Du Camposanto au Cimetiere virtuel.
Réflexions sur la Beata Antea Gianetti di Noveledo?!

A mes chers défunts
1. Introduction

Il y a soixante ans un monsieur décida d’acquérir une maison a Noveledo, un petit hameau
de la commune de Brissago. La maison se trouvait au centre médiéval du hameau qui en ce
temps-la était encore presqu’intact, comme si le cours du temps s’était arrété. C’est
probablement pourquoi les premiers touristes photographiaient nos grands-peres et grands-
meres comme s’ils étaient des personnages surgis d’un musée du passé. Au fait le hameau
était habité par de nombreuses personnes agées qui souvent avaient vu le jour durant les
derniéres décennies du 19°™ siécle. Et ce fut une de ces dames du nom de Gina qui révéla au
nouvel arrivé que la maison qu’il avait acquise avait été la demeure d’une religieuse que les
habitants de Noveledo appelaient Beata Antea.

Gina raconta au nouvel habitant que du temps ou elle était enfant la maitresse lui avait
demandé d’écrire une composition sur un sujet concernant le hameau. Gina choisit d’écrire
sur la Beata de Noveledo. C’est peut-étre pourquoi le souvenir d’Antea était resté si vivant
dans I’esprit de Gina. Elle informa aussi le nouveau propriétaire qu’a quelques meétres de la
maison se trouvait une petite écurie dans laquelle la Beata se retirait pour prier et méditer.
Accroché a un mur il y avait un petit bénitier qui lui aurait appartenu. Certains habitants de
Noveledo de ma génération se souviennent tout comme moi I’avoir vu. Gina se rappelait que
dans I’écurie ou priait Antea I’on gardait le cochon, comme c’était encore I’usage au Tessin
durant les années 50 et 60 du dernier siécle.

Les réminiscences de Gina firent que le nouveau propriétaire nomma la maison qu’il venait
d’acheter la Casa Antea. Et c’est ainsi qu’on I’appelle encore de nos jours.

Dans le hameau les anciens causaient souvent de la Beata Antea — en faisant fusionner le
nom et I’épithéte par synaléphe. Ils parlaient de la Beatantea avec respect et admiration et le
fait qu’ils 1’aient connue en tant que voisine les emplissaient d’un certain orgueil. Pour nous
autres enfants 1’histoire de Beata Antea faisait partie du monde mystérieux que les grands-
parents nous révélaient le soir aupres du feu. Un monde fait de guerres et de peines, de
contrebandiers qui demandaient a étre cachés au fond des caves, de Juifs ayant fui a travers
les montagnes depuis I’Italie voisine et qui au cceur de la nuit frappaient aux portes pour
demander nourriture et refuge. Et les histoires ne manquaient pas, celles qui nous faisaient
éprouver cet amalgame de peur et de fascination qui parfois attire les enfants, ces histoires de
poules a la téte tranchée qui grattaient le sol dans les ruelles du hameau. Le genre horreur
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prévoyait aussi les contes de vieilles femmes qui couraient comme des torches humaines a
travers les ruelles a la recherche d’une fontaine car elles s’étaient endormies devant I’atre, y
eétaient tombées et s’¢taient réveillées en flamme. Ou alors les histoires racontées a voix basse
de nouveaux nés pendus a la cave, car ils étaient le fruit de liaisons interdites.

L’histoire d’Antea, pour nous autres enfants, faisait partiec de ce monde-la, et d’une
certaine maniére nous 1’y avions maintenue. Il est vrai que de temps en temps la question de
la vraisemblance historique d’Antea se posait, ce qui était dii aussi au fait qu’au fil des années
certains textes étaient apparus. Comme les références historiques éetaient rares ces nouveaux
éléments animerent les propriétaires de la Casa Antea a entreprendre des recherches et ils se
rendirent & Arona aussi, ou I’on disait que la Beata aurait laissé quelques traces. Mais ils ne
découvrirent presque rien.

Personne n’aurait cru qu’au cours du nouveau millénaire I’on apprendrait, grice a une
personne de Turin s’intéressant a la question, qu’il existait un manuscrit! du 16°™ siécle, une
légende hagiographique dédiée a notre Beata. Dans un essai publié dans une revue d’histoire
religieuse, Daniele Bolognini révela avoir découvert aux archives du Monastero delle clarisse
cappuccine di Nostra Signora del Suffragio a Turin un manuscrit hagiographique concernant
une certaine Antea Gianetti da Bressago qui retracait des faits importants de sa vie a
commencer par les années vécues a Noveledo.

Il est évident que pour ceux d’entre nous, qui avaient toujours entendu parler d’Antea
depuis leur enfance, la découverte du manuscrit suscita d’abord 1’enthousiasme. Et ’espoir
que grace a lui nous pourrions en apprendre plus, non seulement sur le personnage d’Antea,
mais aussi sur notre hameau. Comme je ’ai dit, ’histoire d’Antea est rapportée a travers le
miroir déformant du langage hagiographique. Les hagiographies (de hagio et graphie :
« saint » et « écrire » : textes relatifs aux personnes saintes) narrent I’histoire de la vie d’un
personnage en le rehaussant et en choisissant les éléments qui augmentent la probabilité qu’il
soit reconnu par I’Eglise catholique comme étant « bienheureux» ou « saint». En général
avant qu’un individu soit déclaré « saint » a travers la canonisation, il est d’abord béatifié, et
porte donc le titre de « bienheureux ».

Pour mieux comprendre qui Antea était vraiment, il sera nécessaire de comparer la légende
écrite de 1’hagiographie a d’autres sources orales et écrites, afin de vérifier les faits ou de
relever les inconsistances, ce qui nous permettrait de scruter la période qui nous intéresse le
plus, soit celle qu’Antea vécut dans notre hameau. Autrement dit en utilisant la perspective
hagiographique aussi bien que d’autres perspectives, nous devrions pouvoir obtenir un récit
nous permettant de nous rapprocher d’un cadre plausible pour ce qui est de la vérité
historique.

Mais comme 1’on ne m’a pas autorisé a citer des extraits du manuscrit et de visionner les
lettres ou I’on parle de Antea Gianetti, je me limiterai a prendre en considération les parties
du manuscrit utilisées dans I’étude publiée par Bolognini.

Le but du présent site web et de rassembler des éléments et suggestions qui pourront par la
suite €tre critiqués, modifiés et complétés par qui trouvera utile d’avoir a disposition une
plateforme dédiée a Antea Gianetti et a la pensée mystique. Le plus nous serons a y
contribuer, mieux nous réussirons a comprendre Antea et son temps. Nous nous poserons la
question de savoir ce que signifie le rapprochement a un personnage ayant vecu il y a un
demi-millénaire et nous tenterons de comprendre comment ceci peut nous aider a mieux
comprendre les temps que nous vivons. Si la religion était au temps d’Antea un facteur
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indicateur central des valeurs morales et de la cohésion sociale, dans quelle mesure est-ce
encore le cas de nos jours ? Si la religion ne 1’est plus, alors par quoi a-t-elle été remplacee ?
Et qui a repris dans la société contemporaine le rdle qu’avaient au Moyen-age les femmes
comme Antea et les saintes ?

Nous tenterons de créer un horizon interprétatif qui sera la base d’échanges entre toutes les
personnes souhaitant participer.

2. Questions méthodologiques

Depuis toujours la nécessité de préserver la mémoire de personnages significatifs fait
partie de I’histoire du Christianisme.? Il suffit de penser & D’ceuvre volumineuse et
omniprésente de Jacopo Da Varagine (1228 — 1298), la Leggenda Aurea, un recueil de la vie
de personnes saintes®, et au projet monumental des Acta Sanctorum* de Jean van Bolland.®

I1 faut garder a I’esprit le fait que le texte hagiographique est un texte dont le saint (ou le
bienheureux®) est toujours « saint pour les autres »’, dans le sens qu’il est décrit tel que le
représente la société de ce temps-la. Par conséquent les hagiographies ne sont pas des
biographies, et sous certains aspects elles sont méme des anti-biographies. L hagiographie ne
tient pas compte par exemple de détails biographiques pouvant étre de grande importance,
mais poursuit ’objectif de fixer une image publique du personnage.® Malgré cela toutes les
hagiographies ne contiennent pas le méme déficit quand il s’agit de leur fiabilité
biographique. Certaines sont plus proches du saint réel, d’autres représentent plutét un saint
fait sur mesure pour satisfaire les exigences du temps.

Nous pouvons dire en général que 1’hagiographie a un but éducatif. Elle est un miroir
servant a évaluer si notre propre comportement correspond plus ou moins au modele de la
sainteté hagiographique. L’ hagiographie est un manuel, un exemplum a disposition de qui
veut vivre comme un saint ou une sainte. C’est pour cette raison que les textes
hagiographiques suivent des schémas narratifs tres similaires, au point de sembler
interchangeables. Mais alors, ne suffirait-il pas d’en connaitre un seul pour les connaitre
tous ?

Nous pourrions répondre qu’un texte hagiographique particulier peut étre lu comme faisant
partie d’un livre infini contenant tous ces textes,® auquel chaque hagiographie ajoute une
petite contribution. Ou alors nous pourrions dire que nous ne nous intéressons pas aux
hagiographies en tant que textes relatifs a la foi, mais en tant que textes qui nous offrent des
informations sur de nombreux personnages évoluant autour des saintes et des saints, et qui
nous fournissent des informations sur leur société.'? Il a été constaté que ce sont surtout les
femmes a bénéficier des sources hagiographiques, que ce soit en tant qu’auteure ou
protagoniste.!! Ainsi les textes hagiographiques constituent une source de données
inépuisable, en particulier sur la maniere de représenter la femme et son réle dans la société
du Bas Moyen Age.?

Je dois reconnaitre que, du moins au début, la leggenda d’Antea m’avait rendu curieux
surtout en ce qui concernait la vie d’Antea a Brissago et en particulier a Noveledo. Qu’y
avait-il de vrai et qu’est-ce qui avait été inventé ? Cependant je me suis rendu compte que,
bien qu’une approche investigative soit légitime, il faut toujours garder a I’esprit qu’un texte



hagiographique, tout comme une iconographie, poursuit des objectifs autres que ceux de
confirmer des faits historiques.*3

Y a-t-il des ressemblances entre 1’hagiographie d’Antea et celles d’autres personnages ?
Nous percevons des analogies entre sa légende hagiographique et celles de personnes dites
saintes vivantes.** Les saintes vivantes étaient des femmes que ’on considérait comme des
modeles de sainteté populaire déja du temps de leur vie. Dans leurs légendes se trouvent des
stéréotypes probablement présents dans celle d’Antea aussi.® Ce n’est qu’a travers une
analyse approfondie du manuscrit que nous pourrons établir si, et le cas échéant, dans quelle
mesure ces stéréotypes peuvent s’appliquer au « cas Antea ». En voici un bref résumé :16

Les saintes sont en général d’origine modeste ce qui fait qu’elles ne peuvent pas exaucer
leur souhait d’entrer au couvent. Les saintes vivantes suivent des modeles bien définis de
sainteté, comme par exemple celui décrit par Catherine de Sienne. Elles sont souvent
analphabétes. Leur vocation religieuse se manifeste des la petite enfance. Elles sont
vertueuses et menent une vie austere faite de renoncements et de je(ines, et parfois elles se
privent totalement de nourriture et ne survivent que grace a I’eucharistie. Elles se soumettent
souvent a des pénitences telle que 1’'usage du cilice. Certaines d’entre elles portent des signes
visibles de leurs souffrances comme par exemple les stigmates. Elles pratiquent intensément
I’oraison silencieuse. Elles communiquent de manicre privilégiée avec le divin, ce qui se
manifeste a travers des extases mystiques, et des visions selon le modele néoplatonicien. Mais
elles luttent aussi avec efficacité contre le démon tentateur et participent donc avec succes aux
rites d’exorcisme. Pour décrire leurs extases elles utilisent des éléments iconographiques, des
éléments représentés sur les tableaux des chapelles et églises. Elles disposent de facultés
prophétiques et sont I’instrument de révélations et de miracles. Elles sont capables
d’intervenir auprés des saints. Elles ont un fort charisme qui leur permet d’acquérir une
grande popularité et de mobiliser les foules, parfois des villes entieres. Elles en sont
conscientes et font preuve d’une grande humanité quant il s’agit d’assumer leur réle dans la
société et dans 1’église. Elles s’engagent donc dans de nombreuses initiatives visant a soutenir
les pauvres et les malades. Elles sont conseilleres a la cour et les princes parfois les
remercient en favorisant leur canonisation.

