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Première Partie

L'imaginaire dans la tradition sociologique






— Introduction —

Les relations entre l'imaginaire et le réel dévoilent la complexité de la condition humaine. Des souvenirs de l'enfance aux souhaits de l'âge mûr, des angoisses refoulées aux projections dans le futur, elles soulignent que les conditions physiologiques et matérielles à partir desquelles la vie se déploie restent insuffisantes pour comprendre les formes de l'expérience vécue. L'activité onirique de l'individu témoigne avec force des liens qui unissent les mécanismes de l'inconscient et la personnalité. L'aptitude et la volonté d'agir dans le monde social obéissent assez souvent à des motivations lointaines ou obscures. Si l'on change d'échelle, une peuplade, un groupe, une nation cherche toujours à asseoir sa stabilité et son équilibre en affrontant les contraintes naturelles, de sorte que la définition d'un intérêt commun suppose une économie générale au sein de laquelle les besoins calculés s'accordent à des représentations plus vastes où se mêlent l'idée de destin et l'attachement au passé. Parce qu'elles véhiculent des visions de l'univers, des croyances et des désirs enfouis dans la psyché, le degré d'objectivité de ces productions de l'esprit n'est pas leur qualité première ; leur origine et leur nature constituent d'emblée un obstacle épistémologique si l'on s'en tient aux principes de la connaissance expérimentale, qui jouèrent un rôle décisif dans la naissance de la sociologie.

La conscience de l'homme est ainsi chargée d'éléments disparates, colorée de touches déconcertantes à l'intérieur desquels les sentiments, les inquiétudes et les attentes occupent une place considérable. Les ressorts intimes du comportement et ceux de l'action collective s'inscrivent dans un décor où le passé, le présent et l'avenir demeurent enchevêtrés. L'imagination n'est-elle pas de prime abord une faculté de s'extraire d'un flux temporel irréversible qui achèverait inlassablement le sens de notre présence aux êtres, aux choses, dans une monotone immédiateté ? Bachelard parle de rêveries pour décrire les multiples facettes de ce moyen de libération à l'égard des trois mondes : le monde environnant, le monde interhumain et le monde personnel ; et il évoque des instances psychiques en correspondance avec leurs limites : le cosmodrame, le sociodrame et le psychodrame (1948, p. 77). Il en résulte une capacité à produire l'événement lui-même. En pareilles circonstances, les situations semblent gouvernées par un maléfice étranger à toute logique ou simplement extérieures à une maîtrise raisonnée.

Montaigne cite le cas d'un infortuné mort à la vue de l'échafaud tandis qu'on lui débande les yeux pour lui annoncer sa grâce : « Il y en a que de frayeur, anticipe la main du bourreau » (2002, p. 79). La finesse psychologique de cette observation dégage un horizon interprétatif susceptible d'embrasser une variété de phénomènes auxquels nous sommes plus ou moins directement confrontés : les peurs contagieuses, le fanatisme, l'enthousiasme des rassemblements, le vaste répertoire des passions, la quête de l'absolu ou la recherche du dépaysement et le goût de l'aventure. Examinant le crédit populaire attribué à des miracles, guérisons mystérieuses et à quelques enchantements anecdotiques, l'auteur des Essais s'arrête sur la fonction essentielle de l'intentionnalité. Elle guide inévitablement la perception : aux qualités propres de son objet, elle ajoute de nouvelles significations scellées dans une culture ou par la foi, et engendrées par les associations d'idées ou l'accouplement des images épanouies dans ce cadre. Les relais que la subjectivité installe entre le monde et les manières de l'appréhender sont multiples, parfois anodins comme le rejet de certains mets dont le consommateur évite de tester la saveur. Un processus mental de cette envergure devient intelligible si l'on discerne comment une opération dynamique extériorise les modalités structurales de l'imaginaire. Durand parlera de trajet anthropologique (1969, p. 38), une genèse réciproque dans laquelle la réversibilité et l'échange continu enveloppent, par le truchement des images, les pulsions de l'acteur et son environnement naturel et social. En introduisant chaque chose dans une représentation, les tendances assimilatrices au cœur de ce va-et-vient montrent que l'appareillage psychique ne se règle sur aucune antériorité ontologique. L'intentionnalité dépasse le mécanisme empirique de la pénétration de l'objet parce qu'elle le reconstitue dans la conscience à partir de sa visée subjective. Cela aboutit dès lors à une composition — une unité synthétique transcendantale, pour reprendre le vocabulaire de la phénoménologie de Husserl — qui peut entraîner une orientation normative, des jugements prédicatifs, un ordonnancement axiologique, précédemment illustré à partir du dégoût alimentaire.




