencontres, révele, au moment de la visibilité festive, les enjeux sym-
boliques d’une construction collective du statut social.

Espaces de séparation et de transition

Que ce soit au siege de I’association ou dans une salle louée pour I’occasion
— enclaves en terre étrangére —, toutes les associations organisent une ou
deux fois I’an un bal ou un banquet pour les adhérents 2°. Ce qu’on observe 2
ce propos en banlieue parisienne est significatif parce que la séparation d’avec
I’univers parisien y est la norme ?!. Si de novembre a juin, le samedi, a tour de
r6le, le personnel consulaire fait acte de présence a ces rencontres annuelles
(mais ou sont les ors des salons d’apparat, les glaces ol miroitaient les lustres
scintillants et se reflétaient les danseurs maintenant que, décorées d’affiches
touristiques, prévaut la désolation des salles de banlieue louées pour I’occa-
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Fig. 8. On regarde les pites et on s’en fait offrir.

sion ?), la réciproque n’est pas vraie. A Paris, les manifestations promues par
les Centres culturels ne drainent pas le public d’immigrés qui résident en ban-
lieue, méme si certains dirigeants d’association, parmi lesquels ont trouve bien
évidemment «ceux des jumelages», s’y rendent parfois et s’en reviennent
certes flattés mais aussi confirmés dans leur conviction qu’il existe une gran-
de différence entre les travailleurs immigrés et le personnel des firmes natio-
nales exportatrices qui, tout en vivant comme eux a I’étranger, jouit d’un tout
autre statut 2.

Cependant, si & ce plan le «centre» et sa «couronne» n’ont pas d’échanges,
s’ils ne font que se presser dans les salons du consulat pour la féte nationale,
s’ils se sont simplement cotoyés le jour ou les Champs-Elysées ont été grimés,
lorsqu’on prend une vue générale du phénomene, dans I'entrelacs de ces
moments festifs et dans la lente accession a la représentativité a travers les
jumelages, les banlieues ol se tiennent tout au long de 1’année les immigrés
apparaissent comme des espaces possibles de transition avec ces hauts-lieux
du sens.
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CARNET DE NOTES, TROIS

En mai 1992, dans un restaurant des Castelli romani, les collines au
nord-est de Rome, chargées de chataigniers, constellées de vignes et semées
de lacs volcaniques (et plus qu’a moitié recouvertes de ciment), lors du diner
de cloture de la troisieme Conférence régionale des émigrés du Latium que
représentaient les présidents d’association et quelques affidés, requis par ceux
d’entre eux qui le connaissaient de longue date, un élu de la Région poussa la
chansonnette de sa belle voix de ténor. Rubicond, image de la bonne chere,
chantant, sans viser apparemment une augmentation du nombre de voix de
préférences lors de futures élections, 1’élu confirmait sa renommée d’homme
qui a su rester simple malgré le succes. Confortant a I’enseigne de la bonho-
mie un courant de sympathie déja acquis, anthropologiquement, I’homme pui-
sait a pleines mains dans le stock de représentations méditerranéennes qui font
de I’embonpoint, du sourire et du vin partagé, surtout lorsqu’ils sont accom-
pagnés du chant, non seulement les signes immédiats d’une disposition ami-
cale mais surtout les indices véridiques d’une disposition stable a la franchise
et 4 la médiation. A la fin de ce diner, sous les yeux d’une centaine d’élus et
de fonctionnaires régionaux présents ex officio, si la joie de la cinquantaine
d’émigrés venant, tous frais payés, de France, d’ Australie, d’ Argentine... était
veinée de regrets et pour certains d’amertume — a 1’aune de 1’absence, la
soirée prenait des allures clownesques de pagliacciata — il était en méme
temps évident que le modele de sociabilité était fondamentalement le méme
pour tous.

C’est ce méme courant de sympathie que, a 1’étranger, une fois sortis du
rang a travers les activités associatives, les dirigeants cherchent inlassable-
ment a susciter en tissant opinidtrement la trame qui aboutit au jumelage. Mais
st les rapports de force qui I’ont justifié ne se maintiennent pas, bien qu’obte-
nu a la force du poignet, un jumelage qui vient «du bas» tombe vite en désué-
tude. Comme leurs groupes folkloriques et leurs équipes sportives, les asso-
ciations sont fragiles et les priorités des conseils municipaux changeantes. Par
conséquent, tout promoteur de jumelage s’efforce de relayer I’initiative par
des échanges commerciaux.

CARNET DE NOTES, QUATRE

Sous un soleil de plomb, dans la poussiere soulevée par les visiteurs,
coincés entre un avion Caravelle désormais cloué au sol a la grande joie des
enfants et la foule du Parc d’expositions, parmi la cohue des stands des
concessionnaires automobiles, les auto-tamponneuses, les étals d’appareils
ménagers, les vendeurs de frites et de merguez, face a la petite mais élégante



134

tente a larges rayures bleues et jaunes du fabricant de pates qui avait participé
aux frais du projet et cherchait maintenant un représentant multicartes en
France, a la fin de la cérémonie, madame le maire, ministre, 1’ambassadeur
d’Italie et des conseillers municipaux francais souriaient, un verre a la main,
a leurs homologues italiens. Venus en nombreuse délégation puisqu’il fallait
respecter les savants dosages politiques de la zone d’origine, ayant, le soir
précédent, trouvé place a la derniére minute aux Folies-Bergeres grace a I’en-
tremise d’un des dirigeants de 1’association qui y travaille, pleins d’allant, les
Italiens pressaient les Francgais de prendre place dans I’avion spécialement
affrété. «On vous montrera nos montagnes, vous gofiterez a nos spécialités, on
mange bien chez nous !», disaient-ils jovialement dans un francais approxi-
matif. Les mains encombrées du verre toujours intact, madame le maire
remerciait en souriant et prétextait un calendrier trés chargé. Rouges de cha-
leur, le cou orné d’un foulard également rouge, les garcons et les filles du
groupe folklorique qui s’étaient produits en plein midi sur I’estrade dans leurs
amples jupes plissées ou serrés dans leurs noirs pantalons moulants, happaient
au passage un verre de champagne et s’égaillaient parmi les officiels distri-
buant «pins» et étendards en miniature. Fureteuses, des immigrées d’4ge mir,
originaires des bourgs de la région jumelée, entraient sous la tente bicolore ou
tronaient dans leur enveloppe transparente des paquets de pates et prenaient
entre les doigts, pour les tater et les humer, celles qui remplissaient des paniers
en osier... En face, sous une autre tente, le président promoteur, ancien
conseiller municipal, et sa femme, indispensable secrétaire, comblés, sou-
riaient d’aise.

Que ces formes de sociabilité soient hétérogénes a celles communément
admises en région parisienne et que ces représentations des relations interper-
sonnelles puissent y étre per¢ues comme archaiques et a reléguer d’un sourire
au magasin des «exces méditerranéens» est chose escomptée ; cependant il
faut s’efforcer de comprendre les faits 23. Limitées & 1’espace municipal et 2
ses équilibres internes, aux abords de Paris, ces manifestations si exotiques
sous ces cieux peuvent étre aussi comprises comme 1’annonce des transitions
qui conduiront leurs acteurs, tant au sens spatial qu’idéologique, de la péri-
phérie au centre. En un premier moment, les associations et leurs dirigeants
passent de I’invisibilité a la visibilité parce que les élus acceptent les manifes-
tations d’un «nous» désormais admis comme une force revitalisante qui a su
se situer au coeur du «dispositif culturel» municipal. En un second temps, a
travers leurs pratiques multiples, ceux qui ont su donner forme a cette force
espérent bien obtenir une reconnaissance socio-politique. S’il est vrai que la
plupart ont gardé la nationalité premiere, il est vrai aussi que nombre de pré-
sidents d’association contrélent des voix tant au pays qu’en France. D’autres,
qui ont acquis la nationalité francaise, sont aussi des élus municipaux.

En conclusion, les émigrés obtiennent a terme, de la part des élus, une sorte
de reconnaissance municipale qui signifie 1’acceptation d’un «nous» désor-
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mais reconnu comme une force revitalisante qui a su se situer au ceeur des ini-
tiatives socio-culturelles locales.

Effet du temps qui passe, cette constance aboutit de plus en plus fréquem-
ment a une affirmation socio-politique locale des dirigeants associatifs dont un
des soucis majeurs est 1’organisation d’un jumelage qui officialisera les
échanges jusque-la informels entre les deux zones de référence.

Méme s’il faut laisser du temps au temps parce que, sauf exception, les
familles désormais fixées en France ne parviennent a maitriser et & apprécier
le contenu des programmes offerts par les instituts culturels frangais ou étran-
gers qu’apres une «mobilité sociale ascendante» étalée sur deux ou trois géné-
rations, c’est pourtant dans cette voie que s’engagent les dirigeants promo-
teurs des affirmations collectives de la vie associative. Méme si elles sont pour
la plupart limitées aux espaces municipaux et a leurs difficiles équilibres
internes, ces manifestations sont néanmoins a comprendre comme des
moments de transition qui de la périphérie conduisent au centre tant au sens
spatial qu’au sens symbolique du terme.

Cependant, méme en admettant I’idée d’une transition étalée sur deux ou
trois générations, pourquoi jugerait-on indispensable de parvenir jusqu’au
ceeur de la Ville-lumiere, rue de Varenne ou avenue Marceau, la ol ont leur
siege deux des instituts culturels étrangers ? N’existe-t-il pas déja en France
plus de trente mille communes ol 1’on peut prendre sa place des la «premiére
génération» ? Peut-étre, la seule conclusion raisonnable a tirer de ces notes de
terrain est que, dans les communes ot ils résident, s’offrent au désir des immi-
grés bien des sortes de fétes et de festivités. Ce sont des plaisirs a prendre deés
maintenant, quel qu’en soit le prix. Voila pourquoi certains d’entre eux font
montre d’une farouche volonté de faire, colite que cofite, la féte — parfois.

Notes

! René THoM dans Le Monde du 23 janvier 1995, p. 14.

2 Dans le langage courant, le participe présent «migrant» renvoie aux premiers temps de la
migration, a la fondamentale mobilité économique du travailleur immigré et parfois méme a son
instabilité sociale sinon personnelle. Toutefois, lorsqu’on observe la trajectoire de ce prétendu
migrant pendant cinq ou dix ans, on voit que, sauf exception volontaire, il s’efforce de s’insérer
de fagon durable dans la production et dans le lieu de résidence pour se faire rejoindre par sa
famille ou, en tout cas, pour fonder un foyer. Apres les premiers temps d’une bien difficile inser-
tion, qui peut durer des années, le travailleur étranger cesse d’étre une «force de travail mobile»
(a moins que la législation étatique et les stratégies des employeurs ne parviennent a contrecar-
rer son projet de stabilisation) pour devenir, objectivement, un immigré, établi.

11 se peut, toutefois, que ce travailleur se consideére encore lui-méme comme un migrant parce
qu’il n’a pas encore évalué, sciemment, la portée effective de son établissement ou parce que, a
I’opposé, il le refuse (c’est le cas de ceux qu’on appelait, dans les année 60, les hommes seuls,
catégorie qui a presque entierement disparu mais qui ne doit pas étre oubliée si I’on souhaite
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avoir une vision compléte des possibilités combinatoires de la situation). Ce sujet, qui se veut
alors migrant, fait des choix qui le reconduisent non, généralement, au «pays» ou a la «nation»
mais a sa zone d’origine. Il y achete des terrains, il y batit une maison, il y envoie ses enfants
étudier... Il peut étre objectivement un immigré mais il se considére encore comme un migrant.
Le participe indique alors le fond de I’affaire : la migration est congue comme réversible.

Il en va tout autrement, et cela est vrai méme si les émigrés-immigrés se considérent comme
des migrants, pour leurs enfants arrivés en bas 4ge ou nés dans la zone de résidence de leurs
parents.

3 Sans doute, le degré de visibilité (organisation associative et manifestations festives) qu’at-
teignent les différents courants migratoires n’est pas le méme pour tous (les variables principales
sont 1’ancienneté de I’installation en France, une certaine familiarité avec 1’associationnisme de
type contractuel, la disponibilité culturelle aux formes d’échange qu’il implique dans nos
sociétés et le degré de réceptivité des Francais eux-mémes, société civile et administration).

4 M. CATANI et S. PALIDDA (éds.), Le réle du mouvement associatif dans I’évolution des «com-
munautés» immigrées, Rapport présenté au Fonds d’Action Sociale et a la Direction des Popu-
lations et des Migrations du Ministere des Affaires Sociales, 1987, 3 t., 450 p.

5> L. DUMONT, Essais sur ’individualisme. Une perspective anthropologique sur I'idéologie
moderne. Seuil, Paris, Coll. «Esprit», 1983 ; L. DUMONT, Identités collectives et idéologie uni-
versaliste : leur interaction de fait, dans Critique, n° 456, mai 1985, pp. 506-518.

6 Si les exemples évoqués ici ont comme arriere fond les trois immigrations latines (les Ita-
liens massivement présents en France depuis le dernier quart du XIX® siecle, les trés nombreux
Espagnols arrivés a I’issue de la guerre civile et dans les années soixante, les Portugais de cette
méme décade qui fuyaient les guerres de libération des colonies), mutatis mutandis le phénome-
ne est visible aussi chez certains groupes originaires de 1’ Asie du Sud-Est. Il s’agit de refugiés
que le temps rendra eux aussi des immigrés économiques et dont les enfants, tres jeunes dan-
seuses aux costumes bigarrés, participent déja a des «fétes interculturelles» voulues et financées
par les autorités municipales.

7 Pendant la Féte des Vendanges & Bagneux, par exemple, ou celle des Carriers & Montrouge,
des associations d’immigrés défilent dans les rues de la ville une année en compagnie de bergers
landais juchés sur leurs échasses en attendant d’emboiter le pas, I’année suivante, a des «copies»
des Gilles de Binche (les «originaux» ne quittent pas leur ville mais on peut en acheter le costu-
me) qui bombardent le public de leurs oranges.

8 C’est une «loi» psycho-sociologique générale récemment confirmée par le cas, on ne peut
plus francais, des équipes de football de Vitré, la ville dont le maire est le ministre Méhaignerie.
«L’heure étant a la féte, il est préférable de glisser sur les circonstances qui provoquerent nagué-
re la division du football vitréen en deux clubs, celui de La Vitréenne étant né, en 1973, d’une
scission intervenue au sein de I’AS Vitré dont I’équipe fanion joue en Nationale 2», (A. ROLLAT,
Le Monde, 14 janvier 1994, p. 24).

9 Bien entendu, les groupes folkloriques frangais connaissent les mémes difficultés.

10 A Lyon, les danseurs de telle association sarde se prévalent des conseils d’un chercheur du
CNRS, ethno-musicologue de renom. Cette forme de collaboration est sans doute louable d’au-
tant plus que, une fois assuré le quotidien, ces émigrés consacrent des énergies et une partie des
moyens nouvellement acquis a cette appropriation des traces écrites de leur culture. Cependant,
la nécessité ou ils se trouvent d’étudier des pas de danse et de créer de toutes pieces un costume
«moyen», sorte de passe-partout qui ne froisse la sensibilité d’aucune des composantes du cou-
rant migratoire régional ou national (le fait est général parmi les Portugais), montre que 1’on est
dans le registre de la reconstruction (patrimonialisation) et non dans celui de ce qui va de soi
parce qu’il est consubstantiel d’une société locale pleinement vivante.

1" Pour le fils cadet d’un immigré qui a fait ses études en France et a su développer la petite
entreprise familiale dont les associés initiaux étaient le frere ainé, le peére, lui-méme et un autre
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frére, devenir a trente-cing ans membre du Lion’s Club sur invitation du maire est une grande
satisfaction personnelle et une consécration sociale.

12 De nos jours, un produit hier encore exotique et donc rare perd finalement assez vite cette
qualité et finit par étre intégré au stock commun. J.-P. HASSOUN et A. RAULIN, L’exotisme ali-
mentaire au «village planétaire» ?, dans Autrement, «Alimentation et identité culturelle», mars
1995.

13 Ajoutons que le succes d’un glacier peut étre tel, puisque la famille gagne assez pour ren-
trer a Monreale pendant les six mois ou, 2 Heidelberg, il est impensable de se promener en
léchant un cornet de glace, qu’il renouvelle et prolonge les fastes des anciennes migrations sai-
sonnieres.

14 Si le voyage a lieu dans le cadre d’un congrés international, aprés s’étre amassés a quatre
ou cing, horresco referens, dans la chambre de I’'un d’entre eux, neuf fois sur dix, les collegues
du nord de I’Europe, anglophones, prolongeront alors la soirée sous forme privée en sifflant une
bouteille de scotch ou de bourbon achetée au dury-free (a voir leurs trognes, parfois, on se croi-
rait dans un film de série B)

15 Admettons, cependant, que le carnaval de Béle ou la Féte du vin de Lausanne puissent faire
montre d’un nerf bien différent.

16 Les processions de flagellants de Guardia Sanframondi en Italie ou celles des empala(d)os
de La Vera dans I’Estrémadure espagnole montrent que la question est bien plus nuancée que ce
que suggere cette formulation tranchée. La, si la réelle participation des habitants de ces bourgs
ne fait pas de doute — c’est dire la vitalité de la «culture populaire» dans sa composante «foi
religieuse» — il est également vrai que la présence des équipes de tournage de la télévision et
plus encore celle des caméras vidéo maniées par les habitants eux-mémes, montrent 1’accepta-
tion de la composante spectacle. Cependant, ce dont il est question ici est la mise en scéne arti-
ficielle d’une image de soi extraite de son contexte.

17 Ne fat-ce qu’a cause de I’ancienneté de leurs courants migratoires régionaux et de 1’appar-
tenance a la CEE, on se référera a des cas italiens mais il existe aussi des cas ibériques. Pour la
double appartenance, voir M. CATANI, Les migrants et leurs descendants entre devenir individuel
et allégeance chthonienne, dans Cahiers Internationaux de Sociologie, «La force du passé», vol.
LXXXI, 1986, p. 281-298 ; M. CATANI, Je suis émigré, ou doit-il étre inhumé mon corps ? Des
individus qui entendent fonder une transcendance, AISLF, XIII Colloque, Univ. de Genéve, Le
lien social, Geneve, 1989, t. I, pp. 718-734 ; M. CATANI, Entre oubli et souvenir. Une dimension
européenne de I’associationnisme immigré, dans Ethnologie Frangaise, «Immigrations, Iden-
tités, Intrégration», 1993, n° 2, pp. 215-228.

'8 On songe au cas de Saint-Ouen-I’Auméne, jumelé avec Fano dans les Marches et 2 celui
d’ Athis-Mons, jumelé avec Sora, Latium, dont les maires étaient M. Richard et Mme Liene-
mann, I’un ancien ministre et I’autre, a I’époque, ministre délégué au logement (juin 1992).

1911 s’agit a peine d’une métaphore parce que la feuille, de belles dimensions, enrubannée aux
couleurs de la ville et scellée a ses armoiries, est en papier parcheminé, épais et crissant. Le texte
(la formule est toujours la méme), grandiloquent a souhait, ne dépare pas 1’aspect extérieur.

20 M. CATANI, Entre oubli et souvenir. Une dimension européenne de I’associationnisme
immigré, dans Ethnologie Frangaise, «Immigrations, Identités, Intrégration», 1993, n° 2,
pp. 215-228.

2! Le festival du cinéma italien dans le bassin nancéen, qui a régulidrement les honneurs des
journaux télévisés sur les chaines nationales, est une manifestation qui indique une sorte d’au-
to-centration sur I’histoire d’un peuplement de mineurs qui se voit obligé de faire face a cause
de la fermeture des puits et des industries. En un sens, cela rend le lieu autonome et explique le
relais offert par les moyens de communication de masse. Significatif, le cas est cependant diffé-
rent de ceux qui servent de référence a ces notes.
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22 M. CATANL, Vers la fin des migrations de travail du sud au nord de I'Europe ?, dans N. Abdi
éd., Aire régionale Méditerranée, Tunis, Alif-Editions de la Méditerranée, 1992.

23 1accordéon dont Valéry Giscard d’Estaing joua un soir a la télévision et, plus conforme a
la tradition lettrée présidentielle, son récent roman aux passages semble-t-il scabreux, n’ont
peut-étre pas sorti I’effet escompté mais il n’est pas moins vrai que I’effort allait en ce sens. Si
1’opinion s’en souvient, c’est que, certes imparfait, le «référent» de ces essais est malgré tout par-
tagé et n’est donc pas si inapproprié que certains commentateurs veulent bien le dire.
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F ETES ET MANIFESTATIONS DANS LA VILLE
IMPERIALE DE STRASBOURG (1870-1918) .
ESPACES DISSOCIES ET IDENTITES EN CONFLIT

par Marie-Noéle DENIS

En 1871, apres I’annexion de I’ Alsace-Lorraine, Strasbourg devient capita-
le de la nouvelle Terre d’Empire (Reichsland). Cette vocation politique et
administrative s’accompagne de 1’édification d’une ville nouvelle au nord et a
I’est de I’ancienne cité, autour de I’axe majeur constitué par le Palais Impérial
et le Palais Universitaire. Cet urbanisme wilhelmien, qui triple la superficie de
la ville, est destiné aux militaires et fonctionnaires allemands qui affluent a
Strasbourg (la population passe de 85 000 habitants en 1871 a 179 000 en
1910).

Il s’agit alors pour le gouvernement de Berlin de forger, par une propagan-
de habilement menée, une nouvelle identité a cette double structure. Et les
fétes font partie de la stratégie culturelle mise en place pour intégrer les deux
populations strasbourgeoises et, plus généralement I’ Alsace, dans 1’espace
allemand.

1. LES FETES IMPOSEES

Le gouvernement réactive a cette fin les fétes populaires traditionnelles a
caractere germanique. Le carnaval, tombé en désuétude a Strasbourg, mais
encore bien vivant dans les villes voisines de Suisse et d’ Allemagne, est remis
a 'honneur. Les organisations professionnelles, les sociétés carnavalesques
créées a cet effet, sont invitées a construire des chars qui ajoutent aux themes
des vieux métiers strasbourgeois (répétés depuis plus d’un siecle a chaque féte
urbaine) des motifs qui illustrent la vie paysanne, 1’actualité municipale ou
mondiale. Ce carnaval officiel disparaitra au tournant du siecle.

Mais les autorités vont s’appliquer surtout a créer de nouvelles fétes, plus
directement liées a la propagande politique. Afin d’exalter les réalisations
impériales, elles multiplieront les inaugurations grandioses : inauguration de
Iuniversité le ler mai 1872, de ses nouveaux batiments en 1884, du palais
impérial en 1889, de la statue de Guillaume [* en 1911.

Les visites du souverain sont fréquentes. Guillaume I*', qui visite Stras-
bourg en 1877, se voit gratifier d’une féte champétre sur les hauteurs de Haus-
bergen . Il revient en 1879 accompagné de son petit-fils, le futur Guillaume
II. Celui-ci fera son entrée solennelle dans la ville le 20 aofit 1889, avec
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Fig. 1. Une féte anniversaire de I’empereur devant le palais impérial, 1892. (Archives de I’ate-
lier Carabin).

I’impératrice 2. Puis il reviendra chaque année, parfois incognito (1893, 1908,
1912), mais le plus souvent escorté de grandes fétes et parades.

A ces événements majeurs il faut ajouter les commémorations qui tentent,
par leur périodicité, d’instituer la durée. Le dixieéme anniversaire de la création
de I’Université est célébré avec faste, de méme que les anniversaires des
empereurs Guillaume I* et Guillaume II.

2. LES ACTEURS

Bien que ces fétes officielles reprennent dans leur déroulement des €lé-
ments plus anciens tels que les concerts, les banquets et les distributions gra-
tuites de vin et de biere, elles mettent surtout en scene des défilés militaires
qui mobilisent plus slirement les protagonistes, c¢’est-a-dire I’armée a laquelle
se joignent les autorités politiques et académiques. Ces grandes parades sou-
lignent par le nombre, la discipline, le bruit et les couleurs, la puissance mili-
taire de I'Empire. Guillaume II lui-méme ne vient jamais en Alsace-Lorraine
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Fig. 2. Inauguration de la statue de Guillaume I¢', Kaiserplatz a Strasbourg, le 6 mai 1911. De
gauche a droite le Grand Duc de Bade, Guillaume II, le Statthalter Comte de Wedel, le Chance-
lier Bethmann-Hollweg (Leipziger Neue Illustrierte).
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Fig. 3. Guillaume II et son état-major rentrant a Strasbourg apres une revue au Polygone.
(Archives de I’atelier Carabin).

qu’en uniforme. Il se présente aux populations en costume de la garde impé-
riale a cuirasse noire et casque d’argent, ou en hussard rouge de Postdam,
entouré de son état-major de généraux portant ’uniforme .

A T’occasion de ces visites, toute la garnison est mobilisée, 16 000 hommes,
et la féte comporte toujours des manceuvres et revues au terrain militaire du
Polygone.

En ville, les différentes armes participent aux manifestations qui se structu-
rent autour des défilés militaires. Les autorités civiles sont 1a aussi, embri-
gadées et bénéficiant d’un jour de congé, de méme que le corps enseignant.
«En téte march[e] le Rector Magnificus, une chaine d’or se balanc[e] sur sa
poitrine 3» ; puis les corporations d’étudiants, aussi en uniformes mais vétues
de fantaisies romantico-médiévales.

Les enfants des écoles, en congé, sont aussi réquisitionnés. Cinq cents
d’entre eux chantent au palais impérial lors de son inauguration. En 1911, pour
la cérémonie précédemment citée, 14 000 enfants sont présents, rangés dans
I’espace circulaire qui entoure le jardin central. Des répétitions d’enthousias-
me ont eu lieu la veille et I’avant-veille.
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Fig. 4. Le cortege impérial rue du Vieux Marché Aux Vins. (Archives de I’atelier Carabin).

Par ailleurs, la ville est maigrement pavoisée par les immigrés et par ceux
qui sont contraints de le faire : aubergistes, fournisseurs, administrations. Les
autochtones s’en abstiennent. Au début, la foule manifeste son opposition. En
1872, lors de I’inauguration de I'université, «les étudiants allemands [sont]
accueillis par des sifflets». Puis 1’opinion est gagnée. Les photos de I’époque
montrent & chaque fois une population dense, compacte, au moins curieuse,
qui assiste au spectacle.

3. LES LIEUX SYMBOLIQUES

Au début, ces fétes officielles essayent de renouer avec la tradition de la
ville médiévale et de gommer ainsi la période frangaise. L’inauguration de
I’université a lieu, bien sfir, dans la cour du palais des princes-évéques de
Rohan, ot elle se trouve provisoirement installée, mais aussi pres de la cathé-
drale. Sur la tribune officielle apparait déja une statuaire symbolique : les
bustes de I’empereur Ferdinand II (qui créa la premiére université en 1621) et
de Guillaume I*" fondateur, deux cent cinquante ans apres, de celle que 1’on
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Fig. 5. Le monome autour de la statue de Kléber. Carte postale illustrée du banquet de 1903.
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Fig. 6. Etudiants allemands se rendant 2 une cérémonie. Carte postale de L. Haffen, La Vie en
Alsace, 1932,
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féte. Il s’agit ainsi de renouer avec la tradition germanique. La retraite aux
flambeaux 4 a lieu sur I’ancienne place de I'Hotel de Ville ou fut érigée en
1840 une statue de Gutenberg.

Puis on édifie une aire de parade en relation avec les éléments majeurs de
la symbolique impériale. Au centre de leurs places circulaires, deux palais se
font face (le palais impérial et le palais universitaire) liés entre eux par une
large avenue (I’avenue Empereur-Guillaume) bordée d’immeubles de luxe
dont les terrasses en entresol permettent aux dames de jouir du spectacle. Cette
voie, doublée au nord et au sud par deux axes de circulation (I’avenue des
Vosges et I’avenue Royale), est congue uniquement pour les fétes solennelles.
Se font face aussi sur chacune des deux places, deux statues symboliques,
Goethe a I'université, Guillaume I sur la place impériale. La premiére a
survécu. La seconde excita tout de suite la verve des Strasbourgeois.

4. CONTRE-FETES ET MANIFESTATIONS

Face a ce déploiement de fétes officielles qui tentent de leur imposer une
histoire et une culture germaniques, les Strasbourgeois les plus contestataires
vont jouer le jeu des contraires. A partir de 1900, ils décident de lutter contre
I’assimilation. A 1’occasion du carnaval, les fétes rurales traditionnelles sont
transposées dans les différents quartiers de la ville et interprétées, a juste titre,
par la population comme des manifestations d’opposition politique.

Des kermesses brillantes et encore plus hardies, puisqu’elles ont lieu dans
le cadre quasi-privé du Musée Alsacien, mettent en scéne des reconstitutions
historiques qui défendent, évoquent et créent les traditions. Celle de 1907 fait
revivre une kermesse du milieu du XIX¢ siecle. L’année suivante, la féte Erck-
mann-Chatrian illustre les themes de deux romans de ces auteurs : Histoire
d’un paysan et Madame Thérese.

Pas de défilé militaire, d’organisation contrainte, mais juste une aimable
pagaille ou sont évoquées toutes les périodes glorieuses de I’histoire de Fran-
ce en Alsace. Les vétements du XVIII® siécle alsacien, urbains et ruraux,
abondent. L’ Alsace traditionnelle est représentée aussi par ses métiers : le for-
geron, le colporteur. Cette féte contestataire réunit «une foule strasbourgeoise
du vingtieme siécle, grouillante, pleine d’entrain et de vie [...] %», «ol tout bon
Alsacien peut [...] retremper ses énergies essentielles, s’aguerrir contre les
influences dissolvantes et prendre conscience de sa personnalité tout en se
réjouissant de ses origines °.»

Mais la manifestation d’opposition la plus efficace fut, sans doute, pendant
toute cette période, le mondme des étudiants alsaciens-lorrains. Prenant en
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tous points le contre-pied des fétes officielles, celui-ci se déroule chaque
année a la mi-février, sous forme d’un cortege silencieux d’hommes en habit
noir qui défilent autour de la statue de Kléber. Interdit en 1900, puis en 1906,
le mondme aura néanmoins lieu jusqu’en 1913.

Organisé par le «Cercle des anciens étudiants alsaciens-lorrains», il attire
une participation tres informelle. En 1911, il regroupe ainsi cent soixante-six
personnes dont cinquante étudiants. Les protagonistes sont peu nombreux, la
saison froide, I’heure tardive, mais I’impact énorme.

La symbolique des lieux, 1a aussi, a son importance. Le monéme se tient sur
I’ancienne place d’Armes de la ville francaise. I1 défile devant la statue de
Kléber édifiée lors de la translation en ces lieux, en 1838, des cendres du géné-
ral d’empire. La statue est présentée comme 1’antitheése de celle de Guillaume
I, sur la place Impériale.

CONCLUSION

Ainsi, aux fétes officielles concues par le gouvernement pour assurer une
propagande politique et culturelle de germanisation, la ville autochtone
répond par des manifestations de fidélité a son passé de province frangaise.

Les fétes ont échoué dans leur mission d’intégration identitaire. Strasbourg,
telle une cité coloniale, vit en deux espaces séparés et superpose pour long-
temps deux agglomérations distinctes ayant I’une et 1’autre leur population,
leurs fétes et leurs symboles. «Les deux villes ont désormais chacune son dme
et chacune sa physionomie, chacune sa statue 7.»

Notes

! Cette féte qui eut lieu dans la banlieue proche, mais encore rurale, de la ville a été immor-
talisée par une grande fresque dans la gare de Strasbourg qui fait pendant a une représentation
de I’entrée de Frédéric Barberousse dans la cité.

2 Cette démarche est une constante dans la ville, ot Louis XV, Marie Leczwiska, Marie-
Antoinette, Napoléon, Joséphine, Marie-Louise, Charles X et Louis-Philippe ont fait aussi des
entrées solennelles accompagnées de grandes fétes pour le peuple.