3. Les premiéres années

Jusqu’a I’age de seize ans Antea vécut a Noveledo. Le fait que nous ayons connaissance
par voie orale de 1’existence d’un personnage né il y a plus de cinq cents ans nous révele
qu’Antea Gianetti n’a jamais été oubliée par les habitants du hameau. Ils firent d’elle « leur »
Beata bien qu’un processus de béatification n’ait jamais eu lieu.

Selon son hagiographe, Padre Gerolamo Villani, Antea naquit a Lucques en 1570 et en
cette méme année elle partit pour Noveledo avec ses parents. Son pére était originaire de
Brissago, sa mere toscane. Ce fut sa mere qui enseigna a Antea de réciter le rosaire et il parait
qu’a I’age de cinq ans déja elle savait filer la laine, « lavorar di bindelli » comme I’on disait.’

Depuis Brissago elle entreprenait des pélerinages vers les sanctuaires proches, tel que celui
de Re dans le Val Vigezzo.'® La fréquentation, en compagnie de sa mére, du monastere de la
« Madonna del Monte » au-dessus de Varese aurait suscité le désir de la petite fille d’entrer au



couvent, projet irréalisable, car la famille n’avait pas les moyens financiers nécessaires a sa
réalisation.

C’est probablement pour cette raison aussi qu’Antea épousa un macon qui, selon
I’hagiographe, la maltraitait — fort du fait peut-étre que les statuts de Brissago ne prévoyaient
pas de punitions en cas de violence domestique'® — mais aussi a cause de 1’immense
générosité d’ Antea a I’adresse des pauvres.

Juste aprés le mariage le couple déménagea a Sesto Calende d’ou le mari s’absentait
souvent pour travailler. Il mourut a I’Age de 32 ans.?°

L’on ne sait que peu sur ’enfance d’Antea. Mais il est trés probable que ce ne fut pas une
période heureuse. Comme il était normal en ces temps-la dans les strates sociales les plus
démunies, I’enfance était bréve, pour ainsi dire inexistante.?! Les « petits adultes » étaient
intégrés prématurément aux processus de productions, comme I’atteste le fait que les
sanctions légales étaient les mémes pour les personnes mineures ou majeures.??

Pour ce qui est des traumatismes subis par Antea, nous ne pouvons formuler que des
hypotheéses. 1l est certain que la psychologie actuelle considérerait certains comportements des
petites mystiques comme des troubles de personnalité borderline.?

La langue parlée par Antea était probablement un vernaculaire semblable a celui utilisé
dans les écrits de ce temps-la. Il est aussi probable que sa mére toscane, qui était responsable
de son éducation religieuse, influenga le langage d’ Antea.?* Antea n’apprit ni a lire ni a écrire,
car 1’école publique n’existait pas et c’est seulement avec le temps que des professeurs priveés
furent engagés. I n’est pourtant pas exclu qu’Antea ait appris a lire a ’age adulte.?

La prédication, la confession et I’administration du sacrement de pénitence se faisaient en
langage courant, car il était important que les directives religieuses soient bien comprises et
observées.?® Les sources religieuses et linguistiques d’Antea devaient donc étre en relation
avec sa participation au culte et a la réitération de formules et de comportements engendrés
par la considérable littérature populaire religieuse. De plus il faut prendre en considération les
sermons entendus a I’église a ’occasion de messes et funérailles qui étaient pour la plupart
calqués sur les textes hagiographiques de grande diffusion.?’ La catéchése était réduite a
quelques concepts centraux : le péché, qu’il fallait confesser pour obtenir le pardon, prérequis
pour la rédemption.

Il faudrait traiter a part la question du chant liturgique durant les offices divins.
Vraisemblablement c’étaient les femmes qui dans les petites églises chantaient durant la
messe?8, comme ¢’était encore le cas il y a quelques années a Brissago. Le chant grégorien
devait s’y pratiquer selon les fétes de I’année liturgique. Normalement ce répertoire était
chanté non par le peuple, mais par le célébrant, par la schola cantorum ou alors par des
chantres instruits. Nous avons connaissance des salmatrices di Traffiume et il n’est pas exclu
qu’on les faisait venir, durant les jours de féte, pour rendre les rites religieux encore plus
attrayants.?®

Imaginons que la manic¢re de penser d’Antea fut influencée durant son enfance par ses
rapports avec la nature qui constituait son environnement naturel. La nature était source de
travail et de peines, mais elle offrait aussi I’occasion de méditer et de se restaurer. Et c’est
surtout au contact avec la nature qu’Antea pouvait ressentir la création comme étant
incommensurable, comme étant la dimension qui, en transcendant 1’étre humain en tant que
mesure de D’existence,®® lui permettait d’embrasser I’expérience de I’Absolu, expérience a
laquelle nous nous consacrerons plus en avant.



4. Espaces et temps

Si nous regardons des photographies de Brissago datant de la fin du 19™¢ siécle, mais
aussi de plus récentes, ou si nous observons le village depuis le lac ou depuis la rive opposée,
nous entrevoyons ses structures originales. Nous percevons en particulier les contours des
hameaux médiévaux. Le centre de Noveledo était considéré encore durant les années soixante
du dernier siécle comme « un musée vivant d’architecture médiévale montagnarde ».%

Dans le monde d’Antea ces hameaux constituaient des microcosmes sur 1’organisation
interne desquels ’on ne sait actuellement que peu. L’espace vital était, a la différence
d’aujourd’hui, homogeéne du point de vue architectural et les maisons étaient souvent
construites en terrasses pour les adapter a la morphologie du terrain.®> Mon impression est
qu’en ce qui concerne de nombreux faits, la vie de mes grands-parents a la fin du 19°™ n’était
pas si différente de celle d’Antea. L’on faisait ses besoins au jardin, il n’y avait pas
I¢lectricité, 1’on utilisait des chandelles ou des substituts de la cire, I’eau provenait de la
fontaine du hameau, et le travail de la terre permettait de subvenir en grande partie a
I’alimentation du village.

Les démarcations entre espace public et privé étaient moins nettes que de nos jours, ce qui
était aussi di au manque d’infrastructures privées, ce qui forcait les gens a se partager
I’espace public. Le linge était lavé au fleuve et des statuts précis définissaient les endroits ou
cela pouvait se faire. Il est probable que du temps ou les fontaines n’existaient pas, 1’eau était
collectée dans les ruisseaux et amenée vers des conteneurs aménagés au sous-sol et a
disposition de deux maisons ou plus.®® Ces maisons étaient toutes petites, souvent habitées par
de nombreuses personnes et il n’était certainement pas facile d’y trouver un endroit ou
s’isoler. C’est probablement pourquoi durant ses contemplations et prieres Antea se réfugiait
a I’écurie.

La majorité des hameaux n’avait pas de place publique ce qui n’empéchait pas qu’il y ait
des lieux communs ou se déroulait la vie sociale, comme c¢’était encore le cas il y a cinquante
ans. A entrée de Noveledo se trouve un espace, nommé la « Preora » et utilisé aujourd’hui
comme parking, ou ’on se retrouvait le soir aprés le travail pour discuter et jaser.3*

De nombreux lieux étaient donc utilisés en commun. Les personnes de ma génération se
souviennent qu’au cours des années soixante du dernier siécle des signalements de sentiers et
passages commencerent a apparaitre, indiquant que des chemins, jusqu’alors accessibles a
tous, étaient dorénavant privés. Encore aujourd’hui de nombreuses habitations du centre de
Noveledo — du moins celles d’origine rurale — sont reliées les unes aux autres pour former un
réseau dense, de nos jours souvent interrompu par des portes murées indiquant les limites
d’une propriété. Par contre en ces temps-la, s’il n’y avait pas de passage d’une maison a
’autre et que les rapports de parenté I’admettait ou 1’exigeait, I’on construisait des passages
suspendus pour pouvoir se rendre dans une maison voisine sans passer par les ruelles. Il ne
faillait faire que quelques pas pour rejoindre ses proches et il est possible qu’il y ait eu des
temps ou I’on pouvait parcourir tout le hameau sans passer par les ruelles. Construire les
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maisons 1’une contre I’autre signifiait aussi moins de travail, puisque la nouvelle construction
profitait d’un mur déja érigé auquel elle s’adossait.

Dans une société vivant presqu’exclusivement d’agriculture et de pastoralisme, ’espace
était utilisé jusqu’au dernier lopin et les terrains étaient délimités avec grande précision. Ceci
explique pourquoi dans nos bois nous ne pouvons pas eviter les nombreux murets de pierres
séches, témoins de I’exploitation intensive du terrain.

En étudiant d’anciennes cartes géographiques du village nous découvrons un réseau de
ruelles et sentiers. Ils portaient des noms, pour la plupart oubliés, dont il faudrait examiner la
signification pour une toponomastique religieuse, la toponomastique hagiographique.

Souvent les habitants se déplacaient pour travailler, parce que leurs parcelles étaient
dispersées sur le terrain de la commune. Il se peut que les gens logeaient dans divers endroits,
la ou le travail devait se faire. Par conséquent les édifices qu’Antea fréquentait variaient selon
ses lieux de travail.

De nombreux commentateurs ont accentué le fait que les gens étaient éreintés par un
travail effectué dans un terrain raide, ardu et « vertical » comme celui de Brissago. De nos
jours les nombreux escaliers reliant les hameaux sont surtout utilisés par des amateurs
sportifs, munis de traqueurs de fitness raffinés, et tonifiés par boissons énergisantes enrichies
de fruits exotiques. Du temps d’Antea les marches étaient affrontées sous le poids des hottes
par des gens ayant connu un dur labeur depuis leur enfance.

Cependant la signification spatiale aussi de la verticalité%¢ révele tout son potentiel si nous
la considérons sous I’aspect religieux mystique. La symbolique ascensionnelle tient un role
important, et non seulement dans la mystique chrétienne. L’ascension représente la voie qui
porte a I’expérience cathartique de la proximité avec 1’Absolu, qui correspond a I’ascension
au sommet de la montagne.®” C’est dans ce contexte que nous pouvons aborder ’ascension
aux Monts par Antea, aux monts ou I’on faisait paitre les bétes, dont la laine était tondue, puis
filée dans la maison de Noveledo. Ainsi I’idée du chemin ascensionnel vers 1’illumination
mystique était, durant 1’enfance d’Antea, reflétée concrétement par la morphologie du
paysage dans lequel elle évoluait. Chez Augustin aussi nous retrouvons la représentation
symbolique de I’ascension vers Dieu grace a des moyens tels que la croix, 1’échelle de
Jacob®®, I’arbre et la montagne.*

Si nous contemplons ces suggestions sur 1’espace, qui relient la dimension religieuse a la
signification symbolique des espaces présents dans la pensée mystique, alors le réle de la
« vallée » en tant que « vallée de larmes »*° est un lieu significatif ou, & travers I’humilité, il
est possible de s’élever jusqu’au régne céleste. La vallée avait encore une connotation
négative pour ma génération, celle d’un lieu ténébreux et dangereux. Dans des moments de
désespoir 1I’on menagait d’aller dans la vallée « se jeter loin », donc d’aller mettre fin & ses
jours.