Entre réalité et imaginaire

Le statut philosophique ou psychologique de l'image n'entre pas dans notre propos. On se contentera d'en ébaucher les vertus qui entérinent son efficacité car l'homme et son milieu en sont tributaires.

Dans son ouvrage L'Imaginaire, Sartre expose différents niveaux de coordination entre la conscience imageante et la réalité. Outre la synthèse intentionnelle qui caractérise le passage de l'intuition pure à un contenu élaboré dans une représentation, il note qu'une image ne pourrait exister sans un savoir qui lui donne une amplification créatrice (1971, p. 116). Celle-ci est supportée par l'activité motrice de schèmes, à la fois organisatrice entre les ressources sensorielles et opérative dans son impulsion à s'exprimer par un récit et par des gestes. Les schèmes établissent un pont entre les rives de l'affectivité et celles que va aménager la gamme progressive des outils cognitifs. Il s'agit donc d'un scénario anthropologique complet qui commence dès les premiers âges de la vie avec la connaissance de soi et se poursuit ensuite à travers l'apprentissage de signes et de codes. L'accord entre une perception et une image demeure étroitement dépendant de la fonction symbolique attachée à cette dernière et sans laquelle elle s'évanouirait (ibid., p. 189). Si l'image ne conditionne évidemment pas l'existence de l'objet, elle autorise en revanche sa présentification malgré son absence ; la conscience qui imagine donne un sens à l'implicite et au latent. Elle excède le réel dans ses composantes matérielles et sa contingence.

Kant n'avait-il pas postulé dans ce circuit cinétique un schématisme transcendantal ajustant les données intuitives et les énoncés conceptuels ? L'image est d'autant plus redevable du stock préalable des signes arbitraires et conventionnels qu'elle reconduit le sensible dans l'abstrait, l'inaccessible ou l'indicible. Sartre conclura que :

 





« Tout imaginaire paraît "sur fond de monde", mais [que] réciproquement toute appréhension du réel comme monde implique un dépassement caché vers l'imaginaire. »

Ibid., p. 361.



 

L'arborescence inconsciente de chaque personne est irriguée par sa biographie, mais la nappe phréatique où elle s'approvisionne est encavée sous le poids des sédimentations culturelles et de l'histoire.

Freud, qui avait débuté par un travail clinique sur les névroses, les rêves et les actes manqués de particuliers, en viendra à considérer sous cet angle des phénomènes plus généraux comme l'art, la guerre ou la religion.