3 R. REDSLOB, Alma mater, Paris-Strasbourg, 1958, p. 14.

4 Cette retraite aux flambeaux reprend d’ailleurs curieusement une vieille tradition des fétes
royales.

5 R. HENRY, Témoignage pour les Alsaciens-Lorrains, Paris, Plon, 1925, pp. 169-181.
6 Une kermesse au Musée Alsacien, dans Revue Alsacienne Illustrée, 1908, p. 2.

7 R. HENRY, op. cit., p. 253.
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W. WIEGRAND, Elsscisiche Lebens-Erinnerungen, dans Zeitschrift fiir die Ges-
chichte des Oberrheins, N.F. XXXIX, 1926, pp. 84-117 (traduction de J.-Y.
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OSTENSIONS ET IDENTITES DES CITES
LIMOUSINES

par Frangoise LAUTMAN

Le Limousin est une terre de paradoxes. Il passe pour une région pauvre, et
pourtant c’est une région plus que toute autre verte et riante, qui a inspiré
Corot, Renoir... C’est une région centrale, qui était au nceud des communica-
tions romaines, et pourtant maintenant elle parait enclavée dans un isolement
meurtrier : le TGV n’est pas prévu, ’autoroute passe plus a I’ouest vers
Angouléme, et plus a I’est vers Bourges... C’est une région ou les industries
(porcelaine, cuirs, papeterie...) sont réputées et anciennement implantées, et
pourtant elle parait vouée d’abord a I’élevage et essentiellement rurale... Cest
une région qui a suivi (et parfois précédé) I’évolution du siecle, elle a une
importante population ouvriere, Limoges est le lieu de fondation de la CGT en
1895, la franc-magonnerie y a connu une influence réelle dans la premiere
moitié du XX¢ siecle, on a pu dire que ¢’était la région la plus déchristianisée
(ou la moins christianisée ?) de France, et pourtant c’est la région la plus riche
en «fontaines de dévotion», en traditions autour du culte des reliques... une
région dont on peut se demander si elle n’est pas toujours telle que la décri-
vait Alain Corbin pour le XIX® siecle : «entre archaisme et modernité U

Tous les sept ans, plusieurs des villes de la Haute-Vienne dont les mairies
sont le plus souvent tenues par les socialistes ou les communistes presque sans
discontinuité depuis I’apparition de ces partis sur la scéne politique, ces bou-
levards Jean Jaures ou Marcel Cachin, ces places Lénine ou Gagarine, sont le
lieu de manifestations spectaculaires, appelées ostensions, autour des reliques
des saints conservées dans leurs églises. Il s’agit le plus souvent des ermites,
personnages de noble naissance, venus de loin au «désert» limousin (désert de
foréts !) entre le VI® et le XII° siecles. Ils ont donné leurs noms aux cit€s appa-
rues autour des pelerinages A leurs tombeaux comme a Saint-Junien,
Saint-Victurnien, Saint-Léonard-de-Noblat, Saint-Yrieix... ou encore, il s’agit
des premiers évéques et évangélisateurs du diocese, saint Martial et ses dis-
ciples, Alpinien et Austriclinien, saint Aurélien et saint Loup... ou des enfants
du pays : saint Israél et saint Théobald, saint Just...

RITUELS OSTENSIONNAIRES ET PROTECTIONS

Les ossements, le plus souvent des crines (les «chefs»), seront sortis des
chasses et des tombeaux, solennellement identifiés, oints d’onguents destinés
a les préserver du desseéchement, exposés entre des gardes traditionnelles pen-
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dant plusieurs semaines dans les églises, donnés a nu a baiser aux fideles (2
vénérer), promenés selon des parcours rituels propres a chaque cité sur les
lieux ot ils ont vécu et qu’ils sont censés protéger. Ces itinéraires vont étre
décorés de branchages, de milliers de fleurs de papier et de guirlandes aux
couleurs des villes ou des anciens quartiers traversés ; le décor évoquera selon
les cas les anciennes foréts, les remparts, leurs portes, les épisodes de la vie
des saints... comme la procession de plus en plus souvent précédée d’un corte-
ge historique évoquera I’histoire de la ville autant que celle du saint.

Les pelerins des premiers si¢cles venaient surtout chercher la guérison aux
tombeaux des saints limousins en raison du caractére bienfaisant qui était
généralement attendu en chrétienté du pelerinage, et du contact avec le tom-
beau, les restes d’un saint dont on pensait qu’ils avaient conservé quelque
chose de la puissance divine qui s’était manifestée par sa sainteté, qu’ils
constituaient méme en quelque sorte une fagon de perpétuer sa présence. Il en
reste quelque chose dans la fagon dont on dit couramment ici «le saint» pour
parler de ses reliques : porter «les saints» en procession, toucher «les saints»...

Ce qu’on sait de ces saints, leurs «vies», la 1égende, leurs cultes diffusés par
les sanctuaires et par la piété populaire, donne anciennement une place cen-
trale aux guérisons. Saint Junien a guéri des pélerins du «mal des ardents» en
faisant jaillir une source. Il a rendu la raison a un futur évéque de Limoges.
Saint Victurnien, lui-méme traité de fou, a promis «moi, les fous, je les guéri-
rai». Saint Léonard a sauvé (délivré) une reine qui mourait en couches... C’est
une guérison miraculeuse qui est a ’origine des premiéres ostensions limou-
sines en tant que coutume qui consiste a sortir les reliques des chésses et des
tombeaux et a les faire passer en procession parmi ceux que les saints doivent
protéger : en 994, une épidémie de «mal des ardents» frappait la région ; on
fit passer les reliques de saint Martial parmi les malades groupés aux portes de
Limoges sur le mont Jovis. Les anciennes chroniques font état de plus de sept
mille guérisons. Un siecle plus tard, c’est aux reliques de saint Léonard d’ac-
complir le méme miracle lors d’une nouvelle épidémie...

Au cours du Moyen Age, on prit I’habitude de «sortir» les reliques, de les
montrer (ostendere, d’ou ostensions) pour protéger de toutes sortes de dan-
gers : épidémies, invasions, catastrophes naturelles, voire incendies comme 2
Limoges en 1790 et en 1864. On les sortait aussi en cas d’inondation ou de
trop grande sécheresse... Ces protections collectives étaient naturellement
attendues des liens particuliers de fondateurs que les saints avaient avec les
cités. Le blason de Limoges n’a-t-il pas gardé jusqu’a ces dernieres années,
avec I’image du saint, la devise «Dieu gart la ville et saint Martial les gens» !

A partir de 1519, on décide a Limoges que, sauf exception, les ostensions
auront lieu seulement tous les sept ans et dureront quelques semaines. Cette
mesure qui visait a limiter les occasions d’ostensions a probablement été pour
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beaucoup dans I’extension qu’elles ont finalement prises. Les cités proches
ont imité, en nombre variable selon les époques, la capitale diocésaine. Le sep-
tennat leur a donné le caractere d’une institution qui en a assuré la durée et le
fait d’étre une décision particuliere au diocése de Limoges a contribué a en
faire un trait de la culture religieuse limousine ! Du m&me mouvement, et
réforme tridentine aidant, le culte des saints mis en valeur par ces célébrations
apparait de plus en plus détaché de ses aspects de protection individuelle et de
guérison.

Certaines pratiques liées au pouvoir thérapeutique de ces saints étaient
cependant encore d’usage public fréquent et plus ou moins toléré a la fin du
XIXe siecle. Au dessus du tombeau de saint Léonard, des fers de prisonnier
étaient déposés en ex-voto, les femmes désireuses d’avoir des enfants, ou crai-
gnant un accouchement difficile, faisaient aller et venir de facon suggestive la
tige de ces fers, appelés en raison de leur forme «verrou de saint Léonard .»
A Saint-Victurnien, deux mille pelerins environ venaient par le train chaque
année chercher la guérison de la folie, ou des maladies nerveuses, a la «bonne
fontaine» et a la croix des Chataignolles dans les bois, mais aussi en passant
la téte dans les trous aménagés au dessus de la crypte ol reposaient les restes
du saint...

En apparence, ces pratiques ont presque disparu aujourd’hui ou se sont
intégrées sous couleur de piété au rituel des ostensions. La plus fréquente, et
tres visible, est la coutume de distribuer les fragments de coton imprégnés des
onguents qui ont servi a préserver les cranes du dessechement entre deux
périodes ostensionnaires. Ils sont placés dans de petites enveloppes au nom du
saint et proposés sur les reposoirs a coté des reliques. Les fideles venus baiser
les reliques, déposent une obole et prennent ces «pieux souvenirs» qui sont
réputés protéger des douleurs ceux qui les portent sur eux. On en prend plu-
sieurs pour pouvoir les remplacer au cours des sept prochaines années en cas
d’usure. On les porte dans sa poche ou son porte-monnaie. On peut citer
d’autres exemples : a Aureil 3, pendant la premiére guerre mondiale, les meres
et les épouses des combattants placerent leurs cravates sous les reliquaires des
deux saints, et ces mémes cravates ex-voto furent utilisées pour confectionner
en 1925 un étendard «qui sera désormais la banniere sacrée des futures osten-
sions». La mé&me pratique fut réitérée en 1939 et tous les prisonniers d’ Aureil
ainsi confiés a la garde des «bons saints» sont rentrés. Une seconde banniere
de cravates témoigne de leur gratitude. A Aureil toujours, un homme évoque
la guérison de sa mere il y a quelques années «quand la procession est passée
devant sa maison, le curé lui a monté les bons saints dans sa chambre, et c’est
la qu’elle s’est levée pour la premiére fois» ; un couple, pourtant non prati-
quant, marié depuis huit ans, attribue aux saints la naissance d’un enfant
demandé aux dernieres ostensions et concu quelques semaines plus tard...
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DU SAINT PROTECTEUR A LA FETE PATRONALE :
LES OSTENSIONS AUJOURD’HUI

Prenons I’exemple de Saint-Junien*, le plus caractéristique peut-étre de 1é-
volution actuelle, en tout cas le plus spectaculaire. Les ostensions y consti-
tuent un cycle de plusieurs mois, davantage centré sur la célébration de la ville
a I’occasion de la vénération de ses fondateurs que sur les protections qu’on
peut en attendre. Malgré les efforts du clergé pour un recentrage spirituel, elles
sont principalement occasion d’intégration sociale et d’exaltation de 1’identité
locale. Evolution qui pose la question de savoir si cette féte identitaire est
encore une féte chrétienne. Elle mobilise une part importante de la population
et de considérables moyens financiers. Saint-Junien est une petite ville de
douze mille habitants environ, mais seconde ville du Limousin, avec une forte
activité industrielle depuis la fin du XIX€ siecle, essentiellement le travail du
cuir et la ganterie, donc une population ouvriere importante. C’est une des
plus anciennes municipalités communistes de France, depuis 1921, et elle I’est
demeurée jusqu’a aujourd’hui. De longue date, la pratique religieuse y est
faible (3% environ).

Officiellement, le cycle commence le deuxieme dimanche de janvier, dans
la sacristie de la collégiale, par 1’élection d’un comité d’organisation (plus ou
moins quatre-vingt personnes les dernieres années) et de quatre jeunes gens
natifs de Saint-Junien qui, vétus d’un curieux costume (pantalon rouge bouf-
fant, chemise blanche, écharpe et shako noirs, longue épée médiévale), seront
sous le nom de «Suisses» les gardes des reliques pendant toute la période de
I’ostension. Ils les escortent dans leurs déplacements et sont en quelque sorte
devenus la figure emblématique des ostensions de Saint-Junien. En fait, la pré-
paration est devenue si importante que les commissions se mettent en place
des "automne et que I’élection n’est plus qu’une officialisation ! On peut
méme dire qu’il n’y a pas de rupture totale d’une ostension a 1’autre, car un
groupe plus ou moins important se charge de conserver les éléments de décor,
les indications pour les mises en place, parcours et pratiques selon la tradition,
de prévoir et parfois de faire planter plusieurs années a I’avance les deux mille
cinqg cents arbustes, entre autres, nécessaires au décor de la ville... Aussi bien
le temps lui-méme semble-t-il modifié et on dit couramment ici «1’année der-
niere» pour parler de la précédente ostension et «lI’année prochaine» pour
annoncer celle qui vient !

Le dernier dimanche de janvier a lieu la cérémonie de «l’ouverture des
portes» de la ville. Les quatre Suisses, accompagnés du président du Comité,
de ses membres, de la fanfare qui joue leur marche traditionnelle, font le tour
des boulevards qui ont remplacé les anciens remparts de la ville, abattus par
Turgot. Aux emplacements des anciennes portes, aujourd’hui occupés par un
bistrot, une banque, un HLM... qui arborent alors les drapeaux des anciens
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quartiers, ils tracent sur un pas de marche (presque dansé) par trois fois une
figure en carré suivie d’un profond salut de leurs longues épées (des coliche-
mardes), suivis de salves tirées par les pompiers et de ritournelles ! Ce par-
cours se répétera a toutes les autres manifestations ostensionnaires.

Avec le méme cérémonial, a la mi-caréme, on monte le drapeau des osten-
sions, aux couleurs des quatre quartiers, entre les tours de la collégiale (il n’en
sera jamais retiré et sera lentement détruit par les éléments...).

Le dimanche de Quasimodo, véritable ouverture religieuse des ostensions,
le curé, devant le président et les membres du Comité, ouvre solennellement
le tombeau avec quatre clés ornées de rubans aux couleurs de chaque quartier !
Il en sort les reliquaires des «chefs» de saint Junien, saint Amand et saint
Théodore. Ces reliquaires, ouverts pour que les fideles puissent baiser les
reliques, seront présentés sur un reposoir, sous la garde des Suisses, tradition-
nellement jusqu’au dimanche de la Trinité.

Le ler dimanche de mai, en plus du parcours habituel des anciens remparts
et des anciennes portes, les Suisses saluent la plantation de «mais» gigan-
tesques devant la collégiale et devant la chapelle Notre-Dame-du-Pont. Ils
iront aussi présenter leur salut accompagné de salves et de fanfares devant les
demeures du maire, du curé, du capitaine des pompiers et divers autres
notables...

Le dimanche de la Trinité, traditionnellement, mais a des dates variables
actuellement pour des raisons de coordination avec les autres villes osten-
sionnaires, a lieu la «cloture des ostensions». C’est une féte spectaculaire qui
transforme la ville pendant les deux semaines nécessaires a la construction du
décor et en mobilise la population pendant des mois pour la préparation des
milliers de fleurs de papier, de guirlandes et d’oriflammes et celle des cos-
tumes du cortége historique. Cette préparation, occasion de multiples collabo-
rations, de réconciliations, de brassage des divers groupes sociaux, d’intégra-
tion des nouveaux venus, joue un rdle important de renforcement de la
sociabilité locale. Le cortege représente essentiellement saints limousins,
évangile et histoire de la ville. Il précede la procession des reliques. Celle-ci,
sous la présidence de I’évéque de Limoges, gagne I’anneau des anciens rem-
parts par I’ancienne rue du Pont-Levis, décorée sur son parcours de rochers et
de feuillages qui se rejoignent en voite pour évoquer la forét de Comodoliac
ol vécurent les ermites Junien et Amand dont on vénere les reliques comme
les fondateurs de la cité. I’anneau des boulevards et les rues intérieures de
I’ancienne cité sont abondamment décorés de branchages et de fleurs de
papier aux couleurs de chaque quartier. Sur le parcours du cortege, des «cha-
pelles» ou théatres de verdure abritent des représentations (statues ou
saynetes) de la vie des mémes saints. Ce cortege n’a cessé de s’amplifier, de
deux cents figurants environ au début du siecle jusqu’a mille deux cents les
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dernieres années, tout comme les spectateurs qui sont passés au cours de la
méme période de dix mille a plus de cent mille.

Le lendemain, une derniere sortie des Suisses, entourés de quelques figu-
rants désireux de prolonger la féte, accomplit la fermeture des portes de la
ville selon un rituel semblable a celui de I’ouverture.

La remontée, aussi loin que les documents le permettent, dans 1’histoire du
cycle ostensionnaire a Saint-Junien, aussi bien que dans celle de la vie poli-
tique locale, permet de mettre en évidence les différences de modalités de par-
ticipation des divers groupes sociaux. Les ouvriers, par exemple, participent
moins a I’organisation pour laquelle ils disposent de peu de temps ou au corte-
ge car ils sont réticents devant le luxe de certaines figurations historiques et
devant la présence tres visible du religieux, mais paraissent plus attachés au
décor de la ville et aux sorties des Suisses qui sont d’ailleurs les formes les
plus anciennes, les plus traditionnelles de 1’état actuel des festivités. L’ organi-
sation, les innovations, le spectaculaire sont plutdt 1’affaire du groupe des
commercants de la rue principale et de quelques notables, mais aussi, autour
de la paroisse, d’un noyau de croyants qui coincide d’une certaine facon avec
I’opposition a la majorité municipale. Dans ce contexte, I’organisation des
ostensions joue un role dans 1’équilibre des forces sociales locales. Elle per-
met, dans une ville trés majoritairement de gauche, ou persiste une forte mino-
rité d’opposition écartée du pouvoir municipal depuis plus de soixante ans, de
lui laisser une occasion de se montrer en organisant une manifestation tradi-
tionnelle, ou d’autres trouvent pour leur part des intéréts différents, et de faire
ainsi fonctionner une unanimité limitée mais assurée de retour a chaque osten-
sion.

Le paradoxe, non pas de la persistance mais du développement actuel des
ostensions, demeure pourtant difficilement explicable. Il est bien évident que
ce n’est pas la ferveur d’une ville peu pratiquante qui explique 1’ampleur
d’une manifestation chrétienne autour d’un culte enraciné dans le Moyen Age,
ni celle des spectateurs de la derniere journée ! On a par ailleurs bien des
signes du désintérét croissant pour le culte des reliques en tant que tel : dimi-
nution des heures d’ostension, du nombre des fideles qui les baisent, début de
la dispersion des spectateurs quand le groupe ecclésial, portant les reliques,
fait suite au cortege historique... Elles paraissent n’étre plus qu’un des signes
de reconnaissance et d’exaltation de ce passé, signe comme enfoui dans
I’abondance des manifestations qui visaient a les célébrer et qui s’y substi-
tuent : la résurrection imaginaire de la forét originelle, des murs et des portes
de la cité médiévale, I’évocation des figures de I’histoire de la ville, le succes
méme de la manifestation qui contribue au prestige de la ville ; les ostensions
de Saint-Junien sont depuis plusieurs siecles, sous des formes diverses,
considérées parmi les plus riches et les plus belles du Limousin. Dire qu’un
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culte de la cité s’est substitué au culte du saint et que ces fétes n’auraient
désormais plus qu’un caractere identitaire out se méleraient contemplation nos-
talgique de son propre passé et contemplation narcissique de son habileté a le
célébrer, ou une fonction de facilitation de la sociabilité et de 1’équilibre poli-
tique, ne permet pas d’expliquer pourquoi une ville incroyante manifeste son
identité par une féte chrétienne. Le paradoxe apparu au premier regard demeu-
re : pourquoi des symboliques d’apparences archaiques de verdure et d’osse-
ments exposés au printemps dans une ville industrielle ? Pourquoi des saints
promenés comme des drapeaux dans une ville communiste ?

Les municipalités de gauche qui ont essayé dans le passé, la comme en
d’autres villes, de favoriser le glissement vers une féte civile, en jouant de la
célébration concurrente du 14 juillet, ou de fétes locales profanes, en favori-
sant au début du siecle le développement des fétes foraines qui se greffaient
sur les festivités, voire en associant des nouveautés comme les courses auto-
mobiles... n’ont pas eu de succeés durables ! A Saint-Junien, plus tard, on a
essayé de restreindre les manifestations : refus, certaines années, de décorer
les magasins de la coopérative, refus de laisser les pompiers participer par
leurs salves aux «sorties des Suisses»... L’impopularité de ces mesures a
contraint une municipalité soucieuse de rester proche de ses électeurs a recu-
ler. D’autres villes, Limoges, Saint-Léonard, invoquant le maintien de I’ordre
public, ont interdit toutes les processions a partir de 1880. Leurs ostensions en
ont souffert, mais elles ont continué a I’intérieur des églises et ont refait sur-
face quand les interdictions ont été levées en 1960. On verra plus loin qu’un
effet inattendu en a sans doute été de contribuer, par compensation, a 1’essor
des ostensions voisines.

I’ORDRE DES SAINTS

Les traits particuliers a 1’histoire de Saint-Junien ont-ils des équivalents
ailleurs ? Y a-t-il des relations entre les caractéres et ’histoire des différentes
cités ostensionnaires ? Forment-elles un systeme ?

L’observation des autres cités ostensionnaires fait surtout apparaitre une
grande diversité de situations. Diversité qui est cohérente avec cet aspect
méme de fétes identitaires : ces villes sont d’importances différentes, ont des
topographies différentes, des histoires différentes, une économie différente...
Certaines de ces fétes sont trés anciennes et remontent au Moyen Age, ou tout
au moins a I’établissement de la périodicité septennale, au début du XVI®
siecle, comme c’est le cas pour Limoges, Saint-Junien, Aureil, Saint-Léo-
nard... D’autres datent du XVII¢, comme celles de Le Dorat et de Javerdat...
Celles de Chaptelat et Saint-Victurnien n’ont en revanche que quelques décen-
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nies... Certaines manifestent une trés grande ritualisation : Saint-Junien, Le
Dorat, Limoges, Aixe. D’autres innovent a chaque fois : Saint-Léonard,
Saint-Yrieix.

Limoges, Saint-Junien, Le Dorat, Saint-Léonard ont des cycles complexes
avec, outre ’ouverture et la cldture solennelles, plusieurs manifestations.
D’autres, telles Rochechouart ou Aixe, étalent leur cldture sur deux jours, la
faisant précéder d’une procession nocturne aux flambeaux. D’autres enfin,
Saint-Just, Aureil, Saint-Victurnien, Saint-Yrieix, Javerdat, pour des raisons
variées (moindre richesse, villages ou clergé peu incitatif), n’ont pas de mani-
festations spectaculaires en dehors de la cl6ture des ostensions.

Saint-Junien seule a un parcours processionnel qui entoure le cceur histo-
rique de la ville. Limoges 1’a peut-étre eu... Saint-Léonard y tend peut-étre...
mais pour I’instant, leurs parcours comme celui des autres cités serpentent a
travers les rues de fagon immuable dans quelques cas, variable d’une fois sur
I’autre dans d’autres. Certaines processions sortent dans la campagne envi-
ronnante : Aureil, Javerdat, Saint-Yrieix ; d’autres se limitent a la cité... Cer-
taines ont un rapport avec les parcours des dévotions populaires ou les sites
des «bonnes fontaines» a vertus thérapeutiques, d’autres pas...

Chaque ville apporte semblablement un fort investissement émotionnel
autant que matériel et financier dans la préparation de ces fétes, a tel point que
le plaisir et la cohésion sociale y sont autant le fruit d’une préparation collec-
tive et exaltante, étalée sur de longs mois, que de I’effervescence de la féte
elle-méme. Mais chaque ville manifeste dans cette féte une identité différen-
te:

— Saint-Junien, nous 1’avons vu, exalte directement 1’histoire locale, son his-
toire propre mise en scene, 1’histoire figurée des saints fondateurs, la forét,
les chapelles, les quartiers, les remparts, les portes, le tout évoqué par des
couleurs, des parcours, des salutations, les figurations du cortege... ;

— au Dorat, le rituel deux fois répété a I’ouverture comme a la fermeture, est
tout autre. Le ton est guerrier : on est a la frontiere nord du Limousin, la
Marche, une région longtemps marquée par I’insécurité. Aux ostensions, Le
Dorat accueille les délégations des paroisses voisines (accompagnées de
milices en armes). Apres avoir vérifié que les armes sont déchargées, les
délégations entrent dans la collégiale. Chaque paroisse y rejoint son empla-
cement traditionnel. Les Dorachons les regardent entrer et sortir mais ne
sont, ce jour-1a, que spectateurs de leurs propres ostensions. Ils pourront
vénérer plus tard, le long du cortege qui, apres la messe, suit un parcours
traditionnel a travers les rues vers une place qui domine largement la cam-
pagne environnante. Le Dorat, ville «conservatrice», met 1’accent sur son
role de ville dominante et sa zone d’influence. L’aspect guerrier et le jeu des
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allégeances se poursuivent au-dela de la procession quand les milices vont
de place en place tirer des salves devant les demeures dorachones ou rési-
dent des gens originaires de leurs bourgs ;

Saint-Léonard joue de la figure de son fondateur, le seul vénéré au-dela du
Limousin (cent treize sanctuaires en Angleterre, cent quarante et un en
Allemagne... dont le plus célebre est Inshenhoften, en Baviére) et de son
ancienne position sur les chemins de Saint-Jacques de Compostelle pour
mettre ’accent sur ’ouverture, laquelle dépasse 1’aspect géographique :
saint Léonard patron des prisonniers a été ’occasion de rencontre avec
Amnesty International ; saint Léonard distribuant des terres aux pauvres a
été 1’occasion de sortir des unanimismes faciles pour promouvoir le théme
des droits de I’homme, au risque de frictions locales ;

Aixe-sur-Vienne est centrée sur un culte marial lié aux sources et aux points
d’eau ol Marie fait figure de sainte locale. Sa couronne, offerte par les
Aixoises dévotes de la fin du siécle dernier, fut si astucieusement montée
que celles-ci pouvaient toujours y reconnaitre les bijoux qu’elles avaient
offerts a la Vierge, ce qui permettait toutes sortes de projections. Cette cou-
ronne, enfermée dans un coffre pendant la période inter-ostensions par
crainte des vols, y prend statut de quasi-relique. Objet de fascination et
jalousement gardée pendant les ostensions, elle est, elle aussi, devenue figu-
re emblématique de la cité. Second aspect sur lequel on reviendra plus loin,
la mise en vedette de la participation des corps de métiers, trace de ses ori-
gines opposées a celles de Limoges, la ville rouge.

Chacune de ces principales villes ostensionnaires a sa zone d’influence
marquée par la présence de délégations (reliques, gardes, confréries...) dans
ses corteges et de visiteurs des villes en relation avec elle dans le public des

festivités :

— un groupe autour de Saint-Junien : Javerdat et Saint-Victurnien, villages
pour qui le poids des ostensions est plus lourd et qui demandent et regoivent
un soutien par la présence de fanfares et en aides diverses. Et sur un mode
différent, Rochechouart, anciennement en rivalité avec la ville industrielle
et qui lui a été préférée comme sous-préfecture, tente de rivaliser aussi par
des ostensions somptueuses mais dont le style de décor et de cortege s’ins-
pire visiblement de sa voisine ;

un groupe autour de Saint-Léonard, avec Aureil et Saint-Just-le-Martel,
méme si une certaine distance critique se manifeste ;

— des relations entre Saint-Yrieix et Nexon ;
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— les ostensions du Dorat se présentent par essence comme celles d’une
constellation de quarante communes dont le lien était d’avoir appartenu
anciennement a sa juridiction.

Les rapports que les municipalités entretiennent avec les ostensions sont
bien différents aussi suivant les cas :

— au Dorat, seule ville a majorité «conservatrice», le maire est depuis long-
temps un des membres de la confrérie et la municipalité est partie prenante
dans la préparation des ostensions ;

— partout ailleurs, depuis quelques années, les maires mettent camions et
ouvriers municipaux au service de la mise en place du décor de la ville,
assurent parfois les frais de I’illumination et, au cours des derniéres années,
ont parfois directement apporté leur soutien en allouant une subvention. Y
aurait-il perfidie a rappeler que 1981 et 1988 furent également des années
d’élections, prévisibles méme si pour une part anticipées ? Plus largement
les ostensions sont maintenant reconnues et soutenues comme patrimoine
culturel du Limousin.

Mais il n’en a pas toujours été ainsi : & Saint-Léonard et 2 Limoges, on I’a
déja évoqué, les ostensions (comme toutes processions) ont été interdites par
arrété municipal a partir de 1880 (jusqu’a 1960 !) avec comme justification les
risques pour I’ordre public. Les résultats ont été paradoxaux :

— 2 Saint-Léonard, la Confrérie, fondée a la fin du XI¢ siecle et réformée a
plusieurs reprises, était une fois de plus tres affaiblie. Devenue lieu de résis-
tance, elle a retrouvé une nouvelle jeunesse en se donnant de nouveaux sta-
tuts et en développant tout un cycle de fétes annuelles autour du culte de
saint Léonard, dont le fleuron est la Quintaine, «féte civile», jeu équestre ol
I’on brise une «bastille» symbolique. La municipalité a aussi tenté d’inter-
dire cette féte entre 1903 et 1910 mais a d finalement I’ autoriser. Elle n’ au-
rait peut-€tre pas le méme relief sans ces avatars et la Confrérie est encore
actuellement le plus ferme pilier du culte de saint Léonard et des ostensions
retrouvées ;

— a Limoges, en 1880, le risque d’incidents entre un cortége ostensionnaire
qui prenait de plus en plus d’ampleur et une population ouvriére trés anti-
cléricale n’était probablement pas négligeable !> Apres I’interdiction, les
manifestations se sont retirées a ’intérieur des sanctuaires mais la fin du
siccle a vu le début du spectaculaire développement du cortege de
Saint-Junien et I’afflux des visiteurs aprés que celui de Limoges ait été
interdit. On y voit aussi, en 1890, la transformation de la féte mariale
d’Aixe en ostensions autour de reliques plus ou moins récemment acquises
ainsi que la mise en vedette, dans ces ostensions, de délégations d’ouvriers
des entreprises locales ou des corporations d’artisans. Comme si I’Eglise du
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diocese de Limoges avait voulu montrer qu’elle aussi pouvait mobiliser les
milieux ouvriers et que les ostensions n’étaient pas des dévotions liées & une
culture dépassée, un folklore de petites villes encore imprégnées d’une cul-
ture rurale.

Deux des plus prestigieuses ostensions, Saint-Junien et Aixe, trouvent donc
un essor nouveau au moment ou celles de Limoges entrent dans une vie sou-
terraine. Le devenir des ostensions de Limoges aura d’autres retentissements
encore sur I’ensemble des villes ostensionnaires lorsqu’en 1946 s’amorcera
leur réapparition au grand jour avec linitiative de 1’év€que de Limoges
connue sous le nom de «Grand retour de saint Martial». La chisse du saint
évangélisateur du Limousin fut transportée dans toutes les paroisses osten-
sionnaires au cours d’une ostension exceptionnelle de quinze mois. En 1960,
lorsque les ostensions sont a nouveau autorisées sur la voie publique a
Limoges, ’antique coutume qui voulait que les clotures de toutes les osten-
sions aient lieu le dimanche de la Trinité sera modifiée au profit d’un calen-
drier étalé fixé de telle sorte que la relique de saint Martial et I’évéque puis-
sent participer a chacune des ostensions et, inversement, que des délégations
de chaque ville ostensionnaire puissent étre présentes a la cloture de Limoges.

Le systeme ostensionnaire jusqu’alors latent, exprimé par les regroupe-
ments sporadiques autour de saints et de villes phares, apparait alors plus
manifeste, comme il est manifeste aussi dans la facon dont toute ostension,
méme de création récente, tire sa légitimité du systeme septennal inauguré en
1519 et plus anciennement du «miracle des ardents» opéré par la relique de
saint Martial en 994. Toute ostension peut ainsi se prétendre 1égitimement par-
ticiper d’un phénomene millénaire et en tirer des sentiments sécurisants de
durée et de solidarité avec les autres participants.

