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Apres 1991, les études menées en Russie sur le religieux ont connu un
nouvel essor, dii tant au renouvellement général des sciences qu’a la visi-
bilité croissante du fait religieux. Mais la plupart des recherches ont,
jusqu’a présent, porté essentiellement sur I’évolution des institutions
ecclésiales et peu sur les pratiques religieuses. Dans les nouveaux travaux
anthropologiques effectués en Occident, plusieurs thémes sont abordés :
I’étude des relations entre religion et identité ethnique ou nationale, la
place de la religion dans les transformations économiques, les conver-
sions et les logiques de mission, enfin, le devenir de Pathéisme et la ques-
tion du « réenchantement du monde », mais la plupart restent encore peu
explorés (Rogers, 2005).

Ceci fut une des raisons pour lesquelles nous avons entrepris de
rassembler des travaux dans ce domaine. Certes, les sondages témoignent
de la faible importance de la pratique religieuse. Dans ce recueil, P’article
de Boris Dubin, reprenant les principaux résultats du Centre d’analyses
de Iouri Levada (Centre Levada, antérieurement VCIOM) au cours des
quinze derniéres années, montre précisément que si le nombre de per-
sonnes déclarant leur appartenance religieuse augmente régulierement,
celle-ci est avant tout liée a leur identification nationale ; 'orthodoxie
demeure trés souvent un « fardeau léger », n’ayant qu'un poids limité
dans la vie quotidienne des croyants. Mais, au-dela de ce constat, nous
souhaitions comprendre les mécanismes de renaissance et de transforma-
tion de la culture religieuse a travers une étude plus précise des pratiques
elles-mémes.

Sous des discours idéologiques et une politique étatique dont on sait
combien 'impact sur la vie quotidienne des Soviétiques était de plus en
plus faible des la fin des années brejnéviennes, les pratiques religieuses
navaient pas disparu et la transmission de la tradition, quoique ténue, se
faisait encore. Certains travaux occidentaux sur la période soviétique mon-
trent ainsi la place de la religion dans les processus identitaires, les
phénomenes de résistance religieuse, mais aussi les compromis des crovants
avec le communisme ; quant aux recherches soviétiques, elles attestent a la
fin du régime, malgré les a priori idéologiques de la disparition inéluctable
du fait religieux, de I’étendue des pratiques religieuses. Or ce sont ces pra-
tiques qui se modifient avec la libéralisation politique de la fin des années
1980 alors que, dans des milieux qui n’ont jamais connu le religieux aupa-
ravant, se découvre I'histoire religieuse, s’inventent de nouvelles traditions,
s'improvisent de nouvelles relations entre clergé et laics et se construit un
nouvel engagement religieux. Des pratiques se fabriquent, qui échappent
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largement aux normes que les institutions religieuses tendent a imposer.
Nous les envisageons ici dans la ligne de Michel de Certeau, comme des
« arts de faire » de '« homme ordinaire », un homme ordinaire qui ruse
avec le pouvoir, qui invente des stratégies de résistance, qui n’a rien d’'un
sujet passif n’appliquant que des régles préétablies, mais qui produit lui-
méme tout comme il consomme, un homme ordinaire qui, en s’appropri-
ant des normes, en produit d’autres (Certeau, 1990)'.

AU-DELA DES MODELES NORMATIFS

L’étude des pratiques religieuses renvoie souvent a un modele nor-
matif véhiculé par I'institution ecclésiale. Dans une approche qui ressem-
ble aux travaux de sociologie du catholicisme effectués jusque dans les
années 1960 en France’, la sociologue russe V. Cesnokova les étudie
aujourd’hui comme une source fiable de la mesure de I'intégration dans
Eglise (vocerkovlennost’), une source plus fiable, selon elle, que I’analyse
des valeurs et des représentations (Cesnokova, 2005)*. Le propos de I’au-
teur est de construire les catégories de croyants en fonction de leur degré
d’observance : « intégrés », « a moitié intégrés », « débutants », « faible-
ment intégrés » et « absolument pas intégrés ». Elle distingue plusieurs
pratiques qu’elle juge significatives du mode de vie orthodoxe : le fait
d’aller régulierement a l'office, la fréquence de la communion, la lecture
réguli¢re des Evangiles, la priere, le respect des différents jetines. L'objectif
n’est pas tant de discerner les conséquences du contexte social sur ’évo-
lution des pratiques religieuses que de saisir comment peu a peu, de facon
certes lente et chaotique, sont réappropriées la culture orthodoxe et les
pratiques ancestrales. Tout bricolage individuel est considéré comme une
déviance par rapport a la tradition, qui signifie que le croyant n’est pas
encore intégré.