Héritière d'une tradition iconoclaste, intellectuellement hémiplégique, la séparation abrupte entre une réalité présumée consistante et l'imaginaire, royaume de l'improbable et des fantaisies, a perdu l'essentiel de son crédit lorsque l'exploration scientifique de l'inconscient révèle l'influence du psychisme sur l'ensemble de la vie. La phénoménologie avait entrepris d'élucider comment la visée subjective de la conscience délimitait un cadre représentationnel pour l'action ; le freudisme n'hésitait pas à l'inverse à remonter de celle-ci pour déchiffrer les énigmes de la fonction imageante. Comprendre pour interpréter et interpréter pour comprendre inaugurent deux chemins méthodologiques. D'après Freud, l'image se ramène toujours à un conflit qui oppose la tendance sexuelle ou libido à la censure, c'est-à-dire un interdit social qui la détourne de sa concrétisation sans brider son énergie. Elle prolifère dans ce blocage en tant que symptôme de la régression affective causée par une sexualité insatisfaite. En conformité avec ce modèle, issu de sa pratique curative, Freud tente assez tôt d'en prouver l'universalité à partir des mythes endopsychiques, créations psychologiques populaires qui drainent « les vestiges déformés de fantasmes de désirs communs et les rêves séculaires de l'humanité » (1971). Présents en nous sous forme de traces ancestrales, ils accomplissent les mêmes processus dans les coulisses de la vie psychique des peuples, invariablement soutenus par la prohibition de l'inceste qui instaure la morale, le sacré et la civilisation de ses origines jusqu'à son aboutissement actuel. En dépit de ce pansexualisme inflexible qui fera de son œuvre la cible de judicieuses réserves, Freud admet, dans le sillage de Le Bon (1895), que « l'âme de la foule » est capable d'inventivité comme l'atteste la diversité des langues, des folklores, contes et légendes. En synergie avec cet inépuisable patrimoine, les images comptent parmi les premiers outils de communication dont elles vont sans cesse accompagner et modifier les performances, de sorte qu'il n'est pas sérieux de les restreindre à l'expression naïve d'un esprit scientifique.

 


Psychanalyse et réalité de l'imaginaire

La psychanalyse se situait à l'épicentre des problèmes que la sociologie, alors soucieuse d'une légitimité universitaire, abordait avec une prudence toute positiviste. Non moins rationaliste que Durkheim, Freud regardait la religion comme une illusion, une sorte de soupape des appétits humains et de bouclier devant les souffrances et la cruauté du destin. Une illusion n'était donc pas, selon lui, nécessairement fausse ou en flagrante contradiction avec la réalité. Il opérait un rapprochement entre le rituel des névrosés obsessionnels et les exercices grâce auxquels le fidèle entretient sa ferveur. Dans Totem et tabou (1913), il affirme que l'animal totémique est un substitut de la figure patemelle, un aïeul tyrannique, à la fois envié et redouté par les membres de la horde primitive, finalement assassiné et dévoré par ses propres fils. En tant que système religieux et social, le totémisme implique des marques de respect vis-à-vis du totem et des obligations réciproques entre les personnes et les tribus. De ce parricide immémorial, Freud déduit deux commandements capitaux : l'interdiction d'occire le totem et celui d'épouser une femme attachée au clan, autrement dit le tabou et l'exogamie. Ce thème coïncide avec le double crime d'Œdipe, meurtrier de son père et époux de sa mère, mais aussi avec deux désirs infantiles dont le refoulement suspendu tisse l'étoffe névrotique. Quant à la fête qui autorise les excès défendus en temps normal, elle n'est qu'enchaînement joyeux commémorant un repas totémique durant lequel les frères infâmes se sont appropriés à leur tour la force de leur victime (1972, p. 152 & p. 162-163). Les incursions de la théorie analytique dans les domaines de l'anthropologie mettent l'imaginaire au centre de l'avènement social et de la culture ; Freud le conçoit d'abord comme une fable impersonnelle assise dans le déterminisme psychique, close dans une syntaxe identique où l'équivalence du symbolisant et du symbolisé révèle les avatars de la libido derrière des récits fantasmatiques imagés ou mythoscopies. Malgré cette thèse réductrice, la psychanalyse offre une approche cohérente des mythes. Karl Abraham, disciple de Freud, les apparente à des rêves collectifs, car leurs motifs accusent une analogie très poussée, également sur le plan formel, avec les matériaux oniriques. Tandis que l'extraordinaire se répand dans un contenu manifeste, une forêt de symboles, imbriqués d'une manière particulière, dissimule un univers latent. L'auteur ne s'étonne pas que l'on y rencontre le même habillage des aspirations personnelles que celui couvrant la bizarrerie des rêves individuels.

