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RELIGIOLOGIQUES, 18 (automne 1998) Marges contemporaines de la religion

Eléments pour une sociologie du paranormal

Jean-Bruno Renard|[1]

Le développement de la sociologie du paranormal, en tant que champ de recherche spécifique, s'est heurté a
plusieurs obstacles.

Tout d'abord des préjugés tenaces classent les objets d'étude en une hiérarchie de prestige et d'utilité :
beaucoup de non-sociologues et méme de sociologues consideérent qu'il est plus «sérieux» de se consacrer a la
sociologie du travail qu'a la sociologie des loisirs, a la sociologie du développement qu'a la sociologie
religieuse. Le paranormal, parce qu'il est par définition aux marges de la culture savante, est l'objet au mieux
de désintérét et au pire de mépris, comme le sont ou I'ont été les formes culturelles dites mineures : les
romans policiers ou de science-fiction, par rapport a la «vraie» littérature, la bande dessinée par rapport a la
peinture, le jazz et le rock par rapport a la musique classique, etc. Il ne faut pas sous-estimer ces réticences :
ce n'est pas un hasard si une récente synthése sur la sociologie des sciences rejette en annexe dans une liste
des «thémes non abordés» &emdash; et qui plus est en derniére ligne de cette liste! &emdash; le domaine des
«sciences et parasciences, sciences occultes, sciences et médecines paralleles[2]».

En second lieu, l'irrationalité, le fantastique, I'extraordinaire inhérents au paranormal mettent mal a I'aise et
génent la tradition rationaliste et positiviste de la sociologie. Alors que I'historien et 1'ethnologue peuvent
aisément cantonner l'irrationnel chez I'Autre, respectivement dans un autre temps et dans une autre culture, le
sociologue quant a lui éprouve des difficultés a admettre cet irrationnel, ou prétendu tel, dans sa propre
culture, et plus encore au coeur de la modernité. De solides travaux ont malgré tout vu le jour, d'abord aux
Etats-Unis[3] ou les sociologues des religions se sont intéressés aux «occult beliefs» tandis que les
sociologues de la connaissance s'interrogeaient sur les parasciences. Les sociologues Marcello Truzzi et Ron
Westrum ont méme fondé une «sociologie des anomalies» qui étudie comment la société réagit par rapport a
des phénomenes qui ont été€ ou sont encore non reconnus par la science (météorites, OVNI, serpent de mer,
etc.). Plus timidement en France, ou l'intérét intellectuel pour le paranormal est trés minoritaire, des travaux
sociologiques sont apparus, dans le sillage des études pionnicres de Jacques Maitre et d'Edgar Morin sur
l'astrologie[4].

Il semble que les recherches, aussi bien outre-Atlantique qu'en Europe, tendent de plus en plus a distinguer
des types différents de croyances au paranormal. La sociologie du paranormal est restée trop longtemps
attachée a une conception «réaliste» &emdash; au sens de non nominaliste &emdash; du paranormal, comme
si le mot désignait un domaine identifiable et unitaire. Gabriel Le Bras, réfléchissant sur le développement
des sociologies spécialisées, observait qu'elles passaient par trois étapes successives : la simplicité, la
complexité, le retour a l'unité.
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La sociologie religieuse a cherché dans les clans archaiques les racines sociales de la religion; puis, elle a
entrevu, différencié, déterminé, les aspects nombreux de chaque société religieuse; comparant, elle devint
une sociologie des religions; enfin, relevant les conditions communes du religieux, elle revient, par un long
détour, avec moins d'ambition philosophique, a la préoccupation initiale de Durkheim : reconnaitre la part du
social dans la représentation, le sentiment, l'approche du sacré. La sociologie politique a suivi une marche
identique : la Cité apparait d'abord comme un monde clos dans l'univers; 1'analyse rencontre successivement
les électeurs, les partis, les groupes de pression; l'unité se reconstitue autour des problémes du pouvoir et des
relations internationales.[5]

La sociologie du paranormal se dégage a peine du premier stade décrit par Gabriel Le Bras, celui de la
«simplicitéy», pour s'engager dans celui de la «complexité», c'est-a-dire de la différenciation, du comparatisme
et d'une sociologie des phénoménes paranormaux.

A l'aide de quelques exemples, nous allons tracer ce parcours qui mene d'une conception homogene des
croyances au paranormal a la conception Aétérogene qui devrait orienter de futures recherches.

Croyances au paranormal et catégories socioprofessionnelles

L'analyse des croyances au paranormal selon la catégorie socioprofessionnelle révele clairement une
surreprésentation chez les cadres moyens (voir tableau ci-apres).