Tout I’espace public — ainsi qu’une grande partie de I’espace privé — était sacralisé grace a
des rites salutaires qui comprenaient tous les signes ayant été attribués a la sacralisation au
cours des siecles: chapelles, croix, petites églises, processions régulieres de diverse
ampleur.*t Antea éprouvait une affection particuliére pour I’église de la « Madonna del
Ponte » (aujourd’hui Madonna di Ponte) qui de son temps ne devait pas étre beaucoup plus
qu’une chapelle.*? Afin de repérer les autres parcours sacrés d’Antea, il sera nécessaire de
faire des recherches approfondies sur les édifices religieux, déja érigés de son temps, sur le
territoire de la commune a la fin du 15°™ siécle.*3



A part les liens du sang, en particulier ceux entre mére et fille, le lien que constituait la
religion était le plus fort en ce qui concernait la solidarité parmi les gens. Nous nous sommes
demandé¢ si Noveledo n’aurait eu pour Antea la fonction d’un substitut a la vie conventuelle
qu’elle désirait et a laquelle elle dut renoncer, les moyens financiers n’étant pas a disposition.
Noveledo était un modeéle réduit, comme celui du monastére, du monde religieux dans son
essence rituelle.** Et peut-étre Antea donnait-elle au hameau une aura de sainteté, puisque
selon les convictions de ces temps-la la présence de « saintes » transformait les espaces
profanes en espaces sacrés.*

La sacralité¢ de ’espace trouvait sa correspondance dans la sacralité du temps. Le temps
sacreé et le temps profane devaient concorder en grande partie. Le temps du quotidien suivait
d’abord les rythmes de la nature, depuis le levé jusqu’au coucher du soleil, et il était indiqué
par les cloches des églises.*

Dans la vie des paysans le temps était surtout lié a la perception individuelle des
événements et a leur valeur en tant que temps vécu et non comme un temps objectif, mesure.
Ce n’était pas encore le temps urbain, mesuré, chronologiquement ponctué non par les
clochers des églises, mais par ceux du travail de la société industrielle.

Méme si les historiens ont trouvé des traces de ce passage du temps vécu au temps mesuré
déja au 14°™ siécle’, le « temps d’Antea » était encore celui qui était relié aux rythmes
naturels des activités agricoles et des pratiques religieuses. Ce « temps primordial »*® a
longtemps marqué le quotidien, du moins dans les campagnes. C’est le temps qu’Heidegger
associe a étre-dans-le-temps, ou la temporalité humaine est percue comme telle dans sa forme
la plus authentique.*® L’étre humain n’est pas dans le temps, c’est bien le temps qui constitue
I’essence de I’€tre humain. C’est le temps des sentiers parcourus a pied, dans lequel la fatigue
rythme le temps qui coule sans qu’il soit réparti en unités de méme longueur. I1 s’agit plutot
du temps cyclique de I’Hellénisme, repris par le concept de 1’éternel retour de Nietzsche, et
non le temps linéaire du christianisme soumis a un telos.>°

Ce doit étre plus tard, quand elle était hote a la cour des princes, qu’Antea dut se soumettre
aux rythmes imposés par les exigences de la cour, accepter de mauvais coeur des moyens de
transport tels que le carrosse, et substituer le temps vécu du cheminement a pied par le temps
profane de I’efficacité. Elle dut renoncer a offrir a Dieu sa fatigue et les souffrances causées
par ses pieds souvent blesses et en sang apres de longues marches. Si a Brissago la marche a
pied était un libre choix favorisant la meditation et le silence, plus tard méme ses
déplacements étaient contrdlés par son pére confesseur.

5. Vierge, épouse et veuve

A I’age de 16 ans Antea quitta avec son mari Noveledo pour Sesto. Son statut d’épouse
signifiait pour elle une régression en ce qui concerne I’autonomie que lui avait accordé la
dimension religieuse.>! Le mariage avait ramené Antea a son role de femme, auquel il était
difficile de se soustraire. Mon impression est qu’Antea affronta sa nouvelle situation dans un
état d’esprit nullement accommodant, mais au contraire profondément rebelle.

On pourrait interpréter le départ de Noveledo comme 1’abandon des lieux de ses premiéres
aspirations, celles de la priere et de sa communion avec la nature dans toutes ses
manifestations : Noveledo était un lieu envodtant ou le travail dictait les rythmes quotidiens,
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ceux de la priére intense et de la méditation. Mais ce serait une exagération romantique de
décrire ce départ comme le renoncement a une idylle et a une liaison exclusivement
harmonieuse avec la nature. J’imagine que les textes hagiographiques mettent I’emphase sur
toutes les césures biographiques en les représentant comme des moments difficiles surmontés
grace au courage héroique des saintes ou alors a leur soumission résignée a la volonté de la
Providence. La « fragilité » des sentiments ne peut certes pas prévaloir pour de futures
candidates a la sainteté. Dans son texte sur « L’enracinement » Simone Weil insiste sur le fait
que les jeunes paysannes, apres leur lune de miel avec la nature, vécue a travers leur contact
avec la terre, traversent une phase durant laquelle 1’enthousiasme de I’enfant céde la place a
un sentiment d’ennui et a I’attente convulsive du dimanche.>? C’est le moment ot — note Weil
— la jeune paysanne est perdue et ne pense trouver une issue a cet ennui qu’a travers le
voyage.

Si nous interprétons les phases de l’existence d’Antea en utilisant les critéres de la
sociologie des migrations®, nous pouvons dire qu’a la phase de la lune de miel vécue a
Noveledo (vierge), et aprés le choc du mariage (épouse), commence celle, suite & la mort
subite du mari, de 1’autonomie retrouvée (veuve). Bien que les veuves appartenaient & une
catégorie de personnes particulierement fragilisées®, le fait de pouvoir voyager permit a
Antea de disposer d’une nouvelle liberté et d’une autonomie retrouvée.

Car conformément aux principes de ces temps, les veuves étaient étroitement surveillées.
En général, bien que I’on exigeait d’elles de mener une vie retirée, on leur accordait une
certaine liberté de mouvement. Mais toujours sous la supervision sanctionnatrice d’un pére
confesseur.>® Le modéle de la sainte vivante provoquait évidemment une crise au sein du
pouvoir masculin représenté par le pere spirituel, dans le sens que ce modéle renversait les
roles pour ceux qui voyaient dans le « pére spirituel » la référence principale et nécessaire a
une vie de croyant.®® L’une des préoccupations des péres confesseurs était donc d’empécher
les saintes de leur étre supeérieures.

A travers le sacrement de la confession le pére spirituel influencait et contrélait 1’existence
des saintes vivantes, a commencer par leur intériorité et jusqu’a leur prescrire comment Se
VEtir.

Il est difficile de s’imaginer qu’Antea se sentait a 1’aise dans 1’ambiance des cours
princicres, si différente de celle dans laquelle elle avait grandi. D’autre part on lui demandait
de rester fidele a elle-méme : une jeune femme dépenaillée qui allait a pieds nus parmi les
ruelles de Noveledo. Nous pouvons en déduire que ces saintes se trouvaient dans une situation
contradictoire : d’une part elles étaient supposées faire partie d’une famille noble, elles étaient
bien vétues et révérées, et forcées a modérer leur attitude ascétique étant donné les meeurs de
la cour. D’autre part elles devaient donc rester authentiques, afin de répondre aux exigences
des courtisans®’, qui s’attendaient a étre en présence de véritables candidates a la sainteté.
Mais étre soi-méme par choix ou par devoir sont deux attitudes profondément divergentes.
Nous devons nous demander si les saintes vivantes devaient parfois se soumettre a un jeu
auquel il leur était impossible se soustraire. Nous n’avons pas les éléments a disposition qui
valideraient ou non cette hypothése. De méme nous ne pouvons pas savoir dans quelle mesure
un individu particulier suivait les préceptes religieux par conviction ou s’il le faisait pour des
raisons d’obligations sociales lui procurant des avantages.

Un élément apparait clairement aussi bien dans des hagiographies de saintes vivantes que
dans ce que nous savons de la vie d’Antea, c’est la coexistence de deux aspects
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comportementaux qui ne sont contradictoires qu’en apparence. D’un c6té nous trouvons chez
Antea une forte tendance a la méditation et a la mystique, de 1’autre elle se distingue par une
grande capacité entrepreneuriale, dont 1’ultime objet est de réaliser son projet de diffuser la
dévotion aux défunts.>®

Les Franciscains utilisaient déja la stratégie de la communication de masse : ils
imprimaient des feuillets a bas prix qui étaient largement répandus®® afin de promouvoir leurs
propres convictions. Peut-étre Antea apprit-clle d’eux a élaborer des « affiches » pour
communiquer avec ce qu’aujourd’hui nous appellerions le grand public. Peut-étre le fait
qu’elle devait mettre son temps a disposition des élites d’alors avait pour but, grace aux
ressources obtenues ainsi, d’atteindre le plus de personnes possibles. Pourrait-on alors dire
qu’Antea était un Robin des Bois spirituel 760

6. Union mystique et consolation

Au cours de I’histoire du mysticisme dans la culture spirituelle occidentale les femmes ont
tenu un réle fondamental. 6 Malgré cela les textes écrits par les mystiques étaient souvent
anonymes, probablement parce que les auteures craignaient de devenir la cible de personnes
adhérant aux préjugés d’alors.

Le charisme rebelle des mystiques fascinait les hommes de pouvoir au point que I’on a dit
que les textes mystiques de femmes avaient été écrits de maniere a donner 1’impression que
des hommes les avaient élaborés.

L’éruption du mysticisme au 17 siécle®? a produit de nombreux exemples d’écrits
ascétiques, mystiques et de piété en prose italienne.®® Il s’agit de témoignages de foi dans
lesquels les angoisses, les peurs et la signification qu’avait la religion pour tant de personnes
émergerent, des personnes qui pour diverses raisons vivaient a 1’écart de la population
active.% Ces témoignages atteignent parfois des niveaux sublimes de profondeur et de
puissance religieuse, comme celui de la Clarisse Camilla Battista de Verano.® C’était une
époque ou la sensibilité religieuse dominait, riche en sentiments et élans de passion.® Une
analyse des écrits mystiques de ces temps pourrait-elle nous aider a comprendre le mysticisme
d’Antea ?%7

Comme le soulignent de nombreuses mystiques, leur expérience est toujours tres
personnelle et unique, et donc difficile d’acces, si ce n’est a travers la perspective de qui I’a
éprouvée soi-méme. Pour cette raison il n’est pas facile de trouver un langage qui pourrait
décrire la particularité et I’unicité de cette expérience. Probablement seul le langage de la
poésie le peut, sous sa forme la plus exceptionnelle : 1’on pense par exemple au Cantique des
Cantiques %8 ou a la prose de Thérése D’ Avila.

C’est pourquoi il est difficile de délimiter des contours sémantiques clairs dans le concept
du mysticisme.%°

De méme les représentations picturales des états extatiques sont souvent peu
convaincantes, méme si ¢’étaient les mystiques elles-mémes qui, en décrivant leurs extases,
s’inspiraient de tableaux vus dans une chapelle ou une église.”® L on disait que les traits du
visage des mystiques en extase changeaient complétement, et qu’elles devenaient beaucoup
plus belles.’*

Est-ce possible que I’analphabétisme d’Antea ait favorisé son élan mystique ? On ne peut
pas I’exclure, puisque la contemplation mystique ne requiert pas nécessairement le support du
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langage écrit. Mais il y a de nombreux exemples indiquant que 1’écriture encourage la
méditation.”

L’extase mystique présuppose un contact intense et direct avec le divin, souvent
accompagné de visions et de musique angeélique, et du détachement radical de la société
environnante.

De ce temps ’on accordait une grande importance a la distinction entre I’état mystique
authentique et I’état mental causé par des illusions diaboliques.