Par exemple, il cite le complexe de grandeur, responsable de l'ensemble des identifications héroïques depuis celles très secrètes de l'enfant jusqu'à celles exaltées par un pays tout entier (1969, p. 39). Si nous adoptons une grille de lecture plus ouverte, au terme « complexe » - moule des trajectoires régressives -, il sera préféré, avec Durand, la notion de schème qui impulse au contraire un processus plurivoque, en l'occurrence d'un schème de l'élévation, assorti de symboles ascensionnels ou verticalisants émanés de l'infrastructure ordonnatrice des images.



 

Le changement lexical qui a suivi la conception psychanalytique accompagne une nouvelle élucidation des mythes et de la pensée symbolique. Il devient envisageable de décrire le fonctionnement de l'imaginaire en visitant son architecture sans obturer la fluidité du sens que délivrent des accords élémentaires ou d'abyssales constantes. Durand part des gestes dominants, identifiés sur le plan biologique, et soudés à l'évidence autour des réflexes primordiaux : l'attitude posturale, la nutrition et la sexualité (cf. chap. III, p. 96-102). Les schèmes perceptifs articulent, entre les mouvements du corps, les centres nerveux et le sémantisme des images symboliques, des axes catégoriels médians ; ces derniers sont les échelons embryonnaires de trois genres structuraux : schizomorphes, mystiques et synthétiques. L'objet culturel se coule ainsi dans une constellation d'images étayées par une arabesque sur laquelle se détachent des schèmes « verbaux », des archétypes « épithètes » et « substantifs » dont l'affinement, au sein de structures séminales, conduit à des symboles. Ceux-ci peuvent ensuite être classés, sur la base de leurs similitudes isotopiques, dans deux régimes (ou polarités) cosmo-anthropologiques, diurne et nocturne. Les archétypes désignent à la fois les causes formatrices, principielles, de l'image et les noyaux de raccrochage à ses significations qui ne sont plus désormais réductibles sémiotiquement aux aléas pathologiques de l'indomptable libido. Ils suscitent des projections, des tableaux visionnaires auxquels succombent les collectivités les moins enclines à l'appel du numineux. Les pièces du mythe sont préfabriquées dans une logique dormante dont la concaténation réveillée se manifeste dans les règles de vie, les styles vestimentaires et les habits, les monuments, les idéologies et leurs effets hallucinatoires ou somnambuliques. Toutes ces facettes s'affichent à l'insu de choix solitaires, de calculs concertées, et tirent avantage de cette supériorité telle une force en définitive « légitime » concédée par le réel. Une même source inconsciente et collective conditionne des produits imagés ressemblants, et malgré cela assez flexibles pour être réemployés dans différentes ossatures socioculturelles affermies par les longues ondes de l'histoire. Tandis que la redondance du symbole comble sans arrêt son inadéquation à un signifié, non présentifiable, sa répétition laboure les sillons de l'expérience commune du temps et de l'espace, gravés dans les phrases et les cycles de l'aventure humaine. L'imaginaire puise sa vitalité dans un « bassin sémantique » qui, selon Durand, impose son universalité, limite le nombre de ses trouvailles et cisèle le style d'une époque donnée (1996, p. 122).