Mais, bien plus, en regardant a nouveau les tensions, ou ambivalences, de
la diversité des dates de fondations et des formes concreétes, et des identités
locales manifestées par les diverses ostensions avec I'unité référentielle invo-
quée, mais aussi de la modernité communiste ou socialiste avec des figures
emblématiques d’ermites ou d’évéques médiévaux, de la double image, bonne
image de patrimoine culturel, image équivoque de pouvoir religieux, que les
ostensions présentent pour les municipalités, on est conduit a penser a ce que
Louis Dumont dit de la Tarasque : ® au cours d’une ancienne cérémonie, un
dragon professionnel conduit par une petite fille évoque le miracle par lequel
sainte Marthe aurait délivré de ce fléau la ville de Tarascon. Par son nom, le
dragon a également une double image, il est aussi embleme de la localité ; a
travers ses redoutables coups de queue et la fumée de ses naseaux s’exaltent
symboliquement les énergies locales, et en méme temps par sa subordination
a sainte Marthe, le dragon (et la ville) se reconnait subordonné au christianis-
me. La communauté tarasconaise s’exalte du méme mouvement ou elle s’ins-
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crit dans la chrétienté méditerranéenne. Ce qui est paradoxal pour notre ratio-
nalité occidentale dont Louis Dumont, s’appuyant sur I’étude des cultures
orientales, dénonce I’aveuglement. Contrairement a ce que pense ’individua-
lisme moderne, on doit constater que la vie courante est tissée de dépendances,
de systemes subordonnés et super-ordonnés, de hiérarchies... La subordination
a un ensemble supérieur peut ainsi étre favorable a 1’exaltation de la localité.

La question de savoir s’il s’agit encore de fétes chrétiennes ou si elles n’ont
plus qu’un role identitaire, et I’apparent paradoxe de voir ce role identitaire
garder la forme d’une féte chrétienne dans un contexte culturel et politique
tres déchristianisé, apparait alors, sur le mode symbolique sinon sur celui de
la dévotion, comme un faux probleme. Elles sont identitaires parce qu’elles
sont chrétiennes. C’est justement parce que la structure chrétienne du systéme
ostensionnaire offrait ce cadre, a nos yeux paradoxal, d’inscription dans une
structure hiérarchiquement ordonnée qu’elle se préte a étre le support de sym-
boliques locales identitaires. Et leur vitalité actuelle, qui n’en fait en rien des
survivances, ainsi que les marques de leurs différences sont parfaitement
cohérentes avec la visibilité accrue de leurs liens aux ostensions de Limoges
et entre elles. A coté des traits si évidents de leurs fonctions de facteurs
d’équilibre politique et de cohésion sociale, de leur rdle de conservatoire du
patrimoine culturel local, on peut expliquer le caractere chrétien, enraciné
dans des coutumes médiévales, des ostensions comme fétes identitaires de
communes treés majoritairement communistes ou socialistes.
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L’EMBLEME DU POULAIN DE PEZENAS
DANS L’IDEOLOGIE POLITIQUE LOCALE

par Claude ACHARD

Pour ceux qui n’auraient jamais vu le Poulain, on peut le décrire comme une
cage en forme de tunnel, recouverte de toile. On place a ’avant, au bout d’un
manche a balai caché par une gaine de la méme toile, une téte de cheval. Neuf
porteurs se placent dessous, un meneur, tambour de basque a la main, prend la
direction des opérations. Et le Poulain peut partir faire son tour de ville et ani-
mer la féte.

Les Piscénois s’efforcent de 1’associer a toutes leurs activités : des auto-col-
lants, des porte-clefs, des épinglettes, des petites assiettes ou des dés a coudre
présentent méme son effigie. Les cartes de la Maison pour Tous y font allu-
sion, les programmes du Ciné-Club et ceux de la Mirondela dels Arts requie-
rent souvent sa présence. Le Vélo Club crée-t-il un critérium ? Il le baptise
«Poulain Bike». Le foyer socio-éducatif du college cherche-t-il un titre ? 1l
devient Lou Pouli. Quant aux éleéves de la Calandreta, 1’école maternelle occi-
tane, ce sont des Polinets. Récemment, une «féte multicolore» 1’a érigé en
véritable symbole d’unité et d’intégration.

Indéniablement mélé a tous les événements marquants, le Poulain s’ impo-
se dans la vie des Piscénois. Le registre des délibérations consulaires en porte
témoignage en 1756 : «La danse du poulin... est dans cette ville un signe de
joye et d’allegresse 1.» On pourrait juger I’expression banale s’il n’y avait,
pour préciser ces sentiments, une série constante de remarques du méme
ordre : «Une énorme et grotesque représentation d’un cheval... est un des
monumens publics dont les habitans sont le plus fiers ; il est connu sous le
nom de poulain», écrit, non sans ironie, I’académicien Etienne de Jouy, mais
force lui est de constater que «le plus ou moins de solennité d’une féte
publique, a Pézénas, s’annonce d’un mot, le poulain sort ; ou bien, le poulain
ne sort pas 2.» Et Aguilhon ajoute que «sans la danse du Poulain...il n’y aurait
pas de véritable féte chez nous *.» Non seulement «il fait I’objet de I’enthou-
siasme du peuple» mais, selon Renaud de Vilback, «des personnes, fort rai-
sonnables d’ailleurs... ne laissent pas de tenir fortement au poulain4.» «Toutes
les classes tiennent au poulain», renchérit Jean-Marie Amelin>. Croirons-nous
a une exagération toute méridionale lorsque Albert-Paul Allies parle d’une
«joie qui tient du délire... chez tous les habitants ®» ou que nous lisons chez
Georges Beaume : «Le peuple 1’adore avec une ferveur religieuse 7» ?

J’ai assisté a la sortie de I’animal pour féter la victoire, en championnat de
France, de I’équipe de rugby junior, le 7 juin 1986 : rien n’aurait pu donner
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Fig. 1. Le Poulain.

autant I’impression d’une «procession laique». De surcroit, des propos récents
nous inclinent a penser que notre romancier est dans le vrai. Ainsi, le prési-
dent des Machous — les principaux animateurs du Carnaval — dit en confi-
dence : «Le Poulain, je le vis. Rien qu’a entendre la musique, j’ai des fris-
sons.» C’est aussi ce qu’éprouve Claude Alranc : «quand on entend la
musique... on a la chair de poule, on sent sa poitrine préte a éclater 8.» Pareille
popularité explique qu’il «suffise d’annoncer la sortie du Poulain... pour faire
descendre les Piscénois dans la rue» ? et leur permettre d’exprimer leur «pétu-
lance pouliniere» 0.

Sous 1’ Ancien Régime, deux usages nettement distincts apparaissent : 1’un,
cérémoniel, pour le passage des grands personnages, les fétes exceptionnelles
célébrant les victoires, les naissances d’enfants royaux et surtout pour les trois
sorties officielles de la Saint-Blaise, de 1’ Ascension (la féte de Caritar) et de
la Saint-Jean ; I’autre, carnavalesque, n’a visiblement pas 1’approbation de la
sanior pars de la population, consuls et conseillers politiques, qui rechigne a
payer les réparations d’une machine plus ou moins éreintée ou démantibulée
en période de carnaval lors de possadas plutdt brutales.

Les grands de ce monde qui passerent par Pézenas sont jugés en fonction de
leur réaction face au Poulain. Ainsi I’intendant Basville est encore en butte a
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I’hostilité des machous, pour avoir répondu aux maire et consuls «qu’il fallait
le mettre au feu», lorsqu’on ’interrogea en 1701 sur I’opportunité de la pré-
sence du Poulain au passage des ducs de Berry et de Bourgogne '!. De méme
Badinguet, alors prince-président, dont on se moque toujours parce que «la
machine du poulin lui ayant fait sa gesticulation lui causa une espece d’ef-
froi 2.» Fort heureusement, par compensation, Louis XIV «print son plaizir a
voir danser la dite machine du poulin... ayant fait arrester par trois fois son car-
rosse pour avoir le plaizir de cette machine '3.» Les foudres de I’intendant
Basville ayant été bravées, les ducs de Berry et de Bourgogne virent tout de
méme I’animal qui «les divertit beaucoup et trés agréablement '4.»

Quant au président Albert Lebrun, venu assister aux fétes du vin a Béziers
en juillet 1939, il avoua dans son discours : «Peut-étre eut-il été préférable
pour accomplir cette visite plus & loisir d’utiliser... le Poulain de Pézenas, de
préférence aux 40 chevaux qui vont nous entrainer a une allure désordonnée
sur vos routes poudreuses '.» Le président Frangois Mitterand 1’a vu danser 2
Montpellier, le 12 janvier 1988, pour I’inauguration de 1’Hdétel du Départe-
ment. Comme notre Poulain était en compagnie du Beeuf de Meze, du Cha-
meau de Béziers, de I’ Ane de Gignac, du Loup de Loupian, de I’Escargot de
Saint-Pargoire, etc., nous ignorons son sentiment particulier sur notre animal
favori.

Le Poulain participe aux derniéres fétes de la monarchie, au moins jusqu’a
la Saint-Jean de 1791 '°. La seule sortie «politique» que 1’on pourrait lui attri-
buer, en ces débuts de la Révolution, est sa présence a la féte de la Fédération,
le 14 juillet 1790 7. 11 disparait en 1793 et, lors de sa résurrection en 1801,
manque d’étre briilé par des «partisans du systeme de terreur» qui voient pro-
bablement en lui un vestige du despotisme !8. Le Consulat I’autorise a partici-
per aux caritats, mais uniquement parce qu’il «produit des dons a 1’hospi-
ce 19, et "Empire I’apprivoise en 1’associant  ses fastes : promenade du buste
de sa Majesté I’Empereur et Roi, Saint-Napoléon, mariage de 1’ogre corse et
de Marie-Louise d’Autriche, naissance et baptéme du roi de Rome... A partir
de 1a, chaque nouveau régime, au moins a ses débuts, sollicite sa participation.
On le voit figurer dans les fétes de la Saint-Louis en 1814 et 1816 ; de 1831 a
1838, il sort pour la féte du roi, le 1°" mai, et pour I’anniversaire des Trois Glo-
rieuses. Selon la tradition orale, il se pare d’une robe rouge sous la seconde
République, ce qui marque un engagement politique non équivoque. Quant au
Second Empire, il use de sa participation aux Saint-Napoléon jusqu’en 1866.
La troisieme République en fait I’ornement du 14 juillet de 1880 a 1884. C’est
probablement & ce moment-1a que le bas de la robe se «républicanise» avec
I’adjonction d’une bande tricolore, que les fleurs de lis des flancs, devenues
abeilles sous les deux Napoléon, se transforment en étoiles, et que celles des
armoiries sont méme remplacées par des roses.
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Fig. 2. Autocollant de 1978.

CARTE de MEMBRE
ih Année 19 ?Z oA

I’Adhérent, \/; Le Pr\ésidexy:,‘,
Al

Fig. 3. Carte de membre, 1982-83.
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Le premier a constater que les hommes politiques — et non plus les régimes
— courtisent le Poulain est le romancier Georges Beaume dans Monsieur le
Député. On y voit le maire Cauqueril faire aux porteurs le don généreux d’une
piece de cing francs, confiée a sa femme, galanterie supréme, pour étre glissée
dans la gueule du monstre 2.

Quiconque s’attaque au Poulain s’expose a un discrédit politique total. Les
conseillers municipaux carnavaliers, qui se livrent a une saturnale en février
1888, sont présentés comme des vandales, coupables d’'un crime de
lese-majesté pouliniere 2!. IIs le paient de leur élimination aux €élections sui-
vantes. De méme Bastide, le directeur des Droits de I’Homme, lo Rabinat *
de Cournonterral, est immédiatement disqualifié : de quoi se méle ce person-
nage qui ne saurait «avoir sucé le lait de ce terroir», pour tout dire, «cet étran-
ger» ? Si ce socialiste demande en politique «le chambardement général», ce
n’est certainement pas une raison pour exiger la suppression de «I’animal
emblématique» 3.

Si j’en crois un témoignage oral, les changements de costumes d’Estieinou
et d’Estieineta indiquaient, avant la guerre de 14, la tendance politique des
porteurs. Les jardiniers par exemple, manifestant un certain conservatisme, les
macons se classant de fagon plus radicale 2*. Depuis les années 30, la neutra-
lité 1’a emporté : ce sont des costumes figés une fois pour toute qui sont attri-
bués & nos héros. Estieinou est censé s habiller en marié : cravate blanche,
lévite et pantalon noir. Estieinette s’en tient a la toilette des jardinieres piscé-
noises aisées de la fin du siecle dernier.

Tout le monde désire étre soutenu par la popularité du Poulain, «animal
sacré» 25, «au-dessus de tout soupcon» 26, «grand héros du Carnaval ?7»,
¢’est-a-dire de 1’événement culturel piscénois le plus important de 1’année.
Bien siir, le Poulain est politiquement neutre mais faire en sorte qu’on le croie
d’un certain coté ne nuit pas. Tout bon Piscénois est carnavalier dans I’ame et
aime faire la féte ; s’il ne met pas alors sa couleur politique en avant, il ne fait
rien non plus pour la cacher. Depuis la derniere guerre, deux associations de
carnavaliers ont fait un usage politique de la carnavalade : Métan’Oeuf, dont
les éléments actifs étaient indéniablement socialistes et «roulaient» pour Jean
Béne ; les Machous ont «roulé», non moins indéniablement, pour Pierre Gui-
raud, alors communiste, devenu depuis réformateur. Empressons-nous d’ajou-
ter, pour ménager les susceptibilités locales, que les éléments de base étaient,
eux, de toutes les tendances et participaient aux activités sans arriere-pensée.
Quand je vais voir un match de rugby, aussi sympathique que me soit le capi-
taine de 1’équipe que je soutiens, je ne vote pas obligatoirement comme lui.

En 1978, le parti communiste fit deux tentatives pour amadouer le Poulain :
par un numéro du Bulletin du cercle de Pézenas de la jeunesse communiste,
baptisé, pour cette seule fois, Le Poulain Rouge, et un auto-collant tres récupé-
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anatome (@) monipelier @7

un journal pour la ville mars 1987

la vie associative :
une richesse pour la ville

Bon nombre dassociations sont recensées i Pézenas et je me

rejouds de i ation entretenue régulierement. Je demeure

¢ que Fatmosphére Qune ville se mesure par l'omuipre-
SULassociatil.

sout souvent lices aux véflexions
quont eues les associations et, ensenible avee les élus locaux, nous

Fig. 4. Journal municipal de Pézenas.

incitons a l'évolution néeessaire du confort des citoyennes et des
citoyens,

Lenveloppe budgétaire votée annuellement par le Conseil
Municipal encourage les initiatives regroupant ainsi un grand
nombre de personnes a la recherche de responsabilités et
dactivites dive

1es efforts sans cesse renouvelés, Ja disponibilité des membres, la
sympathice des adhérents, la géncrosité des uns et des autves
contribuent au rayonnement éeonomicque, social et culturel de
Pézenas, notre cité...

Pierre Guiraud
Aaire - Conseiller Général
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rateur présentant le Poulain et son meneur, la croix du Languedoc et I’inscrip-
tion Volem viure al Pais, empruntée au Partit occitan. Dans les deux cas, les
explications fournies sont recevables, le Poulain est plus parlant, représente
mieux la communauté qu’un clocher semblable a cent autres. Quant a la
variante «rouge» de notre animal, elle contenait a la fois un jeu de mot
approximatif (moulin rouge) et I’association a un drapeau porteur d’idéal 28.
Ce que I’auteur de ce titre ignorait, c’est qu’un Poulain portant robe écarlate
hante I’imagination des Piscénois depuis la Révolution de 1848, du moins la
tradition orale I’affirme-t-elle. Jean Ségonzac, Marius Cambon prétendaient
méme, mais sans étre catégoriques, qu’un Poulain rouge serait sorti en 1936.
Cependant nous n’avons pas trace d’une seule sortie cette année-la. Le cours
Jean-Jaures en aurait vu aussi passer un avec attributs révolutionnaires, lors
des événements de mai 1968. M. Claude Alberge avoue avoir fait sortir ’ani-
mal a cette date, sans robe rouge il est vrai, mais en affublant Esticinou et
Esticinette de vétements «révolutionnaires» : bonnet phrygien, carmagnole,
pantalon et jupe blancs rayés de rouge. Ces ballons d’essai ont sans doute eu
pour conséquence un tract distribué pendant les élections de 1983 et sur lequel
on pouvait voir la robe parsemée de faucilles et de marteaux. L’ accusation
parut si grave au groupe des porteurs qu’il tint a protester et a affirmer sa neu-
tralité. Ce tract conservateur pouvait passer pour une maladresse, il n’en tra-
duisait pas moins, outre la crainte de voir I’animal municipal déserter défini-
tivement un parti, un grand attachement a ce symbole de la ville.

L’équipe politique €lue en 1983 décida, au début de 1986, la création d’un
premier logo, a partir d’'un P majuscule — premiere lettre du mot Pézenas —,
en forme de téte de Poulain ?°. Un second logo vit le jour en 1988. Moins
explicite que le premier, il ressortit, parait-il, & «I’art moderne». Je ne suis pas
stir qu’il soit compris en dehors de Pézenas. Comme le chantait Brassens :
«Nous au village aussi I’on a...». Désormais, il figure sur tous les papiers,
tracts, affichettes ou affiches édités par la mairie. Sur les enveloppes offi-
cielles et dans les lettres a en-téte, il chasse méme les anciennes armoiries de
la cité. Tous les batiments publics 1’arborent. La devise qui I’accompagne
devient «Pézenas galope». Le journal municipal prend pour titre Le Galope et
pratique a toutes occasions ’art de la métaphore autour de I’'image du che-
val 3. Cette récupération intelligente d’un bien commun a tous pour valoriser
I’image de la ville doit donc apparaitre comme une captation réussie.

Notes
I'A.C.P., Archives Communales de Pézenas, Délibérations consulaires BB 41, fol. 184 r.

2 Victor-Joseph ETIENNE, dit de Jouy, L'hermite en Province..., 3¢ éd., t. 11, Paris, 1819,
p. 275.

3D. AGUILHON, Album de la vallée de I'Hérault, Pézenas, 1844. Caritat de 1839.

4 R. DE VILBACK, Voyage dans les départements formés de I’ancienne province de Langue-
doc... Description de I’Hérault, Paris, 1825, p. 413.
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3 Jean-Marie AMELIN, Tableau statistique et pittoresque du département de I’Hérault, manus-
crit 75 de la Bibliotheque municipale de Montpellier, vol. IIL, fol. 540 r°.

6 A.-P. ALLIES, Le septieme centenaire du Poulain, dans L’Etendard Piscénois du 10 octobre
1925.

7 G. BEAUME, Monsieur le Député, Paris, 1909.

8 F. BESSIERES, propos tenus pour Pézenas Galope, mars 1987 ; C. ALRANQ, propos tenus pour
Novelas de la Carriéra, n® 4, janvier 1978.

9 Compte rendu des fétes du Mardi gras, dans Midi Libre du vendredi 22 février 1985.
10 Bylletin commercial et d’annonces, Pézenas, n° 4, 12 juillet 1845.

! Pierre-Paul PONCET, lieutenant d’Infanterie, Histoire de la ville de Pézenas, des origines i
1733, copie Gaudin, manuscrit 241 de la Bibliotheque municipale de Montpellier, 25 février
1701, fol. 65 r°, édition récente a Castelnau-le-Lez, La Domitienne / Les Amis de Pézenas, 1992,
281 p.

12 Auguste TRONC, Note manuscrite sur Pézenas, 1863. Communication de M. Francis Loup.
13 A.C.P,, Délibérations consulaires BB 15, fol. CCLX v.

14 P.-P. PONCET, op. cit.

15 Revue Trencavel, aolt 1939, n°® 32, p. 16. Communication de M. Henri BARTHES.

16 A.C.P.,, Compte rendu par la municipalité de Pézenas de son administration pour I’année
1791, p. 21.

17 C’est une déduction de ma part : «les dépenses concernant les réparations du Poulain par
le sieur Negre, menuisier» se trouvaient classées avec les frais entrainés par la féte de «commé-
moration du 14 juillet 1790.»

18 A.C.P,, Rapport du commandant de la Garde Nationale sédentaire du 28 pluviose an IX (17
février 1801), d’apres les divers rapports qui lui ont été remis par les capitaines.

19 A.C.P., Compte d’ordre rendu par le maire pour I’exercice de I’an XI, 30 floréal an XI (20
mai 1803).

20 Saturnale municipale, article signé Julus Pedro et paru dans 1’Echo de I’Hérault du same-
25 février 1888.

21 G. BEAUME, op. cit.

di

22 Litt., roussi, br{ilé, au sens figuré grigou.
23 L’Echo de I’Hérault, 26 juin 1898.

24 Témoignage de M. René LANET.

25 Témoignage de M. Pierre GUIRAUD.

26 Témoignage de M. Pierre SOULIER.

21 B. QUSTRIC, Contribution & I’étude de la Société et des mentalités. Pézénas dans I’ceuvre
de Georges Beaume romancier (1861-1940), mémoire de maitrise, Montpellier, 1979. 185 pages
dactylographiées (La féte, pp. 121-128).

28 Témoignages de MM. Francis SOULIER et Claude SULTAN.

2 pézenas Galope, Bulletin d’information municipal, janvier 1986, p. 8 : «Le logo — comme
on dit en langage publicitaire — mis au point par I’agence conseil en communication «Anato-
me» associe ’image du Poulain, symbole le plus ancien et le plus fort de notre ville, a I’idée de

dynamisme, de vivacité et de gaieté qui sont les traits les plus marquants de la population de
Pézenas». Propos de M. Pierre GUIRAUD.

30 Le journal du college, selon le veeu des éleves, a pris le nom de Galopin.
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LE BOIS ET LA STATUE SUR LA PLACE PUBLIQUE.
LE «CULTE DES ARBRES» DANS L’ITALIE
MERIDIONALE ET CENTRALE

par Enzo SPERA

L’observation directe (en Basilicate, en Calabre et en Ombrie) et la docu-
mentation recueillie (Abruzzes et Marches) sur un certain nombre de fétes cul-
minant dans la représentation d’actions cérémonielles basées sur 1’utilisation
des arbres (abattage, transport en procession, greffage ou érection sur la place
centrale du village, tir a la cible et/ou escalade), encore vivaces actuellement,
nous permettent de soulever et de définir un éventail de problemes, en nous
basant sur une confrontation synchronique et diachronique, et de formuler cer-
taines hypotheses de lecture, en signalant des lignes directrices et des orienta-
tions analytiques ouvertes, plutot que des interprétations rigides.

Une nouvelle lecture de ces fétes, confrontée avec le filon interprétatif
caractérisant 1’analyse historico-sociale, nous permet d’avancer quelques
considérations d’ordre problématique, peut-étre moins séduisantes si 1’on
cherche a tout prix des certitudes, que I’on peut au contraire «redécouvrir»
plus facilement dans un monde «agro-pastoral» guére mieux précisé. Ce
monde est encore per¢u comme conservateur et statique, un monde ou les
données folkloriques continuent a s’alimenter d’une sorte d’aura mystique,
encore vivace, ol la réalité contemporaine peut aller récupérer le réve d’une
pureté perdue et d’un archaisme primordial. Attitude encore profondément
enracinée dans certaines études concernant le folklore italien, en particulier
dans le Mezzogiorno, congu et analysé comme une sorte de port franc de I’his-
toire.

C’est dans cette optique mythique que 1’on a situé certaines fétes, définies
comme «de culte arboricole», en les rapportant directement a la dimension
paysanne et agro-pastorale, sans tenir compte du fait qu’il s’agissait, de toute
fagon, d’actes représentatifs effectués dans le cadre de structures urbaines,
méme petites comme celles d’un village de quelques milliers d’habitants ;
structures dans lesquelles ces actions ont instauré un rapport de complémen-
tarité avec des actions religieuses, et avec des conceptions socio-politiques,
dont le sens ne peut se définir qu’au sein justement d’une structure urbaine.

L’une de ces fétes, le «Mai» d’Accettura (Basilicate), fut signalée en 1961,
par un instituteur de 1’école primaire de 1’endroit, au professeur d’histoire des
traditions populaires de 1’université de Bari. On lui adressa également un
exposé rédigé en fonction des résultats d’une recherche effectuée en 1967 par
les éleves, et sollicitée par le directeur, en I’invitant a 1’analyser.
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Les indications fournies et ensuite publiées par cet instituteur ! étaient entie-
rement axées sur des interprétations mythico-archaisantes, a partir desquelles
la féte était «reconnue», et soumise a 1’attention, comme survivance directe
d’un culte sylvestre primitif, guére mieux défini.

Cette féte, «découverte» et reconnue comme document attestant la survi-
vance d’un culte palen archaique, avait recu ce genre d’interprétation sur la
base de la lecture du roman-journal de Carlo Levi, Cristo si e fermato a Eboli
(Le Christ s’est arrété a Eboli), des poésies de Rocco Scotellaro, et surtout de
Iessai Sud e Magia d’Ernesto De Martino 2, ainsi que de ses premiers comptes
rendus sur les recherches qu’il avait effectuées dans la région 3. Ces essais jus-
tifiaient et renforgaient, dans une optique anthropologique, le contenu et le
sens des ceuvres de Levi, puis de Scotellaro, deux écrivains profondément
connotés politiquement qui ont considérablement marqué la formation des
intellectuels lucaniens d’apres-guerre ; et pas seulement des intellectuels luca-
niens, comme le releve, en 1955, La via del Sud de Riccardo Musatti, un des
essais les plus connus parmi tous ceux qui furent publiés ces années-la sur la
question méridionale.

I1 faut aussi rappeler que cette voie est celle qu’ont suivie certaines enquétes
sociologiques (par exemple celle sur le famillisme amoral de C. Banfield et de
F.G. Friedmann) menées dans plusieurs villages de la région, et justement
dans les années cinquante et soixante, sous I’impulsion également des ceuvres
évoquées précédemment. Dans ces enquétes, la culture agro-pastorale de la
Basilicate est présentée comme un exemple de ’arriération et de 1’état de
misere, matérielle et morale, des classes paysannes du Mezzogiorno.

La connotation d’archaicité, d’extra-historicité et de misere morale fut
adoptée idéologiquement, bien que de facon sommaire, comme une occasion
de revendiquer la 1égitimité d’une rédemption, au sens global du terme, qui
trouvait un répondant dans les écrits et les essais précédemment indiqués.

En effet, ces livres, devenus chez les intellectuels de gauche une sorte de
bible laique, en fonction également des polémiques et des débats qu’ils
avaient soulevés, attirérent 1’attention de la nation sur la condition existentiel-
le de la région. Et cela dans la phase délicate d’un changement de régime, a
un moment ol cette nation était devenue politiquement plus sensible aux
demandes des classes populaires désormais devenues, avec les dangers que
cela comportait, sujets politiques électoralement actifs.

La premiére réponse du nouveau régime républicain, réponse politique et
éclatante, non dépourvue de connotations populistes et paternalistes, avait déja
été sollicitée par le «scandale» des Sassi de Matera (quartiers anciens de la
ville, aux maisons creusées dans des grottes, qualifiées de troglodytes par
Carlo Levi, et de «honte nationale» par Togliatti en 1948) : leur «rénovation»
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(dans le sens d’une acculturation, comme on peut le relever dans les rapports
de ’'UNRRA-CASAS) accompagnait la réforme agraire, en réponse aux pro-
testations et aux exigences de terre qui avaient débouché, dans I’immédiat
apres-guerre, sur les luttes paysannes. Certains faits qui se produisirent dans
le département de Matera (Irsina, Montescaglioso) et en Calabre furent dans
ce sens particulierement violents et significatifs.

Ainsi donc I’archaisme et le primitivisme étaient adoptés et utilisés, non
sans ambiguité, comme bases d’une contestation, et pour justifier des reven-
dications sociales et les réponses qui y étaient données ; revendications non
dépourvues d’une certaine complaisance, sentant sa victime, et visant a solli-
citer des interventions supplémentaires de I’Etat dans la région.

L’industrialisation fut donc présentée comme une occasion de développe-
ment économique et socio-culturel, opérant comme unique alternative moder-
ne au soi-disant primitivisme et archaisme d’une condition rurale dépassée et
passive alors que celle-ci exigeait des interventions plus prolongées et arti-
culées, mais politiquement moins voyantes, et moins rentables du point de vue
du consensus.

Cette vision interprétative et politique se répand et se consolide et, bien que
désormais dépassée et stéréotypée, elle se révele encore fructueuse et utile
dans la présentation d’une certaine image au cours des années soixante-dix.
Au point que les associations culturelles et les syndicats d’initiative, gonflant
le mythe de la culture paysanne et de son arriération présumée, commencent
a jouer la nouvelle carte du tourisme folklorique.

Aussi bien Bronzini que Lanternari, qui citent Frazer et proposent encore
I’optique romantique de Herder, donnent de la féte de mai d’Accettura une
interprétation archaisante, renforcant ainsi une vision désormais ancrée dans
la culture moyenne des différentes composantes «intellectuelles» de la région,
et illustrée par la communication faite par I’instituteur.

A propos de la féte organisée 4 Accettura en 1’honneur de saint Julien,
patron local, Bronzini soutient qu’ «elle se greffe sur un trés ancien rite du
culte agraire, tant il est vrai qu’elle ne tombe pas a la date fixée pour la trans-
lation (29 avril) mais qu’elle est liée, comme tant de fétes européennes du
culte arboricole, au mois de mai et & la Pentecote, que les Juifs célébraient sept
semaines apres PAques comme «féte de la moisson et des épis [...]. La féte de
mai d’Accettura est donc une féte de la nature, liée a d’anciens cultes
agraires». En conclusion, il affirme qu’elle est «un épisode du folklore luca-
nien qu’a partir de I’identification d’un noyau signifiant et de la comparaison
de ses éléments cérémoniels, on peut insérer dans le circuit d’une histoire
européenne qui remonte sans aucun doute a des temps préhistoriques, et qui a
survécu jusqu’a aujourd’hui (méme s’il nous est impossible d’établir une
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continuité chronologique). Aujourd’hui — et c’est ce qui compte le plus —
dans des zones gravement atteintes par des clivages économiques, cet épisode
s’est chargé d’aspects sociaux qui lui donnent un sens et une fonction d’op-
position au sein de notre civilisation *» ; interprétation confirmée par la suite
dans un volume 3 contenant quelques ajouts bibliographiques portant sur
quelques citations tirées de Frazer, de Tylor et de certains essais de Galanti et
de Naselli ®.

C’est cette méme position qu’adopte Lanternari lorsqu’il affirme que le Mai
est «une des fétes de printemps paiennes typiques, destinées a 1’origine a célé-
brer la fécondité et la fertilité, comme le démontre le symbolisme agro-pasto-
ral du mariage des arbres ’» ; et, dans un essai postérieur, il répete que le céré-
monial d’Accettura est effectué «pour célébrer un mariage d’arbres comme
féte archaique de la fertilité 8.»

Aussi bien Bronzini que Lanternari, en voyant dans le Mai d’Accettura un
«mariage» des arbres, se réclament non seulement d’une lecture littérale de
The Golden Bough de Frazer — qui ne cite cependant que certains exemples
asiatiques — mais aussi de I’application qu’en fait Bianca M. Galanti ? lors-
qu’elle parle du «mariage de 1’arbre» de Montefogliano. Or, il s’agit 1a d’un
cérémonial totalement différent de celui d’Accettura, que j’ai eu 1’occasion
d’observer directement en 1987 : deux chénes séculaires, trés proches I’un de
’autre, sont reliés par un voile blanc ; le maire lit alors le document par lequel
la communauté de Vetralla réaffirme sa propriété sur le bois et sur I’ermitage
de S. Angelo, situé a la limite du territoire de Viterbo. Dans sa forme actuel-
le, sur imitation du «mariage de la mer», le cérémonial de Vetralla a été intro-
duit en 1877, année ou fut rétabli, aprés de longues controverses, le droit ori-
ginal de la commune de Vetralla '°,

Mais outre qu’il considere la féte d’Accettura comme «une expression
typique et emblématique du ‘collectif’ [...] réservé a un monde autre que le
notre, et subalterne», Bronzini précise qu’il entend par collectif une qualité du
«populaire», et que le Mai, «par le syncrétisme touffu de ses motifs, représente
presque un unicum dans le contexte européen, comme fait folklorique et
comme histoire humaine ''.»