Dans la mystique chrétienne un profond rapport d’amour se crée avec un Dieu personnel
qui pénetre la sphere la plus intime du Sujet. Cet aspect personnel se manifeste de maniere
exemplaire dans le concept du mariage mystique.”®

Souvent le détachement de la réalité intramondaine au moyen du mysticisme est interprété
comme un acte libérateur qui délivre d’un quotidien oppressant. L’on parlerait en terme
psychanalytique d’une répression de la réalité. Nous avons vu que la femme devait se
soumettre a ’homme, que ce soit dans le domaine domestique ou celui du travail pécuniaire,
et qu’a cela s’ajoutaient les régles imposées par une Eglise traditionnellement misogyne. Dans
ce contexte I’extase de la mystique a été interprétée de maniere réductrice comme un transfert
dans son for intérieur, dans sa conscience, d’un besoin de liberté qui ne peut pas se réaliser
en son for extérieur, dans la réalité de ses propres relations avec autrui. C’est d’ailleurs ainsi
qu’une historiographie marxiste I’interpreterait, en tant que mysticisme exprimant de maniere
extréme un sentiment religieux, qui ne constitue qu’une fuite extréme d’une réalité devenue
oppressante et insupportable.

Le fait que ces femmes intériorisaient des conflits insolubles in foro externo les rendait
plus attentives aux soins a procurer — et dans ce contexte nous pourrions parler du soin de la
guerison des ames — et leur permettait d’avoir la grande sensibilité nécessaire a qui s’occupe
des difficultés et des problemes d’autrui. Antea, comme les saintes vivantes, était appréciée
pour son aptitude a procurer de I’aide dans le domaine des relations personnelles, pour sa
disponibilité & vouloir comprendre les autres, en tenant compte de leur fragilité et
vulnérabilité. Cette faculté a consoler, durant une époque de turbulences politiques, dominée
par la peur, les maladies et la violence publique et privée’™, a certainement contribué aux
succes des saintes vivantes et cette faculté était une de leurs caractéristiques principales.
Malgré tout la capacité de soigner et de consoler les &mes pouvait aussi avoir son origine dans
la faculté, propre aux saintes et favorisée par leur position marginale comparé a la majorité de
la population, d’assumer un point de vue extérieur face aux problémes qui assaillaient les
gens. Ceci était peut-étre di a la grande endurance des saintes quand il s’agissait de supporter
des situations extrémement difficiles. 1l suffit de penser & leur refus de se nourrir, ce qui
limitait leur alimentation au sacrement de 1’eucharistie. Ou alors au fait de renoncer a des
biens terrestres quels qu’ils soient. Ce désir de ne rien posséder peut étre considéré comme un
geste de religiosit¢ profonde qui signifierait ’abandon absolu a une puissance supérieure, le
geste de se libérer de manicre absolue de toute peur et d’avoir une confiance absolue en ce qui
est divin.”™

7. Sorciére ou superstar ?
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Contrairement & ce que I’on pourrait penser, la majeure partic des persécutions pour
sorcelleries ont eu lieu au début des temps modernes, et précisément durant la période qui
nous intéresse.’® Les sorciers et sorciéres risquaient la torture et la mort sur le blcher. La
pratique de la magie était trés courante et ’on était d’avis qu’étre sorciere était un
comportement inné, acquis principalement par transmission héréditaire.””

L’on a souvent constaté les analogies évidentes entre les saintes et les sorciéres.’® Leurs
histoires semblables ont engendré de nombreuses interprétations, de nature
psychopathologique aussi’®, provenant de la part de personnes qui s’attardaient sur le
caractere sexuel de 'union entre humain et divin. Souvent les saintes racontaient que durant
leur extase elles étaient devenues 1I’épouse du Christ qui les avait embrassées et leur avait
donné un anneau nuptial invisible, mais dont elles sentaient la présence a leur doigt. Les
sorcieres par contre confessaient avoir eu des rapports amoureux avec des démons et avoir
recu des objets, comme par exemple des amulettes.®°

Au Tessin aussi les procés contre les sorciéres se terminaient souvent sur le bdcher ou, si le
juge était particulierement clément, par la décapitation.

Les administrateurs des Statuts de Brissago indiquaient que dans le village des actes de
magie noire® avaient été effectués et que le curé avait dénoncé certaines femmes qui
prétendaient avoir guéri ou prévenu des maladies avec des onguents et des rituels magiques.
Un rituel particulierement abominable consistait, toujours selon les administrateurs
statutaires, a faire passer un chat sur le berceau d’un nouveau né et d’ensuite enterrer vivant le
pauvre animal.8

La sorcellerie et la magie imprégnaient la vie quotidienne, et la conviction était trés
répandue que grace a elles I’on pouvait modifier, en bien ou en mal, I’environnement et le
destin d’une personne. L’utilisation par exemple d’amulettes et de rituels était fréquente et le
commun des mortels aussi pouvait en faire usage.8* Si les sorciéres faisaient peur a cause de
leur éventuelle association avec le malin, elles étaient aussi respectées et appréciées pour leur
facultés présumées de guérir. Elles pouvaient provoquer le mal, mais aussi le combattre, et
sous de nombreux aspects elles jouissaient de la méme considération que les moines et les
prétres.

L’ambivalence de I’Eglise face a la superstition était due au fait qu’elle ne voulait pas
refroidir I’enthousiasme des fideles et les éloignant d’elle. Il était nécessaire de diriger les
croyances superstitieuses vers des croyances reconnues par 1’Eglise. A cette fin 1’idée du
miracle, par exemple, fut substitué a [’acte superstitieux, ce qui permit de distinguer
clairement entre le pouvoir attribué légitimement aux saintes et celui inacceptable de leurs
antagonistes.®> L’on insista aussi sur la nécessité d’une politique ecclésiastique qui puisse
lutter contre 1’ignorance en matiére religieuse grace a 1’éducation en particulier des jeunes
filles adeptes de la foi.8®

Dans I’environnement religieux, caché derriere I’exceptionnalité des femmes, 1’on
suspectait toujours une duperie du malin. Quand une femme menait une vie religieuse
autonome 1’on se demandait s’il y avait 13 ceuvre du démon.®’

A cause de la fragilité et vulnérabilité inhérentes qu’on leur attribuait, les femmes étaient
considérées comme des proies faciles et des alliées du malin. C’est peut-&tre pourquoi selon
les normes juridiques de la cité médiévale le deuil des femmes était considéré excessif, et il
aurait pu permettre au malin de s’infiltrer, bien que c’était les femmes qui effectuaient les
rites funéraires. C’est pour cette raison que I’on tenta d’exclure les femmes « d’abord du
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cortege funéraire, ensuite de la sépulture ».88 Un passage des Statuts de Brissago nous informe
que les femmes devaient étre exclues des celebrations pour les défunts a [’extérieur de
I’église, et ce probablement parce que I’on craignait la manifestation immodérée de leur
douleur.® Ce fut cette volonté de discipliner les femmes en bridant leur pathos qui conduisit a
une forte masculinisation et cléricalisation du rite funebre.*

Nous pouvons dire que tout ce qui était considéré irrationnel était soumis a 1’examen des
autorités ecclésiastiques. Les éléments liés a la superstition se manifestaient aussi dans les
réves et visions ce qui — parce que les réves ne se génent pas d’associer des éléments religieux
aux éléments magiques — pouvait donner lieu a des interprétations ambigués. Les réves étaient
traités avec méfiance, car ils pouvaient révéler des vérités dissimulées au sujet de 1’au dela,
qui se soustrayaient au contr6le direct des autorités ecclésiastiques. Et voila pourquoi les
réves étaient modifiés dans les hagiographies, afin d’éliminer de possibles malentendus qui
auraient pu envoyer les saintes entre les mains de 1’inquisition.

Qui sait si et comment Gerolamo Villani, hagiographe d’Antea, est intervenu au sujet du
réve auquel il se référe dans son manuscrit : au cours de 1'un de ses nombreux voyages Antea
chercha refuge aupres de « ses morts », dans un cimetiére, n’ayant pas trouvé refuge chez les
vivants. Durant son sommeil elle réva qu’un gros orage avait éclaté et que les défunts, en tant
que geste de reconnaissance pour 1’attention que la Beata avait accordé a leurs ames, sortirent
de leurs tombes, se libérerent des linceuls dans lesquels ils étaient enroulés et formerent une
grande tente pour abriter Antea de la pluie diluviale.®*

La mise en scéne de réves dans les textes hagiographiques est due a ce que ’intérét pour
les aspects exceptionnels des saintes primait sur 1’intérét concernant leur vertu ou les aspects
biographiques en eux-mémes. Les hagiographies traitaient volontiers les miracles, les
souffrances corporelles, les morts tragiques et les luttes contre le malin et donc aussi les réves
fantastiques.

Il faut souligner le fait que le récit onirique implique une disposition, que nous pourrions
qualifier de subversive, a dévoiler les facettes de sa propre identité qui ne sont pas contrdlées
par une subjectivité vigilante. Raconter un songe implique la révélation de I’inconscient, du
monde des impulsions et des désirs qui aurait été impensable au cours du premier
millénaire.®? Au fait, quand on exigeait des premiers chrétiens de révéler leur identité ils
répondaient : « Je suis chrétien ! ». L’individu était défini depuis I’extérieur, et non d’un point
de vue internaliste.

Il n’est pas difficile de comprendre pourquoi ce sont les aspects exceptionnels de la vie des
saintes qui intéressaient les hagiographes : ce sont justement ces aspects-la qui éveillent
I’intérét pour les saintes et leur succeés aupres de leurs adeptes. Ceci devait aussi accroitre la
probabilité d’une issue positive au processus de canonisation.*3

De manicre analogue les héros du sport ne sont pas acclamés parce qu’ils s’entrainent
quotidiennement avec une discipline de fer, mais parce ils ont des succés, comme celui de
battre un record du monde, qui les rendent uniques aux yeux de leurs fans.

Antea, comme tant de saintes vivantes, devint ainsi une sorte de superstar, d’Athléte de la
religion®*, dont on louait les dons extraordinaires, mais dont I’image publique fut aussi le fruit
d’une stratégie de marketing raffinée, soigneusement rédigée par son hagiographe.

Pour conclure, pouvons-nous considérer le personnage de la sorciere comme un modele
faisant concurrence a celui des saintes vivantes ? La construction sociale de la sorciére a
certainement tendance a se superposer au modele de la sainte. La juxtaposition de saintes et
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de sorcieres nous permet de mieux comprendre ce que 1’on attendait de la part de personnages
comme Antea, et 3 quel possibles malentendus 1’on pouvait les soumettre.%

8. Les vivants et les ames du purgatoire

L’idée que la pensée de la mort doit constamment nous accompagner tout au long de notre
vie est fréquente dans la pensée philosophique. En concordance avec cette idée nous avons la
conviction platonicienne, reprise par Montaigne, selon laquelle la philosophie doit nous
enseigner a mourir.

Cependant le rapport d’ Antea avec la mort n’est pas philosophique, il est d’ordre religieux.
Et il n’est compréhensible que dans le contexte de la naissance du purgatoire.®® Certains
historiens sont d’avis que ce dernier a pris sa forme définitive au 12 siécle, en admettant
toutefois qu’au moins depuis le 4°™ siécle diverses étapes intermédiaires ont mené a son
concept définitif.

Brievement défini, le purgatoire est le lieu de purification pour ceux qui au cours de leur
vie terrestre n’ont pas atteint I’état de sainteté.