Pararg)sl‘"r; al et Agricul-teurs Ouvriers = Petits commer-¢ants = Cadres moyens Cadres sup. Ensemble
Sourciers 76 50 51 57 59 58
Guérisons 44 41 50 48 37 41
Radiesthésie 49 36 37 41 41 40
Télépathie 22 33 42 49 54 37
Astrologie 29 36 46 49 45 36
OVNI 24 31 34 42 37 31
Horoscopes 20 27 29 29 30 25
Cartomancie 10 23 18 23 20 19
Envoitem. 19 19 19 22 23 18
E)?E_Le;mes 9 14 16 23 22 15
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Fantomes 2 5 3 6 6 4

Source :
SOFRES,
1981[6]
Données en
pourcentages

Sur 11 croyances au paranormal, 8 sont supérieures a la moyenne dans la catégorie «cadres moyens». Les
analyses de Pierre Bourdieu sur la culture des classes intermédiaires nous semblent ici pertinentes. Le
paranormal fait partie des formes culturelles situées aux marges inférieures de la culture 1égitime, aux cotés
du roman policier, de la bande dessinée, de la science-fiction[7], du cinéma, du jazz, etc. Plus précisément,
ces nouvelles classes, parce qu'elles sont de plus en plus nombreuses dans la société, sont aussi les plus
jeunes. Leur culture puise donc abondamment dans ce que Bourdieu appelle les «ressources de I'anti-culture
adolescente», parmi lesquelles il cite 1'astrologie, les extraterrestres, le magnétisme, la parapsychologie, les
phénomeénes psi, la télépathie, la vulgarisation parascientifique[8]. Dans la carte de répartition du capital
culturel (niveau d'éducation) et du capital économique (fortune et revenus), ce groupe social occupe le pole
du capital culturel fort associé a un capital économique faible. Ne pouvant participer financi¢rement et
socialement a I'élaboration et a la reproduction de la culture 1égitime dominante, mais étant détenteurs d'un
capital culturel relativement €levé, les membres de ce groupe cherchent a s'imposer par la 1égitimation de
nouvelles formes de culture.

Les autodidactes nouveau style se sont souvent maintenus dans le systéme scolaire jusqu'a un niveau
relativement élevé et ont acquis au cours de cette longue fréquentation mal récompensée un rapport a la fois
«affranchi» et désabusé, familier et désenchanté avec la culture légitime qui n'a rien de commun avec la
révérence lointaine de l'ancien autodidacte, bien qu'il conduise a des investissements tout aussi intenses et
passionnés, mais placés sur de tout autres terrains, la bande dessinée ou le jazz, domaines abandonnés ou
dédaignés par l'univers scolaire, plutdt que I'histoire ou 1'astronomie, la psychologie (voire la
parapsychologie) ou I'écologie plutot que 1'archéologie ou la géologie.[9]

Pierre Bourdieu souligne la dimension contestataire de ce savoir marginal :

La relation ambivalente qu'ils [membres des nouvelles classes moyennes] entretiennent avec le
systéme scolaire et qui les porte a se sentir complices de toute espéce de contestation symbolique
les incline a accueillir toutes les formes de culture qui sont, au moins provisoirement, aux
marges (inférieures) de la culture légitime, jazz, cinéma, bande dessinée, science-fiction, et a
trouver par exemple dans les modes et les modeles américains, jazz, jeans, rock ou underground,
dont ils se font un monopole, 1'occasion d'une revanche contre la culture 1égitime; mais ils
importent souvent dans ces régions abandonnées de I'institution scolaire une disposition savante,
voire érudite, que 1'Ecole ne renierait pas et qui s'inspire d'une intention évidente de
réhabilitation, analogue dans son ordre aux stratégies de restauration qui sont constitutives de
leur projet professionnel.[10]
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Cette idée d'importation de la disposition savante s'applique particuliérement aux parasciences qui, bien que

marginales, prennent toujours la science pour modele[11].

Le tableau montre déja quelques différenciations : les classes supérieures (cadres supérieurs), dont le niveau
d'éducation est le plus élevé, croient moins que les classes moyennes instruites (6 croyances surreprésentées
sur 11) mais plus que les classes populaires ou moyennes faiblement instruites (4 croyances surreprésentées

chez les petits commergants, 3 chez les agriculteurs et une seulement chez les ouvriers). Beaucoup de
croyances au paranormal nécessitent une certaine culture, en particulier les croyances parascientifiques

(OVNI, parapsychologie, cryptozoologie...) qui sont associées a la modernité et a la science. Ces croyances
sont donc peu fréquentes chez les individus ayant un faible niveau d'instruction. Avec 1'é1évation du niveau
d'instruction, 1'adhésion a ces croyances augmente, mais deés que 1'on atteint un niveau d'instruction élevé
(études supérieures), le scepticisme semble se développer. On voit également une nette surreprésentation des
croyances traditionnelles (sourciers, guérisseurs, radiesthésie) chez les agriculteurs; ces trois croyances étant

d'ailleurs aussi les plus fréquentes dans 1'ensemble de la population frangaise.