En tant que tel, c’est-a-dire en tant qu’unicum, il représente donc un terme
stable auquel ramener et assimiler, comme a un archétype réel, toutes les
autres fétes semblables, célébrées dans la région, comme dans la proche
Calabre (aire du Mont Pollino), reconnue elle aussi comme une réalité en
dehors de I’histoire ; de méme, par conséquent, que les villages et les réalités
de I’Ombrie, des Marches, des Abruzzes, ou existent encore des fétes sem-

blables au Mai d’ Accettura.
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Considérer la féte, dans ce cas celle du Mai, comme I’expression d’un «col-
lectif» vague et indéfini qui qualifierait le «populaire» et qui, en tant que tel,
définirait un monde subalterne, différent du ndtre, veut dire ne pas reconnaitre
que les mécanismes et les présences symboliques et culturels, spécifiques ou
généraux, qui agissent particulierement dans une féte (ou le religieux et le laic
s’entremélent profondément et fonctionnellement dans un rapport d’ambiguité
réciproque) appartiennent toujours aux individus et aux événements qui sont
a ’origine de sa transmission, et qui font partie de notre monde.

De cette facon, on ne tient pas compte du fait qu’au sein de ce monde,
donné par le vécu historique, et qui comprend le notre et ’autre, le «fait folk-
lorique», ses personnages et ses événements spécifiques ont toujours agi,
méme en se contrastant, et qu’ils représentent de toute facon une expression
et une représentation de ce méme monde. En effet, le fait folklorique est tou-
jours une réponse élaborée dans le cadre des révisions continuelles que
connait tout événement de la culture — au sens anthropologique de tous ses
composants — dans les différentes formes de transmission et de re-contextua-
lisation qui s’ensuivent ; et aussi bien la transmission que la re-contextualisa-
tion ont lieu dans une histoire qui comprend I’autre et le notre.

Les interprétations des deux chercheurs, bien que trés fascinantes, et
étayées par les vérifications recherchées dans les textes de Frazer et en plus,
pour Bronzini, de Mannhardt, repris a la lettre, se situent elles aussi en dehors
de toute contextualisation historique, bien que soit tentée une description spé-
cifique des temps et des modalités de I’exécution, des caracteres et des roles
des personnages qui réalisent I’événement, ainsi que des données analysées
d’un point de vue semi-sociologique et démographique.

Mais, a part cette stricte observance des propositions et des suppositions de
Frazer, qui rameéne toujours tout a un monde archaique et a la culture clas-
sique, ce qui fait encore plus dévier des interprétations de ce genre, c’est
qu’elles appliquent a la lettre, & propos du «collectif» qui qualifierait le popu-
laire, la théorie romantique de la création communautaire figurant chez Her-
der et chez les freres Grimm : das Volk dichtet, a propos de la poésie populai-
re, et qu’il ne fallait prendre que comme une métaphore, ainsi que le soutient
P. Burke '2.

Ces affirmations auraient une raison d’étre si seulement nous acceptions
comme postulat que la culture populaire tout court, et celle de la Basilicate en
particulier, ont toujours été situées en dehors de I’histoire, et ont suivi les par-
cours d’une autre histoire.

Ce n’est que de cette fagon, selon moi, que 1I’on peut penser, méme par 1’ab-
surde, la culture populaire comme réellement autre, au sens anthropologique
du terme, par rapport a celle que nous considérons comme non populaire, tan-
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dis que le caractére subalterne ne peut pas et ne doit pas étre congu, justement
au sens historique du terme, comme fondant une hégémonie, dans la mesure
ou il est la face cachée du méme corps.

A ce point de vue, je dois avouer avoir été, moi aussi, captivé par le char-
me de D'interprétation archaisante et primitive lorsqu’en 1971, j’ai analysé
pour la premiere fois le Mai d’Accettura, en le voyant comme un document
unique de culte arboricole : en effet, c’est dans ce filon interprétatif, en adhé-
rant a ce qu’affirmaient des chercheurs alors tenus pour éminents, que j’ai
rédigé une bonne partie du commentaire destiné a un documentaire tourné en
1978 ; méme si, quelques années auparavant, j’avais pris comme référence
importante, dans un article inclus dans un volume consacré justement au Mai
d’ Accettura 1®, I’essai de Mario Alicata, Il meridionalismo non puo fermarsi a
Eboli (Le méridionalisme ne peut pas s’arréter a Eboli), ou il signalait le
risque d’idolatrer le monde paysan et ses traditions, qui finiraient par replacer
encore une fois ce monde «en dehors du processus historique concret» 4.

Mais la lecture que j’avais alors proposée dans ce documentaire, ol je par-
tageais la conviction qu’il s’agissait d’'un événement emblématique, était en
fait en contradiction (mais je ne m’en rendais pas compte) avec ce que j’avais
observé et relevé de 1971 a 1978 dans une premiere phase de recherches effec-
tuées justement sur la présence en Basilicate et en Calabre d’autres cultes
arboricoles encore actifs et en grande partie semblables, sinon identiques, au
Mai d’ Accettura.

Ce documentaire, bien au-dela de certaines naivetés (que je ne peux passer
sous silence, parce qu’elles font partie de mon parcours), reste un document
folklorique important en raison des prises de vue de qualité. En effet,
confronté a ce que j’ai par la suite relevé sur les images, il met en évidence les
transformations et les réadaptations qu’un fait folklorique subit et qu’il
accomplit, méme s’il est désormais figé dans un schéma qui «marche» du
point de vue touristique, et par la facon dont un village s’ offre, consciemment
désormais, dans la représentation d’un événement accédant a une dimension
mythique dans laquelle il tente de reconstruire une prétendue identité cultu-
relle.

Dans les années suivantes, et a plusieurs reprises, j’al poursuivi ma
réflexion sur les fétes du culte arboricole, en assistant plusieurs fois aux fétes
du Mai d’Accettura, et en complétant mes observations dans neuf autres vil-
lages de Basilicate (Oliveto Lucano et Garguso, dans le département de Mate-
ra, Pietrapertosa, Campomaggiore, dans le département de Potenza — tous les
quatre proches d’Accettura —, Castel Saraceno, Rotonda, Viggianello, Peda-
li — lieu-dit de Viggianello —, Terranova di Pollino, dans le département de
Potenza ; les quatre derniers, ainsi que Alessandria del Carretto, Albidona et
Laino Borgo, dans le département de Cosenza, sont situés dans la chaine mon-
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tagneuse du Pollino).

Dans un deuxieme cycle de relevés, j’ai étendu mon enquéte directe a
d’autres régions, en particulier a I'Ombrie : a Castel Giorgio, dans le départe-
ment de Terni, a San Pellegrino, au lieu-dit de Gualdo Tadino, et a Isola Fos-
sara, tous deux dans le département de Pérouse, ou 1’érection du Mai est liée
a la féte du saint patron ; et a d’autres centres et villages de I’Ombrie, comme
Campi di Norcia, en Valnerina, ou I’érection de ’arbre sur la place, ou dans
des lieux adjacents, est directement liée a la féte du premier mai.

J’ai ensuite recueilli des documents et des références sur ce qui se fait
d’identique dans de nombreux villages des Abruzzes (a Sant’Omero et son
hameau Poggio Morello, a Nereto, Bellante, Controguerra, Corropoli, dans la
Val Vibrata), ainsi que dans les Marches (dans certains lieux-dits de Cameri-
no, a Monsanpaolo del Tronto et a Monteprandone). Dans tous ces villages des
Abruzzes et des Marches, I’érection de 1’arbre a une signification politique
bien précise, depuis les premicres années de ce siecle : en effet, on suspend
aux branches les drapeaux rouges du P.C.I (et maintenant dans certains cas du
P.D.S.), et du P.S.I,, raison pour laquelle son utilisation fut interdite sous le

fascisme 1.

A ces exemples, — je ne prétends pas ici présenter un relevé complet —, il
faut ajouter ceux du Molise, dont on parlait déja au milieu du siecle dernier.

Pour ses connotations laiques et, selon moi, pour sa réinvention de 1’ histoi-
re, le rituel de I’arbre sur lequel repose la Festa Bella de Spelonga, dans le
département d’Ascoli Piceno, présente un grand intérét : célébrée pendant la
deuxie¢me décade d’aoft, elle évoque la participation de 150 habitants du vil-
lage a la bataille de Lépante ; féte sans aucun doute introduite au siecle der-
nier, mais célébrée pour la premiere fois, selon la tradition, par les 50 survi-
vants de Lépante qui ramenerent dans le village le drapeau turc, actuellement
exposé dans I’église paroissiale du lieu.

Pour proposer une hypothese interprétative différente des fétes présumées
«de culte arboricole», de type lucanien, c’est-a-dire sur le modele du Mai
d’Accettura, je partirai de certaines considérations s’appuyant sur des
recherches effectuées dans le domaine de I’histoire aussi bien religieuse que
civile.

A cela s’ajoutent d’autres considérations tirées de la culture populaire au
sein de laquelle sont attestés certains comportements cérémoniels tradition-
nels, encore en vigueur jusqu’a il y a quelques années, et ou figurent des réfé-
rences plus ou moins directes aux arbres, ou a des éléments équivalents d’ori-
gine végétale, ainsi qu’aux rapports qui sont concrétement établis avec eux ou
avec leurs élaborations symboliques. Points de repere que I’on peut relever,
par exemple, dans des facons de parler, dans certains stéréotypes décoratifs
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figurant notamment dans la production d’objets taillés par les bergers, dans
certaines pratiques magico-thérapeutiques et protectrices, dans les créations
imaginaires ou I’arbre est aussi le lieu de représentations mythiques, ou de
celles, mystiques, de visions.

Une recherche effectuée dans le contexte de I’histoire religieuse, intéressant
dans ce cas le Mai d’ Accettura et les autres fétes semblables se déroulant en
Basilicate, n’a révélé aucun document (visites pastorales, synodes diocésains,
lettres ad limina, sermons, prescriptions ou autres documents d’origine ecclé-
siastique) ou soit citée, directement ou accessoirement, une cérémonie
archaique et paienne consacrée a la fertilité. Au contraire, dans les nombreux
documents ou apparaissent des pratiques de magie et de superstition, elles sont
toujours durement et opinidtrement condamnées ; c’est ce qui résulte, par
exemple, d’une lettre datant de 1928, dans laquelle I’évéque de Potenza mena-
ce de graves sanctions pénales ceux qui pratiquent le «passage de 1’épine»,
comme on I’appelle actuellement, mais qui était alors pratiqué a travers un
figuier, pendant la féte de I’ Annonciation a Baragiano, pres de la chapelle.

Ces menaces n’ont pas obtenu [’effet voulu puisqu’au cours des années
trente, 1’évéque de Potenza est encore obligé de recourir aux gendarmes pour
faire cesser cette pratique qui, malgré tout, était encore vivace en 1983,
lorsque j’ai eu I’occasion d’y assister directement, au cours d’une campagne
visant a relever la présence en Basilicate et dans les Pouilles de pratiques de
ce genre, effectuées sur des arbres (chéne, orme, figuier, griottier) et sur des
plantes (ronces), toujours associées au culte de la Madone de I’ Annonciation
(dans toute la Basilicate et les Pouilles), et de la Madone de la Croix, unique-
ment dans le cas de Noci, dans le département de Bari '6.

Le seul cas de condamnation dont il reste trace concerne la féte d’ Alessan-
dria del Carretto, en Calabre, sur laquelle intervient I’évéque de Cassano Joni-
co, mais uniquement dans les années cinquante (comme me le signale Dome-
nico Scafoglio), probablement a cause de la publicité dérivant d’un
documentaire ethnographique tourné par De Seta en 1951.

Dans le cadre de I’histoire civile, il faut considérer qu’au cours des émeutes
populaires, trés fréquentes en Basilicate contre le pouvoir des barons et des
municipalités, et que ceux-ci maitrisaient en exercant continuellement des
abus, le premier geste de protestation consistait & occuper les bois, fait attesté
des les premieres années du X VIII® siecle.

Ces occupations se répéterent également au temps de la République parthé-
nopéenne en 1799, a I’occasion de la présence francaise dans le Royaume de
Naples, avec Murat (1806-1815), et aussi tout de suite apres I’occupation pié-
montaise, aux environs de 1860, et enfin a notre époque au cours des troubles
de I’apres-guerre.
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En effet, I’exploitation des bois était et est encore en partie la principale res-
source, parfois la seule, pour une bonne partie des communes les plus pauvres
de la montagne de Basilicate ; comme elle I’a été pendant tout le siecle der-
nier et au début de celui-ci, lorsque c’est justement dans les bois lucaniens et
calabrais que 1’on abattait les chénes chevelus pour en faire des traverses uti-
lisées sur tout le réseau ferroviaire national. Aujourd’hui encore, dans le cadre
des différents plans de reboisement et de contrdle du patrimoine forestier rési-
duel, les bois constituent une soupape de slireté exploitée politiquement pour
pallier le chomage.

Les bois, et tout ce qui s’y rattache, aussi bien concrétement que dans une
dimension symbolique et imaginaire, représentent donc un point de repere
fondamental dans la culture traditionnelle et dans 1’économie de la Basilicate,
ainsi que dans celle d’autres régions ou sont célébrées ces fétes dites «de culte
arboricole».

Par conséquent, si I’on considere les bois comme lieu de travail ou les
arbres sont «récoltés», comme le blé est récolté par le paysan, rien n’exclut
que 1’on suppose que des cérémonials, effectués sur et avec les arbres avant
leur abattage, étaient accomplis dans le passé par les blicherons, méme si I’on
ne dispose pas de documentation directe a ce sujet.

Mais si I’on accepte cette hypothese, qui a seulement valeur d’exemple, on
pourrait, en paraphrasant en quelque sorte une référence semblable proposée
par P. Burke !7, établir un rapport de cet ordre : les hypothétiques cérémonials
archaiques effectués dans les bois (auxquels se réferent les chercheurs cités
précédemment) sont aux fétes du Mai (sous leur forme spécifique relevée ces
derniéres années) ce que les saturnales romaines sont aux carnavals populaires
observés au cours de ces dernieres décennies.

Dans cette équivalence, il y aurait toutefois une différence que je tiens pour
fondamentale. En effet, tandis que les saturnales et les représentations
modernes du carnaval se déroulaient et se déroulent dans un contexte urbain,
ou assimilé, les cérémonials arboricoles archaiques, si 1’on accepte les réfé-
rences utilisées, et si on les voit comme antécédents des fétes du Mai, avaient
lieu dans des espaces non urbains, alors que les fétes auxquelles on peut assis-
ter actuellement sont entierement fonction d’une dimension urbaine (pour
réduite que puisse étre celle d’un village de montagne). Dans les exemples
examinés, les différentes phases des fétes du Mai interagissent avec cette
dimension urbaine, et c’est en elle qu’elles conservent un sens et un rdle, en
se rattachant directement a la célébration religieuse, dont elles constituent
I’aspect ludique et spectaculaire.

C’est en effet dans la dimension et dans 1’espace du village que les diffé-
rentes composantes sociales peuvent se confronter, et que peuvent ainsi s’ex-



180

primer, de fagon contr6lée, libératrice et manifeste, les différents conflits entre
groupes ou entre individus : de la dispute pour avoir la meilleure place pres du
tronc pendant son transport, aux épreuves de tir a la cible pour remporter les
écussons métalliques suspendus aux branches de la «cime», a la démonstra-
tion d’habileté technique et d’adresse, s’exprimant aussi bien dans les diffé-
rentes phases du travail (abattage, transport, érection) que dans I’escalade
finale.

On pourrait cependant, par similitude, formuler I"hypothese de I’existence
d’actions cérémonielles accomplies directement dans les bois, par exemple au
cours des campagnes d’abattage des arbres. Actions qui ne sont peut-étre pas
considérées comme dignes d’attention, ou délibérément ignorées officielle-
ment, parce que difficilement contr6lables par les autorités ecclésiastiques,
comme cela s’est passé pour celles qui se rattachaient a la moisson.

La cérémonie de la derniére meule de San Giorgio Lucano (département de
Matera), dont parle De Martino '8 et le jeu de la faux d’Episcopia (départe-
ment de Potenza), restent a cet égard exemplaires, a la fois pour certains céré-
monials de la moisson et pour la facon dont ils ont été récupérés au sein de
fétes religieuses consacrées au saint patron et a la Vierge.

La premiere n’existe plus parce qu’elle n’a plus de raison d’étre depuis I’in-
troduction de la mécanisation dans les campagnes de San Giorgio Lucano, qui
s’est amorcée dans les années soixante. Mais elle a été représentée plusieurs
fois au cours des années soixante-dix. C’est alors que j’ai eu I’occasion de
I’observer, dans une version «privée» réalisée a la campagne pour eux-mémes
par les vieux moissonneurs, et dans celle qui a été répétée immédiatement
apres dans le village, comme évocation scénique et ludique, promue par le
syndicat d’initiative pour accompagner les célébrations de la féte de saint
Roch, patron du lieu. La deuxi¢me, englobée depuis longtemps désormais
dans la féte de la Madone de la neige, non loin d’Episcopia, ou 1’on fait
remonter 1’introduction du jeu de la faux dans les célébrations religieuses a la
légende de fondation du culte marial, se confond également avec la tradition
orale d’un épisode de révolte des paysans du siecle dernier.

Il n’y a aucune trace de ces deux cérémonials dans la documentation dont
il a été question auparavant, concernant le contrdle de I’Eglise sur les pré-
sences «paiennes» dans le territoire lucanien, alors que 1’on trouve des traces
du «jeu de la faux» dans certaines ordonnances de police remontant aux pre-
mieres décennies de ce siecle, qui en interdisent I’exécution dans le village au
détriment des propriétaires terriens, dans ce cas précis a San Giorgio Lucano.
La méme interdiction apparait dans une autre ordonnance parce que, devenu
une sorte de défi et d’exhibition d’adresse chez les moissonneurs, le jeu avait
provoqué la mort d’un homme dans les campagnes de Colobraro.
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L’hypothese précédemment avancée peut donc étre pertinente par analogie
avec ce que nous avons relevé pour la moisson, mais aussi en raison de la forte
présence d’autres actions et pratiques cérémonielles encore vivaces dans les
décennies passées : c’est le cas des différentes passate (traversées de troncs
d’arbre), précédemment évoquées, qui se sont conservées surtout grace a leur
resémantisation survenue dans des contextes de culte chrétien.

En outre, il suffit de penser a la fonction de la biiche nuptiale, gros tronc
placé devant la porte de la jeune fille a laquelle on fait sa cour, et qui est lar-
gement attestée dans les régions méridionales. Il ne s’agit 1a que de citer
quelques exemples, sans vouloir faire entrer en jeu la tradition presque équi-
valente de «planter le mai», se rapportant cette fois aux différentes phases de
la cour, et a ses dérivations dramatiques (par exemple le Bruscello), tradition
pratiquée particulierement en Toscane et dans les autres régions de I'Italie
centrale, mais qui n’est pratiquement pas attestée dans les régions méridio-
nales.

Dans cette revue rapide, la coutume relevée dans 1’ Apennin des Marches
qui consiste a planter un hétre, un chéne ou un peuplier a I’occasion de la nais-
sance d’un ainé male, usage autrefois présent aussi en Basilicate, reste tout
aussi significative. Pour ne rien dire enfin de la représentation dramatique de
la mi-caréme, «scier la vieille», effectuée en Ombrie avec un tronc d’arbre.

A ces observations il faut ajouter une considération fondamentale, au sujet
du mythe populaire du pays de cocagne, ou de Bengodi. Le mythe de ce pays
ou I’on peut manger et avoir du bon temps sans travailler, qui est peut-étre né
au Moyen Age, devient une sorte de représentation physique, tangible et
joyeuse, du paradis terrestre '°. Il correspond au désir de revanche des masses
pauvres, déshéritées et affamées, désireuses d’obtenir dans cette vie tout ce
qui fait le bonheur matériel.

Cette image mythique contrastait avec les instigations a 1’ascétisme et a la
pénitence adressées aux masses populaires, et qui contrastaient avec le pou-
voir et I’éclat de I"Eglise. Image mythique et fantastique qui se nourrissait sans
doute aussi des contenus de la conception du paradis dans la culture islamique,
alors en expansion.

Sous cet autre nom de Bengodi, les réves qui deviennent réalité dans le pays
de cocagne, lieu ot le vin coule dans les rivieres, out les montagnes sont en fro-
mage, les vignes attachées avec des saucisses, sont trés répandus, tant il est
vrai qu’ils figurent déja dans la nouvelle de Boccace Calandrino e [’elitro-

pia 2
A la Renaissance, la féte de cocagne, au cours de laquelle on offre de la

nourriture, est assez répandue en Italie. «Le sac de la cocagne était un spec-
tacle colossal dont jouissaient, chacun a sa fagon, les différents groupes qui y
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assistaient et/ou y prenaient part. Le peuple pilleur vivait I’illusion de 1’abon-
dance, le plaisir de la grande bouffe communautaire, la tension de I’épreuve et
la satisfaction de I’approvisionnement ; le pouvoir contemplait dans ce spec-
tacle sa propre gloire, il jouissait du prestige que sa prodigalité rituelle lui rap-

portait, de la puissance qu’il manifestait a travers ce don 2!.»

Les visions imaginaires du pays de cocagne deviennent des stéréotypes bien
précis dans les représentations orales et iconographiques, assimilées et recon-
textualisées dans les codes expressifs populaires, et pas seulement populaires ;
au point que les descriptions de ce pays merveilleux, ot I’on peut avant tout
apaiser sa faim, sa soif de justice, s’ affranchir du travail, figurent souvent, se
répetent de différentes fagons, et pendant longtemps dans des textes litté-
raires, 2? et sont fixées dans des gravures 3.

Ces visions trouvent dans les représentations carnavalesques leur principal
véhicule de diffusion et de réalisation temporaire, en harmonie avec les fonc-
tions d’inversion et de renversement qui se rattachent, dans la culture
agro-pastorale, a la fonction de refondation du temps et des cycles productifs.

Le pays de cocagne, par tout ce qu’exprime sa conception, se charge d’une
connotation transgressive adhérant totalement a ses significations implicites,
en particulier dans la féte citadine ; en elle se réalise la représentation de I’ex-
ceptionnel, dont la portée destructrice peut étre contrdlée par la formalisation
cérémonielle.

Dans les estampes représentant le pays de cocagne, et qui reprennent aussi
les descriptions de Boccace, I’arbre qui donne des fruits toute 1’année figure
toujours, comme on peut le voir sur une estampe anonyme datant de 1606, et
sur une autre du XVIII® siecle, éditées par Remondini. A ce type d’arbre s’en
ajoutent d’autres qui «réalisent tous les plaisirs que I’on désire», et «font tous
les vétements que I’on veut», comme dans la xylographie de Giuseppe M.
Metelli, de 1703.

Il s’agit donc d’un paradis terrestre, qui refuse la représentation d’un para-
dis tout spirituel tel qu’il est proposé par 1'Eglise. Dans cette ritualisation
polémique du theme, I’arbre apparait déja dans le Bugiardello, livre tres
répandu au XVI® siecle, et c’est I’arbre du paradis : «Dans le Paradis, 1a pres
de la porte, il y a des arbres sans fin, trés hauts, leur feuillage est en masse-
pain, d’autres sont en giteau, et de toute autre sorte 24.»

Le mat de cocagne, par sa référence précise au lieu ot il pousse, devient un
élément spectaculaire qui caractérise les fétes populaires et les foires, occa-
sions et lieux ou I’on peut exprimer son désaccord en jouissant d’une impu-
nité relative.
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Dans les représentations de fétes populaires, par exemple dans le tableau du
XVIIE siecle, «Féte populaire», de J. Lingelbach, le mat de cocagne, autour
duquel le peuple danse, apparait comme élément important et centre de la
scene ; il en va de méme dans la gravure que D. Kondel exécute au siecle der-
nier, en s’inspirant d’une autre gravure du XVI® siecle. Mais dans ce cas,
I’arbre, qui pourrait étre un arbre du «Mai», ne porte pas de fruits particuliers,
et le seul élément intéressant est la danse, la ronde effectuée autour du tronc.

Ce motif de la danse revient dans un dessin frangais anonyme, du XVIII®
siecle, désigné comme «Danse autour de 1’Arbre de la Liberté», ou trois
couples de gens du peuple dansent, en se tenant par la main, autour d’un petit
arbre qui porte 2 son sommet un bonnet phrygien et dans ses branches des
cocardes .

Mais 2 I’iconographie des arbres de I’abondance alimentaire et gratuite
s’oppose, bien que de fagon limitée, une image plus sévére et moralisante,
comme celle que propose une estampe de D. Campagnola, datant de 1518 : au
sommet de I’ Arbre des fruits de la Fortune, parmi les branches duquel on trou-
ve de tout, des couronnes royales aux instruments de musique, des livres aux
outils, des symboles des arts aux armes, se tient une figure aux yeux bandés,
la Fortune justement ; elle frappe les branches et en fait tomber les «fruits»,
que se disputent les individus qui les attendent au pied de I"arbre.

Ce genre de représentation moralisante releve d’une production parallele
d’images dans lesquelles I’ Arbre de Mai, antécédent symbolique réabsorbé
par le mat de cocagne, figure comme signe diabolique, comme dans la «Nef
des fous» de Jérdme Bosch.

On retrouve ce méme ton moralisant dans une xylographie du XVI¢ - XVII®
siecle, «Le mat de cocagne», qui représente trois garcons grimpant sur un
arbre dont la cime touffue porte une oie. La scéne se déroule sur une place,
entourée de quelques maisons, avec des femmes penchées a la fenétre. «[...]
ce qui frappe, c’est le contraste entre la scéne ludique des trois gar¢ons qui
escaladent I’arbre pour s’emparer du prix, et la gravité des témoins, a I’air mdr
et doctoral, occupés a commenter I’événement 28,, contraste accentué, dans ce
dessin au trait, par le noir des vétements des témoins.

Ici aussi 1’arbre — qui peut encore coincider avec ’arbre de Mai — de
méme que 1’ oie accroupie sur sa cime, sont liés au theme de la folie, mais aussi
de I'inutilité des joutes amoureuses, telle I’audace exhibée par les deux jeunes
gens, dont ne sont témoins que des jeunes femmes (I’ Arbre de Mai servait
aussi pour faire sa cour).

De plus, dans le motif allégorique du Jeune sot qui tente de s’élever —
comme on peut le lire dans des vers commentant une estampe de 1564, de N.
Nelli, représentant deux jeunes gens qui grimpent a un arbre, et dont I'un
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tombe par terre — ce qui est représenté et condamné, c’est I’ambition et I’es-
prit de compétition mis en ceuvre pour accéder a des grades et a des roles non
autorisés.

Cette condamnation s’exprime justement par 1’utilisation d’un symbole
fort, tel que celui de I’arbre, comme le montrent les représentations de 1’arbre
de la folie de certaines gravures francaises et vénitiennes du XVI° siécle, qui
reprennent la représentation de 1’arbre biblique du mal et des vices, et cer-
taines fantaisies sur le mat de cocagne.

Le mat de cocagne, qui par certains aspects régénere et resémantise les
themes de I’ Arbre de Mai, en les enrichissant et en les transformant en fonc-
tion du theme utopique de la conquéte du «bien vivre», devient le simulacre
de la force de destruction et de contestation perpétuellement étouffée dans les
fétes populaires.

En tant qu’interruption temporaire et exceptionnelle des rythmes du travail
et de la vie quotidienne, en tant qu’occasion de rencontre entre gens divers,
d’échange de nouvelles, de confrontation, de dialogue politique, la féte, et en
particulier le carnaval, devient en effet un moment privilégié qui permet d’ex-
primer des exigences de renouvellement. Demandes formulées non seulement
par le biais des métaphores, dont le mat de cocagne est I’'un des exemples les
plus éloquents, mais aussi de fagon concréte et violente 27 justement en des cir-
constances ou I'inversion des roles et la protestation sortent de la métaphore
pour devenir réelles.

Dans le sens et la fonction de féte que revét le mat de cocagne convergent
¢galement les themes d’une autre métaphore, qui les comprend : significatifs,
largement utilis€s dans les représentations carnavalesques, ce sont ceux qui se
rapportent au monde a ’envers.

Mais le sentiment de destruction et de contestation que 1’on retrouve dans
ces fétes ne se base pas sur une conscience politique, comme nous le dirions
actuellement, tant il est vrai que protestations et révoltes sont toujours
récupérées assez rapidement.

La connotation politique, qui fait du mat de cocagne un symbole structuré,
commence a se définir en France sous la Révolution, et elle n’est pas immé-
diate. Ces arbres, trés hauts et droits, que I’on continue a appeler «Mai», sont
dressés sur les places et devant les maisons des puissants. Ce sont de longues
perches, avec parfois quelques touffes restantes & leur sommet, ol 1’on retrou-
ve encore la spontanéité des premieres actions révolutionnaires. Evoquant la
potence, ils expriment bien la valeur agressive et de défi du «Mai». Ce n’est
qu’apres quelques années que 1’on utilise de petits arbres, essentiellement des
chénes avec leurs racines, afin qu’ils durent 28,
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Le mythe populaire du pays de cocagne existe aussi en Italie du Sud : c’est
ce qu’on peut déduire de la diffusion des méats de cocagne, présents un peu
partout dans les fétes patronales, et de ce qui existe dans la tradition orale des
testaments de Carnaval, largement attestés dans la littérature folklorique
recueillie au siécle dernier (dont on a d’abondants témoignages bibliogra-
phiques). Documents recueillis récemment, et en particulier en Basilicate, qui
se concluent par la description de la fagon dont Carnaval veut que soit pré-
parée sa sépulture : textes qui renvoient directement a la représentation,
limitée, de la ripaille perpétuelle dans le pays de cocagne. Tout aussi nom-
breux, toujours en Basilicate, sont les textes se rapportant au monde a ’envers,
véhiculés par la tradition orale .

Dans I’analyse de ce type de féte, qui inclut la représentation du pays de
cocagne, la composante urbaine, méme si elle est minime, devient importan-
te. En effet, les éléments de protestation et de démolition qu’elle exprime ont
un sens si on les rapporte a des représentations, sinon du pouvoir, du moins
d’une vie plus tolérable et agréable.

Dans cette optique, il est donc fondamental de suivre ce qui se passe dans
un centre urbain par excellence, siege du pouvoir absolu, comme Naples, capi-
tale d’un royaume qui comprend presque toutes les régions du Mezzogiorno.

Il existe a ce sujet une étude de Domenico Scafoglio, La maschera della
Cuccagna (Le masque de Cocagne), a laquelle je renvoie, qui analyse la facon
dont le mythe du Pays de Bengodi, ramené a sa dimension alimentaire, passe
de I’utopie populaire a la cocagne d’Etat. Se rapportant au Pays de Bengodi,
dont on trouve des traces dans la tradition populaire napolitaine de la moitié
du siecle dernier, il affirme qu’ «il est probable que les vice-rois de Naples ont
pensé a ces matériaux fantastiques (en récupérant, par leur biais, certains
archétypes fondamentaux de I’'imagerie populaire) lorsqu’ils ont inventé pour
le peuple leur Cocagne, plus fastueuse et complexe, entre la fin du XVII®
siecle et les premiéres années du XVIII® 30,5

La cocagne napolitaine devient une occasion importante de spectacle pour
les Napolitains de toutes les classes sociales, toujours plus réclamée par les
masses les plus pauvres, les gueux et la canaille. Elle suit le modele des fétes
et des machineries de féte de la Renaissance et surtout du baroque, destinées
a des célébrations, a Florence par exemple, ou dans la Rome du XVII® siccle.