1. Peut-étre ne faut-il d’ailleurs pas considérer que ces pratiques religieuses sont une
forme de résistance ; du moins ne sont-elles pas toujours considérées comme telles.

2. Nous pensons en particulier aux travaux effectués sous I'impulsion de Gabriel Le Bras,
notamment Etudes de sociologie religieuse, t. 1 et t. 2, Paris, Puf, 1955 et 1956.

3. Le comportement permettrait de suivre la sohidité et 'enracinement des représenta-
tions religieuses ; son étude nécessiterait une moindre interprétation, toujours subjec-
tive, du chercheur ; il permettrait, enfin, une bonne compréhension entre le chercheur et
la personne interrogée.



KATHY ROUSSELET ET ALEXANDRE AGADJANIAN

La difficulté de cette méthode consiste dans la définition de la norme :
si V. Cesnokova trouve dans I’histoire de ’Eglise des regles valables, selon
elle, encore aujourd’hui, elle montre aussi que leur application n’est pas
aisée dans le contexte post-soviétique : pour ne prendre qu'un exemple, le
fait d’aller régulierement a I'office dépend en grande partie de la proximi-
té du lieu de culte ; or, dans certaines régions comme la Sibérie, les églises
demeurent rares. Le chercheur obtient des résultats qui révelent une aug-
mentation, de 1992 a 2002, du nombre dc¢ pcrsonnes se déclarant ortho-
doxes sans nullement étre intégrées dans I’Eglise. En 2002, dominent les
« débutants » (32,5 % de ’ensemble des orthodoxes) et « ceux qui sont a
moitié intégrés » (27,2 %), tandis que la part des personnes qui le sont
pleinement (12 %) est en baisse par rapport a 1992 — cette baisse est due,
selon V. Cesnokova, a de nouveaux critéres, plus rigoureux, dans les
enquétes de 2000 et 2002 (Cesnokova, 1995, p. 242). Confirmant les résul-
tats présentés par Boris Dubin dans ce numéro, V. Cesnokova observe une
évolution du profil du pratiquant orthodoxe qui ne reflete pas simplement
les évolutions de la société. Le pourcentage de personnes ayant un niveau
d’éducation inférieur au niveau secondaire a considérablement diminué
parmi les chrétiens orthodoxes, y compris parmi ceux qui sont pleinement
intégrés dans I’Eglise. Elle note en revanche une hausse de la part de ceux
qui ont une éducation supérieure, tant parmi ceux qui ne sont pas du tout
intégrés que parmi ceux qui le sont pleinement. Le pourcentage au sein de
la population orthodoxe de personnes habitant les grandes villes a aug-
menté de fagon sensible, alors que celui des ruraux aurait, selon elle,
chuté ; ces derniers constituent 15,6 % des orthodoxes pleinement intégrés
dans I’Eglise et 35 % de ceux qui ne le sont pas du tout.

Si ’on peut mettre en doute les catégories élaborées par V. Cesnokova
sur une base normative et critiquer les criteres qu’elle avance pour juger
de I'intégration du chrétien orthodoxe dans I’Eglise, si sa méthode ne per-
met pas de rendre compte des innovations religieuses — qui d’emblée sont
bannies —, les résultats qu’elle obtient donnent néanmoins une certaine
photographie de la pratique religieuse. L'objectif des articles que nous
avons réunis ici nest pas, quant a lui, de mesurer 'écart des pratiques avec
les traditions de P’'institution ecclésiale. Il ne s’agit pas non plus d’opposer
des pratiques authentiques a d’autres qui ne le seraient pas mais plutot
d’étudier, sans a priori normatif, leur extréme diversité et de comprendre
ce qu’elles nous disent du paysage social dans lequel elles sont enchassées.
Il ne s’agit pas de constater a quel point la pratique religieuse est encore
loin d’un quelconque modele mais de cerner différentes formes d’adhé-
sion religieuse.
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IDE LA CONSERVATION DES PRATIQUES DURANT LA PERIODE SOVIETIQUE
A LEUR ACTUELLE TRANSFORMATION