Croyances au paranormal et variables de sexe et d'age

A partir des données du sondage réalisé par la SOFRES (1981), nous avons construit quelques
représentations graphiques synthétiques afin de mieux mettre en valeur les différenciations. Ainsi le

graphique ci-dessous répartit les croyances au paranormal suivant I'age et le sexe.

Crovances an paranommal selon le sexe et 1'dge des crovants
(Bource : D'aprés B30FRER, 1981)
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On voit d'abord que 9 croyances sur 11 sont surreprésentées chez les jeunes (moins de 35 ans), confirmant
ainsi les analyses proposées plus haut. Seules les croyances a la radiesthésie et surtout aux sourciers sont plus
intenses chez les personnes plus agées, ce qui correspond a leur enracinement dans I'ensemble de la
population et plus particulierement chez les paysans, dont la moyenne d'age est élevée. Contrairement a des
préjugés tenaces, les croyances au paranormal ne sont pas systématiquement plus fréquentes chez les femmes
que chez les hommes. On observe une différenciation entre des croyances nettement féminines, qui
concernent essentiellement la divination (cartomancie, astrologie, horoscopes), et des croyances plutot
masculines, en particulier la croyance aux OVNI, si imprégnée de mythologie technico-scientifique.

Croyances au paranormal et polarités idéologiques

Toujours a partir des données du sondage de la SOFRES, une analyse en composantes principales[12] permet
d'obtenir le schéma suivant :

TRADITION
H Snlit:ier

H Radiesthésie .
HFantomes

[HHoroscope Hcartomancie

-3

H Envoutement

H Guérison HH Tables tournantes

NATUREL

H Astrologie

THANLFNEANS

FH Téleépathie

H l]v'r\i
SCIENCE

Crrovances an paranormal. Analyse en composantes principales.
Aonmce ; Analvae secondaire réalizée par Jean-Paul Lanrens
et Jean-Bruno Renard d'aprés un sondage B0FRER, 1931,

Ce tableau permet de visualiser les motivations opposées qui soutiennent telle ou telle croyance au
paranormal. Du c6té de la tradition, on trouve les pratiques rurales (sourcier, radiesthésie) et le folklore
ancien (fantdmes), tous étroitement associé€s a un savoir empirique, a la terre et au terroir. Au contraire les
OVNI, la télépathie, I'astrologie méme, prétendent s'appuyer sur un savoir scientifique et évoquent plutét les
relations avec le ciel (extraterrestres, ondes aériennes, astres). Le second axe permet de distinguer d'une part
des pratiques mettant en oeuvre des dons cachés de I'nomme (divination, radiesthésie, guérisseurs), mais
naturels, et d'autre part des pratiques et des croyances surnaturelles, en liaison avec 1I'Au-dela, I'occulte, les
entités fantastiques (fantomes, envolitements, tables tournantes). Ainsi, pour reprendre les termes de Jacques
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Maitre, les croyances au paranormal, qui «s'apparentent dans une commune appartenance a cette nébuleuse
d'hétérodoxiesy, sont «si divergentes par ailleurs [13]».

Croyances au paranormal et degré d'intégration religieuse

Dans leur étude sur les croyances aux parasciences, Daniel Boy et Guy Michelat ont ét¢ amenés d'une part a
révéler l'importance du lien entre ces croyances et le niveau d'intégration religieuse, d'autre part a distinguer
l'astrologie et les autres croyances au paranormal. Dans le prolongement de ces travaux, on suggérera que les
croyances au paranormal sont de trois types principaux, correspondant a trois modeles de corrélation avec
l'attitude religieuse.

Les croyances périreligieuses : une corrélation directe avec le religieux

Le premier modele correspond a des croyances religieuses appartenant a la religion dominante mais qui ont
¢été marginalisées, c'est pourquoi nous proposons de les appeler périreligieuses.

| Modéle I ; comélation directe

Crovances &
pérreligienzes +
{Diable, anges,
démons, et

-
- +
Crrovance et pratigue religienses

Ces croyances ne sont pas 1'objet de dogmes et correspondent a un merveilleux religieux plutdt populaire et
traditionnel, auquel les élites savantes et cléricales ne croient plus ou peu : le Diable, les anges, les démons,
les miracles, etc. Elles sont directement proportionnelles au niveau d'intégration religieuse. Charles Emmons
et Jeff Sobal ont établi que les croyances en la vie aprés la mort, aux anges et aux démons étaient fortement
corrélées a des variables d'appartenance religieuse[14].