La cocagne napolitaine était montée dans un premier temps sur des chars,
puis sur des structures fixes, sur le Largo del Palazzo, actuellement Place du
Plébiscite, devant le palais royal des Bourbons, ot par le passé on mettait a sac
les chars-cocagne, toujours en la présence du roi, élément indispensable a la
réalisation de la féte.
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Dans ces mises en scéne, parmi les différentes allégories chaque fois renou-
velées, étaient représentées des divinités lies aux mythes de I’Age d’or,
comme Saturne et Céres, «souvent remplacées par la figure du roi lui-méme,
dipensateur de la «graisse». [...] Une institution importante du carnaval popu-
laire [...] faisait son apparition, [...] le mat de cocagne. Il pouvait y en avoir
plusieurs, formés de poteaux treés hauts, qui portaient, a trente meétres de hau-
teur, des aliments recherchés et des vétement de luxe, garnis d’or (disposés sur
des tortillons, d’ou ils pendaient). [...] La cocagne des Bourbons interprétait
les besoins utopiques du peuple, mais elle les sélectionnait, en leur surajoutant
I’utopie du pouvoir. [...] L'idéologie du régime bourbonien assimile 1I’époque
de Charles II et de Ferdinand IV a1’ Age d’or, et fait du Pays de Cocagne I’em-
bleme de leur regne 3! »

Les cocagnes bourboniennes sont mises en scéne jusqu’en 1778, date a
laquelle elles sont supprimées, vingt ans apres leur inclusion dans le carnaval
et apres environ un siecle de célébrations.

Par la suite, a I’occasion de la révolte contre les Bourbons en 1799, et par
imitation de ce qui se passe en France, de trés nombreux arbres de la Liberté
sont plantés dans les villages du Royaume. Aux soulévements qui aboutissent
a la tres bréve République parthénopéenne participent non seulement les
masses paysannes, mais aussi les représentants des classes aisées, et surtout
les classes intermédiaires, auxquelles s’ajoute le bas clergé, quelquefois méme
quelques évéques, comme le note Pietro Colletta dans son ouvrage : Storia del
Reame di Napoli (Histoire du Royaume de Naples).

C’est contre ces arbres que tire la soldatesque du cardinal Ruffo qui, en
remontant depuis la Calabre, reconquiert en quelques mois le Royaume au
nom des Bourbons. A Matra, I’ Arbre de la Liberté est abattu entre le 6 et le 7
mars, et le clergé jette la cocarde ; au début de mai, le cardinal est a Altamu-
ra, important bourg des Pouilles, grenier du royaume 2.

La restauration qui s’ensuit est tres dure. Au cours de ces événements, le
peuple se trouve dans une situation ambigiie et incohérente, partagé qu’il est
entre les idéaux républicains et son désir de révolte jamais assouvi. Du reste,
le peuple de Naples et du royaume connait peu les idées républicaines a tra-
vers la propagande de la bourgeoisie, dont il dépend d’ailleurs en grande par-
tie, et a laquelle il accorde peu de crédit. Ces idées bourgeoises ne sont
écoutées que parce qu’elles sont assimilées a une utopie libertaire et égalitai-
re, plus générale et prépolitique, constituant une occasion de demande et d’ob-
tention immédiate de biens.

La ou les couches populaires adherent a 1’utopie républicaine, I’ Arbre de la
Liberté est adopté comme symbole de la nouvelle féte. Dans ces actions,
immédiatement adoptées, je crois que 1’on peut également apercevoir un geste
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de réappropriation d’une chose que le peuple considérait désormais comme
sienne, en tant qu’institutionnalisée en sa faveur. De sorte que, par certains
aspects, dans ce symbole de changement radical, apparemment nouveau, se
renouvellent et se resémantisent certaines références figurant déja dans les
méts de cocagne que les Bourbons a Naples et les petits seigneurs de la pro-
vince ont abolis vingt ans auparavant, apres en avoir offert la jouissance au
peuple. En 1799, a Naples, fait trés significatif, un Arbre de la Liberté est
planté justement devant le Palais Royal, 1a ot depuis 1759 €taient plantées les
cocagnes, devenues permanentes.

Par la suite, sous le réegne de Murat, I’ Arbre de la Libert€ est de nouveau
planté dans les villes et villages de la région, comme dans beaucoup d’autres
dans tout le royaume. Aprés 1815, quelques-uns sont abattus, d’autres survi-
vent a la Restauration. D’autres sont plantés aprés 1’expulsion définitive des
Bourbons, aprés 1860. Comme cela arrive en France, ou I’ Arbre de la Liberté
apparait dans tous les moments de regain révolutionnaire, jusqu’au début du
XXe¢ siecle, méme si dans ce cas les proportions du phénomene sont moindres.

A Alessandria del Carretto, département de Cosenza, il existe une féte sem-
blable au Mai d’ Accettura, célébrée a 1’occasion de la Saint-Alexandre, saint
patron du lieu. Sur la seule place, devant la mairie, il y a un grand orme, dont
on dit au village qu’il a été planté a I’occasion de la venue des Frangais dans
le Royaume de Naples, c¢’est-a-dire juste apres 1806.

La rapidité avec laquelle ces arbres sont dressés dans le royaume de Naples,
dans les quelques mois que dure la République parthénopéenne, et au cours
des époques suivantes, n’est certes pas fortuite ; on ne peut pas penser non
plus que la référence 2 la France puisse étre accept€e si rapidement partout.

Les références symboliques dont se charge ’arbre, planté et abattu a plu-
sieurs reprises, dans ces circonstances oll s’expriment la protestation et le bou-
leversement de ’ordre établi, s’entremélent en se renforgant selon les cir-
constances, en s’appuyant sur ce qui vit encore dans la mémoire et dans
I’imagerie collective, en rapport avec :

— les cérémonials forestiers et champétres, comme les Arbres de Mai, liés a
I’exploitation des bois, dont la présence n’est ni nettement présente ni docu-
mentée en Basilicate, mais dont il reste des traces dans certains usages tra-
ditionnels ;

— les mats de cocagne, dont I’érection au cours des carnavals paysans et des
foires se charge des mémes valeurs protestataires, cette fois comme repré-
sentation du pays mythique de Bengodi ;

— la cocagne bourbonienne qui prévoit I’érection, comme on I'a déja vu, de
quatre méts, dont le sens et la valeur représentative récuperent et utilisent
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les références préexistantes, bien qu’en les restructurant dans leur signifi-
cation politique plus que dans leurs aspects formels.

Tous ces éléments, avec leurs significations contradictoires, s’entremélent
et agissent directement en vertu de leur force expressive structurale et imagi-
naire, s’enracinent facilement dans la mémoire et dans les comportements qui
sont mis en ceuvre a chaque occasion de subversion et de renversement ;
actions qui, par les caractéristiques spécifiques de 1’occasion qu’elles repré-
sentent, se manifestent comme moments de féte dans les célébrations popu-
laires et chorales, dont elles deviennent le symbole. En effet, la féte en soi, en
tant qu’institution, représente justement la chute et la suspension du quotidien,
aussi bien dans un contexte religieux (fétes du saint patron et assimilées) que
laic et civil.

L’introduction, puis I’interruption des fétes de cocagne, ont dii sans aucun
doute se produire aussi dans les villes et villages de province, ol le baron ou
le petit seigneur de I’endroit imite ce qu’il voit faire 2 Naples ou qu’il sait
qu’on y fait.

Mais dans les villes et villages de province, I’imitation n’a lieu qu’en des
formes et sur un ton plus limités (il suffit d’observer I’architecture de cette
période pour s’en convaincre) : elle se réduit a I’érection du méat de cocagne,
dispensateur de nourriture pour ceux qui arrivent a y grimper. L’arbre destiné
a la féte, offert a I’utilisation collective comme signe supplémentaire de gran-
deur et de générosité, est prélevé dans les bois privés, souvent agrandis par des
annexions abusives de territoires domaniaux.

On pourrait relever aujourd’hui des éléments qui étayent cette hypothese,
par exemple dans certaines caractéristiques et modalités selon lesquelles sont
organisées les fétes actuelles ou figurent des arbres. Dans certains endroits,
comme Alessandria del Carretto, Laino Borgo, ou d’autres centres du Pollino
du versant lucanien : Viggianello, Pedali, Rotonda, Terranova del Pollino,
I’arbre n’est pas appelé «Mai», comme & Accettura, mais ‘ntinne : antenne, ou
simplement apitu : sapin (méme si actuellement on n’abat que des hétres parce
que les derniers sapins sont protégés).

A Pedali, comme a Alessandria del Carretto et 4 Laino Borgo, ot on le
désigne communément comme mat de cocagne, le tronc, écorcé comme par-
tout ailleurs, est enduit de graisse pour rendre plus difficile I’escalade vers sa
cime touffue ; cime appelée rocca ou rocchetta (bobine) par analogie avec la
quenouille, et dans les branches de laquelle sont suspendus des aliments
divers.

A Alessandria del Carretto, seul village ol 2 ma connaissance on pratique
cet usage, on offre, non sans connotations ostentatoires, des rameaux de sapin
si petits qu’ils tiennent dans la main : ils sont chargés de friandises et d’autres
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denrées alimentaires, comme le mat dressé un peu plus loin, et décorés de
papier d’argent, rubans de couleur, cocardes. Présentés sur les marches de 1’é-
glise paroissiale, «par dévotion au saint», ils sont vendus aux encheres en
méme temps que d’autres produits (blé, vin, fromage, chevreaux, etc.). L’ar-
gent obtenu est destiné au saint patron, pour contribuer aux frais de la féte.

Voir dans ces rameaux des résidus directs de lointains cérémonials des fétes
de mai sans tenir compte des resémantisations d’ordre catholique, peut consti-
tuer une lecture hétive et superficielle.

Par contre, ces rameaux d’Alessandria del Carretto ont des liens étroits
avec, par exemple, I’offrande d’un rameau dans la période précédant Paques
au cours des cérémonies de fiancailles : orné méme de petits objets précieux,
il est offert avec ostentation a la jeune fille, comme gage, mais aussi comme
indication d’un statut social. C’est ce qui se passe dans différentes localités du
Mezzogiorno, et que I’on a pu observer dans la province de Bari.

A Alessandria del Carretto, en tant qu’imitation en miniature de 1’arbre
ramené au village et planté en I’honneur de saint Alexandre, les rameaux sont
le support, au sens scénographique dirai-je, de I’offrande votive faite a I’égli-
se et montrée au reste de la communauté. Dans ce sens, ils sont aussi un élé-
ment soulignant la dévotion et le dévouement individuels, le statut écono-
mique des personnes, le plus souvent des femmes, qui se chargent de leur
décoration et de leur exposition.

La signification de ces offrandes alimentaires, qui contrebalancent dans un
certain sens ce qui est récolté au sommet du mat, peut étre située dans une
ligne interprétative proche de celle qui concerne les offrandes alimentaires
distribuées et exigées dans la période de carnaval, offrandes toujours destinées
aux plus pauvres, de méme que ’escalade du mat de cocagne est réservée a
ceux qui peuvent prétendre a I’obtention des prix en victuailles, en courant le
risque de tomber — au-dela de la signification de la compétition, occasion elle
aussi d’exhibition individuelle, qui a un sens dans une réalité fortement liée a
I’économie forestiere ; le risque constitue lui aussi un élément spectaculaire,
bien que cynique, pour ceux qui y assistent. Domenico Scafoglio releve la
méme chose dans les cocagnes bourboniennes, notant la jouissance qu’elles
procuraient aux nobles et aux riches Napolitains 3.

De plus, tous les «Mais» portent des victuailles dans les branches de leur
cime, méme si au cours des derniéres décennies les aliments et les animaux
vivants ont été remplacés par des plaques métalliques numérotées. Cette sub-
stitution est directement liée a une caractéristique de ces fétes telles qu’elles
sont organisées en Basilicate : ceux qui disposent d’un fusil, organisés en
équipes, tirent sur les prix accrochés aux branches, comme on peut le voir
dans les villages lucaniens, se mesurant avec adresse, en une véritable compé-
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tition de tir. Dans le passé, ceux qui étaient autorisés a posséder un fusil étaient
peu nombreux, et ils n’étaient certes pas des hommes du peuple ; c’est &
ceux-ci, blicherons et paysans les plus pauvres, qu’on laissait le risque de 1’es-
calade. Cette substitution n’a pas eu lieu seulement dans les villages les plus
petits et les plus pauvres, comme Alessandria del Carretto, Pedali, Laino
Borgo.

Mais méme dans les autres villages lucaniens, le «Mai» et la «Cime», qui y
est encastrée et fixée par un pieu en bois, étaient appelés dans leur ensemble
mats de cocagne, comme j’ai eu 1’occasion de le relever au cours d’interviews
avec certains participants, dépourvus de I’emphase avec laquelle en parlent les
éleves des écoles locales, les associations culturelles, les syndicats d’initiati-
ve, les administrateurs et les personnes «instruites», a la suite des conférences,
des documentaires de télévision, des publications, et de tout ce qui a contribué
a la vulgarisation de la féte d’Accettura en tant que survivance d’un ancien
culte arboricole.

Il faut dire en outre que le mat appelé «Mai» ou «Antenne», pour gros et
élevé qu’il soit, a en réalité perdu les éléments connotant un arbre, son écorce
et ses branches, pour devenir un grand poteau nu qui, par sa structure formel-
le, rappelle davantage les images du mit de cocagne que celles d’un «Mai».

A part quelques informations se rapportant au monde classique, et certaines
représentations iconographiques médiévales, nous ne savons d’ailleurs pas
grand-chose sur la facon dont étaient faits les «Mais», comme arbres, dans les
cérémonials ol ils constituaient le centre de 1’action dans les rites de prin-
temps ol ils étaient peut-&tre alors plus en harmonie avec la conception
mythique et culturelle d’ou ils émanaient.

Bref, nous ne savons pas si des structures comme celles que nous connais-
sons aujourd’hui, figurant dans le genre de fé€tes que nous analysons ici,
étaient de véritables arbres, laissés dans leur siége naturel, comme il résulte
d’une certaine iconographie médiévale, ou s’ils étaient amenés et dressés dans
les centres urbains. C’est la @ mon avis une différence fondamentale, parce
qu’elle sous-tend deux attitudes profondément différentes quant a la relation
établie et entretenue avec 1’élément végétal. En réalité, on ne sait rien, ou pas
grand chose, sur la fagcon dont étaient faits les Arbres de Mai avant leur trans-
formation et leur insertion dans des actions dramatiques, sur le modgle toscan,
ou ombrien, par exemple comme le segalavecchia (scie la vieille) de la
mi-caréme : au début de la représentation, la vieille, qui incarne la vieille
épouse, appelée «chéne», est abattue 3.

En Ombrie, a Castel Giorgio et a Isola Fossara, ol j’ai observé des fétes
semblables, ou bien au Mai d’Accettura, I’arbre que 1’on dresse, méme si on
I’appelle «Mai», est désigné et inclus dans la féte comme mat de cocagne,
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dans I’escalade duquel se mesurent les jeunes gens du lieu.

Sans compter la dimension spécifique de type carnavalesque, que 1’on
retrouve dans les fétes de Mai, et & Accettura en particulier, ou je I’ai relevée
— mais aussi ailleurs —, on dit, en se rapportant aux violences qui ont lieu
dans la phase finale du transport du grand tronc dans le village : u sciurn’ du
cecer’ fritt’, ce I’ pij’ se staj’ citt’ (le jour des pois chiches frits, celui qui les
recoit — les coups — doit se taire) ; le «jour des pois chiches frits» désigne
en Basilicate le carnaval.

En effet, cette définition a toujours indiqué le moment ludique, compétitif
et agressif de la féte, en général et en rapport avec la présence de I’arbre, avant
méme que I’on commence 2 parler de survivances archaiques et primitives de
cultes arboricoles, et avant qu’on n’attribue la connotation de «spectaculaire»
aux différentes phases de I’abattage, du transport (a bras, ou a l’aide de
beeufs), de la superposition des deux troncs, et de leur érection.

Ces phases, et le travail nécessaire a leur exécution, ont toujours €té€ des
actions normalement effectuées par les bicherons dans leurs différents tra-
vaux d’abattage et de transport. La seule différence est qu’a I’occasion de la
féte, le travail est offert a la communauté et en particulier au saint et qu’elle
sert également 2 mettre en évidence le role que joue chacun des participants
dans la réalisation du travail, et au sein des différents groupes qui I’effectuent.

Et cela bien au-deld des interprétations que nous pouvons donner a des
actions de cette sorte : elles ne nous semblent spectaculaires que parce que
nous ne les connaissons pas, et en méme temps elles nous semblent absurdes
par la peine qu’elles exigent, a laquelle nous ne sommes plus habitués, a
laquelle nous n’assistons méme plus. De méme que les habitants des villages
ol I’on continue 2 célébrer ces fétes n’y sont plus habitués, eux non plus.

Dans cette phase, les techniques anciennes et les vieux outils, remplacés par
des techniques et des outils plus modernes, sont en passe de devenir les objets
d’une récupération culturelle, que je qualifierais plutdt de récupération d’une
image ; de la méme fagon que les beeufs, de moins en moins disponibles, sont
remplacés par des tracteurs par ceux qui y travaillent effectivement et physi-
quement, mais que ce changement est mal vu par ceux qui veulent au contrai-
re conserver un cachet ancien.

A ce sujet, il faut remarquer — et c’est 1a un élément que je considere
comme trés indicatif — que dans tous les centres ou la féte du Mai est encore
célébrée, dans toutes ses formes locales, le mét de cocagne ne figure nulle
part, méme pas comme élément de récupération folklorique dans les diffé-
rentes fétes organisées par les partis politiques.
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Les références évoquées jusqu’ici, de fagon trés condensée en regard de la
complexité des transformations qu’elles ont subies au cours de I’histoire,
soulevent toutes un probléme : est-il opportun et logique de tenir encore pour
«archaiques» et «primitifs» des cérémonials du genre du «Mai», non seule-
ment tel qu’il est célébré a Accettura, mais aussi dans toutes ses autres mani-
festations, du moins en ce qui concerne un territoire trés relativement homoge-
ne comme 1’aire lucano-calabraise, a laquelle on peut assimiler les aires de
I’ Apennin central et méridional ?

SiI’on accepte I'interprétation archaisante du Mai d’ Accettura, elle devrait
valoir également pour les autres fétes semblables, chose que je ne considére
en aucun cas comme acceptable. Sinon il faudrait admettre que les réalités
locales n’ont jamais eu de lien avec des faits historiques qui ont toujours été
largement véhiculés, méme dans le soi-disant monde populaire. Or, dans la
tradition orale populaire et dans la mémoire historique collective, on releve
des traces, parfois consistantes, qui remontent par exemple aussi bien a I’'ima-
ge d’opulence et de puissance véhiculée justement par les cocagnes bourbo-
niennes qu’a des usages introduits pendant la république cisalpine, puis repro-
posés et mis en ceuvre dans des contextes historiques, sociaux et politiques
différents.

Ces facteurs agissent toujours sur la structure et la signification de fétes
aussi articulées sur le social que celles que nous avons analysées ici, surtout si
nous considérons que la féte moderne, et peut-étre pas seulement moderne,
doit étre vue dans sa valeur d’institution historique et culturelle plus que de
catégorie . I’exemple de la cocagne bourbonienne est a cet égard embléma-
tique.

C’est dans ce sens qu’en se référant a ’introduction de nouvelles institu-
tions festives, et a des comportements relatifs a des objets ou a des significa-
tions archaiques, il faut dire que tous se mélent aux références, aux symbolo-
gies et aux métaphores traditionnelles qui les ont précédés et qui sont
présentes en eux. Il s’agit d’'un mélange instable, qui a sans aucun doute ses
temps propres, caractéristiques d’un code expressif qui s’élabore (il est
peut-€tre plus correct aujourd’hui de dire qui s’élaborait) plus lentement que
celui de la culture des classes au pouvoir, mais dont il n’est pas totalement
détaché, et avec lequel il a de nombreux éléments en commun. En effet, les
deux codes communiquent dans un rapport d’échange, comme justement 2 tra-
vers I'institution de la féte et les conflits se rapportant a la gestion du pouvoir.

Dans la féte institutionnalisée, les deux réalités se rencontrent, en jouant
chacune un réle différent, mais avec des finalités tres proches et complémen-
taires. Dans cette institution commune de liaison et de fusion, dans laquelle les
composants sociaux d’une communauté s’unifient de différentes fagons, la
tradition et I’innovation jouent pour tous de la méme facon. Ce jeu se déroule
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selon les occasions et le sens que la conservation et I’innovation prennent dans
ce contexte, respectivement en faveur ou au détriment de I'utilisation de la
féte, ou d’un événement équivalent, a laquelle veut recourir chacun des diffé-
rents composants.

Ces différentes réadaptations adviennent chaque fois selon un processus
métamorphique qui resignifie tout, ou presque, en agissant sur un niveau
chaque fois différent, qui prédomine sur tous les autres et en réduit le sens.
C’est 12 un caractere typique de la représentation populaire qui écrase la per-
pective et qui opére des transpositions dans la représentation orale selon les
mémes modalités que dans 1’iconographie.

Pour donner un exemple de ce que je viens d’affirmer, en me limitant par
souci de brieveté a la Basilicate, je rappellerai que dans la culture populaire
méridionale figurent simultanément certains documents tirés de la tradition
orale, relevés au milieu du XIX® siécle et au cours du XX¢, ou la référence a
I’arbre comme métaphore est profondément ancrée.

Je me rapporte a certaines expressions figurant dans les lamentations
funébres, dans lesquelles le mari mort est désigné comme arbre ou poutre de
la maison, ou encore a la fagcon dont est nommé le bien-aimé dans certaines
chansons d’amour : Arbri retto mio, cummi ti canto (mon arbre bien droit,
combien je te chante), ou bien : Arbro ca tanto caro ti tinia (arbre que si cher
j’avais) 3°.

Dans ce contexte, deux références au «Mai» et a son aspect juvénile et de
renouvellement sont tout a fait intéressantes et significatives : on les trouve
dans un chant largement répandu justement en Basilicate. Je me rapporte a
Verde Oliva e Conte Maggio (Verte Olive et Comte Mai) ou figure une réfé-
rence a I’arbre de Mai, mais représenté comme personne. Ce qui démontre que
la référence originale a 1I’élément végétal fait fonction de métaphore d’une
action dramatique, et qu’elle a subi les mémes transformations symboliques
que I’on reléve, par exemple, dans les «Mais» lyriques et épiques de I'Italie
centrale, méme s’il y a des différences.

Mais dans ce cas il y a plus, dans la direction que j’ai suivie ici. Le chant
lucanien, qui a d’évidentes connotations dramatiques, fait partie du répertoire
carnavalesque, et on peut le rapprocher sous bien des aspects aussi bien de la
Canzone di Zeza (chanson de Zeza) napolitaine *’ que du plus lointain Brus-
cello-Mogliazzo de Rondone et Rosalba.

Il existe un autre élément significatif, que 1’on peut faire remonter au régne
de Murat, et qui démontre que les points de repere auxquels on recourait a 1’é-
poque relevaient de 1’imaginaire populaire, dans lequel ils ont été reséman-
tisés, pour arriver jusqu’a la fin du siecle dernier, époque a laquelle ils ont été
relevés. Je me réfere dans ce cas a la formule prononcée pour célébrer le
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mariage, transmise comme souvenir presque mythique du régne de Murat, et
relevée en Basilicate au début du siecle :

L’homme : Albere senza foglie
quest’e la mia moglie (arbre sans feuilles, voila ma femme)
La femme : Albere mie fiurite

quest’é lu miu marite (mon arbre fleuri, voila mon mari) 8.

Dans cet exemple, désormais vidé de tout sens réel, mais inséré dans une
dimension imaginaire se situant en contraste avec la réalité sociale et politique
des premieres années de ce siecle, marquées par un important phénomene
migratoire, affleure une sorte de réverie sur une époque passée mythique dans
laquelle un arbre suffisait comme référence rituelle et 1égale pour la célébra-
tion du mariage. La référence évoquée dans cet exemple est justement 1’ Arbre
de la Liberté.

Tous ces éléments, bien qu’épars, doivent &tre considérés dans leur
enchevétrement confus. Dans cet état plastique, ils constituent une sorte de
bouillon de culture ol peut s’accomplir la métamorphose des expressions «tra-
ditionnelles» qui englobent et réadaptent, selon les contextes, les nouvelles
institutions de féte.

Qu’on les considere tous ensemble ou séparément, dans le sens qu’ils pren-
nent au sein d’un imaginaire tout aussi métamorphique, populaire — mais pas
seulement —, tous ces éléments, provenant de contextes culturels divers, de
sollicitations sociales et politiques diverses, ne doivent pas constituer la preu-
ve que les fétes de «Mai» peuvent étre interprétées comme une occasion ol
survit la référence originelle au pays de cocagne a travers son arbre ; de la
méme fagon, ils ne sont pas un document de la survie de I’ Arbre de la Liberté ;
et, encore moins, renvoient-ils a un rituel archaique de printemps.

Ces réadaptations, que 1’on percoit comme des changements progressifs,
ont entrainé, surtout a 1’époque moderne, entre le XVIII® et le XX° siecle,
I’adoption de certains symboles forts, comme référents culturellement «plas-
tiques» et polysémiques, profondément ancrés dans 1I’'imaginaire.

Méme le rapport que 1’on établit entre le Mai d’Accettura et les jours de
I’ Ascension et de Pentecdte, manquant dans toutes les fétes semblables, doit
étre replacé dans cette optique et analysé en rapport avec les histoires locales
qui lient le village au culte de son patron, saint Julien, comme le montre trés
clairement une étude encore inédite de Giuseppe Filardi *.

La caractéristique de féte du printemps et de la nature que 1’on a attribuée
au Mai d’ Accettura ne tient pas vraiment compte du fait qu’il s’agit d’une féte
qui a tous les caracteres d’un événement n’ayant de sens que s’il se produit
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dans un contexte urbain, auquel il est clairement destiné.

Quant a sa connotation de féte de culte arboricole, elle réside essentielle-
ment dans le fait que le «Mai» est ici directement li€ aux cérémonies reli-
gieuses du cycle pascal : PentecOte et Ascension. Mais ce rapport, qui n’exis-
te qu’a Accettura, manque totalement dans les autres «Mais», qui sont tous (en
Calabre, en Basilicate et en Ombrie) des éléments de base de la féte, toujours
destinés a remplir des fonctions ludiques, compétitives, ostentatoires : com-
pléments nécessaires a la réalisation exceptionnelle des fétes religieuses, célé-
brées comme a Accettura en I’honneur des saints patrons locaux.

Si le rapport avec le cycle pascal était I’un des caractéres fondamentaux de
ce genre de féte, nous devrions également le retrouver sinon dans toutes, du
moins dans une partie des autres fétes semblables. Alors que celles-ci tombent
au contraire les jours consacrés a la célébration des différents saints patrons
locaux.

Mais nous pouvons ajouter deux autres considérations sur le «Mai» d’Ac-
cettura, concernant les rapports de la double célébration et de la double féte
qui ont lieu pour la Saint-Julien.

Le 27 janvier est le jour ol la liturgie célebre saint Julien. Ce jour-la, on
organise encore dans le village une féte ayant toutes les connotations d’une
féte de patronage : procession, fanfare, étendards et confréries, bien que désor-
mais sur un ton mineur. Le 27 janvier tombe en plein carnaval : rien n’exclut
donc que les célébrations du carnaval aient coincidé autrefois avec la féte, y
compris celle du mat de cocagne par imitation des cocagnes de Naples,
comme nous 1’avons déja dit.

Le culte de ce saint est attesté dans le village dans la premiere moitié du
XVIIIE siecle, comme le confirme une recherche historique de G. Filardi 4
Certains événements liés a 1’authenticité des reliques, vénérées depuis long-
temps, débouchent sur une série d’événements spécifiques qui amenent a la
reconnaissance de leur authenticité le 29 avril 1797. A cette occasion furent
organisées de grandes réjouissances, qui coinciderent probablement avec la
féte de 1’ Ascension, hypothése plausible si 1’on estime a un mois a peu pres le
temps nécessaire a 1’organisation des célébrations, et qu'en 1797 I’ Ascension
tombait un 25 mai. Etant donné le caractére exceptionnel de cet événement, on
peut méme penser qu’a cette occasion, les fétes ont intéressé les couches
populaires auxquelles on concéda des comportements festifs exceptionnels.

Mais au-dela de ces hypotheses, bien que tres séduisantes et encore toutes
a vérifier, méme s’il est difficile ou méme impossible de le faire a cause de
I’absence — pour I’instant — de documents, il reste que la féte de saint Julien
est introduite, ou du moins sa présence est attestée a l’occasion de ce qu’on a
appelé la translation des reliques, le 27 avril 1797, année a partir de laquelle
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I’attention «festive» se porte de la période hivernale a celle qui est liée au
cycle pascal. Tandis que la féte liturgique hivernale reste active et inchangée.

La féte de printemps semble donc davantage une féte célébrée pour marquer
une reconnaissance d’authenticité contre 1’autorité et le scepticisme de
I’évéque qui avait mis en doute I’authenticité des reliques d’un saint déja
vénéré localement : un saint un peu particulier mais qui s’accorde bien, a ce
que raconte 1’hagiographie populaire, a un imaginaire populaire : un imagi-
naire aux composantes non chrétiennes qui devaient étre évangélisées. D’on
leur «sanctification» qui pouvait se réaliser plus aisément en les insérant dans
le rituel pascal, plus «puissant» et significatif. La féte est donc une réponse
dans laquelle le village se confirme lui-mé&me dans les péripéties du refus puis
de la reconnaissance de la part de I’évéque ; elle se colore également d’un
esprit de revanche de la part du clergé local. Dans cet esprit de revanche et de
reconnaissance de la premiere célébration s’exprime donc pleinement le sens
méme que la féte d’ Accettura conserve encore.

En parallele, il faut également relever que le Mai, bien qu’il soit consacré
au saint, entre en conflit avec la gestion religieuse de la féte. En effet, les
actions qui concernent le Mai ne sont pas vues d’un bon ceil par les représen-
tants locaux de I’Eglise, du moins d’apres ce qui a été relevé a plusieurs
reprises entre 1971 et 1985. L’arbre de Mai n’est pas définitivement planté,
c’est-a-dire qu’il ne prend pas la position verticale tant que la procession de
saint Julien n’arrive pas.

Au plan historique, c’est sur la dimension strictement urbaine de ces fétes
qu’il faut enquéter de facon plus précise et plus approfondie. Enquéte qui doit
tenir compte non seulement des éléments proposés jusqu’ici, mais aussi des
rapports réciproques de transformation et de métamorphose existant entre les
€léments laics et ceux de la formalisation religieuse. Toutes les fétes appelées
populaires, celles-ci encore plus que les autres, sont toujours le résultat d’un
lent et incessant compromis. De plus, la composante urbaine constitue une
partie essentielle de la féte qui reste toujours, qu’elle soit laique ou religieuse,
une institution historique et culturelle plastique et malléable. De méme que la
présence de I’effigie du saint patron, périodiquement exposée devant 1’église
et a laquelle la communauté se sent liée dans un rapport de dépendance congue
comme réciproque, est une sorte de contraction iconique des réles que chacun
joue dans I’organisation urbaine globale.

Dans cette logique, la présence de I'Eglise dans les villages de province est
plus incisive dans 1’organisation de la féte religieuse qui demeure une de ses
institutions, qu’elle gere donc directement. En méme temps, le clergé, le plus
souvent culturellement en harmonie avec ses ouailles — il provient souvent
des classes intermédiaires ou inférieures — est par nature plus disponible et
tolérant dans le controle formel des comportements. C’est en raison de ces
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caractéristiques que I’Eglise, totalement exprimée par ses représentants locaux
dans les villages, peut absorber et resémantiser selon sa propre optique tout ce
qui devient référence signifiante dans la réalité locale.

Voila donc que pour ces motifs contradictoires, les mats de cocagne des
fétes populaires, pré-bourboniennes et bourboniennes, ritualisés par la suite
comme arbres de la Liberté, dressés et abattus a plusieurs reprises, n’ont pas
conservé une référence politique et idéologique univoque, du moins dans leurs
réalisations périphériques. Mais ils ont toujours représenté I’expression d’une
tension libertaire et égalitaire, restée au niveau de la contestation, quel que soit
le régime dominant.