Les conditions sociopolitiques de ’époque soviétique ont modifié les
pratiques et leur place dans la vie quotidienne. Les rites se sont maintenus
et transmis alors que leur sens était en grande partie oublié. Au
Daghestan, en terre d’islam, les rituels ont pris une grande importance
tandis que les dogmes intéressaient peu. Les pratiques se sont simplifiées,
le pelerinage a La Mecque a été remplacé par des visites a des lieux saints
locaux (Vladimir Bobrovnikov). Ces réalités confirment ce que d’autres
chercheurs ont observé ailleurs : les manifestations collectives ont perdu
leur caractére massif et de nombreuses pratiques religieuses n’ont plus
dépassé les seuils des maisons (Dragadze, 1993). Comme le souligne Petr
Cistjakov dans ce numéro, avec l'interruption des processions, la ferme-
ture de la plupart des églises et la disparition de nombreuses icOnes, la
vénération s’est portée sur des copies auxquelles on a accordé une signi-
fication autonome et un caractére miraculeux. Les répressions ont con-
duit a la féminisation des cadres religieux. La religion s’est conservée par
la mémoire du geste, et I'on peut d’ailleurs se demander si cette logique
ne se perpétue pas en partie. Si la religion est une « religion pour
mémoire » (Hervieu-Léger, 1993), cette mémoire se dit par la reproduc-
tion des pratiques, essentiellement celles des grands-meéres car C’est a elles
que 'on préte le savoir ; 'adhésion religieuse se définit souvent par la
capacité de reproduire le plus fidelement possible les gestes répétés dans
la famille, sans que jamais leur signification ne soit interrogée (Ol'ga
Sibireva).

La période post-soviétique est marquée par une grande diversité de
formes d’adhésion religieuse. Boris Dubin montre combien ceux qui se
déclarent les plus croyants — a savoir les jeunes dotés d’un niveau d’études
supérieures — se disent aussi les plus attirés par la magie et 'astrologie. Il
existe des formes d’adhésion religieuse minimale ou les pratiques
religieuses, acquérant une visibilité publique, s’intégrent a des modes de
vie completement sécularisés ; ’absence d’engagement est un phénomeéne
qui traverse I’ensemble des sphéres sociales en Russie. Mais sur ce fond
général, qui rappelle les sociétés occidentales, se greffent des niches, des
poches de résistance, dans lesquelles s’affirme une nouvelle normativité
orthodoxe ; de nouveaux croyants, autour de prétres eux aussi récemment
convertis, découvrent un mode de vie intégralement religieux. Telle est
une des conclusions de I’analyse microsociologique effectuée par Ksenija
Sergazina d’une paroisse dans la grande banlieue de Moscou. Cette nor-
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mativité conduit a de nouvelles relations entre le clergé et les paroissiens,
le prétre acquérant une autorité grandissante aupres des fideles ; la reli-
gion sert aussi de vecteur de socialisation, renfor¢ant par des identités
paroissiales des affinités antérieures, autour de la famille, mais aussi
autour des amis et des collegues de travail. Les pratiques religieuses
changent d’objectif et de nature. A 'époque soviétique, elles avaient avant
tout vocation a conserver une tradition, devaient avoir une visibilité
publique minimale et n’engageaient pas l’ensemble de I’étre social.
D’essentiel était alors de maintenir des coutumes et un lien avec la culture
ancienne, les pratiques étant essentiellement d’ordre privé et s’intégrant
dans le mode de vie soviétique. Aujourd’hui, pour une partie de la popu-
lation orthodoxe, certes peu nombreuse, les pratiques religieuses s’ins-
crivent éventuellement dans le projet de restaurer une civilisation pleine-
ment orthodoxe, impliquant tant I’étre public que I’étre privé.