Dans une étude sur les croyances des étudiants de Montpellier[15], il apparait que 24 % d'entre eux croient en
l'existence du Diable : cette croyance représente 19 % parmi les non-pratiquants et les pratiquants saisonniers
(baptéme, mariage, déces), 30 % parmi les pratiquants festifs (fétes religieuses), 38 % parmi les pratiquants
plutot réguliers et 62 % parmi les pratiquants trés réguliers. Une analyse factorielle des correspondances
confirme que la croyance au Diable est associée aux critéres d'intégration religieuse (priére fréquente,
initiation religieuse au-dela de 15 ans, pere et mére croyants, croyance au péché, a la vie éternelle, etc.)[16].
Si I'on examine la croyance en Dieu[17], la distribution est semblable : chez ceux qui croient que Dieu
n'existe pas, la croyance au Diable est de 9 %, chez ceux qui croient que Dieu existe peut-étre, elle est de 18
% et chez les étudiants qui croient que Dieu existe, elle est de 39 %. Il faut cependant étre prudent en ce qui
concerne la causalité entre ces deux variables : ce n'est pas parce que 1'on croit en Dieu que l'on a tendance a
croire au Diable ou aux miracles, ni méme parce que 1'on croit au Diable que I'on croit nécessairement en
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Dieu. C'est une forte intégration a l'institution et a la tradition religieuses qui détermine la double croyance au
Diable et en Dieu.

De maniére générale, une forte intégration religieuse freine I'adhésion aux autres formes de croyances au
paranormal : OVNI, phénomeénes psi, monstre du loch Ness, Yéti, etc.[18] Parmi les croyances
para-archéologiques|19], seules celles qui se réferent a la Bible sont I'objet d'adhésion chez les croyants
religieux : traces du déluge, recherche de 1'Arche de Noé, localisation du Paradis terrestre, etc. Cette tendance
est naturellement la plus forte chez les fondamentalistes, qui considérent que la Bible est littéralement vraie.
En revanche, les croyances para-archéologiques non bibliques telles que la théorie des Anciens Astronautes,
la malédiction de Toutankhamon, 1'Atlantide, seront rejetées par les croyants religieux.

Les croyances parareligieuses : une corrélation gaussienne avec le religieux

Si I'on examine maintenant des croyances parareligieuses, a proprement parler, comme l'astrologie ou la
réincarnation (en tant que croyance des Occidentaux), le mod¢le de corrélation avec l'intégration religieuse
est nettement différent.

| Modéle II : comrélation gansaiennes

Crovences &
pararelizienzes
{aatrologie,
TEinCamation,
et

-
- +
Crovance et pratique religienzes

Deés 1966, Jacques Maitre a mis en évidence la distribution «en cloche» de la croyance en l'astrologie par
rapport a la pratique religieuse[20].

Etant donné un pourcentage moyen de croyants en l'astrologie d'environ 30 %, la proportion est de 13 % chez
les catholiques non pratiquants, de 43 % chez les catholiques pratiquants occasionnels et de 37 % chez les
catholiques pratiquants réguliers. Quinze ans plus tard, ces données sont encore valables puisqu'elles sont
confirmées par l'enquéte de Jean-Noél Kapferer et Bernard Dubois[21] : pour 38,6 % qui croient en
I'horoscope dans la population générale, la proportion est de 25,3 % chez les non-catholiques, elle monte a
42,8 % chez les catholiques non pratiquants, puis culmine a 43,8 % chez les catholiques pratiquants
épisodiques pour redescendre ensuite a 28,4 % chez les catholiques pratiquants réguliers. Comme I'écrit
Jacques Maitre : «Il semblerait que la religiosité favorise 'astrologie, mais que des liens assez forts avec
I'Eglise freinent cette tendance.[22]»

L'exemple de la réincarnation est encore plus frappant[23]. Les étudiants de Montpellier croient a la
réincarnation dans une proportion de 27 % : ce pourcentage n'est que de 26 % chez les étudiants non
pratiquants et pratiquants saisonniers, il monte a 30 % chez les étudiants pratiquants festifs puis chute a 18 %
chez les pratiquants plutdt réguliers et a 17 % chez les étudiants pratiquants réguliers.

Tout se passe comme si l'astrologie ou la réincarnation étaient rejetées quand elles se heurtent a une
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conception du monde structurée. Il semble que I'adhésion a un systéme de pensée cohérent &emdash; qu'il
s'agisse de I'athéisme ou du christianisme pratiquant &emdash; empéche 1'implantation de croyances
religieuses hétérodoxes, alors qu'une religion diffuse, non institutionnalisée, constitue une structure d'accueil
privilégiée pour ces croyances parareligieuses, offrant des possibilités de syncrétisme religieux. Le
mouvement New Age correspond assez largement a ce modele. Les croyances parareligieuses participent
donc de ce «retour du religieux» diagnostiqué par les sociologues et les historiens[24].