Pour cette raison, pour leur apnée politique, et parce qu’on peut les ratta-
cher de facon trés générale a des exigences et des ostentations de rdles,
exprimées par ceux qui participent a la cérémonie, ces arbres, dans les
échanges et les transformations continuelles du sens que prend leur assomp-
tion symbolique, doivent étre considérés comme un creuset de métaphores, de
références entremélées, méme de fagon contradictoire.

Dans ce mélange plastique et changeant, on trouve le mat de cocagne,
’arbre de Mai, de la Liberté, dont aucun ne peut étre nettement et individuel-
lement reconnu. Dans leurs récupérations successives, ces arbres sont aussi, et
peut-étre surtout, ’expression ludique de la féte. Mais celle-ci est récupérée
sous le contrdle des différents pouvoirs locaux de I’ Eglise. C’est pour cette
raison, je pense, qu’ils n’ont jamais été considérés comme des dérivations
dangereuses des cultes paiens du printemps. De plus, a I’époque bourbonien-
ne, ils étaient justement aussi I’expression du pouvoir royal auquel le pouvoir
ecclésiastique était directement lié, surtout dans ses couches élevées et
moyennes. C’est en effet le cardinal Ruffo qui mate la révolte de 1799.

Mais il faut dire que c’est en définitive le bas clergé qui adhere en grande
partie aux idéaux républicains et aux propositions libertaires de I’occupation
francaise #!. Il ne pouvait donc pas s’opposer a I'introduction du mat de
cocagne dans la féte religieuse car, justement a cause de son caractere polysé-
mique, il pouvait étre proposé selon les circonstances.

L’arbre est donc dans I’économie globale de ces fétes un élément qui se
préte 2 tous les moments politiques : comme il I’a été a Accettura avec une
administration municipale communiste, et comme il I’est actuellement avec
une administration démocrate chrétienne, toutes deux intéressées a proposer et
a exploiter sur le plan politique et touristique une image mythique, culturelle-
ment forte et profitable.

L arrivée des arbres de «Mai» sur la place, leur érection, deviennent des
actions d’auto-représentation par lesquelles le village se rattache a I'image du
saint, en harmonie avec ce que le catholicisme a toujours fait, récupérant et
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resignifiant tout ce qui peut lui servir. Dans ce sens, on comprend mieux la rai-
son de la bénédiction que les prétres donnent & I’arbre dans certaines de ces
fétes, au cours de son transport au village : ¢’est un geste a travers lequel 1’arbre
et ses valeurs ludiques, compétitives et ostentatoires, sont englobés dans le
contexte du contrdle exercé par la religion sur la réalité et la culture du village.

Mais si I'Eglise, par sa capacité de resignifier tout ce qui lui est extérieur, 42
peut rendre acceptable une image, un symbole désormais si lié aux aspects
ludiques et contestataires que 1’arbre de la féte continue & exprimer, de méme la
culture populaire traditionnelle accepte, en y introduisant des modifications
méme mineures, I’utilisation que le pouvoir continue 2 faire de ses expressions
propres, intéressée qu’elle est concrétement et pragmatiquement plus au conte-
nu des actions du cérémonial de la féte (aspects ludiques, suspension du quoti-
dien, exhibition individuelle, etc.) qu’a ce qu’il peut signifier, au-dela de ses exi-
gences d’expression, en harmonie avec sa dimension culturelle et imaginaire.

Ce n’est pas par hasard qu’en Ombrie et dans le Sud, ces fétes sont directe-
ment li€es a des institutions religieuses qui ont exprimé leur controle juste-
ment dans des milieux urbains, plus qu’elles n’ont pu le faire dans les cam-
pagnes, ou des pratiques extra-liturgiques et cérémonielles ont pu se
transmettre, méme si c’est sous une forme représentative et ludique, comme
dans le cas du jeu de la faux précédemment évoqué (observé également i Epi-
socpia et a San Paolo Albanese).

Dans le Sud, ou le régime des Bourbons était profondément lié au pouvoir
ecclésiastique (utilisé dans de nombreuses occasions comme instrument de
contréle politique, social et économique), et en Ombrie, anciennement Etat du
pape, les «Mai» d’ Accettura et d’Isola Fossara, d’ Alessandria del Carretto et
de Castelgiorgio ne sont pas des cérémonials autonomes associés a la féte du
saint patron ; mais ils sont I'une des modalités selon lesquelles la féte s’expri-
me dans ce qui est la composante ludique, compétitive et de renversement du
quotidien, qui a pris un sens dans ces villages au sein du statut spécifique de
la féte locale, historiquement signifiant.

Ces considérations servent donc de prétexte pour formuler des hypothéses
supplémentaires cherchant a établir la position et le sens que de tels événe-
ments ont conservés et élaborés ; pas seulement en eux-mémes, mais en rap-
port avec les dynamiques spécifiques implicites dans leur fagon de se présen-
ter continuellement, et de «se faire» actions de féte. Actions dont I’existence
a toujours adhéré aux différentes phases de la transformation des langages
représentatifs du «se faire» de la féte, des motivations qui les ont fait naftre et
des justifications par lesquelles elles ont été par la suite transmises et rééla-
borées.

Traduction de Odile Martinez
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LES VILLES SUR LA PLACE PUBLIQUE
. EN OMBRIE : FETES REINVENTEES
A PARTIR DE DOCUMENTS HISTORIQUES
OU DE I’AUTOCITATION PAYSANNE

par Fiorella GIACALONE

Figurant comme occasion cérémonielle du calendrier folklorique et/ou
liturgique, ou comme réitération rituelle d’événements historiques locaux, la
féte répond depuis toujours a des besoins collectifs et de socialisation ou a des
formes de consensus social. C’est en cela qu’elle est un signe faisant appa-
raitre les changements qui ont caractérisé et qui caractérisent I’histoire de la
ville, en marquant les événements capitaux d’un point de vue politique, reli-
gieux, culturel. Parler de la féte veut dire actuellement s’interroger sur les pro-
cessus d’innovation, de réinvention, de refonctionnalisation de 1’action rituel-
le a travers laquelle la ville parle d’elle-méme.

La recherche anthropologique sur les nouveaux phénomenes de la féte est
encore marginale en Italie, par rapport a I’intérét pour les fétes traditionnelles.
Mais on dispose des réflexions théoriques de C. Gallini, de G. L. Bravo et de
A. Falassi, et quelques congres ont été organisés sur certaines fétes urbaines
et sur les nouveaux rites.

Pour contextualiser ces processus, j’analyserai certaines fétes de I’'Ombrie.
Cette région de I'Italie centrale a de profondes racines dans la culture paysan-
ne, arrachées et dévalorisées en raison de 1’exode rural qui a marqué les
années cinquante et soixante, au cours desquelles se sont développées les
villes liées aux petites industries et au tertiaire .

La culture agro-pastorale a été progressivement mise a I’écart, ainsi que ses
valeurs, ses croyances, ses fétes : en revanche, les villes a structure médiéva-
le ont vu augmenter 1’afflux de touristes (Assise, Orvieto, Gubbio, Todi, Citta
della Pieve, etc.).

Il existe actuellement en Ombrie plusieurs types de fétes :
— les fétes traditionnelles, liées aux saints patrons et au cycle calendaire ;
— les «nouvelles fétes», que 1’on peut partager en deux catégories :

o les fétes laiques a caractére historique, basées sur la récupération de
cortéges costumés, joutes d’armes, palio de I’arbalete, tournois chevale-
resques. Ces fétes s’inspirent de documents d’archives, ou I’on choisit un
événement significatif de 1’histoire médiévale ou baroque de la ville.
Elles intéressent de nombreux centres touristiques de la région et s’ins-
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pirent des deux fétes les plus importantes : le Calendimaggio (féte de
Mai) d’ Assise (1954) et la Quintana (quintaine) de Foligno (1946), aux-
quelles ont peut joindre les Ceri (cierges) de Gobbio, qui n’ont jamais
cessé d’étre la plus importante féte traditionnelle de I’Ombrie ;

* les fétes laiques liées au calendrier, nées depuis dix ans dans plus de vingt
villages et petites villes, au cours desquelles on exhume les principales
activités agricoles : moisson, battage, vendange, en utilisant de vieilles
machines agricoles, ou en portant en procession des outillages désuets
utilisés dans les cycles du tissage, du blé, de la vigne.

Les nouvelles fétes refletent les profonds changements socio-économiques
d’une région qui ne peut plus se reconnaitre exclusivement dans une structu-
re agraire, mais qui sent qu’elle y a ses racines culturelles. L’ aspect religieux
a une importance moindre, car I’événement qu’il s’agit d’évoquer est 1’histoi-
re locale, ou bien des travaux divers. Ce fait est imputable non seulement aux
phénomenes de sécularisation, mais aussi aux administrations municipales et
provinciales de I’Ombrie, essentiellement gérées par les partis de gauche.
Cette laicisation de la vie sociale et la perte de sens du rituel catholique se
refletent dans ces fétes, ou le rite est utilisé en tant que reconstitution de 1’his-
toire locale.

Comment ces fétes peuvent-elles donc nous aider a interpréter les change-
ments et les transformations des modeles culturels ? De quelle fagon le tou-
risme a-t-il modifié les formes de participation ? Comment les cultures locales
peuvent-elles retrouver un rdle actif, et des symboles identitaires ? Comment
la mémoire joue-t-elle dans les deux cas en tant que source et racine de la
féte ?

LES FETES A CITATION HISTORIQUE

Les premieres fétes basées sur la citation historique (Calendimaggio et
Quintana) sont nées dans les années cinquante, a I’initiative d’académies
locales et d’associations culturelles, qui ont cherché a reconstituer la féte avec
une rigueur philologique toujours plus marquée : musique médiévale ou
baroque, gastronomie d’époque, costumes empruntés a la peinture ancienne,
reconstitution de milieux et d’instruments de musique.

En reproposant ces deux fétes, les organisateurs eux-mémes ont utilisé les
termes d’«exhumer» (Foligno) et de «ressusciter» (Assise), termes qui dési-
gnent un rapport avec des époques «mortes», sans aucune vie dans la mémoi-
re, pouvant étre récupérées a partir d’une analyse historique et philologique.
Bien qu’elles soient nées d’une évidente distorsion historique et d’exigences
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touristiques, ces fétes sont devenues un moment identitaire fort, dont ont
émergé de nouvelles formes d’agrégation et de nouveaux besoins d’apparte-
nance.

Comme 1’observe Del Ninno, on peut se poser la question de savoir «ce qui
pousse une ville a élaborer des décors factices, des constructions symboliques
destinées a disparaitre en trés peu de temps ou bien, lorsqu’elles subsistent, a
se poser comme représentation d’un nouveau modele communautaire» qui
interagit dynamiquement avec le tissu social 2.

Le Calendimaggio, qui dure trois jours, est le fruit d’une synthése complexe
de répertoires de la culture urbaine médiévale (défilés en costumes du XV¢
siecle, chants, musiques et danses, corporations de métiers) et d’éléments de
la culture paysanne (tir & 1’arc, ritournelles a rispetto — échangées entre
groupes masculins et féminins —, chants a recchia — composition populaire —,
rites printaniers de mai) ; né comme tentative de «faire la féte» a partir d’un
bricolage entre 1’histoire locale (la «commune» médiévale, son autonomie
politique) et la tradition paysanne (alimentation, fétes de mai), il est devenu
lui-méme tradition et modgle 2 imiter pour les autres petites villes. A cette
occasion, la ville se divise en deux quartiers (Nobilissima parte di sopra et
Magnifica parte di sotto), qui se disputent la conquéte du palio (I’étendard),
dans des compétitions pour 1’élection de Madonna Primavera (la Dame du
Printemps), la reconstitution des lieux de travail médiévaux (les «scenes»), les
défis musicaux.

C’est une féte profondément sentie, qui implique une grande partie de la
population pendant plusieurs mois, et que 1’on considére comme la «féte tra-
ditionnelle» d’Assise, la seule, entre autres, qui ne soit pas en rapport avec
saint Francois, auquel est lié le tourisme prospere de la ville *.

La Quintana est en revanche une féte baroque, qui s’inspire d’une joute
équestre, datant de 1603 (et dont on a retrouvé le «réglement»), dans le but de
décrocher un anneau de la statue de la Quintana. La ville est partagée en dix
quartiers qui luttent pour emporter le palio. On a ici aussi un riche cortége cos-
tumé (environ un millier de figurants), qui participe a I"attribution du palio. La
joute évoque les luttes de 1’Occident contre les «Infideles» (Turcs, Sarrasins),
qui ont longtemps fait partie de I’histoire de 1’Europe.

En effet, la joute du XVII® siecle nait et se développe comme «jeu de guer-
re», parodie de la lutte entre chrétiens et musulmans qui prit fin historique-
ment a la fin du XVI® siecle (Lépante, 1571), mais qui se poursuivit comme
jeu chevaleresque au cours du siecle suivant, comme le laisse entendre le nom
méme de la Quintana, appelée belli simulacrum. En se posant comme repré-
sentation, imitation, simulation de la guerre, la Quintana a pu étre reproposée
comme rivalité a I’intérieur de la ville méme (compétition entre les différents
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quartiers), en devenant un motif de cohésion permettant de canaliser les ten-
sions dans un rite-spectacle collectif 4. Le fait que cette joute avait lieu au
XVII® siccle a I’occasion de la féte du saint patron (saint Félicien), en plein
carnaval, nous confirme que la Quintana était une féte a caracteére cathartique.
A cette occasion, la joute prenait figure de «guerre diabolique», efficacement
représentée par I’image du sarrasin . La présence de saint Félicien, le defen-
sor civitatis de Foligno (il s’agissait d’un évéque-guerrier), permettait le
déroulement du cérémonial cathartique sous sa protection religieuse et civile.
Le fait de reproposer cette compétition dans les années cinquante et soixante
a Foligno, dans une phase de grande expansion démographique et de déve-
loppement urbain, a permis de regrouper la ville autour d’une féte fondamen-
talement unitaire, basée sur la vie de quartier.

Dans les deux cas, la ville redéfinit ses espaces : la structure urbaine est
réaménagée pour permettre de préparer la féte, d’en jouir ; les quartiers orga-
nisent les «tavernes» pour les repas, préparent les costumes, pavoisent les
fenétres aux couleurs du quartier ; les rues deviennent le lieu ou se déroule un
grand spectacle théatral, ludique et alimentaire.

La place de la mairie devient un «espace neutre» qui n’appartient a aucun
quartier, car c’est un lieu destiné aux compétitions, donc collectif. Mais la
place est aussi le symbole de la ville, de son histoire civile et religieuse, le
décor des fétes traditionnelles. Plus le territoire de la ville s’étend, ne faisant
plus de la place le seul lieu de rencontre privilégié (politique, sportif, culturel,
social), plus la féte le reconnote en tant que centre, réel et idéal, sur lequel le
rite se fonde. La valorisation de I’espace urbain tient compte des exigences
touristiques, et tend a mettre en évidence des milieux «typiques» et des archi-
tectures «d’époque» ; mais pour ceux qui élaborent et vivent cette féte, le
quartier devient un lieu reconnu et vécu, cadre de socialisation et de travail.

La féte laique d’inspiration médiévale s’organise en remontant a 1’époque
du pouvoir politique des Communes, temps de floraison religieuse (mouve-
ment franciscain) et culturelle (musique, danses, chants). Le choix d’une
période significative de I’histoire de la ville permet de réagencer un rite chargé
de pratiques symboliques, auquel on attribue une fonction de «refondation».
En effet, le choix de la période et de la compétition correspond a des
recherches historiques bien précises.

Comme le remarque Hobsbawn, la «tradition inventée» est un ensemble de
pratiques symboliques nouvelles qui cherchent a affirmer une continuité avec
le passé, méme lorsque tout est fictif : la référence au passé est nécessaire pour
donner un fondement a une situation nouvelle ; sa répétitivité est donc obliga-
toire 5.
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Le temps de la féte historique s’inspire d’une époque précise, médiévale ou
baroque, qui ne peut pas évoluer ou changer. Le document dont ces fétes s’ins-
pirent est une relique laique justificative, sur laquelle fonder la féte, et autour
de laquelle on redéfinit I’image globale de la ville. En effet, les transforma-
tions économiques et les stratifications sociales ne permettent pas de s’identi-
fier seulement avec la culture paysanne.

La relique laique est tellement lointaine qu’elle autorise un sentiment d’ap-
partenance collective, connaissable par le biais de Iinterprétation historique et
des pratiques de féte. Le Moyen Age et le Baroque deviennent des époques
mythiques auxquelles tout est rapporté, dans un jeu collectif qui raconte un
passé «héroique», passé ot chacun peut réinventer pour soi-méme un role et
un titre par le biais du déguisement. L’action scénique permet de décrire, de
visualiser, d’interpréter 1’ histoire.

La fiction du déguisement permet de substituer a la réalité présente une réa-
lité reconstituée, selon un imaginaire puissant et partagé, au sein du contexte
rituel et temporel de la féte. Dans la reconstitution d’une époque, la réalité est
remplacée par une fiction aussi impossible que voulue, au point de devenir un
point de repere de la redéfinition historique et civile de la ville.

En tant que région, ’Ombrie est plus une réalité géographique qu’un
«continuum culturel» : selon les zones, les événements politiques ont été diffé-
rents, ainsi que 1’influence du pape lorsque la région faisait partie de ses Etats.
Les Ombries sont différentes, avec des variations profondes. Une certaine
identité de I’Ombrie s’est peu a peu élaborée apres I'Unité italienne, lorsqu’on
a cherché a retrouver certaines caractéristiques communes, concentrées dans
les termes «verte, sainte et guerriere», concepts en mesure d’unifier toutes les
diversités locales dans une matrice paysanne commune, liée a la présence de
saints et d’évéques-guerriers.

Dans une région qui apparait comme «inexistante», des Académies et des
cercles culturels tentent au XX¢ siecle de restituer une mémoire historique
citadine, de valoriser le patrimoine artistique local, de redécouvrir les tradi-
tions municipales et populaires, en organisant des fétes médiévales- popu-
laires, ou en rebaptisant les rues, que 1’on enléve aux héros du Ri sorgimento .

La mise en ceuvre de cette récupération de I’histoire locale est liée a I’esprit
de clocher qui caractérise les villes de I'Ombrie, s’appuyant sur une autono-
mie administrative qui ne tolérait pas, méme au XIX¢ siecle, la fonction cen-
tralisatrice de Pérouse.

Le topos de la verte Ombrie est passé dans le cours de I’histoire a travers le
métayage, 1’idéologie ruraliste du fascisme, les luttes agraires des commu-
nistes dans les années cinquante, pour aboutir a la dimension écologiste et
pacifiste qui a comme centres propulseurs saint Frangois et Assise, stimulée
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par les forces politiques et religieuses elles-mémes : une enveloppe, que celle
de I’Ombrie verte et sainte, valable en toute saison.

Les deux fétes illustrent bien ce parcours, car le Calendimaggio est la repré-
sentation scénique de I’Ombrie verte et sacrée (rites de mai et culte francis-
cain), alors que la Quintana rappelle I'Ombrie sacrée et guerriére (lutte contre
les Infideles).

Dans leur diversité, le Calendimaggio et la Quintana, pris comme modeles,
soulignent nettement le lien d’appartenance des citoyens a leur féte, a laquel-
le participe, a des titres divers, environ 90% de la population. La ville devient
pendant des mois un énorme chantier dans lequel sont utilisées des compé-
tences multiples, aussi bien intellectuelles (expositions, colloques, musiques),
pratiques et techniques (couturiéres, €lectriciens, restaurateurs, porte-éten-
dards, jockeys, arbalétriers), éliminant de la féte toute différence de classe.
Les quartiers deviennent des ateliers et des lieux d’agrégation sociale, alors
qu’habituellement les immeubles en copropriété sont des lieux d’indifférence
réciproque : la participation devient un fait personnel, plus que familial, qui
donne naissance a des groupes, des amitiés, des amours, surtout chez les
jeunes.

La féte retrouve ce caractére «pédagogique» d’apprentissage transmis par
les plus chevronnés, essentiel pour qu’elle puisse continuer a se renouveler :
autour du jeu se crée 1’image de la ville, car la féte est, pour ses habitants, le
symbole de I'identité de la ville elle-méme 8.

Mais la ville moderne parle aussi d’individualité, de narcissisme, de forma-
lisme. De ce point de vue, les fétes historiques offrent 1’occasion de s’exhiber,
dans le déguisement en costume d’époque ; le goit de la forme et de I’appa-
rence trouve aussi a s’exprimer dans 1’éclat des étoffes et des lieux reconsti-
tués. En outre, les épreuves, la compétition entre quartiers qui en découle,
représentent I’aspect cathartique de la féte, au cours de laquelle la tension
accumulée est exprimée et surmontée. La féte redéfinit une identité du «nous»,
qui divise les quartiers au cours de la compétition, mais qui débouche en réa-
lit€ sur un sentiment collectif d’appartenance a un «nous» urbain.

Cette tendance est confirmée par une autre féte, le Palio di ferragosto
(Palio du 15 aoft) de Citta della Pieve, basée sur ’évocation de la vie de Pie-
tro Vannucci (le Perugino), de son atelier de peinture, des luttes politiques du
XVesiecle, la reconstitution d’échoppes d’artisans de la Renaissance, la repré-
sentation d’un proceés intenté par I’Inquisition a une «sorciére» qui est ensuite
brilée en place publique. Cette féte, dont le caractere historique et les fins tou-
ristiques sont évidents, est née en 1960, a I’occasion de la féte du saint patron,
en I’honneur des habitants émigrés qui rentraient au pays®. A cette occasion,

on organisait «la joute de 1’habitant lointain», dans laquelle un jeune gargon,
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en costume du XV siecle, portait une clé que le maire confiait a un émigré de
retour, comme symbole de la «réappropriation» de la ville de la part de ses
habitants lointains. Il est clair, dans ce cas, que la féte historique nait des
besoins collectifs d’appartenance qui plongent dans un passé lointain et
mythique en mesure de restituer ce «nous» perdu a cause aussi de I’émigration
et de la désagrégation d’un tissu social percu comme homogene.

La féte recherche et propose de nouveaux langages permettant d’exprimer
ce rapport entre historique et social a travers la métahistoricité d’un modele
communautaire plus désiré que réel. La féte s’exprime par une pluralit€ de lan-
gages, comme le releve Vovelle : !0 parlé, écrit, visuel, musical, corporel. Si le
temps de la féte est un temps de représentation, au cours de ces fétes il y a
place pour tous les langages. Mais en plus de la dramatisation «improvisée»,
typique de la féte traditionnelle, on trouve aussi dans ce cas le langage ciné-
matographique. On a un sujet (la relique historique), un scénario (les défilés,
les scenes, les joutes), un décor (aménagement urbain basé sur les couleurs des
quartiers, les tavernes utilisées comme restaurants), une mise en scene.

La séparation entre acteur et spectateur se fait plus nette, et I’espace urbain
est divisé en fonction des scénes, comme si on devait les faire «tourner» par
les cameramen de la télévision qui sont la pour filmer le spectacle : le corte-
ge, lui aussi, évolue selon un ordre préétabli, en fonction des prises de vue. Ce
sont les langages du corps (le jeu, I’alimentation, I’allure) et les langages
visuels (les ornements, les costumes, les couleurs) qui prévalent.

LA FETE DE L’AUTOCITATION PAYSANNE

Dans les villages et les bourgades moins riches en biens artistiques, et
davantage liés a la structure agraire du fermage (aujourd’hui disparu), le
besoin de conserver le souvenir du monde rural s est exprimé dans les années
soixante-dix par I’accumulation, de la part d’intellectuels locaux, de petites
collections d’objets appartenant a la culture paysanne. Dans cette derniere
décennie, A Iinitiative des habitants eux-mémes, sont nées des fétes, quasi
légitimées par ces collections muséologiques, qui ont remis en honneur cer-
taines fétes anciennes du calendrier. Les phases de la moisson, du battage, de
la vendange deviennent alors objets d’un spectacle ot 1’on illustre le fonc-
tionnement de machines vieillottes (d’avant la guerre) et ot I’on porte en pro-
cession, comme des reliques, de vieux outils servant au tissage, au travail du

blé, de I’huile et du vin.

Un exemple nous est donné par la féte du battage de Piosina, bourgade de
cing cents habitants pres de Citta di Castello : née de I’intérét de certains habi-
tants pour leur passé paysan, elle est devenue un pdle d’attraction pour les
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écoles, la mairie, la presse. Le dépliant déclare : «il a suffi de savoir qu’a Pio-
sina on «battait> comme autrefois pour qu’un grand nombre de gens accou-
rent, comme a un chant d’amour, que le temps avait oublié, mais pas effac''.»

Le besoin de retrouver un passé, qui n’a pas encore complétement disparu
de la mémoire, et qu’il s’agit de faire revivre pour soi-méme et pour les
jeunes, fait figure d’élément porteur ; le choix du battage est significatif, car
le cycle du bl€ était le plus exigeant des travaux agricoles, et le plus chargé de
significations symboliques. La reconstitution du rythme de travail qui, pour
beaucoup, a été celui de leur jeunesse, met en ceuvre une dimension de la nos-
talgie, importante dans une société qui a vu se transformer trop rapidement ses
activités économiques et ses modeles culturels. La féte devient une pause de
la pensée, une réflexion sur ce que 1’on a été, un message pour ceux qui n’ont
Jjamais vécu cette époque et qui ne peuvent se I’approprier que dans la dimen-
sion de la féte.

Le cceur de la féte, méme d’un point de vue touristique, ¢’est la nourriture,
liée a la «kermesse», basée sur un plat particulier, comme 1’oie rotie. Dans de
nombreuses fétes des villages de I’Ombrie, on retrouve ces «kermesses» ali-
mentaires, qui ne sont pas forcément lies a un aliment traditionnel, mais qui
imitent souvent des modeles citadins et touristiques. Le fait de se centrer sur
I’alimentation, plus que sur les aspects formels, comme dans les fétes précé-
dentes, marque une continuité avec la féte traditionnelle, ot 1’ «orgie alimen-
taire» €tait souvent I’axe porteur du rite, dans des cultures pauvres ot I’abon-
dance alimentaire était justement réservée a certains moments de 1’année.

Le blé, symbole du cycle agricole, devenu aujourd’hui secondaire sur la
table des familles italiennes, est présenté non plus comme offrande alimentai-
re a I’église, mais comme symbole d’une époque, d’un monde, pour évoquer
un rapport avec la terre, «comme fragment précieux d’une civilisation, dans la
cour d’une vieille ferme, pour rappeler un lien qui n’a jamais disparu du coeur
de I'homme, car chaque jour, le blé, devenu pain, exprime la certitude d’un
amour véritable '2.» C’est dans ces mots & 1’accent rhétorique que 1’on trou-
vera la motivation de la féte : la recherche d’un lien avec une histoire faite de
travaux pénibles, d’attentes, de souvenirs vécus avec nostalgie.

Les habitants de 1’Ombrie aiment la bonne chére et le vin, éléments
typiques des sociétés paysannes liées aux fruits de la terre et aux besoins ali-
mentaires ; ils sont aussi trés attachés aux aliments traditionnels, comme le
pain sans sel.

Cette tendance alimentaire est confirmée par la présence, dans toute la
région, de nombreux restaurants installés dans des fermes, des caves a vin ou
a charbon d’époque médiévale, rénovées et adaptées a leur nouvel usage. Sou-
vent, on sert dans ces endroits une cuisine «typique», qui marie 1’authenticité
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des produits aux caractéristiques de la cuisine de I’Ombrie, comme 1’exige le
marché touristique. Il résulte d’une enquéte récente '* qu’en Ombrie, méme
les noms des restaurants s’inspirent de la dimension paysanne et dialectale —
1l Mulino (Le Moulin), Dal mi’cocco ou La Pecchiarda (dénominations dia-
lectales), La Taverna di Cinicchio (La Taverne de Cinicchio, brigand local du
XIXe siecle), Il Coccio (La Terrine) — ou de la tradition médiévale — La
Taverna, La Locanda dei Priori (I’ Auberge des Prieurs), Il Castello (Le Cha-
teau), Ristorante Jacopone (Jacopone da Todi, poete mystique), Alla Balestra
(A I’ Arbaléte) — marquant 2 quel point les Ombriens sont liés a leur histoire
comme a leurs habitudes alimentaires.

Dans une autre féte, celle de la Saint-Jean, dans le petit village de Grello
(Gualdo Tadino), on évoque les feux du solstice d’été dans la course des bran-
cards, chargés de meules de paille incendiées, comme épreuve de courage
chez les jeunes. Ceux qui participent a I’épreuve ont un habillement «primi-
tif», fait de peaux, comme saint Jean-Baptiste, mais avec les couleurs de leur
quartier, comme dans les fétes a caractére historique.

Avant la course, les habitants du village, revétus de costumes de paysans,
hypothétiques puisqu’inventés, portent des outils en procession sur des bran-
cards : outils servant au tissage, tours de potier, lavoirs, meules a huile. La fic-
tion rituelle consiste a représenter des actions désuetes en exposant des objets
désormais destinés aux musées, dans un habillement qui n’a jamais été utilisé,
mais qui correspond au stéréotype du «paysan de I’Ombrie».

La féte conjugue ainsi des éléments de la culture paysanne traditionnelle
(feux de la Saint-Jean, guazza odorosa — infusion d’herbes diverses utilisées
pour soigner la peau des animaux domestiques —, métiers traditionnels) avec
certains éléments des fétes a connotation historique (la division en quartiers,
les couleurs qui marquent 1’appartenance, le jeu du déguisement) en tenant
compte des nouveaux besoins touristiques (la «kermesse» alimentaire).

Les participants se comportent «comme s’ils accomplissaient» des actions
rituelles : laver, filer, faire le pain. Dans cette procession figurée, comme le
note Di Nola a propos de la féte de Marta (Latium), «les représentations
mimiques et mimétiques d’événements divins sont remplacées par I’imitation
d’histoires humaines liées au travail des différentes catégories '“.»

En dehors du quotidien, les objets peuvent étre montrés comme des
reliques, comme des mots formant des phrases jamais plus prononcées, mais
qui peuvent justement signifier le temps, mesurer la distance, retrouver la
mémoire.

Ce bricolage, basé sur I’utilisation nostalgique des outils, la kermesse ali-
mentaire de masse et le cortége historique refolklorisé nous signalent la diffi-
culté des habitants des villages a trouver une identité : pas vraiment paysans,
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pas tout a fait citadins, employés dans le tertiaire ou les services, mais encore
liés au lopin de terre qu’ils continuent a cultiver pendant leurs loisirs. L’in-
vestissement imaginaire est ainsi entierement joué sur le quotidien, le travail
quotidien relu comme mythe et vécu comme fait exceptionnel.

Les pratiques symboliques mises en ceuvre semblent avoir pour but une
autocitation paysanne, qui autorise une identification sociale entre des groupes
appartenant a différentes catégories sociales : la culture paysanne devient un
mythe de référence pour I'individu et le groupe. La récupération du travail
agricole intervient comme point de repere identitaire au moment ou il ne fait
plus partie de la vie des participants : il peut donc représenter un événement
métahistorique, puisque situé hors du quotidien.

Comme le releve Marc Abeles, en parlant des fétes «a ’ancienne» : «il y a
une folklorisation, une théatralisation des anciennes coutumes, qui attire les
foules [...]. Mais le processus est plus complexe : avec la féte a 1’ancienne
s’opere la découverte de la culture locale-référence. La fascination des acteurs
pour leur propre mise en scene en témoigne. Ce n’est pas le public qui fait le
succes de la féte, la réussite tient a I’enthousiasme des villageois : ils y jouent
leur identité, ils y récupérent une mémoire !3.»