L’élaboration de nouvelles normes religieuses s’accompagne de ’ap-
parition de « virtuoses religieux » et c’est une des caractéristiques majeures
des transformations actuelles. La culture religieuse, qui était jadis portée
tant par les laics que par les prétres, devient 'apanage de ceux qui savent.
Cependant, ce savoir n’est pas, pour les nouveaux convertis, ce qui leur a
été transmis mais ce qu’ils ont lu dans les ouvrages du XIX* siecle. Ce souci
du savoir n’est pas associé, comme le souligne Boris Dubin, a un essor
important des recherches théologiques — méme si celles-ci sont loin d’étre
inexistantes. On ne compte plus, en revanche, les réimpressions de livres et
brochures de 'époque que le croyant se réapproprie sans en envisager la
nécessaire adaptation a une société qui a fortement évolué. Une catégorie
d’experts, une élite « savante » s’oppose ainsi a ceux qui ont gardé et trans-
mis la tradition, et ceci crée des conflits comme le montre Ksenija
Sergazina dans le cas de la paroisse qu’elle étudie. Cette importance de la
connaissance et le caractére de plus en plus exigeant de la pratique — cer-
tains allant jusqu’a vouloir adopter un mode de vie monacal — pourraient
en partie expliquer le faible nombre de pratiquants comparativement au
nombre de ceux qui se disent orthodoxes. Pour les croyants qui préferent
« déléguer » a ceux qui savent, la pratique se réduit a la demande de prieéres
pour les vivants et les défunts de leur famille, aux cierges qu’ils font brler
pour les étres qui leur sont chers et a 'achat d’objets sacrés ; aux pratiques
en communauté d’un petit nombre de virtuoses, s’opposent des pratiques
individuelles, plus « consuméristes ».
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La réinvention de la tradition est liée a un fort élan conservateur,
antilibéral et éventuellement promonarchiste (Boris Dubin, Nikolaj
Mitrokhin). Une langue religieuse spécifique renait, marquée par une
vision manichéenne du monde ou la notion de péché prend une place
considérable (Ksenija Sergazina). La vie du croyant pratiquant régulier,
présenté dans plusieurs contributions comme un individu sans réelle
autonomie, semble rythmée par la nécessité de I'obéissance a un peére
spirituel. La religion orthodoxe ne serait-elle alors qu’un frein a la mo-
dernisation de la société russe ? Ces pratiques religieuses seraient-elles
d’un autre temps, en compléte rupture avec la modernité ?

La réponse n’est pas si simple. Comme le montrent les sondages, non
seulement I'orthodoxie n'est plus intimement liée au monde rural, mais
elle attire de nouveaux membres pleinement inscrits dans la civilisation
post-soviétique, qui découvrent le style de vie orthodoxe a travers les
médias. « Pour les Russes les plus jeunes et les plus cultivés vivant dans les
grandes villes, les symboles, tant de la magie que de 'orthodoxie, coinci-
dent avec un nouveau comportement, lié en particulier aux libertés post-
soviétiques, mais, en méme temps, avec une conduite expérimentale : tout
ce qui est considéré comme “jeune” se doit d’étre “extra” (kruto) » (Boris
Dubin). Ce que nous suggerent plusieurs contributions de ce volume,
tout comme d’autres études, c’est que les pratiques religieuses s’inscrivent
dans le nouveau contexte socio-économique.

Tout d’abord, elles sont appelées a pallier les carences du systéme dans
un contexte d’appauvrissement de la population. Des liens de solidarité se
tissent au sein des paroisses, méme s’il ne faut pas en surestimer 'impor-
tance. L'institution religieuse est éventuellement sollicitée pour remplacer
Pinstitution médicale. Les icOnes sont vénérées pour leurs « miracles »
lors d’un concours d’entrée a I'institut ou d’'un conflit sur le lieu de tra-
vail (Petr Cistjakov). Mais surtout, la religion permet a beaucoup de trou-
ver une place dans la société post-soviétique. Travaillant sur la désécula-
risation dans la région des Maris, Sonja Luehrmann conclut ainsi dans un
article paru récemment : « Il n’est pas étonnant que des enseignants, des
journalistes et d’autres professionnels de la culture se recyclent et d’athées
deviennent des personnes religieuses [...] C’est parce qu’ils étaient forte-
ment intégrés dans une niche trés spécifique de la société socialiste qu’ils
risquent maintenant de devenir des marginaux, et pour certains, la reli-
gion devient une stratégie pour ne pas tomber dans les poubelles de 'his-
toire » (Luehrmann, 2005, p. 52).