L'astrologie, la réincarnation, ne remplacent pas le christianisme mais se juxtaposent a lui. L'hypothése
souvent avancée d'une substitution des croyances paranormales aux croyances religieuses doit donc étre
sérieusement nuancée. D'une part parce que ce sont moins les croyances que les pratiques religieuses qui
s'estompent[25], et par conséquent les croyances en Dieu, au Christ, a I'Au-dela, coexistent avec les
croyances en l'astrologie ou en la réincarnation. D'autre part parce que le terrain conquis par l'athéisme ou
l'agnosticisme est tout aussi réfractaire aux croyances parareligieuses qu'aux croyances religieuses.

Le récent engouement pour les anges pourrait, s'il continue de se développer, modifier a la fois la nature de
cette croyance et celle de son «public». En devenant plus fréquente chez les personnes peu intégrées a
I'Eglise que chez les croyants pratiquants réguliers, la représentation graphique de la croyance aux anges
s'incurverait et 1'on passerait du mod¢le I au modéle II. La croyance changerait donc de statut sociologique :
de périreligieuse elle deviendrait parareligieuse. On peut en observer des prémices dans le rapprochement qui
est fait entre les apparitions angéliques et les NDE (Near Death Experiences) ou l'angélologie hébraique
kabbalisante. Ces anges parapsychologiques ou occultistes paraissent bien ¢loignés de la croyance
traditionnelle aux anges et aux anges gardiens dans 1'Eglise catholique.

Les croyances parascientifiques : une corrélation inverse avec le religieux

Le troisiéme modele de corrélation est I'inverse du premier : il établit une liaison inversement proportionnelle
entre des croyances au paranormal qui ont un contenu parascientifique et le niveau d'intégration religieuse.

|Mu:uu:1é1e III ; corrélation inwerse |

Crrovances +
parascientifiques
{OWHI,
extraterresties,
monstee du Loch
Hess, Tet, eto.)

-
+
Crrovance et pratique religienses

La croyance aux soucoupes volantes et aux OVNI est inversement proportionnelle au niveau d'intégration
religieuse. D'apres I'enquéte de Kapferer et Dubois[26], la croyance aux OVNI représente 35 % dans
l'ensemble de la population : elle est & son maximum de 36,7 % chez les non-catholiques, descend a 35,4 %
chez les catholiques non pratiquants, a 35 % chez les catholiques pratiquants épisodiques et chute a 28,5 %
chez les pratiquants réguliers. L'étude sociologique de la croyance aux extraterrestres [27] indique une
tendance semblable : pour une moyenne d'ensemble de 30 % de croyants aux extraterrestres, ceux-ci
représentent 35 % chez les incroyants, 31 % chez les croyants non pratiquants, 28 % chez les pratiquants
irréguliers et 18 % chez les pratiquants réguliers. Certes, le phénoméne n'est pas indépendant des variables

04/02/2005 12:18



Renard

O sur 16

http://www.unites.ugam.ca/religiologiques/18/18texte/18renard/18renard...

d'age et de sexe, le niveau d'intégration a 'Eglise étant plus fort chez les femmes et chez les personnes agées,
c'est-a-dire précisément les catégories peu intéressées par les OVNI et les extraterrestres. Mais de nombreux
¢léments, de nature qualitative, appuient l'idée d'une corrélation entre une conception matérialiste du monde
et la croyance aux extraterrestres : la théorie néo-évhémériste des Anciens Astronautes (extraterrestres venus
sur Terre autrefois et pris pour des dieux) est née en Union Soviétique; les groupes soucoupistes tel que le
Mouvement raélien pronent une religion athée et matérialiste, etc. Par son aspect rationaliste, matérialiste et
scientifique, la croyance aux extraterrestres est tout a fait acceptée, voire méme recherchée, par les incroyants
en une religion. Dans notre ouvrage sur le mythe des extraterrestres, nous rappelions la réponse faite a la
question «Et si les extraterrestres n'existaient pas?», posée par Kapferer et Dubois a une militante
communiste de 30 ans : «Alors, on n'a plus de raison de vivre.[28]» A I'inverse, les croyants et pratiquants en
une religion ont déja donné un sens a leur vie. Pour la plupart des religions, I'univers est peuplé d'étres
invisibles (Dieu ou dieux, ancétres, génies, anges, démons, etc.), il n'y a plus de place pour des entités comme
les extraterrestres. Au contraire, dans la conception matérialiste et athée du monde, 1'espace vidé de Dieu et
des anges est devenu infini et silencieux &emdash; trop silencieux &emdash; et peut aisément se remplir de
créatures humanoides dont la présence rassure 'homme angoissé de se sentir seul dans l'univers. Il semblerait
donc que ce soit pour le modele III que 1'on puisse parler, avec le plus d'exactitude, de croyances au
paranormal qui se substituent aux croyances religieuses.