L'imaginaire en représentation

Les images ont une histoire. Elles se déroulent sur des étendues affranchies des tracés biographiques d'innombrables orbites personnelles. Poreuses aux ruissellements de significations, dispersées dans les archives d'outre-tombe de la nature humaine, en germe des audaces du moment, ou convoquées par cette « nostalgie de l'avenir » » (Rainer-Maria Rilke) dont les utopies de l'Âge Moderne ont endommagé la généreuse hospitalité, les représentations agissent dans les arcanes et ressacs des entreprises collectives. Que l'imagination outrepasse la vue et l'ouïe, l'absence y gagne un crédit qu'un « malin génie » s'apprête à faire fructifier en déjouant au passage la vigilance du cogito cartésien (1974, p. 38 & 40). Les certitudes rationnelles et les préceptes avisés prennent les chemins de l'exil et, bientôt, un prédateur démoniaque rescapé de quelque antique bestiaire revient semer l'effroi dans les campagnes du Gévaudan vers 1765, en pleine renommée de Voltaire et de la philosophie des Lumières. Les avancées de la science et des techniques imposent-elles une précellence, que n'en souffrent ni l'occultisme, les prouesses spirites des médiums, l'hypnose et le magnétisme, ni l'égayante revue des coups d'éclat du paranormal. Le XIXe siècle « progressiste » leur ouvre les portes des cénacles éduqués, tandis que de sinistres ateliers préparent déjà une exploitation malsaine, à grande échelle, de cette plongée dans la magie. Débusquer d'innocentes diableries ou déconstruire méticuleusement une tromperie en entame si peu les racines que cet échec les rend plus résistantes encore aux assauts du scepticisme. Ce constat paradoxal instruit sur la logique des représentations sociales qui sont loin d'afficher dans leur majorité un rare coefficient d'excentricité. La plupart d'entre elles ne s'éloignent pas des rudiments de cognition relatifs aux affaires de la vie courante. Elles intègrent donc les informations à un champ sous-jacent qui les rend compatibles avec un style de connaissance à partir duquel les individus vont engager leur comportement vis-à-vis de l'objet (Moscovici, 1961 ; Moliner, 1996, p. 52-53). Dans ce contexte, ce dernier sera ou non désirable, valorisé ou déprécié, parfois il fera les frais d'une espèce de phobie ; la subjectivité n'est dès lors plus prisonnière du procès phylogénétique d'individuation.

L'imaginaire social procède ici de la description correcte du vécu en analysant les images générales qui échappent à son intériorité. On parlera de phénoménologie sociale, c'est-à-dire d'une sociologie au sein de laquelle les faits ne sont jamais coupés des régions de la conscience, d'un regard sur les choses qui met entre parenthèses leur essence. De l'imaginal à l'imaginé, des structures mentales aux situations, les objets changent de format. Ils peuvent se perdre, en dépit de leur originalité, dans la précession des stéréotypes et des simulacres, et devenir les protagonistes d'une comédie caricaturale qui rend aléatoire toute distance indispensable au digne exercice de la responsabilité. Les images concourent alors à de délirantes mises en scène, confiées aux soins d'habiles illusionnistes, tel Albert Speer en charge des grandioses démonstrations officielles du régime hitlérien. Sans elles, l'autorité se prive d'une efficacité démiurgique à laquelle un prince, fût-il réticent à la leçon de Machiavel, ne renonce jamais. Entre l'être et le paraître, l'assignation de sens se détourne de la difficulté en s'abritant derrière une méfiance populaire ou la ruse stratégique quand elle ne cède pas à la naïveté. Les plumes incisives de la Renaissance ont tiré parti de ces postures, dont les fruits gardent la saveur emphatique du maniérisme et celle de l'exquise manipulation baroque des apparences jamais séquestrées dans ses trompe-l'œil et autres mirobolantes attrapes. Le sublime s'élève ici sur l'exaltation positive des archétypes, les symboles ne sont pas atrophiés dans les ersatz additifs d'hallucinations millénaristes, obsédées par la suprématie d'une race guerrière ou l'universalité d'une classe révolutionnaire. Ils incarnent a contrario « une sensibilité hautement subjective » de vieille facture humaniste, comme le montre Panofsky à propos de la calandre Rolls Royce (1996, p. 161). Dans tous les cas, une inclination interne (ou son image-souvenir) ira au-devant de la perception et la prédéterminera, et une cause extérieure sera à l'inverse un foyer potentiel d'expressions imagées.