11
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Plus encore, les pratiques religieuses sont souvent liées a une certaine
rationalité économique’. D’apres I’étude de Nikolaj Mitrokhin publiée
dans ce volume, on trouve ainsi des entrepreneurs parmi les fils spirituels
du starec Naum Bajborodin, moine a la Laure de la Trinité Saint-Serge ; la
paternité spirituelle permet a ce dernier non seulement de diriger de nom-
breuses communautés et monasteres, mais aussi de mettre en place des
réseaux économiques efficaces : Naum « tisse des liens entre les gens ».
Derriere 'extravagance, au moins apparente, de certains des propos qu’il
adresse a ses disciples, les conseils qu’il donne ne sont parfois (souvent ?)
que les directives d’un bon chef d’entreprise. En outre, la religion apparait,
aujourd’hui comme hier, comme un moyen d’enrichissement. Parmi les
groupes de croyants de la période soviétique, il y avait ceux qui n’avaient
« pas de scrupules a voler dans I’église, a s’enrichir sur la construction des
datchas ou a spéculer d’une maniére ou d’une autre » et qui souvent
étaient les maitres dans les églises (Ksenija Sergazina). Ce phénomene n’a
pas disparu, d’autant plus que les édifices religieux et les propriétés qui en
dépendent, de méme que l’activité quotidienne des paroisses (vente de
cierges, de prieres et de services religieux), représentent des sommes
importantes. Le commerce des pelerinages, tout comme les foires ortho-
doxes, entrent largement dans cette logique d’accumulation.

LA LUTTE POUR IAUTHENTICITE

Le contexte post-soviétique de réinvention des traditions est marqué
par la lutte pour 'authenticité entre les nouveaux détenteurs de la norme
et les porteurs de la « religion populaire ». Ce probleme est abordé par
plusieurs auteurs de ce volume. On sait que cette derniere notion a provo-
qué d’amples débats scientifiques et que la dichotomie qu’elle suggere
implicitement pose de nombreux problémes, ne serait-ce que parce qu’il
est difficile de définir les groupes sociaux porteurs de cette « religion po-
pulaire ». L'essentialisation du concept, fortement datée et véhiculée par
les détenteurs du pouvoir religieux, mais aussi par certains intellectuels,
masque la complexité de processus marqués, entre autres, par 'histoire
soviétique. De nombreux membres du clergé orthodoxe s’opposent
aujourd’hui aux croyances dites populaires qu’ils expliquent par une
absence de culture religieuse et la faiblesse de Penseignement catéché-
tique. Toutefois, la place de la « religion populaire », non institutionnali-

4. On pourrzi lire a ce sujet I'article de Melissa Caldwell (2005).
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sée, dans la survie du religieux a P’époque soviétique lui donne une
légitimité qu’elle dispute a la hiérarchie ecclésiastique qui, elle, fut com-
promise ; pour certains, c’est précisément I’« orthodoxie populaire » qui
serait porteuse d’authenticité et véhicule d’une tradition qui, par elle, ne
s’est jamais interrompue. Et c’est une des raisons pour lesquelles le soi-
disant dualisme établi et construit au nom de la pureté de la foi entre une
religion des élites et celle d’'un peuple — qui peut d’ailleurs comprendre
des prétres et des moines comme des laics — n’a pas de pertinence. L'étude
d’Ol’ga Sibireva, a partir d’enquétes dans le diocése de Riazan, montre
d’ailleurs combien aujourd’hui les pratiques se définissent a travers des
conflits d’autorité et par des processus de négociation et de compromis
entre personnel ecclésiastique et autres porteurs de la religion. Ces
phénomenes se retrouvent en terre d’islam, comme le suggeére Vladimir
Bobrovnikov ; selon lui, « Phistoire des lieux saints routouls au XX siecle
montre 'inconsistance des oppositions entre « islam du Livre » et « islam
populaire », entre « islam officiel » et « islam paralléle ». Plutét que de
chercher a dessiner une improbable frontiere entre religions populaire et
non populaire, il convient d’appréhender des ensembles de croyances et
de pratiques sociales, de nature souvent syncrétique ou « hybride »,
portées par des groupes sociaux luttant pour leur authenticité en fonction
de positions sociales et d’intéréts spécifiques. Dans 'orthodoxie, deux
types d’autorités religieuses et deux modes de légitimation de P'autorité
s’affrontent : lautorité traditionnelle et I'autorité charismatique. C’est
ainsi que peuvent se comprendre 'importance, en 'absence de prétres,
des femmes dans le dispositif de transmission religieuse au cours de la
période soviétique et le conflit qui les oppose aujourd’hui aux nouveaux
prétres dans la définition des gestes rituels les plus efficaces. C’est ainsi
également que peut se comprendre le conflit, décrit par Nikolaj
Mitrokhin, entre 'institution religieuse et les starcy, reconnus ou non par