Les croyances cryptozoologiques (animaux inconnus et mystérieux) paraissent également relever de ce
modele. L'enquéte de Charles Emmons et Jeff Sobal[29] montre que les croyances paranormales les plus
fortement corrélées positivement a une attitude d'incroyance religieuse et les plus fortement corrélées
négativement a une attitude de croyance religieuse sont celles qui concernent l'existence du monstre du loch
Ness et du Sasquatch (le Yéti américain). Ces résultats sont confirmés par I'é¢tude de Roger Grimshaw et Paul
Lester[30] : sur un échantillon de 25 «fans» («enthusiasts») du monstre du loch Ness, 15 sont incroyants sur
le plan religieux, 7 sont chrétiens non pratiquants et 3 seulement sont des chrétiens pratiquants.

Etudiant la mythologie du Yéti, nous avons montré qu'elle entretenait des liens privilégiés avec une
conception matérialiste du monde, en particulier parce qu'elle s'intégrait parfaitement a 1'imaginaire
évolutionniste[31]. Ce n'est sans doute pas un hasard si, comme pour les extraterrestres, 'intérét pour les
Hommes Sauvages s'est tout spécialement manifesté en Union Soviétique, avec par exemple Boris Porchneyv,
qui a écrit avec Bernard Heuvelmans un ouvrage ou les mystérieux hommes-singes sont supposés étre des
hommes de Néanderthal[32], et Marie-Jeanne Koffmann, chercheur d'origine frangaise et membre de
'Académie des Sciences de I'Union Soviétique, partie sur les traces de I'«almasty» du Caucase.

Parce qu'elles sont en opposition non seulement aux croyances religieuses mais aussi, par définition, au
savoir scientifique officiel, les croyances parascientifiques possédent une dimension de contestation de la
culture dominante. Nous avons montré, dans nos recherches sur la mythologie des extraterrestres, que les
croyances soucoupistes €taient indissociables d'une critique de la société, d'une méfiance envers les
gouvernements et d'une conception écologiste de I'environnement. Les attitudes des partisans du monstre du
loch Ness, finement étudiées par Grimshaw et Lester, vont tout a fait dans le méme sens. Les croyants font
preuve d'une forte sensibilité écologiste. Plus des deux tiers pratiquent une activité de plein air comme la
péche, la chasse, 'aviation ou la navigation. La grande majorité d'entre eux considére que la menace de la
pollution industrielle sur I'environnement est trés grande. On comprendra aisément que la question de la
qualité de l'environnement soit associée a I'énigme du monstre du loch Ness, qui serait une espece animale
miraculeusement sauvegardée. Globalement, par rapport aux autorités morales et politiques, l'attitude est plus
de rejet que d'acceptation. L'attachement a la science est grand, puisqu'ils pensent qu'elle prouvera un jour
l'existence de la créature mystérieuse, mais ils lui reprochent de manquer d'esprit d'ouverture. Leur formation
et leurs activités professionnelles sont moins théoriques que techniques (cadres et professions intellectuelles
supérieures, professions intermédiaires) :
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Les individus ayant répondu au questionnaire appartiennent a la classe moyenne. Ils exercent une profession
nécessitant des connaissances spécialisées et des prises de décision cohérentes fondées sur ce savoir. On peut
supposer que 1'étude scientifique des anomalies représente pour de telles personnes un défi intellectuel sans
danger, des sortes de «vacances conceptuelles». On peut expliquer de la méme manicre l'intérét que certains
savants officiels portent a I'insolite.[33]

Apres avoir rappelé que les partisans du monstre du loch Ness sont trés majoritairement de sexe masculin,
agés de moins de 35 ans, ayant un niveau d'instruction élevé et une compétence spécialisée, enfin qu'ils
appartiennent a la classe moyenne ascendante, Grimshaw et Lester concluent ainsi :

Ce sont des individus libéraux [en France on dirait «de gauche»] ayant leur opinion propre, des gens qui ont
souvent réussi dans la vie, mais ils n'occupent pas de positions influentes qui leur permettraient d'exercer un
pouvoir sur les événements. Si nous comparons leur position sociale a la position du monstre du loch Ness
dans les milieux scientifiques, il est possible d'attribuer un role social métaphorique a leur croyance. Non
reconnu et non nommé, le monstre représente un opprimé scientifique dans une bataille sans fin contre
l'establishment, enfermé dans une relation de subordination qui est analogue a la situation de mérite social
non récompensé que ce type de groupe social est largement capable de percevoir comme étant la sienne. Par
conséquent, le soutien apporté a la croyance en 1'existence du monstre est comparable a la défense des justes
causes libérales de I'écologie et de la politique modérée, au nom du peuple, contre les gros bataillons des
affaires, du travail et des partis politiques. Toutes ces opinions ont en commun d'opposer 1'évidence du bon
sens aux doctrines standardisées. Ainsi, les dogmes des Eglises entrent en compétition avec le merveilleux
contemporain dont se porte garant un sens commun bien informé [informed common sense] plutdt qu'un
théorie scientifique complexe.[34]

Cette analyse est trés proche de celle que nous avons développée plus haut. On aura aussi noté la référence au
processus «métaphorique» qui nous semble en effet fonder les croyances fantastiques, aussi bien
psychologiquement que sociologiquement.