Tout change avec la naissance de ce troisiéme lieu, en particulier pour ce qui est des
schémas mentaux des individus et de leur maniere de percevoir le temps. Le purgatoire en tant
que « supplément biographique »°” auquel on n’accéde qu’aprés la mort, sape une logique
binaire qui ne voyait pas d’alternative a la vie éternelle au Paradis et a la souffrance éternelle
en Enfer. Comme peu de personnes peuvent se vanter de mener une vie dans la sainteté, le
Purgatoire devint la destination probable de la majorité des croyants, et il n’est pas étonnant
que la littérature hagiographique nous ait fourni de vastes témoignages de la popularité du
Purgatoire.%

Le fait d’importance capitale est que les prieres des vivants contribuent a réduire ou alléger
la période que les défunts traversent durant le processus de purification, avant le jugement
dernier et I’entrée au Paradis.®® Ceci est confirmé aussi par le Purgatoire de Dante, ou toutes
les ames sans exception, demandent au Poéte de s’assurer que les vivants prient pour eux, car
comme le dit Manfred de Suede a la fin du troisieme chant « on progresse beaucoup ici grace
a ceux d’en bas ».1%, ce qui signifie qu’ici au Purgatoire, grace aux vivants (ceux d’en bas),
I’on peut beaucoup progresser, faire avancer sa purification. Et les vivants aussi, a travers
leurs prieres et leurs intercessions en faveur des défunts, augmentent leurs propres chances
d’un au dela heureux. Ainsi une situation d’avantages réciproques est créée, une situation
win-win. Voila pourquoi les activités missionnaires d’Antea se concentraient principalement
sur les ames du Purgatoire et elle en fit son slogan Priez pour les ames du Purgatoire ! La
mystique de Noveledo devint une véritable militante pour la libération des ames du
Purgatoire.’® Tout cela était en concordance avec une tendance trés répandue,
presqu’obsessive au Haut Moyen age, de demander des messes pour les défunts, ce qui peut-
étre était I’expression d’une incertitude fondamentale quant aux dévotions. 102

Avec I’invention du Purgatoire, « enfer non perpétuel, mais temporaire »'%, le rapport
psychologique et émotif avec les défunts évolue. Désormais, il n’y a pas seulement la
solidarité entre les vivants, mais aussi entre vivants et morts en état de grace.%

En outre I’interaction entre morts et vivants renforce la sens de la responsabilité des
enfants envers leurs parents, les enfants étant sollicités de contribuer, dans la mesure du
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possible, a un au dela moins lourd de souffrances pour leurs parents. Tout comme ce qui était
advenu des croyances populaires concernant les « esprits », la liturgie elle aussi, dans les arts
et dans la dévotion catholique pour les morts, créa une sorte de « lien de 1I’dge » entre les
défunts et les enfants, les jeunes gens, les conjoints et les personnes agées.'®

La proximité émotionnelle entre morts et vivants créée par la théorie du Purgatoire semble
concorder avec la proximité physique des défunts dans la vie quotidienne d’ Antea.

Ce n’est au fait qu’au cours des siecles que les défunts seront de plus en plus éloignés des
habitations, aussi pour des questions d’hygiéne publique. A I’origine les morts étaient enterrés
dans 1’église, une pratique qui par la suite sera limitée au clergé, puis tout a fait abandonnée.
Nous savons par exemple que Antonio Rainaldi, un prétre de Brissago, a été enterré sous
’autel principal de 1’église de la paroisse.’®® Les autres défunts étaient enterrés dans un
cimetiére, dans un espace qui n’était pas clairement délimité, autour de I’église. Il s’agissait
toujours d’un pres.t%” Parfois I’établissement d’un cimetiére précédait celui d’un village'®
puis, en se développant de manic€re concentrique, le village était agrandi. Autour de 1’église,
I’on enterrait les morts n’ayant pas de pierre tombale individuelle. Il suffisait d’une grande
croix pour tous. Plus a I’extérieur I’on érigeait un mur séparant espaces sacrés et profanes, et
tenant les animaux a I’écart des tombes. Les Juifs et les enfants non baptisés avaient un
espace séparé. Les suicidés étaient jetés dans une fosse commune ou un fleuve. Au dela du
cimetiére se développait la zone habitée, le village. Puis venait la zone cultivée. Ainsi pour
aller a I’église et rentrer chez soi il fallait traverser le cimeticre.

Des recherches archéologiques ont démontré qu’un peu partout dans le village et les
hameaux il y a des tombes éparses, ce qui pourrait indiquer 1’existence de cimetiéres ou de
structures similaires créées pour les communautés des hameaux.1%

L’on pourrait dire qu’a une communauté imprégnée de religion'*? correspondait une réalité
imprégnée par les morts, que ce soit du point de vue de I’espace ou des émotions.

Le cimetiére était consideré comme un lieu sacré, mais comme la séparation entre sacré et
profane était floue, le cimetiére pouvait devenir la scéne d’activités qui n’étaient pas vraiment
celles de la dévotion. En témoignent aussi les récits de prétres déplorant 1’utilisation du
cimetiere en tant qu’espace ou étendre le linge, le foin, le grain a faire sécher au soleil. Ou
alors pour des discussions animées parsemées de gros jurons qui étaient si courantes dans le
village qu’il fallait les sanctionner sévérement, conformément aux statuts.

De plus dans les cimetiéres des rencontres eurent lieu qui se terminérent par la mort
violente de parties en conflit.

Il est alors compréhensible qu’a I’occasion de visites pastorales 1’on condamnait ces exces
et aussi le manque de soins accordés au cimetiere, comme [’absence de murs empéchant
’accés des animaux aux tombes.!!

D’autre part ce n’était pas sans une certaine bienveillance que 1’on observait la
manifestation d’un esprit un peu « dure »*? parmi la population de Brissago, habituée a une
vie tres simple et rudimentaire. Certains comportements étaient aussi dus a la grande
pénétration du culte des morts dans le quotidien des villageois : dans une société marquée par
la violence et la maladie, les rapports avec la mort n’étaient pas le résultat de réflexions
abstraites, mais faisaient partie d’un quotidien naturel. Les morts étaient tout pres des gens,
comme la mort est I’immuable et fatale compagne de la vie.

Du reste garder les morts chez soi jusqu’aux obséques était une pratique commune il y a
quelques décennies encore et de nos jours c’est toujours 1'usage dans quelques rares familles.

15



La pénétration de la mort dans le quotidien se manifestait de maniére encore plus évidente
lors des funérailles qui, comme nous I’avons vu, n’étaient pas considérées comme des
évenements prives mais publics, au point que les statuts prescrivaient la participation
obligatoire des chefs de famille. Sinon il leur fallait payer une amende.

Jimagine que, comme c’était encore le cas il n’y a pas si longtemps, le défunt était
accompagné par une procession depuis sa maison jusqu’au cimetiere.

L’un des effets de I’invention du Purgatoire était celui d’asséner un coup aux conceptions
archaiques selon lesquelles les ames des défunts revenaient pour menacer églises et cimetiéres
en perturbant les vivants. Alors qu’au cours du 15°M siécle beaucoup de gens pensaient
encore que dans les cimetieres des « dmes en peine » rodaient, entre la vie et la mort!'3, le
Purgatoire devint ainsi le lieu ou les morts étaient paisiblement unis aux vivants en attendant
la rédemption, et le cimeticre se transforma en salle d’attente.

9. L’espoir des affligés

Antea était-elle heureuse ? Est-ce possible de répondre a cette question ? Y a-t-il un sens a
la poser ? 1l est déja assez difficile de savoir si I’un de nos contemporains est heureux, alors
que dire d’un personnage ayant vécu il y a 500 ans ! La plus grande partie de ce que nous
savons d’Antea base sur des sources fragiles et sur des hypothéses dans lesquelles nous
projetons probablement une partie de nos attentes : nous voudrions qu’Antea soit telle que
nous la voulons. Malgré cela nous présumons qu’Antea fut heureuse et nous tentons de
fournir des motifs pour justifier cette hypotheése.

Nous pouvons tenter d’élucider la question de savoir si Antea était heureuse en tenant
compte de ses aspects strictement religieux et théologiques. Supposons que le sentiment
religieux provienne de la recherche du sens de notre existence et de celle du monde. Nous
pouvons evidemment trouver une réponse au sujet de ce sens dans d’autres domaines de notre
existence : par exemple celui du travail, ou de I’attention que nous accordons aux relations
interpersonnelles. Nous pouvons méme assouvir notre soif d’un sens de 1’existence a travers
la conviction que ce sens consiste du fait que 1’existence est privée de sens. Si nous croyons
que la recherche d’un sens se pose face au vide créé par son absence-méme, NOUS PouvoNns
simplement plonger notre regard dans I’abime. Voila pourquoi, en tant qu’existentialiste
athée, Camus affirme que I’unique probléme philosophique vraiment sérieux est celui du
suicide.11

En réalité la question se pose de cette manicre surtout quand il s’agit de situations
exceptionnelles : face a la perte d’une personne aimée, face a une situation traumatisante qui
semble sans issue, et donc dénuée de sens. C’est dans 1’affliction que le besoin de consolation
et de justice se fait le plus pressant.1®

Mais les gens au Moyen Age ne s’affligeaient pas tant en raison du vide de la réalité des
existentialistes, ils craignaient plutdt la faim, la misére, la maladie, les épidémies. Leur peur,
qui probablement était pire que toute autre, était celle de la fin du monde!®, la peur d’un
jugement universel qui aurait définitivement fait le proces a toutes les injustices humaines. La
peur de la mort n’était pas la peur du néant, mais la peur de la perspective qu’il fallait
s’attendre & un au deld rempli de souffrances qui, dans le pire des cas, pouvaient étre
éternelles.
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Nous avons vu que la doctrine du Purgatoire dédramatise le passage de la vie a la mort en
nous accordant un troisieme espace purificateur. Un espace pour qui n’est pas toujours bon,
mais pas toujours mauvais non plus.’

Pouvons-nous croire qu’Antea était heureuse parce que le Purgatoire lui offrait la
perspective d’une rédemption facilitée ? Bien slr que non. Antea étant en odeur de sainteté,
tres probablement pour elle la perspective du passage directe au Paradis s’ouvrait. Il serait
aussi assez contradictoire de penser que la félicit¢ d’Antea naissait d’un calcul utilitariste
concernant la possibilité d’un au dela au Paradis.

Nous pourrions simplement dire qu’Antea était heureuse parce qu’elle croyait a la
résurrection des morts et a la vie éternelle. Et d’ou provenait cette conviction ? Nous pouvons
certainement dire qu’il ne serait pas raisonnable de penser qu’apres la mort tout se termine, et
ce pour diverses raisons. L’une d’entre elles concerne la justice : Si durant la vie terrestre ce
sont toujours les plus forts a vaincre, nous voudrions qu’au moins dans 1’au dela justice soit
faite pour toutes les injustices et les souffrances subies sur terre ! Car nous nous attendons a
ce qu’au moins apres la mort, ce soit le Bien qui prenne le dessus, et que nous puissions
parvenir a cette félicité qui pour Aristote est au cours de notre vie le but ultime de nos actes.
De plus, il semble juste qu’il y ait un lien entre un comportement éthique dans ce monde et
une vie dans I’au dela, et ceci certainement pas aux détriment d’actes moralement
irréprochables. Mais ’on pourrait arguer que le sens de la croyance en 1’au dela est
précisement de donner un sens a nos souffrances et que ceci se produit indépendamment de
I’existence ou de la possibilité d’ une récompense aprés la mort.

Mais retournons a la question de ce qui créait la félicité d’Antea. Nous avons exclu qu’il
s’agissait uniquement de la croyance en une vie éternelle apres la mort. Mais alors, de quoi
s’agissait-il ? La f€licit¢ d’Antea était le fruit de sa manicre d’écouter et de la
contemplation.'*® D’une capacité mystique a s’ouvrir a I’Absolu. Pour clarifier cela, il nous
faut aborder maintenant la question du temps de la vie éternelle. Nous pouvons décrire le
temps terrestre comme une succession d’instants durant lesquels nous essayons de ne pas
nous ennuyer et de nous libérer de nos craintes. Ce temps est rythmé par la domination de
I’avant et de I’aprés. Tout apres se transforme irrémédiablement en un avant et ainsi de suite
de fagon inexorable. C’est le régne de la fugacité de 1’instant.

Quand nous nous imaginons la vie éternelle, nous lui attribuons une qualité complétement
différente, libérée de I’esclavage de la succession d’instants. Dans notre capacité
représentationnelle limitée, nous disons que c’est la domination de /’éternelle simultanéité qui
remplace la fugacité du temps terrestre. Souvent le rapport entre le temps terrestre de la
fugacité et le temps éternel est mal interprété, comme si ces temps étaient séparés
chronologiquement. D abord il faudrait le temps terrestre, puis, aprés la mort, le temps de la
felicité éternelle, une négation du temps terrestre. Mais comme 1’éternité n’est pas — comme
dirait Hegel — une négation abstraite du temps humain, mais la transposition de la temporalité
a un autre niveau, 1’éternité n’est pas /‘aprés du temps terrestre, mais un autre temps.