I’Eglise en tant que tels, mais légitimés par 'aura qu’ils ont aupres de leurs
fideles.

Partout et en tous temps, le culte des saints a été au coeur de conflits
d’autorité. En Russie, il fait partie, ainsi que la vénération des icones, d’un
univers de croyances et de pratiques qui échappent partiellement au
clergé et que celui-ci cherche a controler. Tout au long de la période syno-
dale (a partir de Pierre le Grand et jusqu’a la Révolution de 1917), tant le
Saint-Synode que les autorités religieuses locales se sont opposés a ce
qu’ils désignaient comme de la religion populaire, empreinte de supersti-
tions paiennes. Pendant la période soviétique, ce controle de I’Eglise dis-
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parait, remplacé par celui de I’Etat soviétique, plus répressif encore. Il
semble qu’aujourd’hui, le culte des icones soit de nouveau peu a peu
réglementé (Petr Cistjakov), mais le clergé se montre tres tolérant a
I’égard de coutumes — telles la spécialisation des saints et des icOnes — que
certains jugent non canoniques (Ol’ga Sibireva). Quant a la « fabrica-
tion » de nouveaux saints, elle fait ’objet d’une lutte qui peut opposer les
laics et le clergé local, d’un coté, au patriarche, de 'autre. « Pour I'ethno-
logue comme pour 'historien, ce sont [...] des groupes sociaux et des
rapports de pouvoir qui “font” les saints, aussi bien a partir de simples
ossements qu'a partir d’étres humains de chair et d’os, et la diversité des
identités que chaque groupe en présence leur préte n’est qu'un effet de
cette saturation de valeurs qu’ils sont chargés d’objectiver » (Charuty,
1995, p. 9). Ainsi en est-il de Pélagie de Riazan, vénérée des la période
soviétique par des laics, mais aussi des prétres de différentes régions, pour
ses dons de clairvoyance et de guérison, et que le patriarche refuse de
canoniser, sans doute par opposition aux groupes fondamentalistes pro-
monarchistes, hostiles a la hiérarchie ecclésiastique, qui la soutiennent.
Autre « saint » non canonisé, Evgenij Rodionov, soldat tombé en
Tchétchénie en 1996, que véneérent des militaires et des milieux proches
de 'armée, sans doute a des fins de glorification des actions menées dans
le Caucase (Ol’ga Sibireva). En islam, le concept de sainteté est différent
dans ses principes de ce qu’il est dans le christia-nisme, dans la mesure o1
« il n’y a pas de procédure de confirmation de la sainteté de tel ou tel
cheikh », mais leur fabrication provoque le méme type de dispute
(Viadimir Bobrovnikov).

C’est également un probleme de définition de Pauthenticité qui tra-
verse certaines communautés juives (Aleksandr L'vov). Des autorités
jugées compétentes venues d’Israél viennent désormais controler les
prosélytes et juger de la possibilité d’un « retour ». Cette question engen-
dre ici aussi des conflits ; alors que, selon le principe légal, « Est juif celui
qui est né de mere juive ou qui est converti au judaisme », dans la com-
munauté de judaisants de Volgograd étudiée par Aleksandr L'vov, la con-
formité des pratiques de ses membres a la loi juive paraissait jusque-la
suffisante pour qu'’ils soient considérés comme juifs.