CONCLUSION

Bien que différentes dans leurs pratiques et dans leurs contenus, les fétes
historiques et les fétes basées sur la réactivation folklorique ont un élément en
commun : dans les deux cas, la féte, c’est-a-dire le moment exceptionnel, nait
et se développe comme récupération du quotidien. Un quotidien recherché
avec une minutie philologique dans un cas, et dans 1’autre revécu avec le gofit
du souvenir et le sentiment de nostalgie. La fiction rituelle de 1’occasion de
féte, le «<comme si», autorise une opération de déhistorification par laquelle le
quotidien devient spectacle, déguisement. Mais n’est-il pas vrai qu’actuelle-
ment, le rapport entre quotidien et féte est profondément changé ? Que la féte
ne connote plus un moment exceptionnel sur le plan alimentaire, ou un temps
de pause ? En d’autres termes, ne devrions-nous pas nous interroger de nou-
veau sur la facon dont change la signification méme de la féte dans une société
du bien-étre et de ’exces ?

La ville choisit et parle le langage du quotidien du passé pour représenter le
féte, car, dans le présent, cette distinction est plus nuancée, et donc encore plus
difficile a représenter comme acte rituel. Dans une société en phase de trans-
formation comme la ndtre, le quotidien ne signifie plus la finitude, I’im-
muable ; il est remplacé par un temps précaire, instable, qui ne donne plus le
sentiment d’une appartenance a un temps et a un lieu reconnaissables . En
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revanche, le passé garantit la stabilité, la sécurité, le réagencement d’une
mémoire collective que I’on peut partager.

Si, comme le souligne Chiara Gallini, la féte n’existe pas comme catégorie
mais comme institution historique et culturelle, il faut redéfinir le rapport
entre la production économique et les niveaux de partage symbolique dans ses

différentes articulations !7.

«La féte, observe C. Gallini, est une institution au sein de laquelle on échan-
ge et on partage des biens symboliques d’origine et de nature diverses, et ol
des moments particuliers de la vie individuelle et collective se solennisent. En
elle, le fait communicatif se réalise presque toujours en faisant une large place
aux expressions d’un imaginaire qui est souvent canalisé dans les formes du
ludique et du spectaculaire, et qui a son tour ne s’exprime que dans les termes
d’un «espace» et d’un «temps» idéologisés comme sacrés 18 5 Bt comme la
féte n’est pas immuable, il faut analyser de quelle fagon «une féte peut conti-
nuer 2 exister dans un contexte social déterminé en conservant en apparence
sa forme intacte, ou & peine changée, mais en se transformant totalement quant
a son sens. C’est-a-dire qu’une féte peut étre refonctionnalisée par un nouveau
groupe social, qui peut transmettre un scénario, consolidé par la tradition, a de
nouveaux sujets sociaux, qui en transforment le sens 195

C’est pour cela que la «nouvelle» féte peut s offrir comme référence a la
tradition populaire (fétes de I’autocitation paysanne) en transformant le sens
méme de I’itération rituelle, ou bien comme réinvention d’un passé lointain
récupéré comme tradition, mais géré par des formations sociales complete-
ment nouvelles,  travers des biens symboliques liés a la culture urbaine (fétes
a citation historique).

La féte capitaliste n’est plus marquée par les themes de la transgression
sociale et sexuelle, par le gaspillage alimentaire, car elle se présente comme
une entreprise organisée a des fins touristiques et promotionnelles, contraire-
ment 2 la féte traditionnelle qui n’est généralement pas rentable du point de
vue économique.

Comme la féte opére essentiellement comme échange de biens symbo-
liques, il faut cerner les éléments qui remettent en jeu I’expression d’un ima-
ginaire, communicable et partageable, qui se réalise dans la refondation de la
société elle-méme, 4 travers un modéle municipal ou communautaire, et meta-
historique.

Le rite proposé est en effet celui de I’unanimité, qui est restituée par le biais
d’un document historique qui définit les termes du serment, la fraternisation,
la définition des frontieres territoriales, la valorisation des corporations et des
métiers. C’est ainsi que les codes a travers lesquels la féte s’exprime sont
divers et s’articulent sur plusieurs registres : registre historico-social, déclaré
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et fondateur ; registre économico-social, qui redonne une valeur économique
al'identité citadine ; registre visuel et spectaculaire, qui recourt 2 de nouvelles
formes communicatives et médiatiques ; registre ludique et alimentaire, qui a
valence de jeu cathartique et qui permet les regroupements territoriaux au
niveau du quartier.

Si les nouvelles fétes se basent sur des processus de refonctionnalisation des
symboles, il devient crucial de chercher & définir les lieux en tant qu’entités
culturelles distinctes, en fonction du processus que Luciano Gallino appelle
«nationalismes régionaux». En se reflétant dans une autre image de soi, qu’el-
le soit exhumée ou réinventée, les cultures locales renforcent le sentiment
d’une appartenance ethnique, qui redevient une étape importante dans le kaléi-
doscope des régions européennes. Devant les profondes transformations éco-
nomiques et culturelles que vit actuellement I’Occident, les cultures locales,
confrontées au risque de I’indifférenciation urbaine, redécouvrent un senti-
ment d’appartenance, a travers le passé, récent ou lointain, mais de toute facon
partageable.

Le Moyen Age revient comme référence symbolique jusque dans les mou-
vements politiques, comme la Ligue lombarde, qui a en vue une identité spé-
cifique, basée sur le serment de Pontida, symbole de ’autonomie des Com-
munes par rapport a I’'Empereur. Si pour la Ligue, le Moyen Age devient une
occasion de sécession entre les régions italiennes, d’une discrimination sup-
plémentaire entre Nord et Sud, les fétes de I’'Ombrie, qui ne sont pas liées a
des mouvements politiques, semblent choisir des symboles du passé pour
retrouver les sources d’une appartenance locale.

Dans ce sens, la dimension cognitive de 1’action rituelle, sa valeur didac-
tique, reprend de I'importance. Par leur utilisation de matériaux anciens, les
nouvelles traditions expriment de nouveaux langages, pour se faire com-
prendre dans les différents contextes. Les objets et les pratiques, dépassant les
limites de Iutilitaire, peuvent déployer leur sens symbolique et devenir sour-
ce de nouvelles fictions rituelles, 2% dans lesquelles agit le «comme si» de ce
que nous avons été ou, mieux, de ce que nous aurions voulu étre. Le présent
permet de voir le «ce que nous sommes» comme dépot de la mémoire, souve-
nir de documents historiques et d’histoires personnelles, mais dans tous les
cas, souvenir de la collectivité. Dans les deux cas, I’auto-représentation mimé-
tique sert a montrer ce que 1’on veut du «soi» communautaire, pour se dire
soi-méme, avant méme qu’aux autres, que 1’on appartient a une histoire qui
parle de nous.

Cette interprétation de la féte ouvre alors d’autres domaines a notre ques-
tionnement. Si la redécouverte ou la modernisation de la tradition est un phé-
nomene fréquent, il faut comprendre dans quel sens elle est fonctionnelle au
présent, de quelle fagon elle peut répondre aux besoins d’orientation cogniti-



217

ve, affective, morale, comme le remarque G. L. Bravo. En d’autres termes, de
quelle fagon les fétes sont-elles promotrices de valeurs, de normes, de lan-
gages cohérents par rapport au tissu social ? Quelle incidence peut avoir dans
ce parcours la perte d’une forte identité idéologique et politique, liée a I’ Egli-
se catholique et aux partis, qui autorisaient une appartenance a des groupes
dotés d’une grande force agrégeante et symbolique ? L’attention aux nou-
veaux rites, aux pratiques symboliques, urbaines et non urbaines, peuvent
nous apporter d’autres clés nous permettant d’interpréter la complexité socia-
le, la contradiction entre mobilité sociale et besoins d’identité territoriale,
entre la construction d’une Europe unie et le retour des particularismes locaux,
entre productivité capitaliste et mythe de la société paysanne.

Traduction de Odile Martinez
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LA FETE VIRGINENCO A ARLES AU XIX¢ SIECLE

par Dominique SERENA-ALLIER

Au cours du XIX® siecle, en Provence comme dans beaucoup d’autres
contrées européennes, s’affirme un mouvement régionaliste qui revendique la
renaissance de la langue locale et exalte la singularité culturelle. Ce mouve-
ment est dominé par le Félibrige, issu en 1854 a Fontségugne de la collabora-
tion de jeunes écrivains provencaux soucieux de rénovation syntaxique et de
publications en langue vernaculaire.

L’idée de «renouveau littéraire, politique et social des peuples du Midi»
s’impose peu & peu et n’est pas sans incidence sur la vie quotidienne. Vont se
multiplier des cérémonies festives, signes de cette évolution. Félibrées, jeux
floraux, fétes historiques ou de souvenirs, fétes de la Sainte-Estelle, etc., sont
autant de célébrations d’une identité reconquise. Frédéric Mistral
(1830-1914), figure emblématique de ce mouvement, aprés avoir chanté sur le
mode épique les traditions provengales, contribue activement a cette «Renais-
sance». Il dote méme en 1896 sa province d’un grand musée d’ethnographie,
le Museon Arlaten.

Le propos se veut scientifique. Anthropologie, ethnographie, histoire et
littérature se mélent pour décrire le cadre de vie, les travaux et les jours des
provengaux. Cependant, la valorisation des modes de vie est sous-jacente au
propos muséographique. Méme si le concept nouveau a I’époque de «musée
d’ethnographie régionale» séduit beaucoup en Provence, Frédéric Mistral
n’est pas pleinement satisfait. Ne déclare-t-il pas a Meste Eyssetto dans le
journal ’Aioli du 17 janvier 1896 : «Le musée de la vie vivante est encore a
créer». Il va donc imaginer, a partir de ce musée inauguré en 1899, lors de la
Sainte-Estelle, une manifestation qui serait «la vie», qui conserverait I’'usage
du costume traditionnel. C’est la Festo Virginenco, féte des jeunes filles por-
tant pour la premiére fois le costume traditionnel.

Dans I’élaboration de cette cérémonie, 1’expérience acquise lors de la créa-
tion du musée lui est précieuse. En effet des la rédaction du manuel de col-
lecte avec le docteur Emile Marignan !, Mistral n’a pas manqué de mention-
ner les objets qui révelent les fétes provengales les plus représentatives :

masques de la Féte-Dieu a Aix-en-Provence, harnachements de la Saint- Eloi,
biiches de Noél, etc. Il faudra donc qu’un objet symbolise cette féte. Puis, lors
de la réalisation du premier programme muséographique, il consacre toute une
salle aux fétes qui rythment I’année, moments privilégiés dont I'image est le
souvenir le plus efficace. Mais c’est aussi dans ce lieu clos qu’est le musée,
qu’il pergoit tres tot que les objets, araire, costume ou mobilier, amulette ou
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patisserie figurée, par le jeu pervers de la vitrine, appartiennent déja a un
autrefois et par 1a méme sont exclus du quotidien.

Or, le poete de Maillane, qui a toujours gardé un enthousiasme militant,
s’insurge depuis 1884 2 contre I’abandon du costume traditionnel féminin qui
lui parait €tre un des signes manifestes d’identité culturelle. Il a constaté que
les jeunes filles du pays d’ Arles, a la coquetterie 1égendaire tant de fois remar-
quée et mentionnée par les voyageurs, délaissent la mode locale au profit de
celle diffusée par les journaux de mode parisiens et préferent acquérir leurs
vetements dans les maisons de couture qui offrent des «modeles prét-a-por-
ter». Il est donc indispensable, non seulement d’accumuler dans des vitrines
chéles de mousseline, caracos de satin et rubans de velours, mais aussi de réu-
nir et de célébrer au musée méme les jeunes filles devenues pubéres qui por-
tent pour la premicre fois le costume traditionnel et qui s’engagent a le porter.
Cette premicre cérémonie se déroule le 17 mai 1903. Vingt-huit jeunes filles
originaires d’Arles ont répondu a I’appel du poéte.

Pauline Véran, Méste Eisseto, Claude-André Férigoule, Honoré Dauphin et
Léo Lelée, membres du comité du Museon Arlaten cette année-l13, participent
a I’organisation de cette manifestation qui reste presque confidentielle. Seuls
quelques félibres amis, la reine du Félibrige, Marie-Thérese de Chevigné, le
prince Roland Bonaparte et sa fille Marie, alors pressentie pour étre a son tour
reine du Félibrige, Jeanne de Flandreysy, entourent Frédéric Mistral lors de la
remise aux jeunes filles des diplémes et d’une broche a ’effigie de Mireille.

Cependant, I’élaboration de la féte, prévue en 1904, son déroulement, les
propos tenus, révelent de manicre plus évidente les finalités assignées par
Mistral a cette cérémonie qui n’a cessé d’évoluer jusqu’a aujourd’hui. Le
comité d’organisation s’est considérablement élargi. Outre le premier comité
de 1903, qui se trouve renforcé par la présence de Marius Jouveau et surtout
de Joseph Bourilly, un réseau de délégués est mis en place. Dans une brochu-
re éditée le 28 novembre 1903, est défini le réle de ces derniers. Ils doivent
non seulement inviter et encadrer les jeunes filles, dont une liste sera établie
pour le 28 février, mais aussi en étre les garants. En effet, «sont impitoyable-
ment éliminées ou exclues d’avance toutes celles qui prendraient les coiffes
dans le seul but d’étre admises a la féte sans ’intention sincére de garder défi-
nitivement le costume local». Par exemple, Folco de Baroncelli et Joseph
d’Arbaud parraineront les jeunes habitantes des Saintes-Maries-de-la-Mer. Ce
mode d’organisation autorise un recensement géographique plus large des par-
ticipantes.

Ainsi, en 1904, les trois cent cinquante jeunes filles furent recrutées dans
une trentaine de communes situées dans treize cantons. Les délégations les
plus nombreuses proviennent d’Alleins, Aureille, Barbentane, Les Baux,
Boulbon, Beaucaire, Chateaurenard, Eyguieres, Fontvieille, Fourques, Jon-
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Fig. 1. Photographie de Lilamandeto de Maillane, dgée de 15 ans. Mention manuscrite de F. Mis-
tral : “Dans ses 15 ans était Mireille” (Miréio, cant I). Il s’agit du portrait type des jeunes filles
portant le costume traditionnel. Cette jeune fille avait été remarquée par F. Mistral qui fit réali-
ser ce portrait (Museon Arlaten, Arles Clichés, B. Delgado).
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quieres, Maillane, Maussane, Molléges, Montfrin, Mouriés, Noves, Paradou,
Saint-Andiol, les Saintes-Maries-de-la-Mer, Saint-Pierre de Mézoargues,
Saint-Rémy de Provence et Tarascon. S’esquisse 12 une cartographie de ce
costume dont Frédéric Mistral précise les variantes locales 3 gommées plus
tard lors de la folklorisation. Elle se superpose en grande partie a celle de 1”an-
cien archevéché d’Arles, disparu en 1790, auquel le poete fait souvent allu-
sion.

Le public participant a cette manifestation qui se déroule sous le soleil au
théatre antique en ce lundi de PAques 1904 est lui aussi considérable. Aux
dires des journalistes, nombreux 2 mentionner la féte dans les colonnes des
journaux régionaux, plus de quinze mille personnes venues en voiture ou en
chemin de fer envahissent la ville des 10 heures du matin et se pressent autour
de la tribune officielle. La, en début d’aprés-midi, apres les aubades tradition-
nelles dans toute la ville, le comité d’organisation, F. Mistral, M. T. de Chevi-
gné, le capoulier du Félibrige P. Duvoluy, le chancelier P. Marieton et de nom-
breux félibres accueillent ces jeunes filles, «signes vivants de la Provence
lumineuse». Des représentants de I’Etat et des collectivités marquent par leur
présence le caractére officiel de la manifestation.

Tout comme I’année précédente, le poete remet a chaque demoiselle, ova-
tionné€e par la foule, une broche et un diplome tandis que le ténor Jaume
entonne I’Arlatenco et que les jeunes maillanaises font résonner la chanson
écrite pour I’occasion par Frédéric Mistral. La composition graphique du
diplome révele les liens entre cette féte du costume et la renaissance de la
langue. Sous I’€toile a sept branches du Félibrige, vers a soie et papillons illus-
trent ce rite de passage, désormais public, auquel se soumettent ces jeunes
filles tandis qu’une représentation du théatre antique d’Arles, sous un ciel
¢toilé, rappelle la fétes des cigaliers de 1877, au cours de laquelle T. Aubanel
avait déclamé de nuit son poeme «La Vénus d’ Arles” 4. Enfin, I’inscription fait
de chacune de ces jeunes filles une nouvelle héroine de Mistral, la sceur de
Mireille. La féte se poursuit, comme souvent en Provence, par des jeux aux
arenes ol courses de taureaux et jeux d’habileté des gardians alternent. Enfin,
c’est au bal des noisettes 3 que se conclut cette journée mémorable. Dés le len-
demain, les commentaires élogieux se répandent aussitdt dans les villages et
dans les cercles érudits des villes. Désormais, porter le costume traditionnel,
c’est dire haut et fort son appartenance a une Provence fiere de ses racines et
fidele a sa langue. Paul Marieton écrit a ce propos : «Féte singuliere, ratée
comme féte et cérémonie, parce qu’elle a eu trop de succes, excellente comme
preuve de la faveur croissante du Mistralisme ©.»

Cependant, Frédéric Mistral, lors de cette cérémonie régionaliste, veut aussi
affirmer les rapports du pays d’Arles avec I’antiquité, reprenant ainsi les pro-
pos des érudits qui, depuis le XVIII® siecle, traquent les réminiscences
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Fig. 2. Dipléme concu par Léo Lelée en avril 1904 pour la féte parthénienne, féte du costume
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grecques et romaines dans la vie quotidienne. Il ne manque pas de souligner
que cette féte est «parthénienne» et que ces jeunes filles sont celles de Pallas.
Lors du discours prononcé au cceur méme du théitre antique, dont le dégage-
ment vient de s’achever, il déclare : «Au pied de la Vénus d’Arles, par la
bouche du poete Eschylle Sophocle Euripide, s’est rendu & la Beauté un hom-
mage solennel, un culte national». En écho, les commentateurs de cette mani-
festation cedent avec délice aux comparaisons. Sermis Santy, dans la Revue
forézienne de mai 1904 écrit : «Une longue théorie s’est avancée, théorie de
jeunes provencales au profil de médailles, nobles d’allure et merveilleuses de
costume», tandis que Jean Provence, dans le Journal d’Avignon (n® 7 du 14
avril 1904) affirme : «Toute la Provence s’est déversée en Arles la Fertile
(Thélin€) dans la petite Rome gauloise... Durant ce lundi de PAques, les choses
mortes ont ressuscité». Il s’agit donc d’une féte a I’antique dont la référence
la plus explicite est la cavalcade de 1899. Au cours de cette manifestation qui
suivit I’inauguration du Museon Arlaten, le char de la ville d’ Arles, d a A. et
L. Véran, abritait sous un dais une déesse tutélaire tenant 1’étendard de
Constantin, entourée de muses et de vestales entretenant le feu de la cité, et de
Jjeunes filles portant le costume local du XVIII® et du début du XIXE siecle 7.
L’antiquité expliquerait, justifierait I’ethnographie ; ce détour par I’histoire,
rendu visible lors de ces fétes, marquera les esprits. Ainsi, le profil athénien
déja chanté par Mauzaize ® deviendra un des canons de la beauté arlésienne au
cours du XIX® siecle, encore aujourd’hui revendiqué dans certains groupes
folkloriques.

A partir de 1905, la féte parthénienne fut confiée a I’association Escolo Mis-
tralenco qui, dans ses statuts, avait aussi pour mission de sensibiliser les
jeunes a la culture régionale. L'inauguration du deuxiéme Museon Arlaten,
qui coincide avec le cinquantieme anniversaire de 1’édition de Mireille, contri-
buera en 1909 a donner un nouvel éclat a cette féte, vite assombrie par la guer-
re. Apres 1920, c’est sous I’égide d’un comité des fétes que 1’on retrouve cer-
tains membres du comité d’organisation de la Festo Virginenco qui se voient
le jour des fétes autour du costume traditionnel. Mais des fétes qui concernent
plus Arles que les communes et cantons alentour. Au tournant des années 30,
ce comité élira méme la Reine d’ Arles, nouvelle Mireille. Ambassadrice de la
Cité, cette rosiere provengale perdra sa couronne lors de ses épousailles mais
sera I’image pérenne de «I’arlésienne» ; elle mériterait une étude plus appro-
fondie. Hériti¢re, avec ses demoiselles d’honneur, de ces jeunes filles fétées
en 1903 et en 1904, cette jeune fille assiste aujourd’hui a toutes les manifes-
tations officielles sous le regard attentif de toute une population. Sa présence
montre que la Festo Virginenco, quoique élaborée par les milieux félibréens
érudits, par son contenu symbolique, a pu s’inscrire durablement dans I’ima-
ginaire collectif.
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DES FETES CITADINES DANS LES CAMPAGNES :
LES GEANTS PROCESSIONNELS
DANS LES ALPES AUTRICHIENNES

par Klaus BEITL

Lorsque Marie-France Gueusquin m’a demandé de participer d’une facon
active aux journées d’étude de la Société d’Ethnologie frangaise, organisées
par elle dans le cadre de 1’exposition «Cités en féte», je me suis trouvé ramené
a mes sources d’ethnologue européen, car la thése de doctorat que j’avais pré-
parée, lorsque j’étais stagiaire a Paris, au Musée National des Arts et Tradi-
tions Populaires, il y a trente-cinq ans, traitait en effet des Umgangsriesen (les
géants processionnels) en Europe. Curieusement, j’ai méme retrouvé, dans
mes archives, un document qui le prouve : I’invitation de la Société d’Ethno-
logie francaise de 1’année 1958, conviant ses membres a une conférence que
je présentais sur les géants processionnels : phénomene et interprétation d’un
type de masque européen. Parler des géants processionnels dans le cadre du
programme de nos journées «Féte et identité de la ville» peut donc, comme
vous vous en rendez compte, étre aussi un fait d’identité autobiographique
d’ethnologue.

Dans la présente contribution, je compte vous parler des fétes citadines a la
campagne en traitant du théme des «géants processionnels dans les Alpes
autrichiennes». Pour y parvenir, j’ai choisi trois approches.

PREMIERE APPROCHE

Elle consiste a reprendre rapidement I’interprétation que j’ai proposée a 1’é-
poque des géants processionnels en tant que phénomene traditionnel de la cul-
ture populaire spécifiquement urbaine. Pour accéder a la signification de ces
mannequins d’apparence humaine, plus grands que nature, animés par un ou
plusieurs porteurs, que ’on sort & des dates précises, et que I’on promene dans
des processions religieuses ou dans des corteéges laiques, on doit faire appel a
la notion de mythe, dans sa plus large acception. Ce qui nous conduit a les
interpréter comme symbole d’identité des cités.

Outre le theme de Goliath, qui apparut principalement au Haut Moyen Age,
ce phénomene se manifeste en de nombreux endroits par des légendes qui
donnent une explication du géant local. Sil’on parcourt I’ensemble de ces tra-
ditions orales, il apparait clairement que ces légendes étiologiques s’organi-
sent toutes autour d’un certain groupe de motifs. En effet, ce sont toujours des
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personnages réels ou imaginaires originaires de 1’ histoire locale, qui, par leurs
exploits de fondateurs, de batisseurs, de défenseurs ou de libérateurs de la ville
en question, se sont attirés la durable reconnaissance de leurs «concitoyens».
D’autres représentations «mythiques» s’attachent aux géants sans pour autant
avoir trouvé la méme élaboration narrative que les premieéres.

Dans le cas du mannequin, dénommé «Gayant» & Douai, qui figure parmi
d’autres géants, on reconnait en lui le «grand-pere» dont tous les natifs de la
ville se considérent comme les enfants ou petits-enfants. De méme, nous
connaissons des couples types, ou une famille type, qui servent de représen-
tants d’un groupe populaire local ou professionnel ainsi que de «géants» por-
teurs des blasons municipaux, ce qui donne aux mannequins la valeur d’un
embleme, d’un palladium, ou encore de symbole d’identité de la communauté
urbaine en question.

Derriere ces multiples traditions orales différenciées, qui sont liées aux per-
sonnages des «géants», on peut reconnaitre une pensée unique et commune.
Le type mythologique primitif qui contient toutes ces représentations évo-
quées et que I’on peut considérer comme le point de départ de la tradition
orale, se retrouve dans les récits ayant trait a un héros, auteur d’un exploit par-
ticulier, par lequel il agit d’une maniére déterminante sur le monde de la com-
munauté locale, sur ce petit univers urbain pourrait-on dire.

Cet exploit se situe généralement a 1’origine de I’histoire d’une implanta-
tion urbaine, ou le héros intervient en infléchissant le destin de celle-ci, lors
d’une situation désespérée. Par cet exploit de fondateur ou de sauveur, il
devient le «Pére» de la communauté en expansion.

On peut affirmer que chaque ville, dans la mesure ot elle est touchée par le
phénomene de la représentation et du rite des géants processionnels, nous
donne un clé valable pour les autres, et constitue, pour ainsi dire, le «modele
mythique». Cette ville modele est un monde replié sur lui-méme, autour
duquel se développe le jeu particulier des mythes : mythes de la création, fon-
dation des épreuves critiques et du salut de la ville. Le héros, venu de 1’exté-
rieur, qui accomplit cette fondation ou cette défense, est un étre surhumain
qui, conformément aux normes de la pensée primitive, est représenté par des
traits physiques surpassant 1’ordre normal de la grandeur humaine, ¢’est-a-dire
gigantesques.

Le héros-géant fonda le monde clos de la ville, en créant son extension spa-
tiale. Cet espace, pour se conserver intact, a besoin d’étre recrée dans le temps,
c’est-a-dire chaque année, car les phénomenes d’essence mythique sont aussi
soumis aux formes d’appréhension de I’espace et du temps.

Le géant-créateur doit donc assurer la pérennité de la ville en répétant
chaque année son acte créateur. On le représente sous la forme d’un manne-
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quin gigantesque, que 1’on promene annuellement dans le cadre d’une proces-
sion, autour ou 2 travers la ville, en vue d’établir une communion entre ce per-
sonnage mythique et rituel et I’ensemble de la communauté locale.

DEUXIEME APPROCHE

L’analyse et I’interprétation des faits recueillis sur la tradition populaire des
géants processionnels montrent que ce sont les villes qui s’affirment dans les
us et coutumes de cet embléme gigantesque. Ce fait peut &tre vérifié par un
document tout 2 fait extraordinaire, appartenant a la fois a I’art appliqué et a
I’historiographie. Parmi les tapisseries des fameuses collections du Kunsthis-
torisches Museum de Vienne se trouvent les dix panneaux de la série dite de
«Don Jodo de Castro», que nos colléegues portugais connaissent certainement
bien. Ces tapisseries, datant de la premiere moiti€ du XVI° siecle, furent
tissées, d’apres les cartons du dessinateur flamand Pieter Coecke van Aelst
(Alost, 1502 - Bruxelles, 1550), dans un atelier bruxellois par Bartholomeus
Adriaensz. On y trouve relatés les événements historiques du siege et de la
libération de la ville fortifiée portugaise de Diu, aux Indes, assiégée en 1546
par les forces turques, sous le commandement du sultan de Cambaia (Gujarat)
et par la flotte turque de Siileyman Pacha. Ces événements ont ét¢ également
décrits dans une ceuvre littéraire contemporaine de 1’historiographe portugais
Gaspar Correa, Lendas de India, éditée par I’ Academia des Ciencas de Lisboa
en 1922. Parmi les dix tapisseries qui illustrent les différents moments de la
bataille et de la prise historique de Diu, quatre tapisseries représentent des
scenes du fastueux cortége triomphal du vainqueur Don Jodo de Castro, désor-
mais vice-roi portugais aux Indes. Ces scénes se déroulaient a I’intérieur des
murs de la ville fortifiée de Diu.

Cette pompe militaire a trouvé en son temps un vif écho et a €té décrite par
les historiographes dans tous ses détails, de sorte que nous pouvons trés bien
en lire les images a 1’aide de textes explicatifs contemporains. C’est ainsi que
I’on voit dans la quatrieme scéne de la pompe militaire, sans entrer dans les
détails, la parade quitter la grande place de Diu et se diriger, avec les vastes
machines de guerre tirées par des éléphants, vers une rue longeant les murs de
la ville. A coté des Bombadeiros, au premier plan, les artilleurs portugais défi-
lent sous la conduite de leur colonel. On apercoit, au centre de la ville, deux
groupes de danseurs de morisque avec leurs tambourins et leurs clochettes
fixées aux jambes, ainsi que des danseurs d’épées : deux groupes bien connus
dans les traditions populaires, surtout des villes anciennes et qui, depuis long-
temps déja, sont des sujets d’études folkloriques spécialisées.
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Mais ce qui nous intéresse ici surtout, ce sont les représentations de deux
mannequins de géants processionnels accompagnés d’un petit personnage
masqué en diable, courant avec sa fourche devant le défilé. Le texte de Gas-
par Correa ci-apres est trés explicite : Hiao diante da gente armada a gente do
mar com lanca e rodellas, e adiante junto d’aralharia hiao os bombadeiros
sens botafogos. Diante de tudo isto hiao folias, il parle de e pellas, e figuras
de gigantes, e dancas d’amazonas e villaes, e monos, e muytos diabretes e
cousas de folgar.

Comment doit-on interpréter ces témoignages historiques, iconographiques
et littéraires ? Ma breve réponse résume une étude que j’ai faite antérieure-
ment. On doit savoir que 1’artiste Pieter Coecke van Aelst mettait son talent
de dessinateur a la disposition des villes pour la mise en scéne des fastueux
corteges, les Ommegangen, et des Joyeuses Entrées, les Blijde Inkomsten,
alors a leur apogée, de la méme fagon que le faisaient ses pairs, a 1’époque de
la Renaissance bourguignonne, aux Pays-Bas. Il a ainsi fourni, en 1550, les
dessins pour I’ceuvre gravée de Cornelius Grapheus, consacrée a la Joyeuse
Entrée du prince Philippe d’Espagne a Anvers en 1549. C’est presque en
méme temps que lui a été confiée la tAche de dessiner les cartons de la série
des tapisseries consacrées aux faits d’armes et au triomphe de Don Jodo de
Castro.

On c€lébrait chaque année a Anvers, depuis 1399, I’Ommegang le 15 aofit,
jour de I’ Assomption. Cette célébration donnait alors lieu & maintes manifes-
tations théatrales et défilés de chars, de contenu religieux. Depuis 1479, on
sortait, pendant ces processions, le géant biblique Goliath et son petit adver-
saire David. Ce fait est également attesté a Ath, comme me I’a appris
Jean-Pierre Ducastelle.

A partir de ces documents historiques, il est possible de conclure que 1’usa-
ge de ’embleme du géant processionnel dans un corteége militaire triomphal a
I'intérieur des murs d’une ville libérée, par ses fonctions ludiques habituelles,
servait a affirmer la libération et la possession méme d’une ville coloniale por-
tugaise des temps anciens.

TROISIEME APPROCHE

Passons, a travers le temps et I’espace, a I’aire de répartition actuelle des
géants processionnels au centre de I’Europe, dans quelques bourgs et villages
de la province autrichienne de Salzbourg. Les onze cas attestés actuellement
sont tous localisés dans la vallée de Lungau, et I’analyse morphologique et
fonctionnelle de ces faits donne une image trés homogene que je résumerai de
la maniere suivante : il s’agit toujours d’un mannequin anthropomorphe deux
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ou trois fois plus grand que nature ; son armature est constituée de lattes de
bois et de cerceaux revétus de carton-pate et de tissu ; un homme, logé a I’inté-
rieur, le porte sur ses épaules et I’anime pour la danse ; il peut aussi faire bou-
ger la téte du géant qui est fixée a I'extrémité d’une longue tige. La dénomi-
nation des différents géants est toujours identique : c’est celle du géant
biblique Samson, sauf I’exception historique de la ville de Ramingstein ou le
géant philistin Goliath est accompagné du patre hébreu David. (A Ath, on
retrouve les trois personnages). L’apparence donnée est par conséquent €troi-
tement liée 4 I’iconographie du géant biblique Samson. C’est un guerrier armé
a I’antique, avec un casque, une cuirasse, une cape, une lance et une épée,
avec, comme attribut biblique spécifique, la méachoire d’un é4ne.