En ce qui concerne les attitudes des partisans du monstre du loch Ness envers d'autres phénomeénes
paranormaux, il n'est pas étonnant de constater une forte adhésion a l'existence du serpent de mer et du
Bigfoot (ou Yéti). Les OVNI sont I'objet d'une attitude plutot favorable (il y aurait de «bonnes preuves» de
l'existence des soucoupes volantes) ainsi que la perception extrasensorielle (phénoménes psi). En revanche,
ils sont d'une opinion partagée sur le Saint Suaire de Turin, plutdt incroyants envers le spiritisme, et jugent
«absurde» la théorie des Anciens Astronautes. S'il y a donc une certaine cohérence entre des phénomeénes
paranormaux de méme type (cryptozoologie et ufologie), il y aurait plutdt réticence ou avis partagés sur les
autres. Ceci confirme 1'idée que les croyances au paranormal ne forment pas un bloc homogene. Dans une
étude sur le public du film Rencontres du troisieme type, Laura Otis[35] a soumis un questionnaire qui
comportait, a coté de questions sur la croyance aux extraterrestres et aux OVNI, d'autres items sur le
paranormal et le surnaturel. Elle souligne le fait que le public du film de Spielberg ne s'écartait
significativement du public d'autres films que sur les questions relatives aux OVNI et aux extraterrestres et
non sur d'autres croyances paranormales comme la vie aprés la mort, I'aura, la télépathie, la réincarnation, la
communication avec les morts, etc. Elle en conclut qu'on ne peut donc parler d'une crédulité générale plus
¢levée du public de Rencontres du troisiéme type, mais bien d'une croyance spécifique concernant les OVNI
et les extraterrestres.

Les trois mode¢les proposés ci-dessus devraient permettre de situer d'autres croyances au paranormal. Par
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exemple il serait intéressant de savoir a quel type appartiennent la croyance a la parapsychologie
(radiesthésie, télépathie, télékinésie), le spiritisme, la croyance au Triangle des Bermudes, la croyance aux
NDE (Near Death Experiences), etc. Ces trois modeles constituent bien entendu des tendances et non des
lois. On peut penser que le niveau d'intégration religieuse est un bon indicateur global d'une disposition
envers tel ou tel type de croyances au paranormal, mais I'adhésion individuelle a telle ou telle croyance
particuliere &emdash; par exemple pourquoi la réincarnation plutot que l'astrologie, pourquoi les
extraterrestres plutot que le monstre du loch Ness? &emdash; sera la conséquence d'une série d'attitudes et de
motivations qui s'ajoutent les unes aux autres en augmentant la probabilité d'attraction vers une croyance
spécifique. Un bon exemple en est donné par une étude de Lawrence Littig sur les corrélats
psychosociologiques de la croyance aux OVNI. Ce chercheur américain a montré qu'il existait une forte
corrélation entre le désir de communiquer avec autrui et la croyance aux OVNI d'origine extraterrestre.

Cette étude prouve que la croyance aux OVNI est associée a des processus psychologiques, mais elle suggere
qu'il s'agit de psychologie normale et non de psychopathologie. La croyance dans la vie sur d'autres mondes
semble dépendre d'une caractéristique trés humaine : le besoin de réponses positives provenant d'autres étres
humains.[36]

La croyance aux extraterrestres peut alors étre interprétée comme une projection de la «motivation
relationnelley (affiliation motivation), c'est-a-dire du besoin de relations humaines, du désir d'étre accepté et
aimé par les autres. Dans un univers peuplé d'étres intelligents, les possibilités de réponses émotionnelles
positives (ou négatives) sont plus élevées que dans un univers vide. Les efforts déployés depuis la fin du

XIX® siécle pour communiquer avec les extraterrestres, pour leur envoyer ou recevoir des messages,
témoignent de cette compulsion communicative, paralléelement au développement des moyens de
communication et a I'essor d'une idéologie de la communication-communion (comme valeur morale). Déja, le
spiritisme avait placé la communication avec les morts au centre de son mouvement[37], et de nos jours le
«retour des anges» a peut-Etre quelque chose a voir avec la tradition qui fait des étres angéliques des
«messagers» (le mot «ange» vient, par le latin, du grec aggelos, «messager»).