Sil’on revient a 'orthodoxie, la lutte pour "authenticité des croyances
et des pratiques se manifeste dans le cadre de la reconquéte par la hiérar-
chie ecclésiastique de son autorité religieuse et dans le processus d’affir-
mation de son identité, que ce soit par la réinvention des traditions
religieuses ou — comme dans le cas des saints non canonisés du diocese de
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Riazan — la redéfinition de son rapport au politique. Mais cette lutte pour
I'authenticité renvoie aussi a d’autres phénomeénes. De fagon générale,
dans les paroisses, cohabitent des cercles distincts de pratiquants, entrés
dans I’Eglise a des époques et de facons tres diverses, ayant des niveaux
d’éducation tout aussi variés : la lutte pour I'authenticité des pratiques
prend alors la tournure de conflits générationnels. Des tensions naissent
par ailleurs entre les nouveaux convertis de la ville et les détenteurs de la
foi a la campagne ; comme le montre fort bien Aleksandr Pan¢enko dans
son analyse d’un culte de saints locaux dans la région de Novgorod, dans
les lieux de pelerinages, les discours autochtones se juxtaposent (plus
qUu’ils ne s’opposent) a la culture urbaine de pelerins avant tout en quéte
des ressources rituelles et thérapeutiques du lieu saint. Et paradoxale-
ment, alors qu’a la période soviétique, dans le processus de repli évoqué
plus haut, « les pratiques religieuses paysannes avaient pris un caractere
essentiellement privé, individuel et familial, tout en conservant un grand
nombre de traits spécifiques de la culture religieuse rurale de la fin du
XIX¢-début du XX siecle », la population urbanisée développe des pra-
tiques collectives (Pancenko, 2005, p. 76). Face a ces situations, le clergé
tend a favoriser 'interaction des discours et des pratiques, ce qui devrait
mener, non a la disparition de certaines d’entre elles, mais a leur trans-
formation.

Ces différentes questions nous renvoient a une autre, plus fondamen-
tale : celle de I’essor de 'individualisme qui traverse le religieux en Russie
comme ailleurs’. L'individualisation transparait des résultats des sondages
d’opinion : Boris Dubin insiste sur I’éclectisme des croyances qui se con-
jugue avec la simulation d’identités collectives. Cette méme tendance
marque les pratiques religieuses. L'importance du phénomeéne des starcy
montre le poids, pour le croyant, de la relation individuelle avec son con-
fesseur et pere spirituel (Nikolaj Mitrokhin). L'autorité des institutions
religieuses est souvent supplantée par celle de leaders charismatiques qui
entretiennent des relations directes et personnelles avec leurs disciples.

5. On retrouve ici des logiques observées en Grece oi la religiosité s’affirme aussi « de
plus en plus en plus comme un phénomene individuel » et ol, de la méme maniere
« toutes sortes de problemes personnels sont ritualisés d’une fagon individuelle dans le
cadre du culte de la Vierge et des saints » (KOKOSALAKIS, 1996, p. 147). Cette tendance a
I'individualisation rappelle également, dans une certaine mesure, cc que 'on observe
dans les sociétés d’ultra-modernité, caractérisées par la subjectivation de la foi, 'atomi-
sation des systemes de sens et 'autonomie du sujet croyant (HERVIEU-LEGER, 1999,
pp. 43, 45, 162-164, et passim ; LAMBERT, 2000)
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Rappelant un phénomene répandu dans la société russe, ’'appartenance a
une communauté choisie prime largement sur I'inscription dans 'insti-
tution religieuse. Des logiques informelles sont en conflit avec les proces-
sus institutionnels de réinvention des traditions et d’introduction de
nouvelles normes. La consolidation de la place des structures institution-
nelles dans la société entre en tension, dans le champ du religieux comme
dans les autres champs, avec une pluralisation des modes de relations
sociales et Paffirmation des expressions individuelles.
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