Croire en la vie éternelle n’est donc pas croire en une vie éternelle apres la mort, puisque
la vie éternelle est incorporée au milieu de notre vie terrestre. Pour un Chrétien il n’y a pas de
différence entre un avant la mort et un apres la mort. Le théologien suisse Hans Urs von
Balthasar'®® cite a ce propos la promesse de Jésus dans Jean 14, 15 — 21 :
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« Je ne vous laisserai pas orphelins : je reviens vers vous. Encore un peu de temps et le monde ne
me verra plus ; mais vous, VOus me Vverrez, car je vis et que vous vivrez. »

Cette promesse signifie que vous étes naturellement encore de ce monde, mais que la
mortalité ne vous appartient plus. Voila pourquoi nous voulons penser & Antea comme étant
une personne heureuse et pourquoi nous pensons que son infélicité pourrait provenir de notre
propre projection. Pour Antea la vie éternelle était présente dans sa vie de tous les jours et la
mort terrestre ne la concernait pas. Et c’est dans ses moments mystiques qu’elle vivait de la
facon la plus compléte le sens de son étre éternel. C’est pourquoi nous voulons 1’appeler la
mystique de Noveledo.

10. L’avenir du culte des morts

Peut-étre est-il arrivé a certains d’entre vous de voir apparaitre sur Facebook ou un autre
réseau social la page web d’une personne que vous connaissiez et qui est décédée depuis
longtemps. Facebook est en voie de devenir le plus grand cimetiére existant et le nombre
d’utilisateurs décédés augmente de maniére vertigineuse, au point que déja durant ce siecle
leur nombre dépassera celui des utilisateurs vivants. L’on prédit que jusqu’a la fin de ce siécle
le nombre d’utilisateurs disparus sera de prés de 5 milliards.?°

La critigue des changements survenus dans le culte des morts au sein des sociétés
contemporaines est devenue un lieu commun de la critique sociale : dans la civilisation
mondiale les défunts seraient devenus un ballast humain dont il faudrait se libérer au plus vite.
Une société s’adressant uniquement a 1’avenir, inconsciente de son passé, aurait tendance a
réduire le culte des morts a une nécessité due et non vraiment vécue. De plus, le nombre
croissant de personnes souhaitant renoncer a des obseques ou a une pierre tombale portant
leur nom démontrerait la rapidité et ’anonymité dont on se sert pour se défaire de la mémoire
des morts. L expérience nous enseignerait que ce n’est finalement qu’une question de temps
jusqu’a ce que leurs propres descendants oublient leurs noms. La critique des sociétés
contemporaines atteint son point culminant quand elle dénonce le manque de sensibilité pour
les défunts ; ce manque de sensibilité se montrerait de fagon exemplaire dans 1’évaporisation
de la substance religieuse dans nos sociétés.

Si nous observons attentivement ce phénomene, nous réalisons cependant qu’il s’agit d’un
processus plus complexe. D’abord, il faut surtout tenir compte du fait que 1’augmentation du
nombre de morts est inversement proportionnelle a I’espace disponible pour leur sepulture. La
conséquence inévitable en est que le nombre d’années pendant lesquelles les familiers
peuvent aller au cimetiére rendre visite a leurs défunts diminue. Le temps pendant lequel une
tombe est a disposition pour le culte est souvent limité — selon le développement
démographique du pays en question — a moins d’une génération. Désormais 1’on décide
principalement de crématiser les corps, ce qui permet d’allonger cette période. Ce n’est
pourtant qu’une question de temps jusqu’a ce que le nombre d’espaces cémétériaux se révele
trop exigu et qu’il soit inévitable de réduire le temps de maintien dans les cimetieres. Une
autre décharge de I’espace des cimeti¢res provient de la coutume croissante de disperser les
cendres des défunts dans les foréts et les lacs en s’appuyant sur des rites improvisés provenant
de la philosophie new age. Ces rites permettraient aux défunts, non seulement
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symboliquement, de retourner au cycle vital qui voit en la nature le début et la fin d’un
processus circulaire durant lequel le mystere de la vie se reproduit a 1’infini. Indépendamment
des contenus philosophiques religieux attribués aux procédures de la « sépulture par
dispersion », ces procédures peuvent aussi étre interprétées en tant que désir légitime de
certains défunts de ne pas accabler la parenté d’obligations rituelles, dont I’exécution devient
de plus en plus compliquée au cours de ces temps de grande mobilité.

Le développement de cimetiéeres dits cimetieres virtuels*?!, doit étre interprété comme étant
en rapport de complémentarité avec ces procédures. Les cimetieres virtuels ne sont pas la
manifestation d’une disponibilité réduite a préserver la mémoire des morts. Au contraire, ils
permettent d’allonger de maniere indéfinie le nombre de générations ayant la possibilité de
rendre visite a la personne défunte et de se souvenir d’elle, par exemple en acquérant une
fleur virtuelle ou grace a d’autres actes rituels. La création d’espaces commémoratifs est un
moyen efficace pour partager un deuil et pour tempérer la douleur causée par la perte d’une
personne bien aimée.

Cependant, face aux difficultés persistantes concernant 1’effacement de données digitales,
que ce soit de personnes vivantes ou décédées, il pourrait paradoxalement s’avérer
problématique de préserver le droit a I’oubli, a I’exigence 1égitime d’étre oublié.'??

La juxtaposition de la mort digitale et de la mort physique ainsi que la problématique de la
gestion de I’héritage digital constituent un défi qui n’est pas sans importance et qui pourrait
nous obliger a redefinir les lignes conceptuelles que nous suivons quand nous sommes
confrontés a la compréhension et la gestion de la mort.?3

Ceci ne concerne pas uniquement des phénomenes largement présents tels que la pratique
d’obséques streaming en direct, mais aussi la question du maintien en vie d’une personne
physiquement morte et revitalisée de facon digitale.

L’espace digital est-il en voie de prendre la place du troisieme espace dont nous avons
parlé et deviendra-t-il une coda digitale de la vie terrestre ?*2* Il est probable que les pratiques
commémoratives et rituelles qui se présentent grace a la dimension digitale changeront notre
maniére de traiter les Ames des défunts. Elles augmenteront les chances des Ames du
Purgatoire d’optimiser 1’apport de soins pour leurs ames au moyen de 1’attention efficace et
ponctuelle que leurs bien aimés leur procureront. Ceci augmentera leurs chances d’aller plus
vite au Paradis. Les vivants aussi profiteront du fait de pouvoir prendre soin plus facilement
des ames du Purgatoire. Les tombes des morts, méme n’étant pas présentes physiquement,
sont déja a notre complete disposition sur I’écran de nos téléphones portables.

La conséquence de tout ceci est-elle 1’abolition des cimetiéres de nos villages et villes ?
D’abord il y a eu le cimetiére dans 1’église et autour d’elle, puis on a di créer un espace
cémétérial en dehors de la zone habitée!?®, et finalement un cimetiére digital a-t-il été créé,
qui annule le cimetiere en tant que structure architectonique concrete ? Ce n’est évidemment
pas le cas, puisqu’un peu partout nous pouvons constater une tendance opposée. C’est
précisément durant nos temps de constante accélération temporelle que se manifeste la
nécessité de conserver la mémoire historique. Ce fait est corroboré par exemple par la mise
sous protection de tombes particuliéres ou de cimetiéres entiers considérés comme biens
culturels. Ce genre d’actions ne dérive pas en premier lieu de la volonté de préserver la
mémoire individuelle des défunts. Face a I’élargissement progressif et rapide d’entiéres zones
baties, et la transformation d’espaces verts en zones habitées, les gens éprouvent un sentiment
d’insécurité croissant au sujet de leurs propres racines, ainsi que le besoin de créer un rapport
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de continuité avec le passé. L’altération excessive du monde vital des individus ne se produit
pas sans entrainer des conséquences importantes. Sous sa forme extréme, la négligence et
I’atteinte a la mémoire collective, les personnes se voient contraintes d’accepter des
modifications exagérées de leurs habitudes perceptives et relatives a leur mobilité, ce qui
engendre I’insatisfaction et le refus de prendre soin du bien commun. Un antidote important a
cela est de s’engager pour préserver ce qui est encore a notre disposition et qui peut revitaliser
la sensibilité pour I’environnement. Quand il ne s’agit pas d’une question d’importance vitale,
il faut éviter d’¢éliminer mémes les plus infimes fragments de notre passé.

Les personnes rentrant au pays, aprés quelques années d’absence, partagent 1’expérience
commune de ne plus reconnaitre les lieux. L’on pourrait leur dire que « la vie a continué ! » et
que le progreés ne peut attendre ceux qui souhaiteraient qu’un passé de carte postale leur soit
restitué. Ce jugement est erroné dans les sens qu’il n’y a pas de contradiction entre innovation
et conservation. Préserver des parties de notre passé n’est certainement pas en contradiction
avec une éthique du progrés. Au contraire, ceci découle de la connaissance de 1I’importance
des rites pour I’existence des gens. Les espaces vitaux ont la fonction de garantir aux
personnes qui y vivent une existence potentiellement agréable ou le sens d’appartenir n’est
pas sacrifié aux intéréts individuels. Ce ne sont pas que les rites de caractere religieux qui
contribuent a un habitat familier adapté aux besoins des gens, mais aussi des rites plus
profanes comme participer au carnaval, a un concert rock ou a la projection d’un film dans la
salle du village. La déritualisation de la vie quotidienne signifie ultimement réduire la vie a un
champs d’exercices technologiques et par cela la déshumaniser. %

En conclusion, le culte de la dévotion aux morts n’est qu’un aspect des soins a procurer a
la mémoire, nécessaires pour compenser'?’ les effets de notre époque. Mais cet aspect est un
¢lément central, un signe de respect et d’amour pour nos bien aimés. Le plus ancien signe
d’humanité se manifeste a travers la dévotion aux morts. Souvenons-nous qu’a Atheénes
personne ne pouvait exercer une fonction publique s’il n’était pas démontré que les tombes de
sa famille étaient maintenues dans un état décent. Personne n’était considéré capable de
s’occuper décemment des vivants s’il n’était pas capable de donner aux morts la dignité qui
leur est due.*?®

11. Antea n’est pas un Mezarat'?°

Durant les années soixante-dix le philosophe états-unien Thomas Nagel publia un essai
célebre qui porte le titre « Quel effet cela fait-il d’étre une chauve-souris ? ».1%° L’intention de
Nagel était de démontrer que nous n’avons aucune possibilité de savoir quelle est I’expérience
du monde faite par une chauve-souris. Les difficultés de Nagel consistaient évidemment du
fait que nous ne sommes pas des chauves-souris et ne disposons donc pas des facultés
sensorielles nécessaires a la perception de leur monde. Parfois, face a Antea, j’ai éprouvé une
sensation analogue a celle décrite par Nagel a 1’égard des chauves-souris. Il y a bien sdr une
différence fondamentale entre le cas de Nagel et le notre, dans le sens qu’Antea faisait partie
du genre humain et que nous pouvons supposer que dans de nombreux domaines notre
maniére de voir et de ressentir le monde était semblable a celle d’Antea. Malgré cela, quand
nous nous penchions sur Antea, nous percevions la grande distance entre sa maniere de voir
les choses et la notre, ne serait-ce que parce qu’une distance de 500 ans nous sépare d’elle.
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Nous nous sentions particulierement inadéquats quand nous nous aventurions par exemple a
comparer nos grands-parents a Antea, ou alors quand nous parlions des émotions d’Antea
comme si elles étaient les nétres, en transférant par exemple ce que nous voulons dire, en
parlant de liberté, a 1a maniére de concevoir le monde de la part d’une femme ayant vécu il y
a 500 ans dans un contexte radicalement difféerent du notre. Par exemple, ce que nous
ressentons aujourd’hui comme une contrainte, 1’était-elle aussi pour Antea ?