Les pionniers de la sociologie n'apportent pas une réponse exhaustive sur le sens particulier que les agents confèrent au monde dans lequel ils évoluent. Celui-ci n'est-il pas envahi par des contraintes anonymes, indépendantes des volontés éparses, bien qu'il laisse place à des zones de libre arbitre, de hasards, d'incertitudes. Constitué de sphères circonscrites et de segments labiles (les institutions, les espaces publics et privés, professionnels et de loisirs, les cercles électifs, les réseaux relationnels et de camaraderie, le voisinage, etc.), il présente des physionomies distinctives profilées par une « prégnance symbolique » (Ernst Cassirer). Les réponses divergent quant à la nature et la fonction de cette dernière, bien qu'elles accordent toutes une dimension réflexive à la praxis, instance irrévocable de « vérités » éprouvées aussi à un niveau intersubjectif à travers des organes de réalité (Brown, 1989). À ce carrefour où les consciences se rencontrent, rien n'est simplement présenté, tout est représenté ; cette expérience débouche autant sur des consensus, voire sur un contrat social global chez Rousseau ou un « accord des esprits » selon Comte, que sur des conflits dont la cruauté est inouïe lorsqu'ils croissent à partir d'une souche mythique géo-ethnique. Les crimes et actes de barbarie planifiés pour anéantir et humilier des populations entières, à la suite de l'éclatement de l'ex-Yougoslavie ou en Afrique, démontrent que les démons de la cité n'ont pas disparu malgré l'auto-affirmation rationnelle du droit politique moderne.

Une sociologie des imaginaires collectifs demeure donc indispensable, à plusieurs titres pédagogique, pour peu que l'on ne renonce pas à pénétrer l'obscurité qui entoure des situations a priori inconcevables. Nous allons voir, au cours d'un premier chapitre, que tous les grands fondateurs de la sociologie ont utilisé la notion d'imaginaire, d'une manière ou d'une autre, pour asseoir leur pensée. Le second chapitre, plus court parce qu'il renvoie à des compléments dans des chapitres ultérieurs, présentera les principaux fondateurs d'une sociologie de l'imaginaire.








Chapitre I

L'imaginaire chez les fondateurs de la sociologie

Les précurseurs de la pensée sociologique n'ont pas manqué d'observer la corrélation entre le tableau des représentations partagées et la vie sociale. Machiavel mobilise d'abord une érudition caustique pour vérifier l'emprise universelle des apparences sur les hommes. Il en conclut qu'elles les frappent et les satisfont plus que la réalité (1980, p. 89). Il s'instruit aussi de la religion des Romains afin d'établir sa fonction éminente dans leurs lois, ou du rôle des oracles dans la conduite de leurs opérations militaires. Son manuel de prudence insiste sur le danger des chimères idéologiques des prédicateurs de cette espèce : « Quiconque ferme les yeux sur ce qui est et ne veut voir que ce qui devrait être apprend plutôt à se perdre qu'à se conserver (1972, p. 79.)

Davantage versé dans une démarche philosophique, Thomas Hobbes entre dans des explications terminologiques détaillées pour aborder l'imagination, assimilée à une sensation défaillante, à un « phantasme appauvri ». À de nombreuses reprises, il signale la qualité empirique non raisonnée de cette opportunité ; dans son Léviathan, elle aboutit à une sagesse bien formée et non à une méthode introspective d'intelligence des faits sociaux (2004, p. 19-31).

Les premiers jalons d'un usage moins réservé de l'empathie sont posés. Weber attribuera à cette possibilité de « revivre approximativement les relations affectives d'une expérience étrangère, une évidence claire susceptible d'épauler la compréhension. Dans cette perspective, il note comment l'imagination empathique suppose une certaine proximité mentale avec un événement ou une activité même lointains ou exceptionnels, sans quoi ceux-ci resteraient inaccessibles et non évaluables (1971, p. 5).

Les symboles sont encore, à l'époque des prémices scientifiques de l'analyse du pouvoir, du domaine exclusif des théologiens ; c'est la raison pour laquelle l'imagination est le fil conducteur de l'étude des rapports entre l'agir et le représenté ; elle fait voir ce que la nature nous dissimule, donc ce qui sans elle demeurerait invisible. Et, par conséquent, elle corrige ou idéalise tout ce qui lui sert de modèle. Elle offre à l'homme une représentation de lui-même, souvent inadéquate avec son existence concrète, et de ce à quoi il aspire (Pic de la Mirandole, 2005, p. 37-92).