Le probléme du choix des variables psychosociologiques pertinentes pour étudier le paranormal s'est posé
avec acuité a propos des témoins d'observations d'OVNI, qui représentent aujourd'hui, aussi bien en France
qu'aux Etats-Unis, prés de 15 % de la population. Les données recueillies ont vite permis d'écarter
I'hypothése psychopathologique : la quasi-totalité des témoins ne souffrent pas de troubles psychotiques et ne
sont pas sujets a des crises de délire ou a des hallucinations. En second lieu, les variables sociologiques
classiques ne permettent pas de caractériser les témoins d'OVNI, qui ne se distinguent du reste de la
population ni par le sexe, ni par I'age, ni par l'appartenance ethnique, ni par la catégorie socioprofessionnelle,
ni par le niveau d'instruction. Dés 1968, le «rapport Condon»[38], premiere étude scientifique menée aux
Etats-Unis sur les OVNI, conclut a I'absence de profil sociologique type pour les témoins d'OVNI. Les
analyses secondaires effectuées a partir des sondages Gallup sur les personnes déclarant avoir vu des OVNI
vont dans le méme sens. En 1970, Donald I. Warren[39], s'inspirant de la théorie du statut sociologique,
suggere qu'il ne faut pas étudier les variables sociologiques isolément mais en fonction de leur «cohérence»
ou de leur «incohérence» : I'incohérence de statut («status inconsistency») (par exemple un médecin de race
noire ou un homme peu instruit qui a de gros revenus) favoriserait les témoignages d'OVNI et, de manicre
générale, les croyances au paranormal. Bien qu'éclairante sur certains aspects psychosociologiques du
probléme &emdash; les personnes sociologiquement inclassables s'intéressent aux phénomenes inclassables
&emdash; cette théorie n'obtient pas de résultats trés concluants, car si la proportion d'individus au statut
incohérent semble en effet plus forte dans la population de témoins d'OVNI que dans la population globale, il
n'en reste pas moins que la majorité des témoins d'OVNI ont bien un statut cohérent. Des analyses plus
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récentes ont montré que ce sont des croyances préalables qui sont le mieux corrélées avec les témoignages
d'OVNI. Ainsi il apparait[40] que les croyants aux extraterrestres voient significativement plus de
phénomenes inexpliqués dans le ciel que le reste de la population &emdash; 19 % contre 14 % &emdash;
alors que le fait de voir des objets célestes non identifiés ne conduit pas significativement a croire aux
extraterrestres! On constate également que les individus qui manifestent un fort intérét pour I'étrange ont été
plus souvent témoins d'OVNI (20 %) que ceux qui n'éprouvent pas d'intérét pour I'étrange (9 % de témoins
d'OVNI parmi eux). Enfin, on note une curieuse corrélation entre I'observation d'OVNI et une vision
«tranchée» du proche avenir &emdash; qu'il soit percu de maniére trés optimiste ou de maniere tres
pessimiste &emdash; alors que les non-témoins d'OVNI sont plus incertains. Peut-étre 'attention accrue
portée aux OVNI correspond-t-elle a une recherche de «signes du ciel» &emdash; c'est ainsi que Jung
appelait les OVNI[41] &emdash; qui confirmerait cette vision engagée de I'avenir. Ainsi, par-dela les siecles,
les témoins d'OVNI rejoignent les Anciens qui scrutaient les prodiges célestes pour y lire 'avenir.

A T'heure actuelle, trois priorités de recherche semblent se dégager concernant la sociologie du paranormal.

Comme il apparait que les travaux américains et frangais s'ignorent mutuellement et sont souvent centrés sur
leur seul terrain culturel, la premiére tache des sociologues du paranormal sera donc de comparer, confronter
et synthétiser les travaux anglo-saxons et francais.

En second lieu, il faut développer les études «différentialistesy» qui distinguent &emdash; comme on a tenté
de le faire ici &emdash; différents types de croyances au paranormal et révéler les motivations, les «bonnes
raisons de croire»[42] qui fondent ces croyances.

En troisiéme lieu, et dans le méme ordre d'idées, la sociologie du paranormal devra examiner comment les
différentes cultures traitent tel ou tel phénomene paranormal. Le cas des OVNI est exemplaire : croyance
parascientifique dans les pays industrialisés, ou s'est développée 1'ufologie; croyance parareligieuse en
Amérique du Sud, ou elle s'est intégrée aux religions syncrétistes; absence de croyance en Afrique, ou les
OVNI sont considérés avec indifférence, mais ou les phénoménes lumineux et les rencontres avec des entités
sont attribués aux djinns. La croyance aux fantomes, minoritaire en France, est largement répandue en
Angleterre et plus encore au Japon. La réincarnation n'est une croyance parareligieuse qu'en Occident et non
dans les pays ou la religion dominante en fait un article de foi (hindouisme, bouddhisme).
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