Selon les plus anciens témoignages, Samson apparaissait aux XVII® et
XVIII® siecles avec un grand nombre d’autres représentations scéniques de
I’ Ancien et du Nouveau Testament, dans le cadre de processions religieuses
qui avaient lieu 2 1’occasion de la féte du saint patron d’une localité, d’une
confrérie (Kirtag prantag) ou de la féte du Saint-Sacrement.

Apres les interdictions édictées en 1786 par I’empereur Joseph II, puis en
1802, lors de toutes les représentations théatrales et religieuses s’organiserent
des corteges laiques indépendants ot Samson apparaissait seul. Les déambu-
lations de Samson ont encore lieu aujourd’hui, a la date de la kermesse loca-
le. Cependant, la procession religieuse ayant lieu le matin, Samson est pro-
mené séparément 1’aprés-midi.

Afin de définir encore les formes actuelles des cortéges de géants en
Autriche, il faut dire que les défilés ont lieu en été, et que les géants parcou-
rent entierement la localité en exécutant danses et révérences devant les
notables, & certains endroits désignés.

N’oublions pas les liens existant entre les mannequins et les récits légen-
daires, lesquels nous donnent 1’explication populaire de 1’origine des géants
au-dela du personnage biblique : la personnification d’un guerrier local qui
s’est conduit en héros au cours de la lutte de I’archevéque de Salzbourg contre
Marguerite Maultausch, comtesse du Tyrol.

Pour revenir sur la question tant géographique qu’historique des géants pro-
cessionnels dans les Alpes autrichiennes, on constate que la zone d’implanta-
tion correspond plus ou moins 2 la vallée de Lungau. On peut en déduire que
le phénomene des géants processionnels, en Autriche, s’intégre dans le cadre
d’une unité géographique et administrative bien précise. Le Lungau, district
de la province de Salzbourg, se trouve aux confins des provinces de Carinthie,
de Styrie et de Salzbourg. Il est axé sur le cours supérieur de la Mur et coupé
du reste de la province de Salzbourg et de Carinthie par les massifs de Tauern
traversés par de rares cols. Ce n’est qu’a I’Est, vers le cours de la Mur, que le
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Lungau, dont le chef-lieu est Taumweg, s’ouvre sur la Styrie. Autrefois, cette
région dépendait de I’archevéché de Salzbourg et se caractérisait déja par son
isolement du centre administratif de Salzbourg. II fallut attendre la sécularisa-
tion des domaines archiépiscopaux, dans les premieres années du XIX¢ siecle,
pour que le Lungau passe sous la domination autrichienne, comme le reste de
la province. On peut donc affirmer que, depuis le siécle des Lumigres, les
géants processionnels ont continuellement joué un role dans les coutumes sai-
sonnieres du Lungau.

Par contre, notre connaissance de la situation avant le XVIII® siecle n’est
pas aussi satisfaisante. Cependant les archives de Tamsweg et la Chronique
des Capucins nous offrent des indications suffisantes qui nous permettent
d’affirmer I’existence de telles mascarades et d’expliquer 1’origine de leur
implantation dans le Lungau a cette époque. Il ressort de ces documents que
Pintroduction des mannequins de géants processionnels doit étre attribuée aux
Peres capucins qui y avaient établi une mission dans la premiere moitié du
XVII® siecle. Ils furent envoyés la par I’archevéque de Salzbourg, le 9 sep-
tembre 1633, afin de fonder un monastére a Tamsweg. Ils avaient pour mis-
sion d’y implanter 1’activité missionnaire et d’assurer le succes de cette acti-
vit€ que les ordres mendiants avaient menée a bien, dans le cadre de la
Contre-Réforme, durant plus de vingt ans. Jusqu'en 1643, le monastere
accueillit des capucins de la province de Baviére. Puis, vu la situation géogra-
phique du Lungau, I’ordre des capucins & Rome décida de rattacher le
monastere a la province de Styrie.

C’est grice aux efforts du supérieur des capucins de Tamsweg, le pére Max
Deggendorf, que s’effectuera en 1635 la reconstitution de la «Confrérie du
Corpus Christi et de Saint Léonard», laquelle était trés répandue, avant la crise
religieuse, au-dela des frontieres du Lungau. Il est important de souligner qu’a
cette confrérie reconstituée incombait la tAche de réaliser les tableaux et les
scenes de théatre pour la procession du deuxiéme lundi apres la Féte-Dieu. 11
est certain que c’est dans le cadre de ces manifestations que le personnage du
géant Samson a fait son apparition. D’ailleurs la Chronique des Capucins du
paysan Andrd Kocher (mort en 1786), de Lasaberg prés de Tamsweg, rappor-
te qu’il y avait des chars triomphaux, des groupes costumés a pied et, au
vingt-septieéme rang, a la suite d’une délégation de gardes, «Simsan».

En conclusion, on peut dire que 1’usage des mannequins de géants dans les
processions est d’abord religieux, mais qu’a partir du début du XX siecle, a
la demande instante de la population, il devient laique. Cette coutume fut
introduite par les capucins bavarois envoyés au début du X VIII® siecle par I’ar-
chevéque de Salzbourg pour propager la Contre-Réforme. On sait que de tels
mannequins étaient auparavant connus en Baviére, notamment dans la ville
d’Ingolstadt, des 1507. Les capucins ont donc introduit la représentation des
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géants bibliques, Samson et Goliath, ainsi que d’autres scénes de la sainte
Ecriture, dans des processions dont ils avaient eux-mémes rétabli I’'usage dans
le chef-lieu de la vallée de Tamsweg d’abord, puis dans les bourgs et les vil-
lages environnants ol la tradition coutumiere restait intégrée dans la vie col-
lective d’une population de montagne, tradition restée vivace jusqu’a nos
jours. On peut donc affirmer que les géants processionnels des régions des
Alpes autrichiennes sont restés les symboles d’une méme identité, tant pour
les communautés campagnardes que pour les communautés urbaines, au
moment des fétes.
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SAINTS MUTANTS ET FETES MIGRANTES
EN GRECE.
EVOLUTIONS ET NOUVEAUTES DANS LA CITE
D’ATHENES, VILLE DE METEQUES

par Yvonne DE SIKE

Sous ce titre un peu ambigu sont regroupées quelques réflexions, ainsi que
des exemples, concernant 1’impact de la vie urbaine sur les traditions popu-
laires et sur la transformation d’anciens rites ruraux en «hit-parades» de la
modernité. L’exemple grec est particulierement frappant au niveau du chan-
gement des mentalités, compte tenu de I’urbanisation récente du pays marquée
par une évolution galopante.

L’ augmentation démesurée de la population d’Athénes au cours du XX°®
siecle, au point de regrouper actuellement presque la moitié de la population
du pays, impose une forme particuliere d’ethnologie urbaine et un nouveau
mode de recherche. Récente et massive, cette urbanisation implique, €videm-
ment, une transplantation des fétes rurales dans 1’asty ou, le plus souvent, une
récupération des fétes populaires par les média qui les transforment, suivant
les modes de pensée dominants, en événements de portée sociologique déter-
minante, voire nationale.

La population est dans sa grande majorité urbaine, dans le sens géogra-
phique du terme, mais seule une petite partie est vraiment bourgeoise. La
majorité des habitants perpétue dans les innombrables banlieues et les quar-
tiers périphériques la vie provinciale, marquée d’une forte endogamie qui
favorise la segmentation sociale. Enfin, une autre fraction de la population de
migration récente reste marginale dans le sens qu’elle reproduit les conditions
de la vie agraire aux marches de la grande zone urbaine.

Saints mutants et fétes migrantes organisées par cette large couche de
néo-athéniens — de méteéques, au sens ancien du terme —, sont, certainement,
une stratégie de défense de ces citadins non bourgeois, dont le but est de mini-
miser les carences affectives, voire émotionnelles, provoquées par les diffi-
cultés inhérentes au contexte social des métropoles tentaculaires. Mutants sont
les saints qui adoptent une nouvelle vocation pour mieux s’adapter dans le
contexte urbain tandis que le terme de «fétes migrantes» désigne deux phé-
nomenes de «translation» apparemment divergents : le transfert des fétes tra-
ditionnelles et dans le temps et dans 1’espace.

Un ensemble de raisons historiques et économiques a imposé aux migrants
ruraux ou aux réfugiés de guerre des regroupements en noyaux denses socia-
lement homogenes afin de mieux s’intégrer dans les réalités urbaines. Ces
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groupes ont reproduit pendant longtemps et officieusement, & défaut d’assi-
milation dans la société bourgeoise, les fétes traditionnelles, tandis que la
deuxieme génération, soucieuse d’acquérir le vernis de la civilisation, a le plus
souvent violemment rejeté ces modeles de vie traditionnelle.

Les tendances centripétes de la vie urbaine et la recherche de racines, phé-
nomene typique de cette fin de siécle, ont soudé aux noyaux «traditionalistes»
des migrants méme les personnes qui s’étaient entre-temps éloignées des
«vieux» aprés une réussite professionnelle et une ascension sociale. Ces
«nouveaux bourgeois » se font un plaisir de participer aux associations cultu-
relles qui prennent actuellement le relais des groupes d’entraide créés par les
migrants au cours de la toute premiere phase de leur installation dans les quar-
tiers extérieurs d’ Athenes.

Souvent, cette deuxieme génération mene actuellement le combat pour la
reconnaissance de la diversité régionale de la culture tout en étant imprégnée
d’un sentiment d’identité orgueilleux, combiné avec une surévaluation des tra-
ditions anciennes. D’une certaine fagon, la valorisation de cultures régionales
est mise, par détournement, au service de la continuité de 1’ hellénisme. Les
fétes paysannes et les coutumes qui les accompagnent sont reproduites en
milieu urbain sous les auspices de mass-média ravis d’explorer leur diversité
et d’affirmer, a I’occasion, I’identité nationale. Dans cette mouvance se repro-
duisent en province d’autres fétes presque oubliées qui, par I’ambigiiité de
leur contenu, témoignent des mutations de notre époque.

Ainsi, plusieurs panighiria, (célébrations), s’organisent dans les faubourgs
d’Athenes ou dans des villages perdus loin du centre, avec 1’adhésion rapide
du public, acquise grice aux suggestions de la presse et de la télévision et au
nom de la «tradition» redécouverte. En effet, les commentaires autour de ces
saints mutants et des fétes migrantes sont dans un premier temps trés élogieux
et forgent I’adhésion du public : «la translation des fétes est un acte spontané,
convenable et utile», «elle renforce les contacts sociaux et elle tonifie le sen-
timent religieux», «il serait souhaitable que toutes les associations culturelles
organisent des manifestations spontanées (!) afin de renforcer le sentiment
d’identité nationale». Quant a la télévision, toujours en quéte de nouveauté,
elle ne tarde pas a transformer en «événements» les célébrations négligées ou
discréditées il y a peu de temps encore.

On observe évidemment aussi des changements de contenu de certaines
fétes sous I'impact de I’occidentalisation accrue de la société grecque. Saints
et traditions s’accommodent donc pour mieux correspondre aux vents de la
modernité.

I serait fastidieux de s’étendre ici sur de multiples exemples de saints
mutants et de fétes migrantes ; ¢’est pourquoi nous nous limiterons a quelques
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cas démonstratifs de la rapidité d’évolution des mentalités au cours des der-
niéres décennies.

SAINT BASILE SACRIFIE SUR I’AUTEL DU MODERNISME

Le ler janvier, I'Eglise orthodoxe célebre dans son calendrier la circonci-
sion de Jésus ; elle féte ce méme jour la mémoire de saint Basile le Grand,
évéque de Césarée, «docteur cecuménique», défenseur de la foi chrétienne
face & Julien I’ Apostat, le dernier empereur romain attaché au paganisme I Ce
Pere de I’Eglise orientale, parvenu, grace a sa brillante éducation et a la viva-
cité de son esprit, a une synthese de la philosophie grecque ancienne et des
principes du christianisme, a été judicieusement placé a cette date-clef du
calendrier qui marque le passage d’une année a I’autre. A U'instar de Janus,
saint Basile assure la cohésion entre le passé et I’avenir ; il symbolise le renou-
veau spirituel sans rupture, la foi nouvelle qui ne renie pas I’esprit du monde
antique.

Mais pour le peuple grec, attaché aux rites millénaires du nouvel an, rites
de passage et de présage, saint Basile est le médiateur par excellence entre
I’homme et la Chance, divinité indomptable et imprévisible, héritage des cos-
mothéories du monde antique. Et dans le méme ordre d’idées, le saint assure
le renouveau annuel de la nature : dans les «calendes» du nouvel an (chants
enfantins d’étrennes), le saint venu de la lointaine Césarée pour enseigner les
lettres aux jeunes, fatigué du voyage, «s’appuie sur son baton qui instantané-
ment fleurit, et devient arbre aux branches verdoyantes donnant refuge aux
perdrix et autres oiseaux du printemps... ».

Saint Basile pour autant ne venait jamais chargé des cadeaux distribués tra-
ditionnellement aux enfants dans la nuit du nouvel an pour attirer sur eux
richesse et bonheur. Son image restait fidele a I’iconographie religieuse qui le
représente ascétique, quasi immatériel, conformément aux canons de la pein-
ture byzantine. Cependant I’invasion en Europe du Pére Noél, création hybri-
de venue d’ Amérique, change radicalement I’image du Pere de I'Eglise : saint
Basile devient jovial et joufflu, dans sa houppelande rouge bordée de fourru-
re. Abandonnant sa Césarée natale, il descend lui aussi du grand Nord pour
satisfaire une jeunesse gavée de nouveautés, avide de modernité comme seule
peut 1étre cette classe d’age aux abords de la Méditerranée. Les parents, dans
une premiére phase, malgré les «traditions», leur propre vécu, leurs souvenirs
d’un saint Basile décharné, éducateur bienveillant de la jeunesse, se sont
accommodés d’un Santa Claus américain, conforme a I’air du temps. L’inno-
vation s’introduit directement des Etats-Unis en Gréce dans les années cin-
quante. Elle se répand trés vite dans les campagnes d’un pays frappé par les
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miseéres d’une guerre civile, ou les enfants profitent souvent de 1’aide huma-
nitaire distribuée surtout pendant les fétes par le biais de Santa Claus joviaux
appelés néanmoins Saint Basile pour mieux réconcilier les traditions des bien-
faiteurs et celles des assistés.

Néanmoins, dans le reste du monde occidental, Santa Claus ou Pére Noél
réalisent leurs tournées bien avant la nuit du nouvel an. Ils commencent & visi-
ter les foyers pour apporter les cadeaux aux enfants, entre la Saint-Nicolas (6
décembre) et la nuit de Noél 2. Ainsi le modele de Saint Basile méme déguisé,
ne semblait-il pas performant. Les cadeaux devaient arriver a leur destination
avant la date du ler janvier, Saint Basile, a son tour, ne se prétait pas malgré
tout a venir avant I’heure. Aussi cet amalgame de traditions mal ressenti
s’est-il de nouveau décomposé : d’une part, saint Basile revient tristement,
avec des chants et des étrennes raréfiés en milieu urbain, 4 I’occasion de sa
féte pour assurer une année de santé, de bonheur et de prospérité pour tous ;
d’autre part, une figure mal définie, habillée en Pere Noél, «débarque» début
décembre de Finlande ou d’une autre région polaire pour s’installer aux car-
refours d’Athenes et y faire la publicité des grands magasins, pour inciter les
passants a acheter des cadeaux pour les jeunes et les moins jeunes, car depuis
peu les cadeaux s’achetent et s’offrent pour Noél «comme partout dans le
monde». La nuit du nouvel an y perd de sa magie traditionnelle. Le ciel ne
s’ouvre plus en cette nuit unique de I’année pour dévoiler I’avenir. Les
hommes ne scrutent plus les étoiles, la Chance se trouve ailleurs. Saint Basile
le Grand n’est plus un éducateur de renom, 1’éducation moderne ayant
entre-temps modifié ces prototypes et ces modeles.

La Chance s’exprime encore a cette date-clef a travers le giteau de
Saint-Basile, correspondant a la galette des Rois des traditions francaises.
Coupé en parts €gales distribuées au hasard  toutes les personnes du groupe,
ce gateau contient une piece de monnaie d’or, fausse ou vraie, qui désignera
celui des convives qui est favorisé : ce «jeu» de désignation du chanceux a lieu
d’abord en famille, puis parmi les amis, les collegues de travail et ainsi de
suite jusqu’a épuisement des différents groupements d’intéréts, officiels ou
officieux, comme une concrétisation des liens de sociabilité et de convivialité
au sein des différentes fractions de la société. Saint Basile ayant quitté I’habit
du modernisme conserve ses prérogatives de médiateur entre le passé et I’ave-
nir. Mais, pour combien de temps encore... ?
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PARRAINS ET SAGES-FEMMES : DU FEMINISME AVANT
I’HEURE

Le 8 janvier, la Sainte-Domna est proposée de nos jours comme un exemple
de gynécocratie : «Les femmes dans tous leurs états», «Les amazones en
action», «Les femmes au pouvoir», affirment les slogans qui entourent une
féte qui fait couler beaucoup d’encre, dans une ambiance de women'’s libera-
tion. Avant de reconstituer le cadre traditionnel de la féte, il est intéressant de
donner une description conforme aux apparences.

En fait, ¢’est sous I’impact d’un féminisme urbain et intellectuel que se pra-
tique de nos jours en Macédoine, la «gynécocratie», la mise en action du pou-
voir temporaire des femmes ; ainsi se revitalise une féte traditionnelle a 1’or-
ganisation et a I’animation de laquelle seules les femmes participent. II s’agit
du «jour de la vieille» ou du «jour de la sage-femme», célébré jadis en Roume-
lie Orientale, province de la Bulgarie actuelle, par des populations aussi bien
grecques que bulgares. Elle a été transplantée en Grece apres la Premicre
Guerre mondiale, une fois fixé le tracé des frontieres entre les pays balka-
niques et 2 la suite du reflux des minorités grecques dans I’espace hellénique.

La féte est actuellement organisée dans quelques localités rurales de Mac¢-
doine, aux environs de Serres, oll se sont regroupées les familles des anciens
réfugiés de guerre. Oubliée ou négligée pendant un demi-siécle, elle bénéficie
actuellement d’une grande publicité, car dans son aspect profane elle donne,
le temps d’un jour, le pouvoir aux femmes et leur assure I’impunité (morale)
d’un libertinage accru.

A cette féte participent activement, suivant la tradition, les femmes mariées
en état de fécondité virtuelle, 2 I’exclusion des jeunes filles. La personne
honorée n’est point la sainte de ce jour mais la sage-femme, personnalité
d’une grande importance dans le cadre des sociétés traditionnelles. Chaque
femme apporte  la sage-femme de la féte des cadeaux utiles pour I’exercice
de son métier : savon, serviettes, etc., mais aussi gateaux, boissons et vic-
tuailles. En entrant dans le local convenu (jadis la maison de la sage-femme
servait de lieu de réunion), chaque femme verse d’abord de I’eau d’une aiguie-
re afin que la sage-femme se lave rituellement les mains, comme elle le faisait
avant chaque accouchement ; puis elle «embrasse 1’objet» que proposent les
assistantes de la sage-femme, des femmes dgées de I’assemblée : il s’agit d’un
phallus fait d’un poireau ou d’une saucisse. La sage-femme est toujours, selon
la tradition, sur un trone décoré de fleurs et de fruits secs, les autres femmes
s’adonnent alors A des chants et échangent des histoires gaillardes. Suivent de
riches repas abondamment arrosés de vin et, quand I’humeur est suffisamment
allegre, les femmes envahissent le village, en chassent les hommes, gesticu-
lent vivement, attisent les spectateurs avec des remarques trés salaces, souvent
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sous la protection d’un déguisement improvisé ; alors commence la partie pro-
fane de la féte. Ces nouvelles bacchantes n’omettent pas de conduire jusqu’a
la fontaine publique les jeunes mariées de la commune pour les asperger d’eau
vive.

Un esprit féministe récent voit dans ce débordement vocal et gestuel une
preuve du pouvoir, méme temporaire, de la femme. Néanmoins, le caractére
de la féte est évident : il s’agit bien d’un rite de fécondité qui jadis se prati-
quait, comme disent les anciennes, «pour le bien-étre et pour avoir des enfants
sains». Point d’initiation sexuelle du fait de I’absence de jeunes filles. Le
libertinage et les exces gestuels sont considérés dans plusieurs cultures et
depuis des siecles comme les meilleurs garants rituels de la fécondité fémini-
ne.

La féte n’avait franchement pas I’esprit d’une revendication féministe dans
le cadre de la société traditionnelle ol la femme jouit toutefois d’un grand
prestige, surtout dans le monde rural. L’essence de la féte est autre : ¢’est un
rééquilibrage des rapports de forces entre deux générations, deux sexes, deux
formes de parenté, I’une réelle, 1’autre spirituelle, voire virtuelle.

En fait nous n’avons que peu d’informations sur la vie de sainte Domna ;
supposée originaire de Carthage, elle passe une vie de nonne dans un monaste-
re de I’Orient byzantin, au temps de I’empereur Théodose le Grand, apres un
s€jour dans la capitale. Par contre, un grand monastére de Constantinople lui
était dédi€ et une tradition populaire lui attribuait le privilege d’avoir assisté
la Vierge pendant son accouchement. Sainte Domna n’est certes pas la seule 2
avoir remonté le temps pour étre dotée d’une telle tradition.

Le cas de cette sainte prend une signification pertinente quand on le
considere par rapport a deux autres fétes précédentes : I’Epiphanie, le 6 jan-
vier3, et la féte de saint J ean-Baptiste, célébrée par I’Eglise orthodoxe le 7 jan-
vier 4,

L’Epiphanie est la célébration de la manifestation simultanée de la Trinité :
le Fils recoit le baptéme, le Pere se manifeste par sa voix, tandis que le
Saint-Esprit, sous forme de colombe, descend sur le Fils en présence de
Jean-Baptiste, qui participe activement au mystere, et d’autres fideles qui
assistent a la scéne. Jean-Baptiste devient ainsi le parrain de Jésus. En fait
I'institution du parrainage est trés importante dans les traditions balkaniques.
De méme que Jean-Baptiste est devenu, par la volonté de Dieu, le parrain du
Fils, de méme le parrain devient le parent par excellence d’un enfant avec des
devoirs envers lui devant les hommes et devant Dieu. Cette parenté spirituel-
le implique I'interdit de I’inceste entre les personnes ainsi liées et évidemment
un ensemble d’obligations d’ordre profane. C’est probablement a cause de
I'importance de I'institution du parrainage que saint Jean est la troisiéme per-
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sonne par ordre d’importance, aprés Jésus et la Vierge, dans I’Eglise ortho-
doxe.

Or, si le parrain, le pére spirituel, est honoré le 7 janvier dans la personne
de saint Jean-Baptiste, on devrait automatiquement se poser la question de la
féte de la marraine qui, loin d’étre une simple obligation d’ordre moral et
social, avait jadis comme charge d’assumer le role de premier témoin de
’existence d’un étre humain. La marraine se confondait souvent avec la
sage-femme, surtout en cas d’accouchement difficile ou de faiblesse du nou-
veau-né : en réalité, elle proclamait le sexe et le prénom de I’enfant 3, d’abord
aupres du pere, exclu de la couche de la parturiente, ensuite devant les autres
parents constituant la lignée de la famille et enfin son témoignage intégrait le
nourrisson dans la société en tant qu’enfant légitime.

La féte de la sage-femme est donc placée le 8 janvier, a la suite de celle du
parrain divin, sans lien apparent ou obligatoire avec la célébration de la Sain-
te-Domna. Deux semaines aprés Nogl, elle ferme donc le cycle qui s’ouvre
avec la naissance du Christ juste aprés le solstice d’hiver. Le reste, c’est-a-dire
les «manifestations orgiaques», tellement mises en avant actuellement, est
inhérent au cycle saisonnier, a la ségrégation des sexes pendant la féte, et aux
réminiscences des traditions «dionysiaques» anciennes, placées au début jan-
vier, encore vivantes dans toute ’aire du sud-est européen et ceci indépen-
damment de I’origine ethnique de ceux qui les pratiquent.

SAINT ZENON, L’ACQUISITION ET LA PERTE DU POUVOIR

Le 10 février est le jour de la Saint-Charalambe. Son culte était autrefois
tres populaire car, a I'instar de saint Roch, il protégeait de la peste et du cholé-
ra. A en juger par la date de construction de plusieurs églises et chapelles qu1
lui sont dédiées, le culte de ce saint originaire d’ Asie Mineure se répandit sui-
vant les vagues d’épidémies. Et, comme au cours du XX siecle la peste et le
choléra semblent jugulés, le saint, tout en restant trés populaire, a perdu son
aura de guérisseur et en méme temps le fondement de son culte.

Aussi un saint secondaire, saint Zénon, fété lui aussi le 10 février, a-t-il pris
la releve en devenant le patron des postiers. La poste grecque s’est récemment
mise sous son patronage car il figurait comme un saint militaire chargé de
transporter le courrier impérial de Constantinople en Cappadoce.

Cette féte, fériée pour les postiers, a néanmoins disparu mystérieusement du
calendrier en 1983, malgré les protestations et les gréves du corps des inté-
ressés réputé pour ses performances en matiere de revendications syndicales.
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UN SAINT RASSEMBLEUR : LES REFUGIES’D’ASIE MINEURE
ET LE CULTE DE SAINT POLYCARPE (23 FEVRIER)

Polycarpe fut éleve de Jean I’Evangéliste et premier évéque de Smyrne,
doté par la tradition de facultés miraculeuses comparables a celles de saint
Elie. Son prénom (polycarpia, abondance de fruits) et la date qu’occupe sa
féte dans le calendrier agricole font de lui un saint agricole par excellence : «il
donne des fruits aux arbres et aux jardins», disent les uns, en accrochant des
pierres sur les arbres ; «il assure une bonne moisson», disent les autres,
croyant que toute semence de ce jour donne des plantes prospéres.

Ce culte agraire, bien implanté sur la cote de I’ Asie Mineure et dans les fles
adjacentes, fut transporté avec les réfugiés de guerre en Gréce en 1923, mais
son contenu fut modifié avec le temps. Installés autour d’Athénes ou ils ont
créé de nouvelles banlieues, ces réfugiés se sont vite convertis aux activités
tertiaires. Saint Polycarpe a suivi le méme chemin. Dans les nouvelles églises
baties en son honneur, le saint devient le rassembleur, le protecteur, le conso-
lateur. Patron de multiples associations culturelles, il sert de prétexte a des ras-
semblements, des festins et des manifestations folkloriques qui, a défaut de
faire revivre les traditions micrasiatiques, deviennent 1’occasion de lance-
ments de livres et de documents audiovisuels sur «les patries perdues».

Evidemment dans un esprit de convivialité s’organisent de nos jours 2
Athenes festins, soirées dansantes, diners, etc., sous I’égide d’une association
culturelle de néo-Athéniens. Le recrutement de ces associations se fait sur la
base d’une origine commune, combinée parfois avec un deuxieme dénomina-
teur, a savoir des criteres socio-économiques. Le but explicite en est la volonté
des membres de 1’association de rendre hommage au saint patron de la loca-
lité¢ d’origine, ou de le féter ensemble suivant les coutumes «ancestrales».
Souvent, ces manifestations ont lieu & une date différente ou décalée par rap-
port a la féte du saint patron considéré, d’une certaine facon, comme 1’un des
facteurs de réussite de ces émigrés, victimes ou bourreaux de I’exode rural.

Le role implicite de ces festivités, allant de la mise en place de rapports de
force entre les participants aux manipulations des structures sociales et a 1’é-
laboration de nouvelles stratégies de mariages, est évidemment beaucoup plus
complexe. Il serait trop long d’analyser ici I’importance de ces fétes nouvelles
qui fleurissent inopinément dans le calendrier urbain.

UNE SAINTE POUR ATHENES

Limitons-nous a un dernier exemple de festivité urbaine qui sert de critére
dans les régles de la stratification sociale, et ceci a I’occasion des noces. Il
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s’agit de 1’engouement des nouveaux bourgeois, pour ne pas dire des nou-
veaux riches, de la société athénienne a se précipiter dans I’église de sainte
Philothéi pour célébrer les mariages . La féte est constante dans ce quartier
situé au centre d’un faubourg riche de la ville. En réalité, rares sont les usa-
gers qui s’intéressent et 4 la sainte et a la date de sa féte, le 19 février. Et pour-
tant, c’est elle la patronne chrétienne d’ Athenes.

Certes Philothéi n’est pas comparable a Athéna, la déesse de la sagesse,
mais la ville du XVI¢ siécle n’avait rien non plus de ’éclat de I'asty de la
période ancienne. Rigoula ® Venizelou, tel était son nom civil, était une jeune
fille d’une éducation exceptionnelle, descendant d’une riche famille athénien-
ne installée au pied de I’Acropole dans la seconde moitié du XVI® siecle.
Convertie au monachisme, elle fonda a proximité de I’église familiale de
Saint-André, a Plaka, un monastere féminin qu’elle dota de sa fortune per-
sonnelle. Ce monastére, devenu un centre d’éducation pour les jeunes filles,
se transforma rapidement en noyau de réveil national et de résistance face aux
occupants turcs.

Indifférente aux menaces des autorités musulmanes, elle continua son
ceuvre de conversion 2 la cause hellénique jusqu’au 2 octobre 1589, date a
laquelle elle fut martyrisée. Elle fut canonisée en 1600 et depuis, plusieurs
légendes sont associées a son nom et a son action. Divers toponymes lui sont
attribués : Psychico, ou les voyageurs en route vers Athénes trouvaient un
point de récréation dans le bosquet qui entourait le puits qu’elle avait ouvert
dans une des propriétés familiales ; 7 Kalogréza, lieu de la nonne, etc., tandis
que, a Philothéi méme, on identifie dans un amas de ruines le prieuré ou elle
vécut.

Si les utilisateurs de la petite église de Philothéi se préoccupent peu de la
vie de la sainte, elle n’est pas oubliée du petit peuple qui lui attribue des ver-
tus de guérison ou de «dispensatrice de patience» a ceux qui souffrent. «L"ac-
ceptation d’un mal vaut souvent sa guérison», décrete par ailleurs un dicton
populaire. Dans un fascicule dédié a sainte Philothéi, les gens des milieux
défavorisés trouvent un vague espoir ou une croyance que la sainte pourra
~ceuvrer pour transformer le lecteur en «bien-aimé» de Dieu, comme le sugge-

re 1’étymologie de son prénom.
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Notes

! L'Eglise catholique féte la mémoire de saint Basile le 2 janvier.

2 11 est intéressant de noter ici que dans les pays communistes a prévalu, dans les derniéres
décennies, a la suite de syncrétismes multiples, la figure du Pére Gel, figure emblématique de la
mythologie slave, bienveillante, placée au cceur de I’hiver. Pére Gel s’est vu lui aussi endosser
le costume de Santa Claus tout en s’activant la nuit du nouvel an.

3 Rappelons ici que pour le monde orthodoxe, I’Epiphanie est la féte du baptéme du Christ et
de la bénédiction des eaux.

4 Suivant les traditions de 1'Eglise orthodoxe, on célebre le lendemain des grandes fétes la
mémoire du protagoniste de la veille. Ainsi, le 7 janvier est considéré comme date dédiée 2 la
mémoire de saint Jean, qui baptisa le 6 janvier Jésus dans les eaux du Jourdain. Le 24 juin reste
néanmoins un jour commémoratif de sa naissance.

5 N’oublions pas que la tradition prévoyait jadis les prénoms des enfants suivant les régles de
parenté et ceux de dévolution du patrimoine.

6 Rigoula signifie la petite, la jeune fille du roi (rigas, roi).

7 Cette étymologie n’est pas la seule a avoir cours. L’explication la plus vraisemblable est que
la région faisait partie d’une propriété offerte & une institution religicuse.
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