L'imaginaire sera du coup assez vite compromis avec une critique de la conscience malheureuse, puis celle de l'aliénation dans ses différents aspects, tout en ouvrant les chemins parallèles de l'utopie.

On cherchera en vain une théorie générale de l'imaginaire dans les travaux des auteurs classiques de la sociologie ; cependant, le repérage des symboles est dorénavant associé à leur rôle dans les interactions entre les individus, les processus sociaux et les institutions. Par exemple, l'influence de Sorel (cf. chap. VI, p. 175-177) et de Le Bon dans le débat politique et social de leur époque est très révélatrice de la nouvelle ère industrielle, marquée par l'encadrement des foules, la place des représentations collectives dans les rassemblements populaires, la résurgence de la pensée mythique au cœur des dispositifs rationnels de commandement et d'obéissance, l'emprise de la suggestibilité et le rôle des meneurs démagogues.

Quant à Marx, Engels, Tocqueville et Durkheim, ils vont concentrer leurs efforts sur l'univers religieux, les idéologies, les types de légitimité politique et le droit, les liens entre le soi, les autres et les ensembles organisés. L'attention particulière portée par Simmel à la vie quotidienne (la parure, la gratitude et la fidélité ou les correspondances écrites privées) est encore marginale dans ce panorama.




Les métaphores de l'histoire : Marx et Engels

Marx et Engels se sont avancés sur le terrain de l'analyse sociale, sans jamais la détacher de la critique économique des richesses spoliées, des modes d'exploitation du travail, et de l'affrontement des classes qui s'opposent historiquement sur la propriété des moyens de production. Ils défendent un programme politique, l'idéal communiste, dont la garantie scientifique doit lever tous les obstacles. Cette façon d'engager la réflexion n'est pas inédite : Machiavel ambitionnait un destin pour Florence, Tocqueville un autre pour la démocratie libérale, Comte également avec l'avènement positiviste de l'humanité.




Histoire et religion

Marx et Engels distinguent deux aspects du réel : les conditions matérielles et les représentations qui leur correspondent. Celles-ci produisent des effets sociaux et appartiennent à la réalité dont elles expriment, au niveau idéel, les rapports. Cette théorie des « idées-images », species, simulacra, remonte à l'antique philosophie matérialiste, à laquelle Marx a consacré, dans sa jeunesse, une thèse de doctorat (Différence entre la philosophie de la nature de Démocrite et celle d'Épicure, 1841). Elle postule que les représentations matérielles sont les images réduites que les objets envoient dans les sens qui causent la perception.

Les idées, les images et toutes les créations de la conscience sont, dans la perspective marxienne, intimement associées aux activités pratiques des individus, elles émanent toujours de leur comportement. Elles constituent « le langage de la vie réelle », un reflet du processus vital, de la relation déterminée que les hommes entretiennent avec la nature dans le but de la transformer en fonction de leurs besoins. Marx et Engels ne les créditent d'aucune autonomie : les fantasmagories du cerveau humain sont, pour eux, des sublimations résultant du développement de l'existence matérielle, constatable empiriquement à partir de l'accroissement de la productivité et de la population, de la division du travail. Cette dernière joue ici un rôle capital, car ce n'est qu'au moment où s'opère une distinction entre une tâche matérielle et une activité intellectuelle que « la conscience peut vraiment s'imaginer qu'elle est autre chose sans représenter quelque chose de réel » (1972, p. 64).



OEBPS/pagetitre.jpg
Patrick LEGROS, Frédéric MONNEYRON,
Jean-Bruno RENARD, Patrick TACUSSEL

Sociologie
de I'imaginaire

Les classiques

du fonds
Armand Colin
Sedes

ARMAND COLIN





OEBPS/cover.jpg
ARMAND COLIN