Pourtant, réfléchir sur Antea nous a amené a consideérer diverses questions, fondamentales
pour notre vie civile aussi, comme celle relative a la présence et a la fonction du Sacré, a la
fonction de la dimension religieuse dans la société moderne, aux rapports entre le passé et le
présent, a la mémoire collective, a la quintessence de I’expérience religieuse.

Une question qui me semble inévitable concerne le concept de la religion en tant que base
d’une analyse des expériences d’Antea. La religion, que signifiait-elle pour Antea? La
dimension du « religieux » était un fait naturel, au sein duquel elle avait été éduquée et avait
grandi.'® Beaucoup d’entre nous — du moins les plus agés — ont grandi dans la foi catholique,
dans un mode de vivre et de penser transmis par nos parents et notre environnement. Pour
Antea ce mode était probablement ancré encore plus profondément en elle, dans le sens que la
dimension du « religieux » pénétrait le quotidien ou il n’y avait pas de dimension en dehors
de la dimension religieuse. Il n’y avait pour ainsi dire pas d’autres offres sur le marché !

Antea ne s’intéressait probablement pas a la question, devenue virulente avec 1’avénement
de l'illuminisme en particulier, qui était de savoir si 1’existence de Dieu était ou non
démontrable a travers des arguments rationnels. Son désir de Transcendance prévalait, et il
était exhaussé dans la dimension religieuse.

Je me suis souvent demandé comment Antea vivait le religieux, et j’ai tenté d’imaginer
comment se déroulait son quotidien. Dans ce contexte il m’a semblé important de ne pas me
laisser déconcerter par le récit hagiographique qui pourrait impliquer, a travers sa recherche
d’analogies avec les saintes vivantes, un aplatissement de la vie d’Antea sur un mod¢le
aprioristique. Et qui pourrait faire que, par inadvertance, le systeme des valeurs et préjudices
hagiographiques soit repris. Les biographies consistent de processus qui n’obéissent pas a des
schémas prédisposés et qui sont donc difficilement pronosticables, et il est hautement
improbable qu’ils se répetent : elles décrivent des destins individuels.

Vous aurez noté que nous avons suivi une méthodologie éclectique, qui n’a certainement pas
pour objectif une analyse critique de I’hagiographie d’Antea. Ce n’était pas notre but et nous
n’avions pas non plus les informations nécessaires pour le faire.

Cependant, c’est une chose de s’interroger sur ce qu’était la dimension religieuse pour
Antea, et une autre de savoir quel est le modéle interprétatif le plus approprié pour pouvoir
comprendre Antea dans le contexte religieux de son temps. Quelle approche nous permet-elle
le mieux de comprendre Antea dans le contexte de son époque ? Il nous a semblé utile
d’appliquer certains ¢léments d’une approche sociologique de la religion de type
fonctionnaliste. Ceci nous permet de considérer le phénomeéne religieux comme un systeme de
communication, en faisant abstraction du modeéle de la conscience de soi : nous ne savons pas
vraiment ce qu’Antea pensait et éprouvait. Quand nous avons essayé de thématiser ces
aspects, nous 1’avons fait a partir d’une perspective fictionnelle : nous avons donc suppose
que, nous basant sur nos connaissances et notre sensibilité, dans une situation donnée Antea
aurait agi et pensé d’une certaine maniere. Considérer Antea en utilisant le modele des
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femmes nommeées les saintes vivantes nous a permis de disposer d’un systéme comparatif
utile pour comprendre la mystique de Noveledo.

Une approche fonctionnaliste cependant considére la religion non comme un instrument
pour résoudre les problémes spécifiques de I'individu, elle 1’étudie en tant que fonction
sociale. Bien que la religion puisse étre superflue pour un individu particulier, elle ne 1’est pas
pour le systtme communicatif de la société. Dans cette perspective, la religion permet
d’instaurer un rapport de loyauté parmi les membres d’un groupe, tandis que la loyauté a la
doctrine passe au second plan.'®? Une approche fonctionnaliste de la personne d’Antea nous
donne la possibilité d’expliquer quel pourrait avoir été son role en tant que sainte vivante
entre la fin du 15 et le début du 16°™. Mais cette approche ne nous permet pas de
comprendre de fagon approfondie les particularités d’ Antea, de capter la singularité qui faisait
d’elle un étre différent et unique parmi les autres. Bref, cette approche indiquerait que nous
prenons Antea pour un mezarat, une chauve-souris, et non un étre humain.

Notre intérét pour Antea est surtout lié au fait que nos destins se sont croisés. Les saintes
vivantes ne nous intéressent pas toutes de la méme maniére et dans la méme mesure. Ce sont
nos sentiments qui font d’un objet un objet particulier, et non 1’objet en lui-méme. En effet,
nous ne faisons pas le deuil de tous les morts de ce monde, mais de ceux qui pour nous ont
joué un role important.3® Mais nous pourrions dire que notre proximité émotive avec Antea
peut aussi constituer un élément qui fait obstacle a notre compréhension, au lieu de la
faciliter. Mais nous pensons que I’implication émotive favorise la compréhension et qu’elle
est un instrument permettant de « lire le monde ». Les émotions sont des sources de
connaissances non moins importantes que les sources cognitives.

Lorsque nous avons imaginé la vie quotidienne d’Antea, nous avons retenu que les rites

jouaient un role important.*3* Nous nous sommes demandé, par exemple, dans quelle mesure
les valeurs morales d’Antea étaient sustentées par le chant liturgique, la priere, 1’éducation
maternelle, le sacrement de la confession, les sermons entendus a 1’église. Nous avons pensé a
Noveledo en tant qu’environnement ou Antea pouvait accomplir les rites dans toute leur
simplicité et pureté, et peut-étre en tirer un grand bénéfice grace a la liberté dont elle jouissait,
contrairement a sa situation a la cour des princes, ou elle devait se soustraire aux regles de
comportement imposées par 1’étiquette.
Nous avons pensé que la Nature était essentielle pour Antea, peut-étre parce que nous avons
nous-mémes fait I’expérience de I’extraordinaire et explosive exubérance de la flore de
I’endroit, avant que la verdure ne céde la place au développement de 1’habitat au cours des
années soixante et soixante-dix du dernier siécle. Durant I’enfance et ’adolescence d’Antea,
Dieu ¢était en premier lieu la nature, c’était le Dieu de substance de Spinoza en sa qualité
« illimité, éternel et infini », qu’elle pouvait percevoir tous les jours, quand elle soignait les
bétes et travaillait aux champs, ou qu’elle faisait les foins. La nature était celle a laquelle le
Christ avait emprunté les sujets de ses paraboles'®, qu’Antea avait si souvent entendues,
racontées par sa mere ou durant les messes a la Madonna di Ponte. La religiosité de la jeune
Antea devait encore étre liée a une religion naturelle, profondément différente de celle de sa
maturité, mais qui devait étre enrichie d’expériences accumulées au cours de ses nombreux
voyages, d’échanges avec les personnes qu’elle rencontrait et d’entretiens avec son pére
spirituel. C’est pourquoi ses rapports avec la religion doivent étre considérés sous 1’aspect de
la processualité, et ce serait une adultération hagiographique de les prendre pour une
constante immuable ayant accompagné Antea depuis sa prime enfance jusqu’a la mort.**
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Sur ce point je partage ’avis de Georg Simmel, exprimé dans ses réflexions®®’, ou il décrit
la religion comme un parcours le long d’un sentier, au cours duquel la religion acquiert
substance et tonalité durant la confrontation du sujet humain a trois éléments : la nature, le
sens du destin et le monde des humains. J’ai insisté sur le fait que I’expérience de Noveledo
¢tait surtout reliée au premier de ces ¢léments et que I’extase mystique en était un facteur
central. Durant les phases successives d’Antea les aspects sotériologiques et sociaux
prévalaient probablement sur ce premier élément qu’est la nature.

C’est a Noveledo qu’Antea a vraisemblablement fait ses premicres expériences d’auto-
transcendance!®, cette expérience qu’éprouve toute personne qui se transcende et dépasse les
limites de son propre moi. C’est I’expérience que nous vivons quand nous sommes fascinés
par quelque chose en dehors de nous, au point de nous eloigner du Moi pour nous ouvrir a un
Autre de maniéere absolue et exclusive. C’est ce que nous ressentons par exemple durant une
randonnée quand, a la fin d’une fatigante montée vers un sommet, nous [’atteignons
finalement et, nous retournant pour regarder I’espace parcouru, nous admirons un merveilleux
paysage qui semble sans limites.

Cependant 1’expérience auto-transcendantale d’Antea ne se sera pas limitée a ses rapports
avec la nature, qui inévitablement s’étaient restreints au cours de sa vie. Au contraire, cette
expérience se sera étendue a d’autres endroits, en s’articulant de manieres diverses. Elle se
sera manifestée par exemple dans les moments de générosité absolue durant lesquels elle
aidait les personnes dans le besoin en se privant de tout, ou alors quand elle priait pour les
ames des défunts, ou qu’elle se mettait aux services des élites de son temps. L’auto-
transcendance signifiait dans ces cas-ci une aide inconditionnelle, le dépassement des limites
du Soi, qui surmonte ses limites dans son Amour de I’ Autre.

Ceci dit, nous savons bien qu’il serait plutot présomptueux de vouloir enfermer dans une
formule I’expérience religieuse d’Antea, qui est ’expérience la plus intime, élémentaire et
brute qu’une personne puisse faire.3°

Nous nous sommes imaginés Antea comme une Beata pour les affligés et les souffrants,
qui portait son attention particuliére a ceux qui vivaient en marge de la société : des
underdogs, tout comme les gens de Noveledo, habitués a la vie dure du travail des champs.
Mais dire cela serait peut-étre amoindrir 1’¢lan religieux d’Antea, tellement radical qu’il ne
donnait pas d’espace ni aux regrets, ni aux préférences qui auraient offert au Soi un
soulagement qui ne lui était pas di. La radicalité du renoncement qui s’exprime a travers le
choix mystique est d’un absolu irrévocable et, comme le dit Hans-Urs von Balthasar sur ses
pages splendides, il n’est pas un moyen visant a atteindre un but, mais plutét « 1’expression,
la plénitude-méme de I’amour chrétien ».140

12. Qublier Antea ? Le dilemme de la sécularisation

Nos réflexions sur Antea nous ont conduits a examiner la fonction de la religion en tant que
facteur social d’adhérence. Nous avons vu que les Statuts de Brissago nous donnaient
d’importantes informations sur la société au temps d’Antea et sur le role que la religion y
tenait. Antea était active durant une période ou, comme 1’observe I’historien Virgilio
Gilardoni#!, la strate sociale des paysans était de plus en plus mise sous pression par la strate
émergente des artisans qui recherchaient fébrilement de nouveaux espaces. Par conséquence
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les réactions des familles et des petits seigneurs locaux devinrent de plus en plus violentes, et
la religion fut appelée a prendre position et a tempérer les conflits, une tache qui fut en effet
accomplie par les prétres? et les saintes vivantes.

Un processus qui accompagna de maniere discontinue la période que nous avons prise en
considération est celui de la sécularisation, une période intense dans le sens qu’elle impliquait
une perte de signification de la religion. L’époque d’Antea était encore reliée a une société
pré-séculiere, dans laquelle la religion imprégnait la vie. La question de la sécularisation est
importante dans le cadre d’une réflexion sur les différences entre la société ou vivait Antea et
la sociét¢ d’aujourd’hui. Dans les Statuts de Brissago nous retrouvons certains aspects
juridiques ou politiques, qui semblent annoncer 1’émancipation de la dimension « politique »
de celle « religieuse », et qui démontrent le passage graduel d’une dimension a 1’autre. Le
processus de sécularisation est en réalité complexe et varié, il ne peut pas étre réduit a une
soustraction élémentaire du « religieux » au « politique ».14 C’est pour éviter cette
simplification qu’il est préférable de définir la société contemporaine en tant que SoCiété post-
sécularisée.'** Dans celle-ci, a Popposé de la société sécularisée, la dimension religieuse est
reconsidérée comme étant essentielle pour leur fonctionnement. L’avenir d’une illusion
freudien'# est remplacé par I’illusion d’un futur sans religion.

Il serait intéressant d’analyser comment dans la société sécularisée (ou post-séculiére) les
rites religieux sont devenus des rites, dont les éléments religieux ont été modifiés ou méme
substitués. 1l suffit de penser aux pelerinages religieux, encore trés répandus durant les années
soixante du dernier siecle, auxquels se sont substituées des tournées en autocar pour groupes
de pensionnaires, contraints de s’acquitter d’une rapide visite & un sanctuaire en participant a
d’interminables démonstrations publicitaires pour des casseroles et de la vaisselle en inox.

La question de la transformation progressive de la ritualité ne peut pas étre interprétée
uniquement en tant qu’une sécularisation des rites dans le sens d’une restriction de leur portée
religieuse. La question doit aussi €tre considérée en termes d’un abandon progressif de la
dimension du « rituel» en faveur d’une intériorisation de la dimension du « religieux ».146 [
s’agit d’une tendance qui s’intensifiera durant la réformation protestante, et qui a eu un essor
important avec la diffusion du sacrement de la confession.4” Par conséquent, au Bas Moyen
age un rapport antagoniste s’installa entre la religion comprise en tant que fait personnel et
intime et les formes religieuses qui continuaient a voir dans la ritualité collective le point
d’appui de la dimension religieuse. Il est difficile d’évaluer comment Antea était impliquée
dans ce processus d’intériorisation progressive de la dimension religieuse. Mais la
compétence marquée dont elle faisait preuve, quand il s’agissait de conseiller et de procurer
des soins aux ames, pourrait indiquer son passage a une phase dans laquelle la religion se
rapportait plutét a une forme interne qu’a une expression rituelle.

C’est aussi pourquoi le portrait d’une Antea politique ne convient que peu a la mystique de
Noveledo, du moins si par cela ’on voudrait suggérer qu’Antea était la « conseillére des
princes » dans le sens que Machiavel attribue au terme. Le rble des saintes vivantes en tant
que soigneuses d’ames des puissants devrait néanmoins étre analysé sous toutes ses facettes.

Politique, Antea 1’était au mieux dans le sens attribué au terme par Hannah Arendt, qui
était d’avis que le role le plus important de la politique consistait des soins procurés au Bien
commun et de la constante préoccupation d’inclure I’ Autre dans les processus décisionnels. 14

C’était peut-étre la proximité d’Antea aux personnes affligées qui poussait les
commentateurs a réprouver l’utilisation, de la part du « peuple », de ’appellatif « Beata »,

24



comme nous continuerons de la nommer. Comme nous avons déja eu I’occasion de le dire,
bien qu’aucune procédure de canonisation n’ait eu lieu, pour nous Beata Gianetti était et reste
la Beata Antea de Noveledo.'*® D’autant plus que les processus de canonisation étaient aussi
le fruit de raisonnements qui n’avaient pas grand chose a voir avec 1’appréciation effective de
la sainteté du sujet en question. Les canonisations au cours du 14°m et 15¢™¢ sjgcle
promouvaient de préférence des personnages qui se distinguaient par leur haute naissance, et
I’Eglise était trés attentive quand il s’agissait de jouer « ses meilleures cartes » pour affronter
les exigences des élites de la Renaissance qui etait aux portes. Dans ce contexte la pauvrete,
qui figurait dans le registre des vertus profitables a la sainteté canonisée, fut significativement
marginalisée. 0

Au troisieme millénaire, quel sens y a-t-il a s’occuper d’Antea ? Pourrait-elle devenir un
modele comportemental pour la société post-séculiére ? Pouvons-nous découvrir des qualités
positives qui ferait d’elle un point de référence pour les non croyants aussi ? Que nous
enseigne Antea par rapport a notre vie spirituelle ?

Les aspects éthiques émergeant du personnage d’Antea sont multiples, & commencer par
les plus évidents, qui sont liés a ses activités de consolatrice des affligés et a sa capacité d’étre
attentive aux personnes et de les soulager. Ces aptitudes etaient le fruit de sa foi, mais aussi
des épreuves traversées ; en effet, ce ne sont que les personnes ayant souffert qui savent
consoler et soulager. De ce point de vue la scission d’Antea en ce que nous avons nomme ses
deux ames ne peut étre qu’une fiction analytique, ou si nous voulons, hagiographique. L’ame
mystique méditative et I’ame entrepreneuriale sont complémentaires et forment ensemble une
unité en la mystique de Noveledo.

En écrivant ce texte nous nous sommes parfois demandé si I’histoire que nous racontions
était celle d’Antea ou la notre. A vrai dire elle se situe entre les deux, il est donc probable que
le texte que vous lisez en ce moment est hagiographique, car son objectif est de nous
rapprocher du personnage d’Antea telle que nous 1I’imaginons, et comme nous voulons qu’elle
ait réellement été.

Bien que chacun soit libre de se souvenir ou d’oublier quelqu’un ou quelque chose comme
bon lui semble, je pense qu’Antea ne devrait pas €tre oubliée. Elle fait partie de I’histoire de
notre village et chacun est libre d’accorder a Antea le poids qu’il souhaite, selon ses
croyances et son histoire personnelle. L’ importance d’Antea dépendra de la place que chacun
d’entre nous lui permettra d’occuper dans sa mémoire. Pour moi, Antea est la Beata dont
parlaient les anciens de Noveledo qui, en allant & la messe le dimanche, faisaient le signe de
croix devant 1’écurie ou elle avait médité. Pour d’autres, Antea pourrait étre un cas intéressant
a expliquer a travers les catégories psychologiques. Pour d’autres encore, un personnage a
¢tudier historiquement. Et pour d’autres, elle pourrait devenir un éventuel sujet de fiction
littéraire. 5!

Nous n’avons pas connaissance de phénoménes de vraie dévotion a Antea'®?, et qui sait si
les espaces parcourus par elle deviendront un jour le but de dévotions : souvent des lieux
particuliérement reliés a la vie de saints ont amplement nourri I’imagination humaine. >3

Bien qu’aujourd’hui I’utilisation de noms de saints ne soit que peu courante, il n’y a que
quelques décennies cette coutume était étroitement liée a la dévotion aux saints.'> Qui sait si
a Brissago quelqu’un aura I’idée de nommer sa fille Antea ? Antea n’est pas un nom courant.
Au cours des vingt dernieres années, les petites filles auxquelles I’on a donné son nom, en
Italie, étaient chaque année moins de vingt en moyenne (données Istat).
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Pour conclure, comment alors devons-nous nous imaginer concretement Antea Gianetti ?
Je ne réussis pas a ne pas me I’imaginer autre que d’une religiosité tenace, mais docile dans
les rapports interpersonnels. Rebelle et déterminée. Résolue, mais douce et empathique. Une
femme chez laquelle le manque d’instruction ne correspondait certainement pas a un
analphabétisme émotionnel.

Et quelle apparence avait Antea ? Les images a notre disposition peuvent-elles nous aider a
mieux la comprendre ?

La gravure dont nous disposons de la Madone Antea, merveilleuse servante de Dieu me
semble la plus significative : elle la représente avec un regard attentif, sévére, mais confiant,
tourné vers le haut, comme en attente. Peut-étre sommes-nous ici a la fin du parcours qui
avait débuté avec les premiéres expériences d’auto-transcendance de la jeune Antea. La
Transcendance n’est pas révélée juste pour un moment, comme il advient dans I’instant
magique de I’extase mystique. En effet, le regard d’Antea est tres différent de celui des
représentations d’extases mystiques. Ici le regard est dirigé attentivement vers I’Absolu, il
n’exprime ni la crainte, ni I’extase, mais semble représenter 1’instant topique que Max Scheler
décrit comme I’instant ot I’Etre fondatif se présente a I’étre humain dans le méme acte dans
lequel I’étre humain se pergoit comme fondé en Iui.'> C’est I’instant durant lequel entre le
Soi et I’ Autre se réalise le rapport trés doux qui s’exprime dans /’état de grdce.

L’histoire d’Antea pourrait étre I’occasion de commencer a nous occuper de I’histoire de la
religiosité a Brissago. L’objectif de notre Site web est aussi celui de contribuer a ce que nous
écrivions ensemble cette histoire, avec qui voudra participer. C’est Antea qui nous a indiqué
cette voie : ayant dd renoncer a la vie de couvent, a I’dge adulte elle choisit 1’activité de
missionnaire, comme le firent du reste de nombreuses saintes vivantes, parce qu’elle pensait
que le réle de missionnaire devait prévaloir sur celui de la réclusion conventuelle. Comme les
saintes vivantes, Antea a ainsi provoque une véritable révolution des coutumes religieuses et
civiles. Elle encourageait diverses ceuvres de miséricorde et d’assistance qui étaient les
précurseuses des services sociaux, comme les hopitaux, rendus possibles par 1’engagement
caritatif des dévots qui espéraient une récompense dans 1’au dela.%

Mais n’oublions pas que, aprés Antea et aussi avant elle, il y a eu tant de personnes ayant
offert a ’Eglise et & la communauté de Brissago leur contribution. J’en cite de mémoire
quelques-unes, et la liste suivante s’allongera certainement : Madame Angela Bianchini et son
mouvement des « crociatine», Don Giuseppe Pisoni qui, aprés avoir passé plusieurs années a
Brissago, décida a 1’age de plus de soixante-dix ans de se rendre en Amérique du Sud pour
s’occuper des enfants des bidonvilles, les Sceurs de la Casa San Giorgio della Congregazione
delle Piccole Figlie di San Giuseppe, qui pendant des décennies ont procuré leurs soins a nos
anciens.

Ce sont eux et tant d’autres, dont nous ne connaissons méme pas les noms, qui ont su
demeurer sur la voie initiée par Antea. Il s’agit de mystiques ne sachant méme pas qu’ils
I’étaient. Ce sont les personnes que le théologien José M. Castillo décrit dans le dernier
chapitre de son livre fondamental 1%, et c¢’est sur ses paroles que nous voulons conclure notre
contribution :

« L’Evangile sans coupes ni réductions ne peut étre compris et vécu uniquement par des mystiques,
dans la mesure ou ces mystiques sont simples. Je me référe aux mystiques qui paraissent des gens
normaux et qui n’attirent donc aucune attention. Il s’agit de personnes bonnes méme dans les
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circonstances les plus dures de la vie, dans la disette due & un salaire qui ne suffit pas jusqu’a la fin du
mois, dans I’incertitude d’un travail précaire, dans la solitude de qui vit dans une culture différente de
la sienne, sous le poids d’une communauté de vie parmi laquelle personne ne te comprend, durant une
maladie sans espoir de guérison, dans la vieillesse vécue sans amertume ni ressentiments, dans
I’anonymat de qui n’est pas important et ne fait rien pour appeler I’attention... Quand une personne,
en dépit de tout cela et de tant d’autres situations imaginables ne cesse d’étre simplement une personne
bonne, dans ce cas, cette personne est une mystique. » 1%
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8 Leppin (2021). Je me référe en particulier a la premiére partie du chap. 10, dédié a la « Devotio moderna: Die
Popularisierung mystischer Ideen », pp. 279-290.
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le silence, pouvait valoir pour Antea a Noveledo, elle ne correspondait certainement plus, déja a partir du 13°™,
a la tendance générale en Europe et a cette nouvelle spiritualité qui veut s’émanciper des contraintes imposées
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études eéthnographiques (p. ex. B. Malinowsky, Magic, Science and Religion and Other Essays, Beacon Press,
Boston, 1948).

132 Taylor (2002), p. 98.
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